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FEISCHMIDT MARGIT

Megismerés és elismerés: elméletek, módszerek, 
politikák az etnicitás kutatásában 

Könyvünk1 az etnikai kategóriákkal jelölt kisebbségek és a jelöletlen többség viszonyának, a közöt-
tük történô különbségtétel társadalmi gyakorlatainak, az identitáspolitika diskurzusainak társada-
lom- és kultúratudományi megközelítéseit mutatja be. Ebben a tekintetben egyetlen egységként, 
az etnicitással kapcsolatos elméleti és módszertani kérdéseket áttekintô kézikönyvként olvasható. 
A nemzetközi szakirodalomhoz kapcsolódó univerzális kérdésekre azonban Magyarországon és a 
szomszédos országokban végzett kutatások alapján adunk választ. Ennek folytán esettanulmányok 
tematikusan szerkesztett gyûjteményét tartja a kezében az Olvasó, olyan tanulmányokét, amelyek 
az etnikai viszonyokat és különbségeket, különösen, a romákat érintô különbségtételt más társadal-
mi jelenségek és folyamatok – például a munka, a fogyasztás, a reprodukció, a mobilitás, a politika 
vagy a vallás – kontextusában elemzik. 

A kötetben lévô tanulmányok többféleképpen volnának összegezhetôk: egyrészt abból a meg-
közelítésbôl, hogy milyen képet alkotnak a magyar, illetve más közép-kelet-európai társadalmak 
etnikai viszonyairól, kiváltképpen a roma/cigány közösségekrôl és különbségtételrôl. Másrészt ab-
ból a szempontból, hogy milyen válaszokat adnak azokra az elméleti kérdésekre és társadalmi 
problémákra, amelyeket az etnicitáskutatás nemzetközi szakirodalma felismert. Az elôszó az utóbbi 
célt követve az a láncszem kíván lenni, amely az etnicitáskutatás elméleteit a hazai elemzésekhez 
kapcsolja abban a reményben, hogy ez a további empirikus munkákra és a komparatív gondolko-
dásra egyaránt inspiratív hatással lesz. 

Könyvünk központi fogalma az etnicitás, amelyre mi – szakítva sok helyi, és nemcsak helyi tu-
dományos tradícióval – nem úgy tekintünk, mint történetileg állandó, kulturálisan meghatározott 
szubsztanciára, de nem is úgy, mint ami csupán álarca, köpönyege az egyedül fontos strukturális 
viszonyoknak. Az etnicitás szerintünk mindenekelôtt egy viszonyt és hozzá kapcsolódóan egy struk-
turálisan is fontos látásmódot jelöl, amely az elhatárolódás és a különbségtétel társadalmi praxi-
saiban realizálódik. A társadalmi viszonyokba ágyazva a különbségeknek egy meghatározott rendjét 

1  E könyvben megjelenô tanulmányok többsége elôször elôadás formájában hangzott el 2008 júniusában az MTA Ki-
sebbségkutató Intézete által szervezett konferencián. Elôzményének tekinthetô azonban egy két évvel korábbi konferencia 
is, amelyet az intézet a Pécsi Tudományegyetem Kommunikációs és Médiatudományi Tanszékével, annak doktori isko-
lájával közösen szervezett. Az utóbbi rendezvény társzervezôje Kovács Éva volt, akinek ezúton is köszönettel tartozom a 
közös gondolkodásért. A Kisebbségkutató Intézetbeli konferencia társzervezôje Kovács Nóra volt, akit emiatt ugyancsak 
köszönet illet (ô anyai kötelességei miatt vonult háttérbe a könyv szerkesztésekor). Továbbá szeretnék köszönetet mon-
dani mindazoknak, akik e bevezetô tanulmányt elolvasták és értékes megjegyzéseikkel segítették annak befejezését: Berta 
Péternek, Durst Juditnak, Kovács Évának, Melegh Attilának, Neményi Máriának és Vidra Zsuzsának. És nem utolsósorban 
köszönöm e könyv minden szerzôjének türelemét, amivel elviselték a szerkesztôi feladatból rájuk háruló terheket. Mun-
kámat ebben az idôszakban a Bolyai Ösztöndíj Program támogatta, köszönettel tartozom érte.
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hozza létre: ami az etnikai kategóriával jelölteket elkülöníti a homogénnek tekintett jelöletlenektôl, 
és e relációhoz többnyire egy hatalmi viszonyt is társít. Tekinthetünk azonban rá úgy is, mint egy 
mozgásban levô rendszer részére: ebben az értelemben az etnicitás közösségek vagy közösségek 
nevében történô küzdelem erôforrásokért, beleértve a szimbolikus erôforrásként mûködô elisme-
rést. A késô modern kapitalista társadalmakban az etnicitás többnyire azzal az identitáspolitikával 
összefüggésben értelmezhetô, amely a nyilvános és magánterekben egyaránt támogatja, sôt újabb 
intézmények és beszédmódok teremtésével erôsíti az alteritás hangjait.

A bevezetô elsô részében azokra az elméleti vitákra összpontosítok, amelyeken keresztül az etni-
citás fogalom változásai és társadalomelméleti összefüggései különbözô diszciplínákban, elsôsorban 
a szociálantropológiában, a kritikai kultúrakutatásban és a szociológiai etnikai és rassztanulmá-
nyokban (ethnic and racial studies) nyomon követhetôk. Ezen belül három alfejezetben három 
elméleti vitát vázolok föl: elôször azt, amelyik a nemzetállamok és a globalizáció homogenizációs és 
individualizációs folyamatainak ellenére fennmaradó – vagy éppen ezek miatt újraalakuló – etnikai 
kötelékek és kultúrák okaira vonatkozik. A magyarázatokban két paradigmát azonosítok: egy kultu-
ralistát és egy strukturalistát. De mivel a magam részérôl a kettô ötvözését tartom célravezetônek, 
különös figyelmet fordítok annak bemutatására, hogy a kultúrára hogyan lehet nem mint adott-
ságra, hanem mint politikai konstrukcióra vagy erôforrásra tekinteni, a strukturális viszonyokra 
pedig úgy, mint amelyek sajátos kulturális vagy reprezentációs rendszerek közvetítésével valósulnak 
meg, épülnek be a mindennapi gyakorlatokba. A második fejezetben az etnicitás fenomenológiai és 
mikro-megközelítéseinek lehetôségeit járom körül két fogalomra, az interszubjektív helyzetekhez 
kötôdô etnikai kategóriákra és kategorizálásra, valamint az egyén, a társadalom és politikum között 
hidat képezô etnikai identitásra fókuszálva. A harmadik fejezetben az identitáspolitikáknak és az 
etnicitásnak a viszonyát értelmezem, legfôképpen arra a problémára koncentrálva, hogy etnikai/
nemzeti kisebbségekrôl beszélve a nemzetállamok miként hozzák létre a maguk etnicizált alteritá-
sait, illetve hogy a rasszizmus globális diskurzusa hogyan teremti meg a rasszal jelölt alárendeltek 
kép(zet)ét. A mindkettôvel szembeni politikai és hétköznapi ellenállás pedig hogyan hoz létre olyan 
intézményes és diskurzív közeget, amelyben az etnicitás új jelentésekre és funkciókra tesz szert. 

A bevezetés negyedik fejezetében ismeretelméleti, módszertani és etikai kérdéseket, valamint 
ezek összefüggéseit feszegetem, különös tekintettel azokra a problémákra, amelyek a szociológiá-
ban és az antropológiában egyaránt érvényesülô módszertani nacionalizmusból és kulturális impe-
rializmusból származnak. Az elnyomott, stigmatizált, emberi méltóságuktól megfosztott közössé-
gekben kutató társadalomkutatókat mindig foglalkoztatta, hogy az alárendeltek megszólaltatását és 
felszabadítását hogyan lehet összekapcsolni a megismerés semlegességére és objektivitására vonat-
kozó szakmai követelménnyel. A kettô közötti egyensúly eltévesztése könnyen juttatja a tudományt 
etnopolitikai projektek vagy az „etnikai csôlátás” csapdájába egyfelôl, a különbségek természetessé 
tételének vagy az elnémításnak a hibájába másfelôl. A bevezetés ötödik fejezetét e mûfaj hagyo-
mányainak megfelelôen, a tanulmányok rövid bemutatása alkotja, ami a kötet szerkezetét követve 
azokat a társadalmi folyamatokat és mechanizmusokat állítja elôtérbe, amelyek kontextusában az 
etnicitás létrejön és értelmezhetôvé válik: az etnikai, nemi és osztályszerkezet összefüggéseit, a glo-
bális viszonyokat és lokális közösségeket, a munka, a fogyasztás és státusz összefüggéseit, valamint 
az identitáspolitika és az etnicitás láthatóvá tételének kulturális stratégiáit. 

A KÜLÖNBSÉG OKA: KULTÚRA VAGY STRUKTÚRA 

Az etnicitás helyét hiába keressük a klasszikus társadalomelméletekben, a társadalomról való tu-
dományos gondolkodást megalapozó nagy elméletek számára nem létezett. Mint ahogyan a 19. és 
20. századi társadalmak nemzetállami meghatározottságáról, a nacionalizmusok társadalmi szer-
kezet- és tudatformáló hatásáról is oly hosszú ideig nem vettek tudomást. Bármilyen nagy különb-
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ségek vannak is Marx, Durkheim vagy Weber és követôik társadalom- felfogása között, egy dologban 
biztosan egyetértettek egymással, éspedig abban, hogy a modernitás, az individualizáció, a verseny, 
a differenciálódás, a mobilitás különbözô formái felszámolják a korábbi társadalmi kötelékeket, 
közöttük az etnikaiakat is, illetve, hogy azok a lojalitások és közösségek, amelyek a helyükön lét-
rejönnek, gyökeresen mások. Bizonyos mértékben be is következett, amit jövendöltek, hiszen az 
asszimiláció a nemzetállamok többségében kulturális homogenizációt eredményezett, a migráció 
pedig korábban szegmentáltan vagy egymástól nagy földrajzi távolágban élô közösségek kulturális 
különbségeit egyenlítette ki. És az a tény még a marxistákra sem cáfol rá, hogy a kulturális kü-
lönbségek közül csak azok tûnnek ellenállónak e változásokkal szemben, amelyek a társadalmi 
egyenlôtlenségek rendszerébe ágyazódnak, vagy amelyek mögé új hatalmi centrumok álltak föl. Az 
utóbbi évtizedekben azonban egy ettôl eltérô tapasztalat is kezd megfogalmazódni, éspedig, hogy a 
világban végbemenô strukturális és politikai átalakulások dacára – bizonyos értelemben pontosan 
általuk – az etnicitás új formái jelentek meg, a régi kulturális formák vagy társadalmi relációk új 
módokon illeszkednek a társadalmak életébe, új jelentésekre téve szert. Ezek a jelenségek lassan 
felértékelôdtek a társadalomtudományok szemében is, a szociológia, az antropológia és sok társtu-
domány együtt (nyelvészet, kultúrakutatás, pedagógia) megteremtett egy új fogalmi nyelvet, amely-
nek segítségével képessé vált leírni és értelmezni az etnicitás új vagy átalakuló jelenségeit.

Az etnicitáskutatás társadalomelméleti premisszáit tárgyaló tanulmányok jelentôs része egyér-
telmûen állást foglal abban a kérdésben, hogy az etnicitás alapvetôen strukturális vagy alapvetôn 
kulturális okokra vezethetô-e vissza. A kulturális vagy strukturális determinizmus két megközelí-
tést és érvrendszert jelöl ki, amelyek hosszú ideig – többek szerint máig – egymást kizáró módon 
mûködtek az etnikai viszonyok értelmezésében. Az alábbiakban amellett fogok érvelni, hogy akár 
a szociológia hagyományos strukturalizmusa, akár az antropológia hagyományos kulturalizmusa 
felôl nézzük, ez a kizárólagosság ma már nem tartható fenn. A kultúra ugyanis nem értelmezhetô 
másként, mint a társadalmi struktúrába ágyazott stratégiai fogalomként, a struktúra pedig nem tud 
másként megvalósulni, csak bizonyos kultúrákban materializálódva. A vita fôbb érveinek bemutatá-
sán túl szándékom ebben a fejezetben az, hogy felhívjam a figyelmet azokra a kultúratudományok-
ban szemléleti váltást hozó kritikákra, amelyek a „közös kultúra” fetisizálásának meghaladását, a 
„kulturalizálással” való szakítást és a társadalmi strukturális szempontok nagyobb mértékû figye-
lembevételét szorgalmazzák (Kaschuba 1995). 

A primordialistáknak nevezett, többnyire antropológusokból és történészekbôl álló iskola kö-
vetôi szerint az etnikai csoport leginkább a társadalmak törzsi szervezôdéséhez hasonlít, logikáját 
tekintve annak a meghosszabbítása a modernitás körülményei között. Shils majd Geertz szerint a 
modern társadalmakban az összetartozásnak két formája létezik, a modern állam által létrehozott 
polgári összetartozás, és az összetartozás primordiális formái, mint amilyen a család, a vallási és az 
etnikai csoport. Ott, ahol az államalkotás alapvetôen racionális és polgári formái nem voltak sike-
resek, az összetartozás primordiális formáira apellálnak, a nyelv, a szokások, a vallás és a kultúra 
azonosságára épülô emocionális kötelékekre (Shils 1957; Geertz 1973).

Az etnikai csoportot kulturális alapokon álló primordiális szervezeti formának tekintô szemlé-
lettel való szakítás Barth sokat emlegetett 1969-es tanulmányával kezdôdött (Barth 1969). Barth 
szerint félrevezetô az etnikai csoportok azonosságát, fennmaradásuk okát és módját az egymástól 
eltérô kulturális jellemzôkben és azok csoporton belüli reprodukciójában keresni. A kulturális kü-
lönbségek nem az elszigeteltségben, hanem éppen az interetnikus találkozásokban, illetve azok 
által jönnek létre és maradnak fenn. Az etnicitás lényege a relációban rejlik, viszonyjellegû és nem 
szubsztanciális fogalom. Az etnicitáskutatásban Barth nevével azonosított, de a szociálantropológia 
strukturalista-funkcionalista iskolájára erôsen támaszkodó szervezeti értelmezés azt vallja, hogy a 
kulturális különbségek szervezôdésének társadalmi folyamatait kell elsôsorban látnunk, és nem a 
kulturális jellemzôket önmagukban. Az etnikai csoportot ebben az értelemben sokkal inkább egy 
szervezeti keretnek („edénynek”) érdemes tekintetni, mondja Barth, amelyet a csoportok közöt-
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ti határ sokkal inkább meghatároz, mint az a kulturális tartalom, amelyet magába foglal (Barth 
1969). A modern társadalmakban elég általánosnak látszik, hogy miközben a kultúrák keverednek 
az érintkezések következtében, az emberi közösségek mégis változatlanul megkülönböztetik egy-
mást, mi több, ezt a közös kultúrájukra való hivatkozással teszik. Erre a felismerésre reagál Thomas 
Hylland Eriksen, aki 20 évvel Barth híres bevezetôje után – a szociálantropológia keretein belül 
maradva – úgy próbálta meg rehabilitálni a kultúra fogalmát, hogy émikus kategóriaként kezelte. 
Az etnicitás ebben az értelemben a kulturális különbségek „bennszülött” értelmezéseirôl és kom-
munikációjáról szól. A kultúra émikus fogalma az elemzés számára pedig két formában ragadható 
meg: a nyilvános reprezentációkon keresztül, valamint a „saját” és „idegen” kultúrákat tematizáló 
mindennapi beszédben (Eriksen 2008).

A kultúra nemcsak konstrukció, hanem egyenesen politikai konstrukció, amit egy kollektív tár-
sadalmi tapasztalat megfogalmazásának, sôt érvényessége elismerésének szándékával hoznak létre. 
Ez annak a kultúrafogalomnak a lényege, amit a cultural studies – kritikai kultúrakutatás – fel-
kínál, és ami az etnicitáskutatás számára is új utakat jelölt ki. A domináns kultúra hegemóniájával 
szemben az alárendeltek kulturális politikájának vagy kulturális önkifejezésének lehetôségeit vizs-
gálják – az általuk sokat hivatkozott afroamerikai filozófus, Cornel West szavaival – a különbség 
új kulturális politikáját („new cultural politics of difference”). Stuart Hall ezzel összefüggésben 
a szubkultúrákban rejlô politikumra irányítja a figyelmet, aminek legfontosabb jellemzôje, hogy 
szembehelyezkedik a domináns rassz-rezsimekkel, és az ellenállás, illetve a szubverzió gesztusát 
írja bele a reprezentáció új kulturális termékeibe (filmekbe, irodalomba, vizuális alkotásokba). 

A magukat nagyon sok esetben a primordializmussal és kulturalizmussal szemben definiáló 
társadalmi konstruktivisták számára a kulcskérdés nem maga a különbség, hanem az, hogy milyen 
társadalmi, gazdasági és politikai körülmények között, illetve milyen hatások közepette történik 
meg az etnikai különbségek és közösségek reprodukciója. Ezen belül különösen fontos számukra 
az a kérdés, miként épül a kulturális különbség a különbségek és egyenlôtlenségek egyéb rendsze-
reibe, illetve milyen kölcsönhatások vannak közöttük. A brit ethnic and racial studiesban, amely 
igen karakteres és befolyásos ebben a paradigmában, azt az álláspontot képviselik, hogy az etnici-
tásnak társadalmanként eltérô jelentése és mûködése a legfôbb bizonyítéka annak, hogy a kon-
textusban és nem magában a tárgyban (vagy a szubsztanciában) kell keresni a magyarázatot, a 
különbségek maguk pedig elsôsorban az etnikai vagy rasszizált csoportok eltérô osztályhelyzetébôl 
fakadnak. Az etnicitás parafenomén, annak a következménye, hogy az erôforrásokhoz való hozzáfé-
rés, a termelésben, munkaerôpiacon betöltött (és betölthetô) pozíciók különbségei etnicizálódnak/ 
rasszizálódnak. Az etnikai kategóriák gyakran a privilégiumok fenntartása és az elnyomás, illetve 
kizárás legitimálása végett jönnek létre vagy termelôdnek újra. Az etnicitás osztályelméletében az 
egyenlôtlenség etnikailag kódolt rendszerei, másképpen szólva az osztályhelyzet által meghatározott 
etnikai csoportok állnak az értelmezés fókuszpontjában. A brit iskoláról összefoglaló munkát író 
Steve Fenton nagyon találóan azt mondja, számukra azok a politikai, ökonómiai és társadalmi fo-
lyamatok az érdekesek, amelyek etnikai tudatosságot és cselekvést hívnak elô (Fenton 1999: 25).

Az etnicitás osztályelméletét a régiók közötti egyenlôtlenségek magyarázatára alkalmazó Hech-
ter és Levi (1979) szerint bizonyos csoportoknak alacsony bérekre és rossz munkafeltételekre való 
korlátozása, vagyis a munka kulturális alapú hierarchikus megosztása (hierarchical cultural di-
vision of labor) felerôsíti a hátrányos helyzetû csoportok tagjai közötti szolidaritást. Az etnikai 
diskurzusban megfogalmazódó, eredetüket tekintve azonban mégiscsak szociális sérelmek válnak 
a politikai cselekvés, mobilizáció alapjává. A konfliktus a megosztott munkaerôpiac feltételei között 
tetôzik, ahol a munka költségeinek alacsonyan tartása végett a munkaadók a magasabb bérû mun-
kásokat alacsonyabb bérû, az esetek többségében külföldi munkásokra cserélik le. A konfliktus 
három társadalmi osztály – tulajdonosok és management, magasabb bérezésû belföldi munkaerô 
és alacsony bérû, külföldi munkaerô –, illetve három antagonisztikus érdek – a management olcsó 
munkaerôre való igénye, az ôshonos munkások magas munkabérigénye, illetve a külföldi munká-
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sok kompromisszumkészsége – között feszül. Amennyiben a három szereplô közül legalább kettô 
különbözô etnikai eredetû, az osztályellentét vagy -konfliktus etnikai antagonizmus formáját ölthe-
ti, ami az esetek többségében az érdekérvényesítés teljes hiányában álló „vendég” vagy bevándorló 
munkások diszkreditálását, a munkásosztály alatti – underclass – pozícióba való szorítását ered-
ményezi (Bonacich 1972). 

Az underclass fogalmát Myrdal svéd társadalomkutató az 1960-as években arra a társadalmi ré-
tegre alkotta meg, amely a II. világháború utáni társadalmi átalakulásból kimaradt, mert leszakadt 
az osztálytársadalom fôáramáról. E strukturális értelmezést árnyalni kívánó késôbbi behaviorista 
megközelítés a hangsúlyt arra a kultúrára helyezte, amely által ez a strukturális pozíció reproduká-
lódik. A „szegénység kultúrája” – miként maga a fogalom is mutatja –, tendenciózusan deetnicizál-
ta, ugyanakkor a társadalmi, még pontosabban az osztályhelyzethez kötötte a kultúra fogalmát. Az 
elméletet Ladányi János és Szelényi Iván a szegénység és etnicitás összefüggéseinek magyarázatára 
alkalmazták egy kelet-európai összehasonlító vizsgálatban. Megállapították, hogy a posztkommu-
nista átmenet és dezindusztrializáció, a tömeges és hosszú távú munkanélküliség, valamint az 
etnikai diszkrimináció együttesen Magyarországon és hozzá hasonlóan a térség más országaiban is 
létrehozta a társadalmi többségtôl fizikailag elkülönülten élô, „feleslegesnek” és „haszontalannak” 
tekintett „kívülrekedtek” kategóriáját – az ún. underclasst, amelyet kulturális értelemben sokkal 
inkább a szegénység, illetve annak következményei, semmint az etnikai összetartozás tudata vagy 
kultúrája jellemez (Ladányi–Szelényi 2004: 11–37). Michael Stewart antropológus szerint (aki egy 
másik magyarországi közösségben kutatva azonosítani tudta a románesz – a cigány módon élés 
– társadalmi-kulturális formáit) Szelényiék már elméleti premisszáik alapján elvetették a kultúra 
etnikai elemeinek létezését, még mielôtt ténylegesen megvizsgálták volna azokat. Pedig, amit Ste-
wart javasol, az nem azonos a kulturális primordializmussal vagy az antropológiai kulturalizmus-
sal, szerinte a kisebbségi vagy etnikus kultúrára úgy kellene tekinteni, mint közösségi erôforrásra, 
amelynek funkciója legalább annyira fontos, mint a formája vagy a tartalma (Stewart 2001). 

Erôforrást látni a kultúrában – amint arról már fentebb szóltunk – több szociálantropológiai és 
kultúratudományi paradigmában elfogadott megközelítés. A fentebb idézett elméletek közül azon-
ban egyik sem tud választ adni arra a kérdésre, hogy miként mûködik ez az erôforrás a társadalom-
ban élô egyén szempontjából. A különbözô erôforrásokért való küzdelem, az egyénre ható külön-
bözô strukturális kényszerek egyidejû vizsgálatát Pierre Bourdieu tôkeelméletének alkalmazásával 
kísérelték meg az etnicitás kutatói is. Bourdieu szerint a társadalmi térben betöltött pozíció alakítja 
azokat az elvárásokat és törekvéseket, amelyek felé a társadalmilag beágyazott egyén cselekvései 
irányulnak. E várakozások és törekvések, valamint a cselekvôk szubjektív önértelmezése képezi az 
egyéni stratégiáik alapját (Bourdieu 1998). Az önértelmezés ebben a megközelítésben elválasztha-
tatlan a társadalmi térben elfoglalt helytôl, amit a rendelkezésre álló összes gazdasági, kulturális és 
társadalmi tôke mennyisége és összetétele határoz meg. A bourdieu-i paradigmát a németországi 
törökök mobilitási stratégiáinak és társadalmi kirekesztésének értelmezésére használó Ayse Caglar 
(1999) úgy látja, hogy a gazdasági tôke tekintetében nincs jelentôs különbség a török és a német 
munkások között, valamint, hogy a németországi törökök csoportján belül egyre nagyobb mértékû 
rétegzôdés figyelhetô meg. Hátrányuk van azonban a kulturális tôkét jelentô iskolázottság területén, 
és még inkább a társadalmi tôke vonatkozásában, amelyeknek az elismertség és a megbecsültség 
nélkülözhetetlen feltétele.2 

2  Hasonló következtetésre jutottunk magunk is, amikor társadalmilag mobil roma származású személyek 
karrier- és identitástörténeteit vizsgáltuk (Feischmidt 2008).

Etnicitas.indd   11Etnicitas.indd   11 2010.10.01.   9:57:062010.10.01.   9:57:06



12 MEGISMERÉS ÉS ELISMERÉS: ELMÉLETEK, MÓDSZEREK, POLITIKÁK AZ ETNICITÁS KUTATÁSÁBAN 

A KÜLÖNBSÉGTÉTEL MIKROMEGKÖZELÍTÉSEI: ETNIKAI KATEGÓRIÁK ÉS IDENTITÁSOK

A fenti két – strukturalista vagy kulturalista – megközelítés bármelyikét alkalmazzuk, az etnicitást 
– durkheimi értelemben – társadalmi ténynek kell tekintenünk. Ez azt jelenti, hogy létrejön, létezik 
anélkül is, hogy a benne élôk vagy érintettek személyesen hozzájárulnának, vagy akár csak tudomá-
suk lenne róla. Társadalomkutatók – szociológusok és antropológusok – egy kisebbik része azon-
ban azt vallja, hogy az etnicitás a társadalmi percepció vagy értelmezés része. Ennek a szemléletnek 
elsô megfogalmazását Webernél találjuk, aki szerint az etnikai csoport: olyan emberek csoportja, 
akik nem alkotnak „nemzetséget”, de külsô megjelenésük vagy szokáserkölcseik hasonlósága alap-
ján, avagy a gyarmatosításhoz és vándorláshoz fûzôdô hasonló emlékeik miatt szubjektíve meg 
vannak gyôzôdve közös leszármazásukról és oly módon ápolják és terjesztik ezt a hitet, hogy 
annak fontos közösségképzô szerepe lesz (Weber 1992: 96). A társadalmak etnikai csoportokba 
való szervezôdésének kulcsmomentuma a „vélt összetartozás”, valamint az a közös hit, hogy mind-
nyájan részesei egy sajátos becsületnek. Az etnikai büszkeség vagy becsület abból a meggyôzôdésbôl 
táplálkozik, hogy „a mi szokásaink és erkölcseink kiválóak, az idegeneknek viszont alsóbbrendû 
szokásaik és erkölcseik vannak (rokon a „rendi becsület” fogalmával). 

Több évtizednyi szünet után az antropológiában Fredrik Barthnál folytatódik ez a gondolat, ami-
kor azt állítja, hogy az etnicitás az azonosulás és elhatárolódás szubjektív folyamataiba van ágyazva, 
amelyben az etnikai kategóriákat/címkéket az emberek a maguk és mások jelölésére, az egymással 
folytatott interakciók során alkalmazzák. A szociológiában a fenomenológiai fordulat nyomán tud-
ták a weberi megközelítést az empirikus vizsgálatok számára is értelmezhetôvé tenni. Számukra 
azok a kategóriák és narratívák váltak fontossá, amelyek által a különbség tapasztalata a társadalom 
hétköznapi megértésében megfogalmazódik. Az etnicitás fogalmát weberi és fenomenológiai ala-
pon értelmezô Brubaker pedig így fogalmaz: „Az etnicitás, a faji és a nemzeti percepcióinkban, 
interpretációinkban, reprezentációinkban, kategorizálásainkban és identifikációinkban és 
ezek által létezik. Nem dolog a világban, hanem látásmódjai a világnak. Ezek szerint a látás-
módokat az észlelés (és az ignorálás), az elemezés (és a félreelemzés), a következtetés (és a 
félrekövetkeztetés), az emlékezés (és a felejtés) etnicizált módozatai alakítják. Valamint etni-
kailag orientált keret, sémák és narratívák, valamint azok a szituációs kioldógombok, amelyek 
aktiválják ôket” (Brubaker 2001: o. n.). 

A továbbiakban a szociológiai és antropológiai mikromegközelítések, a performatív események, 
a személyközi interakciók, egyéni tapasztalatok vizsgálatának lehetôségeit tekintem át, különös te-
kintettel arra a kérdésre, hogy az etnikai kategorizáció és különbségtétel gyakorlatai milyen tanul-
ságokkal szolgálnak az etnicitás általánosabb és átfogóbb összefüggéseinek megértése számára. Az 
elméleti megközelítések áttekintését a magyarországi szociológiai vizsgálatok „cigány” kategóriájá-
nak elemzésével, valamint a kvalitatív szociológia lehetôségeinek bemutatásával zárom. 

A tudomány hosszú ideig magától értetôdô „etnikai csoportokat” vizsgált, amelyekre a kutatók 
úgy tekintettek, mint bizonyos kulturális örökségben és kulturális mintákban osztozó emberek 
összességére, avagy mint amelyeket a politikai hatalomért vagy más erôforrásokért való küzdelem-
ben elfoglalt azonos pozíció határhoz meg. Az etnikai csoportok azonban nem vannak, hanem 
létrehozzák ôket, méghozzá két módon, „belülrôl”, azáltal, hogy a csoport tagjai reprodukálják a 
csoport képzetét és a hozzá való tartozásukat, és kívülrôl, a környezet kategorizációs, klasszifikáci-
ós tevékenysége révén. Míg Barth és többnyire antropológus követôi vizsgálataikban a csoporttagok 
általi autoidentifikációt helyezték elôtérbe és ennek megvalósulásait vizsgálták, az ugyancsak szo-
ciálantropológus Richard Jenkins, húsz évvel késôbb, az utóbbit törekszik tematizálni.3 Különbsé-
get tesz csoport és kategória között: a csoport szerinte a belsô, szubjektív meghatározásban (azo-

3  Huszonöt évvel iskolateremtô tanulmánya után maga Barth is elvégezte az abban alkalmazott mikro-megközelítés 
kritikai újraértékelését, magyarul lásd: Barth 1996.
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nosulásban) gyökerezik, a kategória viszont a kívülrôl történô identifikáció eredménye, amelynek 
érvényességét, illetve hatását egy hatalmi viszony határozza meg. A kategorizáció azt a hatalmi és 
társadalmi egyenlôtlenséget képezi le, illetve reprodukálja, amelybe a kategorizált és kategorizáló 
viszonya bele van ágyazva. Jenkins az etnikai kategorizálás módjairól is gondolkodik, mégpedig a 
kategorizáció helyszínei szerint tipologizálva, egy informális–formális, és egy magán–nyilvános ten-
gely által létrehozott mátrixban helyezvén el ôket (Jenkins 2005).

Brubaker szerint a „csoportként létezés” (groupism) elképzelése nemcsak a naiv tudományos-
ság, hanem etnopolitikai projektek következménye is. Ezek hatásait elkerülendô, csoportok helyett 
kategóriákkal kell dolgozni. Ezt a megközelítést alkalmaztuk egy, a közelmúltban megjelent mun-
kánkban, amelynek elôszavában így fogalmaztunk: „A szubsztancialista nyelvezet szinte auto-
matikusan arra késztet bennünket, hogy identitást, cselekvôképességet, érdekeket és akaratot 
tulajdonítsunk a csoportoknak. Ha viszont kategóriákból indulunk ki, ez arra késztet bennün-
ket, hogy inkább folyamatokra és viszonyokra, mintsem szubsztanciákra figyeljünk. Arra kész-
tet, hogy konkrétan megvizsgáljuk: miként bánnak emberek és szervezetek etnikai és nemzeti 
kategóriákkal, ezek a kategóriák pedig miként csatornáznak magukba szociális interakciókat, 
és szervezik meg a köznapi tudást és megítélést. Arra késztet, hogy elemezzük a kategóriák 
szervezeti és diszkurzív pályáját – milyen folyamatok révén intézményesülnek, válnak igaz-
gatási rutinok részeivé s ágyazódnak bele kulturálisan erôteljes és szimbolikusan visszhangzó 
mítoszokba, emlékekbe és narratívákba. Arra késztet, hogy tanulmányozzuk a kategóriák poli-
tikai felhasználását: fentrôl, hogy miként javasolnak, terjesztenek el, kényszerítenek ki, intéz-
ményesítenek, tagolnak diszkurzív módon, rögzítenek szervezetileg és általában ágyaznak be a 
kormányozhatóság formáiba bizonyos kategóriákat; s lentrôl a kategóriák „mikropolitikáját”: 
miként sajátítják el, teszik bensôvé, forgatják fel, kerülik ki vagy alakítják át a rájuk kénysze-
rített kategóriákat azok, akiket ily módon besoroltak. Arra késztet, hogy feltegyük a kérdést: ho-
gyan, miért és milyen közegben használnak – vagy nem használnak – fel etnikai kategóriákat 
arra, hogy értelmet adjanak problémáknak és bajoknak, megfogalmazzanak vonzalmakat és 
besorolódásokat, azonosítsanak közös vonásokat és összefüggéseket, keretet adjanak történe-
teknek és önértelmezéseknek.” (Brubaker et al. 2006: 11–12).

Az etnikai kategóriák társadalmi használatának rekonstrukciójával azok a helyzetek, társadalmi 
gyakorlatok és diskurzusok kerülnek a vizsgálat fókuszába, amelyek által a külsô kényszerek meg-
élt, személyes vagy interszubjektív kontextusba kerülnek, valamint az a mód, ahogyan etnicitás az 
egyéni tapasztalatban felépül, megfogalmazódik, megvalósul. Így válik nyilvánvalóvá az etnicitás, 
mint minden más társadalmi különbségtétel szituativitása. Nem folyamatosan van jelen a percep-
ciók szintjén; elôfordulhat, hogy lehetôségként jelen van, de nem válik tapasztalatilag relevánssá. 
(Általában azért nem, mert a helyzet a társadalmi kategóriáknak és identitásoknak egy másik rend-
szerében valósul meg.) Továbbá, míg bizonyos helyzetekben túlhangsúlyozzák vagy túlkommu-
nikálják az etnikai különbséget, más helyzetekben inkább elrejteni igyekeznek (Eriksen 2008). 
A mindennapi interetnikus találkozási helyzeteket vizsgálva Kolozsváron az etnicitás érzékelésének 
és megvalósításának négy módját azonosítottuk: az elkerülést vagy tabusítást, az ugratást vagy vicce-
lôdést, a konfliktus és az etnikailag megjelölt alternatívák közötti választást. Ezek a kommunikációs 
és rituális formák azok, amelyek meghatározzák, pontosabban inkább mederben tartják, hogy az 
etnikai különbség miként manifesztálódhat egy multietnikus társadalom mindennapjaiban. 

A különbségtételt megvalósító találkozási helyzeteken kívül a társadalmi azonosság individuá-
lis változatainak tanulmányozása, az identitásstratégiák rekonstruálása jelenti egy másik módját 
a mikromegközelítéseknek (Bauman 1996). Bár ezen a területen is bôven akadnak problémák: 
az etnikai csoport után az etnikai identitás fogalmát is kezdték megkérdôjelezni. A magyar tudo-
mányos életben Kovács Éva fogalmazott meg éles kritikát vele szemben (a nemzetközi szcénában 
hasonlóképpen Peter Stachel és Rogers Brubaker is), azt állítván, hogy az identitás mint társada-
lomtudományi fogalom devalválódott, a szociológia hosszú ideig egy esszencialista és elméletileg 
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meghaladott identitásfogalmat konzervált (Kovács 2004), következésképpen nem tudott sem az 
identitás személyes, sem változó és szituatív természetével mit kezdeni. Pedig immár szinte köz-
helynek számít a felismerés, hogy az utóbbi évtizedek társadalmi és politikai változásainak követ-
keztében az emberek identitása nyitottabb és változóbb lett. Ez ugyanakkor nem zárja ki annak 
lehetôségét, hogy erôsebb és esszenciálisabb etnikai, nemzeti vagy vallási identitások is megjelenje-
nek. Vallási mozgalmak, etnikai intézmények és vállalkozók sokasága versenyez a követôk lojalitá-
sáért, miközben az egyén szempontjából sokszor ellenkezôleg, az asszimiláció és a kisebbségi kö-
zösségek elhagyása tûnik a legkisebb erôfeszítéssel és a legnagyobb haszonnal járható útnak. Hogy 
az etnikai identitás milyen mértékben határozza meg az egyén helyét és lehetôségeit a társadalom-
ban, az nagymértékben – bár kétségtelenül nem kizárólag – az érintettek csoport- és egyéni szintû 
strukturális adottságaitól függ, és akkor érthetjük meg igazán, ha a különbözô meghatározottságok 
(mint osztály, nem, etnicitás) kölcsönhatásait is figyelembe vesszük. Ezt az álláspontot képviseli és 
fejti ki e kötetben megjelenô tanulmányában Neményi Mária, aki az etnikai identitás felépítésében 
a pszichológiai és politikai elemek kettôsségét hangsúlyozza.4

Itt szeretném felhívni a figyelmet e viták módszertani következményeire, valamint arra, aho-
gyan ez Magyarországon aktualizálódott a roma/cigány kutatások kontextusában. A probléma an-
nak kapcsán merült föl, hogy a népszámlálás és különbözô survey-kutatások nagyon különbözô 
lélekszámú cigány/roma népességet találtak Magyarországon. A kérdés, amely ennek nyomán meg-
fogalmazódott, kettôs volt: egyrészt, mibôl adódik ez a különbség, másrészt, mi következik belôle, 
milyen kritériumok alapján képzôdnek a kategóriák a népszámlálás által talált 1,4 százalék, illetve a 
survey-kutatások által romaként/cigányként azonosított magyarországi népesség 4,7 százaléka ese-
tében. Ladányi szerint a magyarországi cigánykutatók nem igazán tudnak mit kezdeni azzal, hogy 
az empirikus társadalomtudományi kutatások objektuma nem maga az etnikai csoport, hanem bi-
zonyos etnikai klasszifikációs rendszerek és az ezek alapján körülhatárolt népesség. Az önminôsítés 
ugyan nemzetközi viszonylatban a legelfogadhatóbb módszer az azonosításra, többen azért utasít-
ják el, mert sokkal kisebb lesz az így körülhatárolt populáció, mint akik ténylegesen cigányként 
azonosítottként élnek. A vitában két szemben álló pozíció alakult ki: Ladányiék a cigány kategória 
szubjektivitása, vagy ahogyan ôk fogalmaztak: relatív volta mellett törtek lándzsát, míg Kertesi Gábor 
és munkatársai a társadalomtudományi realizmus (relativizmussal szemben megfogalmazott) ál-
láspontját képviselték (Havas–Kemény–Kertesi 2000; Ladányi–Szelényi 2000; Kertesi 2000). Ezzel 
együtt a két álláspont nem különbözött olyan nagyon egymástól, mint azoknak a kvalitatív kutatók 
a szemléletétôl, akik pont erre a momentumra fókuszálnak: hogyan lesz valaki mások szemében 
cigány, miközben pedig magát nem tekinti annak. 

Az antropológusok mindennapi helyzetek, interakciók és párbeszédek vizsgálatával arra igyekez-
tek rámutatni, hogy a cigány kategória vagy az ahhoz kötôdô témák – a bôrszín, a tisztaság vagy az 
éhség – megidézésével hogyan születik meg, illetve reprodukálódik a roma/cigány különbségtétel. 
Horváth Kata egy borsodi falu cigánytelepén megfigyelt helyzetek elemzésében a diszkurzív kényszer 
mellett azokat az újító lehetôségeket is hangsúlyozta – ilyen rejtôzik például a humorban –, amely 
a cigány kategória sértô és megalázó tartalmainak „kimozdítására” is lehetôséget kínál (Horváth 
2008).5 Hogy a mikro-perspektíva kérdései nem tudtak eddig elôtérbe kerülni, az a magyarországi 
„kisebbségkutatás” azon belül is a szociológiai romakutatások bizonyos jellemzôivel jól magyaráz-
ható. A magyarországi szociológiai kisebbségkutatás legfontosabb területérôl, a cigányság helyze-
tével kapcsolatos vizsgálatokról átfogó képet adó Dupcsik Csaba (Dupcsik 2009: 242) az elméleti 

4  A Magyarországon igen jelentôs szociálpszichológiai megközelítésû munkák az elôítéletességnek, az idegenellenes-
ségnek, a csoportközi viszonyoknak a vizsgálatára összpontosítanak, és azok viszonylatában látják és elemzik a többség 
és kisebbség(ek) viszonyát. Lásd Erôs 2001; Kovács 2005, mindezek legújabb összefoglalását  az Educatio 2007 tavaszi 
számában: Erôss–Gárdos 2007; Murányi–Szabó 2007; Neményi 2007.

5  Ugyancsak Horváth Kata használta ismereteink szerint elôször a „cigány különbségtétel” fogalmát.
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fogékonyság hiányát konstatálja és megállapítja a kritikai-leíró megközelítések abszolút túlsúlyát. 
A leírás általában a jelenség „megmérésének” szándékával párosul; a szociológiai szakma, sôt az 
államigazgatás legfontosabb referenciáiként mûködô cigánykutatások mind kvantitatív vizsgálatok, 
amelyek ugyanakkor kevés kivételtôl eltekintve nem léptek fel a nemzetközi összehasonlítható-
ság szándékával.6 Mellettük az utóbbi években azonban mind több eredményt mutatnak föl azok 
a kvalitatív, etnográfiai módszerekkel dolgozó szociológusok, akik egy része a „nagy” szociológiai 
vizsgálatokban kezdte pályafutását, másik részük pedig az egyenlôtlenségi rendszerek vagy a leg-
kiszolgáltatottabb közösségek kutatása felôl fordultak a roma/cigány élethelyzetek kutatása felé. 
Legitimitásukat növeli az interjús és közösségtanulmányi módszer megerôsödése a hazai szocioló-
giában,7 a módszerben rejlô innovativitás, amelyre igen nagy szükség van a rejtett módon mûködô, 
feszültségektôl és félelmektôl kísért társadalmi problémák megértéséhez (Fleck–Virág 1998; Durst 
2001; 2008; Messing 2006; Molnár 2005; Virág 2008). Az etnográfiai és más kvalitatív módszerek, a 
különbözô diszciplínákban alkalmazott mikroperspektíva elônyeit mutatják be az ebben a kötetben 
álló esettanulmányok is.

A KÜLÖNBSÉG POLITIKÁI: NACIONALIZMUS, RASSZIZMUS, MULTIKULTURALIZMUS

Az etnikai csoportokat a legkülönbözôbb helyeken dolgozó kutatók úgy értelmezik, mint a formális 
hatalomból, és a javakhoz való hozzáférésbôl kizárt vagy abban korlátozott csoportokat. Az etnici-
tás az elképzelt közösségek hegemón diskurzusai általi megjelölésbôl, valamint az azzal szembeni 
ellenállásból származik. A következôkben az etnicitást az identitáspolitikák és a társadalmi kontroll 
megközelítésébôl vizsgálom, és leginkább azokra a megközelítésekre szeretném felhívni a figyel-
met, amelyek a diszkurzív politikára és az uralom szimbolikus formáira fókuszálnak. 

Katherine Verdery részben Bourdieu, részben Foucault nyomán jutott arra a következtetésre, 
hogy a domináns nacionalizmusok és az alárendelt etnicitások viszonyának kulcskérdése az egy-
ség és homogenitás mítosza. Az ideológiák, amelyeket nacionalizmusnak nevezünk, valamint az 
alárendelt kisebbségi identitások, amelyeket etnikumoknak, ugyanannak a politikai projekteknek 
a részei, amelyek a minden nemzeti építményt jellemzô heterogenitás valóságából a homogenitás 
mítoszainak megalkotására irányulnak (Verdery 2004). A homogenitás képzete az azonosság in-
tézményesülésén keresztül történik meg, azzal egy idôben, hogy láthatóvá teszik mindazokat, akik 
nem részei annak, vagyis Mások. Bourdieu szerint maga az államalkotás olyan folyamat, amely ki-
emeli a „különbségeket” a feltételezett tartományból a látható tartományba, ahol már felmerülhet-
nek viták az igaz hitûek (ortodoxok) és az eretnekek, normálisak és furcsák között. Ebbôl kiindulva 
még inkább meggyôzô Verdery tézise, miszerint a nacionalizmus egy egyszerre homogenizáló és 
differenciáló, illetve osztályozó diskurzus, amely a „mi” kategóriáját csak az „ôk”-kel, az azonosság 
nacionalizálását, a másság etnicizálásával együtt, és egymással szoros összefüggésben tudja megte-
remteni. Az állampolgársággal nem rendelkezô, különbözô hátterû migráns csoportok etnicizálása 
például jó szolgálatot tesz a nemzet etnikai felfogásának, különösen olyan idôkben, amikor a ius 
sanguinis elvét sok történelmi tapasztalat és pragmatikus meggondolás kikezdte már. A legjobb 
példa erre Németország, ahol a diaszpórából való „hazatelepedés” és az etnikai szelekció melletti 
érveknek fontos szerep jutott az állampolgárságról folytatott vitákban, de miként Zakariás Ildikó és 

6  Az utóbbi évtizedekben végzett három nagy felmérés, amelynek adataira legtöbb esetben hivatkoznak: Kemény 1971-
es vizsgálata, 1993-as és 2003-as vizsgálata, ezekrôl összehasonlító elemzést ad Kemény–Janky–Lengyel 2004, valamint 
Ladányi és Szelényi 1999–2000-es nemzetközi összehasonlító vizsgálata, Ladányi–Szelényi 2004.

7  Interjús munkák a kisebbség- és identitáskutatás területén: Neményi 2001; Kovács–Vajda 2002; Kovács 2006; Bru-
baker–Feischmidt–Fox–Grancea 2006; Papp Z. 2008; Tóth 2009. Kösségtanulmányok: Baumgartner–Kovács–Vári 2002; 
Kovács 2004; Kovács 2007; Váradi szerk. 2008.
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Feischmidt Margit e kötetben megjelenô írásukban rámutatnak, a magyarországi állampolgársági 
vitákban is hasonló szerepük volt a magyar kulturális kötôdésû, idegen állampolgárságú egyének és 
közösségek politikai státusáról való vitáknak.

A fentiek miatt méltán gondolhatjuk, hogy az etnicitással kapcsolatos diskurzusokat a nemzetál-
lamok igyekeznek ellenôrzésük alatt tartani. Van azonban az uralmi diskurzusoknak egy másik ré-
szük, amely transznacionális vagy globális szinten szervezôdik. Ilyen globális identitáskategóriákat 
létrehozó diskurzus a rasszizmus, amely olyan embereket „zárt össze”, helyezett el azonos kategó-
riákban, akiknek a társadalmi valóságban semmi közük nem volt egymáshoz. A rasszkategóriákat 
– amint azt fentebb már több ízben is említettük – semmiféleképpen nem tekinthetjük természe-
tesnek, létrejöttük sok szempontból a gyarmatosítás és a globális kapitalizmus, illetve a nyomukban 
létrejövô globális egyenlôtlenségek következménye. Stuart Hall és Robert Miles a rasszizált másság 
történeti elôzményeit kutatva mutatnak rá, hogy a brit gyarmati diskurzus hemzseg a faji sztereotí-
piáktól. A gyarmati terjeszkedés korszakában vált a ’fekete’ per se a primitivizmus szinonimájává. 
A ’civilizált’ és ’civilizátor’ brit uralomnak csak úgy volt legitimitása, ha széles körben elhitették, 
hogy a gyarmati alattvalók primitívek és civilizálásra szorulnak. A rabszolgaság intézménye, illetve 
a rabszolgaságot legitimáló diskurzusok csak ráerôsítettek erre, hosszú ideig megváltoztathatatlan-
nak tûnô strukturális különbségeket hozva létre.

A rasszdiskurzusok és a rasszizálás (racialisation) legújabbkori formái azonban egy másik, 
bár a globalizációval ugyancsak összefüggô folyamat következményei is, a munkaerô-vándorlásé 
(labour migration), illetve migráns közösségek kialakulásáé. Ennek alapjánál az az ellentmondás 
rejlik, hogy miközben a kapitalista gazdaság centrumai érdekeltek a munkaerô globális mobili-
tásában, ugyanakkor különbözô intézményekkel (pl. állampolgárság megtagadásával) és diskur-
zusokkal (pl. rasszizmus) korlátozni igyekeznek azt. Miles (1982) szerint a rassz ideológia marxi 
értelemben olyan ’hamis képzet’, amely a valós gazdasági viszonyok leplezését szolgálja és akadá-
lyozza a transzetnikus, osztályalapú szolidaritás kialakulását. A reprezentáció – média, zene, egyéb 
mûvészetek – és a politika viszonyának kérdései kerültek elôtérbe a brit kritikai kultúrakutatásban. 
Stuart Hall új etnicitás (new ethnicity) fogalma annak a jelenségnek a jelölésére szolgál, amelyet 
a hegemón nyugati diskurzusokkal, és legfôképpen a rasszizmussal szembeni ellenállás motivált, 
továbbá az a kulturális politika hívta életre, amely a különbségek, az alteritás számára teremtett új 
formákat és nyelvet (Hall 1996: 446).8

Az egyenlôtlenség nemzetállami és globális formái ellen az 1960-as évektôl kezdôdôen fellépô 
polgárjogi és kisebbségi mozgalmak a többségi és elnyomó identitáskategóriákat vették célba. Olyan 
versengô identitáspolitikákat teremtettek, amelyek új identitáskategóriákat hoztak létre vagy fel-
értékelték, méltósággal ruházták fel a korábban stigmatizáló kategóriákat. Charles Taylor szerint a 
20. század végén a politika kulcsfogalma az elismerés lett, aminek nyomatékot az identitás és az 
elismerés kapcsolata ad. Az egyenlô elismerés pedig két módon valósulhat meg: az univerzalizmus 
politikája által, amely minden polgár egyenlô méltóságát hangsúlyozza, vagy a különbség politikája 
által, amelynek értelmében az elismerés tárgya személyek vagy csoportok egyedi identitása, min-
denki mástól való különbsége, sajátossága. (Taylor 1997). Az utóbbi, a multikulturalizmus politikai 
filozófiájának alaptétele abban a diskurzusában teljesedik ki, amely az elismerést, illetve emanci-
pációt kulturális alapon definiált közösségekhez kapcsolja. A multikulturalizmust mint ideológiát 
három dolog jellemzi: a kultúra középpontba állítása a politikai emancipációért való küzdelemben, 
az episztemológiai relativizmus és a nyugati univerzalizmus kritikája, valamint az állampolgársági 
alapon való inklúzióval szembeni exkluzív identitáspolitika (Joppke 1996). Kritikusai szerint épp ez 
a legnagyobb probléma a multikulturalizmussal: a kulturális sokféleség felértékelésének szándé-

8  További fontos referenciák a brit kultúrakutatás szellemiségében végzett etnicitáskutatás vonatkozásában: Gilroy 
1987, 1993; Back 1996.
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kával jött létre, majd maga is elkezdett kívülrôl zárt, befelé homogén csoportokat teremteni, vagyis 
éppen megerôsíteni azt, amit meghaladni akart: a merev identitáskategóriákat, az autenticitás – et-
nikai vagy vallási – mítoszaival legitimált társadalmi zárványokat. 

Magyarországon a multikulturalizmus diskurzusa éppoly kevéssé tudott meggyökeresedni, mint 
bármely a kulturális sokféleséget támogató politika. Három próbálkozásról van ismeretünk, ami-
kor a tudományon keresztül próbáltak e normatív megközelítésnek érvényt szerezni; az egyik egy 
egyetemi tankönyv volt (Feischmidt 1997), a másik az elismerés politikájának a szociálpolitikában, 
illetve a magyarországi kisebbségpolitikában való alkalmazhatósága melletti állásfoglalás (Szalai 
2000), a harmadik pedig a fogalomnak, illetve e szemléletnek a jogfilozófiai gondolkodásba való be-
vezetésére irányuló törekvés (Majtényi 2007). A kritikák azonban, amelyek egyik oldalról a politika 
és a közélet etnikai semlegességét, másik oldalról pedig a nemzet kizárólagosságot féltik, sokkal ha-
tásosabbak voltak. Hasonlóképpen visszhangtalan maradt Salat Levente kolozsvári politikai filozó-
fus próbálkozása is, aki Will Kymlicka nyomában próbált a kisebbségi nacionalizmussal szemben a 
kommunitarizmus paradigmájának érvényt szerezni a romániai magyar közéletben (Salat 2001). 

A megismerés és elismerés viszonyából származó dilemmák

De miért fontos minderrôl nekünk itt beszélnünk? Legfôképpen azért, mert azt gondolom, hogy 
klasszifikáló, kollektív reprezentációkat teremtô diskurzusok nemcsak a politikában, hanem a tu-
dományban is jelen vannak. Elismerés (mint jogi aktus) és megismerés (mint tudományos ak-
tus) összekapcsolódnak egymással, mindkettô olyan performatív beszéd, amely nemcsak nyelvileg, 
hanem társadalmi értelemben is valósággá teszi azt, amirôl szól. Pierre Bourdieu harminc évvel 
ezelôtt a régió, illetve a regionalizmus jelenségeinek tudományos felfedezését vizsgálva állapította 
meg, hogy nincsenek természetes csoportok, természetes határok, minden klasszifikáció egy fel-
osztás eredménye, ami egy korábbi vagy mai diszkurzív térhez és hatalmi konstellációhoz kötôdik. 
A társadalomtudományoknak pedig igen jelentôs szerepük van abban, hogy fenntartsák a „társadal-
mi világ felosztásának” bizonyos módjait, vagy épp ellenkezôleg, tudományos érvekkel alátámasz-
szák új kategóriák, új felosztások szükségességét (Bourdieu 1985).

A probléma kulcsa a kutatás tárgyának körülhatárolásában van. Andreas Wimmer és Nina Glick 
Schiller rámutattak, hogy a nemzetállamok hatása miként érvényesül a társadalomtudományokban 
a tárgy meghatározásán és a vizsgálati módszereken keresztül. A jelenséget a módszertani naciona-
lizmus fogalmával jelölték, és azt állították róla, hogy a szociológiát alapjaiban meghatározó szem-
léletrôl van szó, amely a társadalom és a nemzet közé egyenlôségjelet tett anélkül, hogy explicit 
módon nacionalista lenne. Strukturális hátterét az a nemzeti alapon szervezôdô intézményrendszer 
alkotja, amely a kutatásra szánt források fölött rendelkezik, és a „nemzeti szinten releváns” kutatá-
sokat helyezi elôtérbe a lokálisakkal, regionálisakkal vagy nemzetköziekkel szemben. Úgy írták le a 
nemzetállami határokon belüli folyamatokat, mint a nemzetállami határokon kívüliekkel szemben 
állókat, és szem elôl tévesztették mindazokat, amelyek ezek fölött szervezôdnek. Egy Giddenstôl 
kölcsönzött képpel: „a társadalmi életet a nemzeti alapú társadalom foglalatába sûrítették, és min-
dent, ami kicsordult, analitikusan levágtak”. Ezt nevezik a társadalom konténervíziójának, amit a 
társadalomelmélet nagyjai Wimmerék szerint mind osztottak, és akik nyomán a társadalomtudo-
mányokban magától értetôdôvé vált, hogy a társadalmak nemzetállamokba szervezôdnek.

Wimmer és Glick Schiller szerint a „természetessé tett” kategóriák hegemóniája azáltal jön létre, 
hogy akik mások, vagyis nem illeszkednek ebbe a keretbe, azokat mellôzik, láthatatlanságban tart-
ják. Ilyenek voltak bizonyos etnikai vagy regionális csoportok, vagy a migránsok bizonyos kategóriái. 
A magyar társadalom szociológiai, etnográfiai képébôl ilyen módon maradtak ki hosszú ideig a 
cigányok. A nemzetállamok által felosztott közép-kelet-európai térség vegyes vagy hibrid világainak 
tudomásulvétele pedig ugyancsak sokáig késlekedett. Ott ugyanis az egymással szimbolikus küzdel-
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met folytató nemzeti tudományok – az utóbbi évtizedekben közéjük ékelôdött etnikai/kisebbségi 
tudományokkal együtt – úgy tûnik, viszonylag stabilan ellenôrzik a társadalmi valóság reprezentáci-
óját ahhoz, hogy a köztes identitások és transznaconális folyamatok bemutatása át tudjon törni. 

Egy csoport vagy társadalmi állapot láthatatlansága kétféle módon vagy még inkább két folyamat 
eredôjeként jöhet létre, a mellôzés által, amikor úgy határozzák meg bizonyos paradigmák vagy elô-
feltevések a kutató szemléletét, hogy észre sem veszi, hogy elsiklik a tekintete bizonyos problémák 
fölött. Másfelôl azáltal, hogy bizonyos csoportokat, rájuk jellemzô perspektívákat, problémákat vagy 
beszédmódokat elnémítanak. Edwin Ardener kategóriája eredetileg a nôkre, illetve a nôi hangra vo-
natkozott, amely meglátása szerint az uralkodó maszkulin beszédmód mellett nem képes hallható 
alternatívát teremteni. Ha a strukturális kényszer falait áttörve mégis meg tud szólalni, akkor az 
csak az uralmon levôk nyelvén tud megtörténni. 

Az elnémítás az etnikai és kulturális kisebbségekkel kapcsolatban is a különbözôség tagadásával 
jár együtt. Ebben a tekintetben a tudomány – másfajta reprezentációs rendszerekkel együtt – az 
elnyomás egy specifikus módját teremti meg (sokszor nem szándékosan). A kulturális imperializ-
must9 – Iris Marion Young fogalmával élve – az hozza létre, ha egy társadalom domináns jelentésal-
kotásai egy csoport sajátos nézôpontját figyelmen kívül hagyják, illetve sztereotípiákkal jelölik meg. 
Így a nôknek a férfiaktól, az indiánoknak és az afroamerikaiaknak az európaiaktól, a zsidóknak a 
keresztényektôl, a homoszexuálisoknak a heteroszexuálisoktól, a munkásoknak az értelmiségiektôl 
való eltérése deviancia és alacsonyabbrendûség képében jelenik meg. Miután a domináns csoport 
kultúrája széles körben elterjedt, az ô kulturális kifejezései lesznek normálisak, általánosak, jelölet-
lenek, az ettôl eltérôek pedig hiányként, tagadásként jelenítôdnek meg (Young 2001: 26).

A posztkoloniál irodalomnak komoly meglátásai vannak a kulturális imperializmus mûködésé-
re és az alárendelt (subaltern) pozíciókra vonatkozóan, amelyektôl itt sem tekinthetünk el. A su-
baltern fogalmat Gramscitól eredeztetik, aki az elnyomott osztályokra, a megszólalás lehetôségeitôl 
megfosztott proletariátusra használta a kategóriát. Homi Bhabha ezt azzal specifikálja, hogy olyan 
elnyomott kisebbségeket kell érteni rajta, amelyek kulcsfontosságúak voltak a domináns pozíci-
óban levô csoportok öndefiníciója és hegemóniájának megteremtése szempontjából. Stuart Hall 
Edward Said elméletét továbbgondolva mondja, hogy az orientalizmus olyan hatalmi diskurzus, 
amely aszimmetrikus, hierarchikus viszonyokat hoz létre, éspedig azáltal, hogy miközben magát 
univerzálisnak tételezi, olyan alárendelteket teremt, akik vagy némák vagy csak az így létrehozott 
nyelven, kategóriákban tudnak megszólalni. A posztkoloniális elmélet szerint a gyarmatosítás az 
orientalizmus beszédmódján keresztül episztemikus erôszakot követett el („epistemic violence”, 
Gayatri Spivak kifejezése) az alárendelteken. Ezzel szemben az alárendeltekkel azonosuló, subal-
tern pozícióból megszólaló akadémiai szerzôk arra tesznek kísérletet, hogy a korábban elnémítot-
tak és az elnyomás tapasztalatai számára a megszólalás nyelvét és a felszabadítás episztemológiáját 
megteremtsék (Hooks 1990).

A felszabadítás ismeretelméleti gesztusa gyakran társul a politikai felszabadításnak való elkötele-
zettséggel. Ez történt a brit cultural studiesszal, de még inkább az amerikai ethnic és aerea studies 
esetében. Mégis jelentôsen eltérô módon. Míg az elôbbi a társadalom perifériáin élô különbözô cso-
portok és szubkultúrák megismerését végezte, amit egy emancipatorikus gesztus kíséretében tett, 
az utóbbi egy-egy kisebbségre specializálódott, annak kutatására hivatott intézményeket hozott lét-
re. A tudomány tárgyán keresztül határozva meg magát a tudományt, és nem az alkalmazott mód-
szereken, elméleteken keresztül. Ha pedig a tárgy valamely etnikai csoport, diaszpóra vagy migráns 
közösség, akkor a hangsúly a megismerésrôl igen könnyen áttevôdik az identitáspolitikai projektek-
re. Ezzel pedig az a probléma – ahogyan Brubaker Bourdieu után fogalmaz – hogy az etnopolitikai 

9  Iris Marion Young szerint a kizsákmányoláson, a marginalizáción és a hatalomnélküliségen túl, létezik a kisebbség 
fölötti uralomnak egy negyedik, az elôbbieknél kevésbé látható formája, amire ô a kulturális imperializmus fogalmát 
használja.
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vállalkozók azzal, hogy a csoportokat objektíve létezôknek tekintik, egyben hozzá is járulnak annak 
létrehozásához, amit látszólag csak leírnak, megjelölnek (Bourdieu 1985; Brubaker 2001: 114). 
A megismerés és felfedezés minôsége és hitelessége pedig csak úgy biztosítható, ha az etnopolitika 
gyakorlati kategóriáit és a társadalomelemzés kategóriáit távol tartjuk egymástól. 

Hasonló problémát jelez Ayse Caglar is, amikor a migrációkutatás területén mutat rá azokra 
a korlátokra, amelyekbe az etnikai közösségekre fókuszáló tekintet beleütközött. Caglar az etni-
kai csoportot mint a kutatás tárgyát és mint elemzési egységet egyaránt elutasítja. Szerzôtársával, 
a transznacionális migráció szemléletét megalapozó Nina Glick Schillerrel együtt azt vallja, hogy 
az etnikai prizma, amit a társadalomkutatók magukévá tettek, meghatározza, sôt – ahogyan ôk 
mondják – eltorzítja a migránsoknak a befogadó ársadalomhoz és kibocsátó társadalomhoz való 
viszonyát, ami nem engedi látni e viszony különbségeit, és általában a diverzitás jelenségeit (Cag-
lar – Glick Schiller 613) Caglar és Glick Schiller szinte programalkotó szándékát jelzi a tanulmány 
címe is: „Beyond the ethnic lens”. 

E dilemma hazai terepen is feldereng Zsigó Jenôt olvasva, aki a Kisebbségek kisebbsége címû 
kötet bevezetô tanulmányában a „politika cigánytalanításáról” beszél, felmerül az emberben a kér-
dés, vajon lehet-e ennek analógiájaként a társadalomtudományok „cigánytalanításáról” beszélni 
(Zsigó 2005)? Ilyen kategorikusan biztosan nem. Hiszen, mint arra már elsôsorban Dupcsik Csaba, 
de mások is rámutattak, a magyar szociológia és szociálpolitika nemcsak a „cigánykérdés” szakmai 
jelentôségét ismerte föl, de a róla való beszédben saját társadalompolitikai, közéleti szerepére is 
rátalált. Különösen látható volt ez a rendszerváltást megelôzô években, amikor a szakmai és po-
litikai legitimitásukat megteremteni vágyó társadalomtudósok egyszerre fedezték fel tudományuk 
tárgyát a cigányság leszakadó, egyre több problémával küzdô részében és teremtették meg azokat az 
intézményeket és beszédmódokat, amelyekben a velük való szolidaritás és felelôsségvállalás meg-
fogalmazhatóvá vált. A magyar szociológia, illetve a magyar szociológusok a következô években is 
igen sokat tettek a romák hátrányos helyzetének, jogos sérelmeinek láthatóvá tételéért. Csakhogy 
közben mintha rögzült volna a szakma mûvelôinek tekintete. Szinte kizárólag a szegénységet, a 
kirekesztés mechanizmusait, a marginális létezés módjait látva, hozzájárult ahhoz, hogy a figye-
lem a társadalmi kontextusról és a viszonyokról a kisebbségre irányuljon, a kisebbség képe pedig 
deetnicizálódjon.

A megismerés és elismerés összekapcsolása Szalai Júlia értelmezésében egy olyan nyelv meg-
teremtését jelenti, amely alkalmas lehet a tudományos eszközökkel megismert sérelmeket és az 
ôket létrehozó mechanizmusokat a politikai diskurzus részévé tenni (Szalai 2000). Neményi Mária 
és Szalai Júlia erre tettek kísérletet a 2005-ben megjelent Kisebbségek kisebbsége kötettel, miként 
azt a kötet alcíme – A magyarországi cigányok emberi és politikai jogai – is jelzi. De a társadalmi 
diskurzus kiszélesítésének irányába mutató tudományos kísérletnek tekinthetô a Magyar Agóra, a 
magyarországi romák és nem romák viszonyáról szóló deliberatív közvélemény-kutatás is (Örkény–
Székelyi 2007). A kérdésnek egy másik aspektusára, a magyar szociológia gyarmatosító tekintetére 
mutatott rá Neményi Mária, aki szerint a cigányok képe e tekintet terheit viseli magán, ami nem 
engedi megszólalni a kisebbségi hangokat. A koloniális viszonyokra hívták fel mások a figyelmet a 
magyar tudományos intézményeknek a kisebbségi magyar közösségekhez való viszonyában. Kovács 
Éva a cigányoknak a magyar festészetben való, hasonló elveken nyugvó megjelenítésérôl beszélt 
(Kovács 2009). Jelen kötetünkben Kóczé Angéla próbálkozik meg azzal, hogy a fekete feminiz-
musnak az elnémítottakról és alárendeltekrôl szóló gondolatait összekapcsolja a magyarországi 
értelmiségi és közéleti szerepet vállaló roma nôk tapasztalataival és gondolataival. Elemzésében 
támaszkodhat azokra az elméletekre, amelyek a posztkoloniális szemléletet térségünkre a hierar-
chikus külsô versus belsô pozicionálás segítségével értelmezik (Melegh 2006).

A Caglar által „etnikai tekintetnek” nevezett dilemma a magyarországi, illetve a környezô or-
szágokban dolgozó antropológusok munkáinak vonatkozásában is felmerült. Hosszú idôt töltve 
egy-egy közösségben, azok belsô törvényszerûségeit, sajátos normáit és értékeit elsôsorban a részt-
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vevô megfigyelés módszerével ismerik meg (és sokkal eredményesebben teszik azt, mint bármilyen 
egyéb módszerrel). Továbbá többnyire módszertani érveket hoznak fel amellett, hogy miért nem 
lépik át egy-egy telep, gettó vagy falu határát, miért nem kérdeznek rá a környezetükkel való viszo-
nyokra, a kifelé és befelé irányuló mozgásokra és hatásokra. A módszertani önreflexió most sem 
annak nyomán kezdôdött, hogy az antropológusok kiléptek volna kutatott közösségükbôl, hanem 
annak következtében, hogy a környezet, a többségi társadalom, a szomszéd vagy a telepen kívüli 
falu küldött olyan üzeneteket, váltott ki olyan hatásokat a cigány/roma emberekbôl és közösségek-
bôl, amelyeket már nem lehetett „belülrôl” és önmagukban megérteni, és amelyek ugyanakkor az 
antropológusokat közösségükkel kapcsolatos politikai állásfoglalásra is késztették. Az etnicitásnak a 
megismerés módjára való ellentétes irányú hatása érvényesül olyankor, amikor a kutató nem tud 
túllépni saját természetes, hétköznapi beállítódásán. Az alkalmazott módszerek, a kutatásra fordí-
tott idô rövidsége, a jelenlét elmulasztása vagy felületessége nem teszi lehetôvé, hogy ne középosz-
tályi, „többségi bennszülöttként”, hanem kutatóként, és a kutatóktól elvárható elfogulatlansággal 
tekintsen a megismerendô közösségre és társadalmi helyzetre. A kutató etnocentrizmusa, politikai, 
osztály- vagy morális elkötelezettsége rávetül ilyenkor a megismerésre, nagymértékben korlátozva 
annak lehetôségét.10 

Etnicitás és társadalmi kontextus

A fentiekben bemutatott korlátaival együtt az etnicitást használható és fontos fogalomnak gondo-
lom, mert a kulturális és társadalmi különbségek és viszonyok szervezôdésének és percepciójának 
egyik univerzális módját csak általa tudjuk jelölni. Akárcsak a nemzet vagy a rassz, az etnicitás is 
anélkül létezik, hogy rasszok, etnikumok vagy nemzetek szilárd csoportként vagy entitásként létez-
nének. Az óhatatlanul is „etnicitást teremtô” etnicitáskutató elfogultságait pedig úgy ellensúlyozhat-
juk ki, ha a társadalmi kontextusra koncentrálunk, a társadalmi létezés nem etnikai dimenzióira, 
a társadalmi mûködés nem etnikai folyamataira, és azokon keresztül próbáljuk megérteni hogy 
miként lesz és hogyan az etnicitás. A következôkben ennek lehetôségeit tekintem át, immár konkrét 
utalásokkal a könyvben található tanulmányokra. 

Diszciplináris és konceptuális keretek

Fentebb már mondtuk: az etnicitásra nem úgy tekintünk, mint szubsztanciára, hanem mint társa-
dalmi konstrukcióra. Ezt pedig kétféleképpen tehetjük. Vagy azt vizsgáljuk, hogy a különbségtétel 
miként történik, a különbségek miként etnicizálódnak. Ha ez a célunk, akkor a jelenséget a hét-
köznapi társadalmi gyakorlat kontextusába kell visszahelyeznünk.11 Vagy pedig azt vizsgáljuk, hogy 
alapvetôen más funkciót betöltô társadalmi cselekvések és mûködések – mint például a politika, a 
gazdasági tevékenységek, a reprodukció, a beszéd vagy éppen a kulturális termelés és fogyasztás – 
hogyan illeszkednek egy társadalmi egyenlôtlenségek és kulturális különbségek által meghatározott 
társadalmi struktúrába, és miként járulnak hozzá a különbség kulturális és etnikai kategóriáinak 
reprodukciójához. A kérdés itt tehát az, hogy milyen strukturális viszonyok milyen módokon teszik 
láthatóvá a különbséget, milyen beszédmódokat, reprezentációkat, képeket hoznak létre a cigá-

10  E problémáról bôven szól Dupcsik Csaba a szociológiában alkalmazott „devianciaorientált” megközelítések kapcsán 
(Dupcsik 2009), de érintette a kérdést a Solt Ágnes Élet a reményen túl c. dolgozatának módszertani vitája is. Köszönettel 
tartozom Berta Péternek, aki felhívta a figyelmem a torzítás e két formája közötti különbségekre. 

11  Erre tettünk kísérletet a Nemzeti politikák és hétköznapi etnicitások (Brubaker et al. 2006) második részében.
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nyokról, a magyarokról, a magyarországi németekrôl vagy a kisebbségi magyar közösségekrôl. Az 
elsô, a tapasztalat megértése nem volna elképzelhetô a nélkül a filozófiai tradíció nélkül, amelyet a 
fenomenológia, illetve a hermeneutika hozott létre. Ezek rövid áttekintését végzi el írásában Biczó 
Gábor elsôsorban az „idegen” társadalomfilozófiai tematizálását, illetve annak ismeretelméleti kö-
vetkezményeit áttekintve, egyrészrôl a fenomenológiai szociológiában, másrészrôl a filozófiai, illetve 
az interpretív antropológiában. 

E könyv szerkesztôjét és szerzôinek jó részét az a szándék vezérelte, hogy a magyarországi ki-
sebbségekkel kapcsolatos vizsgálatokat az elméleti következtetések szintjén közelítsék ahhoz a gon-
dolkodáshoz, amely más országokban folyik az etnicitás, etnikai viszonyok témakörében. E törekvés 
értelmében Erôss Gábor a francia szociológia, és azon belül kiváltképpen az oktatásszociológia 
elméleti paradigmáit tekinti át. Elsôsorban arra a kérdésre fókuszál, hogy a francia köztársasági 
eszme színvaksága miként került be a szociológiába, és miként hozta létre, ahogyan a szerzô ne-
vezi, „a tudományos megkülönböztetés tilalmát”, azt a helyzetet, hogy az iskolai egyenlôtlenségek 
vizsgálatakor eltekintettek az etnikai dimenziótól és a szegregáció kapcsán is csak annak társadalmi 
dimenzióját vették figyelembe. A színvakság elvén és gyakorlatán elôször a lokalitás irányában lép-
tek túl, éspedig a külvárosok (banlieues) speciális iskolai problémáinak felismerésekor, amelyeket 
már nem tudtak hagyományos szociológiai változókkal magyarázni. A színvakság elvének és gyakor-
latának kritikai meghaladása antropológiai vagy etnográfiai mikroelemzésekkel történt, amelyek az 
iskola és a helyi társadalom viszonyát vizsgálták. Az elsô kvantitatív szociológiai vizsgálatot nagyon 
fontos terminológiai viták elôzték meg, amelyek a tabutörésen túl a megnevezés módjaira koncent-
ráltak. (Végül a nevek alapján vélelmezett besorolást keresztezték az állampolgársággal, a felisme-
rések pedig, amelyek így születtek, elsôsorban a szegregációra, az etnikai diszkrimináció létezésére 
mutattak rá.) Erôss Gábor a saját kutatásából származó példákkal azt világítja meg, hogy miként 
történik a különbözô oktatás- és szociálpolitikai kategóriákba (pl. hátrányos helyzet, speciális neve-
lési igény) való sorolás a magyar iskolákban, illetve az miként viszonyul az etnikai (elsôsorban ci-
gány–nem cigány) különbségtételhez. A francia példa hasznosítható tanulságát pedig éppen abban 
jelöli meg, ami e tanulmánykötet egyik legfontosabb törekvése, hogy a különbség konstrukciójának 
módját a helyi társadalmakban és iskolákban összekapcsolja makroszintû egyenlôtlenségrendsze-
rek megértésével.

A kisebbségi gyerekek oktatásának kérdésére egy másik megközelítésbôl tekint Papp Z Attila. 
Tanulmányában a kisebbségi gyerekek oktatásáról való elképzeléseket és intézményi megoldásokat 
az állami közoktatási rendszerhez, valamint a kisebbségek identitáspolitikai célkitûzéseihez való vi-
szonya szempontjából jellemzi, illetve tipologizálja. A nemzetközi kompetenciavizsgálatok eredmé-
nyeibôl kiindulva a kisebbségi – a felmérés nyelvén szólva, az otthonukban az államnyelvtôl eltérô 
nyelvet beszélô – gyerekek rosszabb iskolai teljesítményeit konstatálja. A sikertelenség magyaráza-
tait egy kétdimenziós rendszerben helyezi el, amelynek egyik dimenziója a magyarázat érvényessé-
ge, másik dimenziója a különbséghez való viszony (etnicitással összefüggô és etnicitássemleges). 
Mindezek közül az etnicitással összefüggô makroszintû magyarázatokra fókuszál, külön kiemelve 
a deszegregációs politikák, illetve a kisebbségi (etno-)politikák hatását az oktatásra. A tanulmány 
két közösségbôl hoz saját kutatási eredményeket – magyarországi romák és romániai magyarok – 
amelyeket a nemzetközi irodalomban feldogozott példákkal hasonlít össze.

Neményi Mária egy másik szociológiai paradigma – a szociálpszichológia – megközelítéseit és 
felismeréseit foglalja össze, rámutatva arra, hogy a kisebbségi identitás koncepcionálása hogyan 
teszi lehetôvé a kognitív és strukturális folyamatok összekapcsolását. Ami az utóbbi kontextusában 
egyenlôtlenségként vagy elnyomásként diagnosztizálódik, az elôbbiben identitásfenyegetésként rea-
lizálódik. A testükben megjelölt kisebbségekkel szembeni sztereotípiafenyegetettségre – ez a rasz-
szizmus szociálpszichológiai megfogalmazása – a kisebbséghez tartozók sztereotípiaszorongással 
válaszolnak, ami a hétköznapi élet gyakorlataira, viszonyaira és teljesítményekre is hatással van. 
Az etnikai identitás és az önértékelés összefüggései kiemelt kérdése a kisebbségek oktatásával és a 
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kisebbségi származású gyerekek szocializációjával, társadalmi környezethez való viszonyával kap-
csolatos kutatásoknak, amelyek közül Neményi saját magyarországi vizsgálatának eredményeire tá-
maszkodva állítja: a fiúk közel 40%-a hátrányként éli meg a cigányságát, míg megközelítôleg 30%-a 
elônyként (ez utóbbiak jelentôs része budapesti), az arány a lányoknál fordított. A tanulmány azo-
kat az identitásstratégiákat írja le és értelmezi, amelyeket a roma serdülôk a diszkriminációra és a 
rasszizmusra való válaszként dolgoztak ki. 

Michael Stewart tanulmányának két állítása az egész kötet szempontjából központi jelentôségû: 
az egyik szerint az etnicitás kutatásának meghatározó szerep jutott abban, hogy az antropológiát 
mint tudományt elhelyezze a többi társadalomtudományokhoz képest. Az állítás elsôsorban az egy 
közösségre irányuló mikroelemzésekre vonatkozik, amelyek meg tudják mutatni azt a komplex, 
kölcsönhatásokra épülô rendszert, amely a különbségtétel különbözô formái, az azokat egyéni és 
közösségi szinten megvalósító szituációk között fennállnak. Ebben az értelemben az antropológiai 
esettanulmányok és monográfiák a szociológiai, politika és történettudományi makroelemzésekbôl 
kimaradó finom különbségek, az etnicitás mikropolitikájának megvilágítására alkalmasok. Stewart 
másik állítása egy kritikai megállapítás a roma/cigánykutatásokra nézve, mondván, hogy elméleti 
hozadékuk nem jutott el a többi etnicitáskutatóhoz, de még az ôsi és törzsi társadalmakat kutató 
antropológusokhoz sem. Ezért is érthetô, hogy miért vált a roma/cigánykutató antropológusok elsô 
nemzedéke számára olyan fontossá, hogy „igazi”, minél izoláltabb és homogénebb cigány közös-
ségeket találjanak, miközben elhanyagolták a „vegyes” vagy környezetükkel inkább kommunikáló, 
velük erôsebb kölcsönhatásban álló csoportokat. Ez a könyv e módszertani korlát meghaladásának 
reményében született, több szerzôje vallja a roma/cigány közösségek belsô társadalmi komplexitá-
sát, másfelôl a kifelé való kötôdéseik jelentôségét, csakúgy, mint a kérdés elméleti feldolgozásának 
szükségességét.

Stewart kritikusan rámutat, hogy olyan fogalmak, mint az etnikai határ, jelen voltak/vannak 
ugyan antropológiai roma/cigánykutatásokban, az antropológia és szociológia etnicitás fogalma – 
amely szerinte alapvetôen egy nemzetállami logikát követ – nem tudott analitikus értelemben tá-
masza lenni a roma/cigánykutatóknak. A brit roma/cigánykutatók (köztük elsôsorban Okely és 
Stewart) a kulturális partikularizmusokat, a sajátos „cigányos” életmódot bizonyos strukturális vi-
szonyok, elsôsorban a munkamegosztás következményének tekintik. Ettôl eltér a Williams és Piase-
re által fémjelzett kulturalista megközelítés, amely a „cigány világok” önállóságára, a gádzsó világtól 
való függetlenségére, belsô törvényszerûségeire fekteti a hangsúlyt, amelyrôl ráadásul ismereteket 
szerezni is nehéz, mert rejtôzködik, ellenáll a kívülállók tekintetének. Michael Stewart arra a kér-
désre keresvén választ, hogy az antropológiának milyen szerep juthat az etnicitás és a kisebbségek 
vizsgálatában, két pályát lát, amelyek szerinte nemcsak lehetôségként, hanem kényszerként is mû-
ködnek: a lokális (esetleg glokális) kutatásokét és a politikailag elkötelezett kutatásokét. Mindkettô 
kritikájából kiindulva hitet tesz a kulturális közvetítés mikrofolyamatainak történelmi és ökológiai 
környezetbe ágyazott vizsgálata mellett, amelynek kiváló terepei Európa roma közösségei.

NEMI VISZONYOK, REPRODUKCIÓ ÉS ETNICITÁS

Durst Judit a szociológiai, illetve demográfiai vizsgálatok nyomvonalán indulva az etnicitás magya-
rázó erejét keresi a reprodukciós viselkedés eltéréseire. Rámutat a statisztikai realizmus etnikai 
változóinak és az etnicitás valódi mûködésének, társadalmi felépítésének alapvetô ellentmondásai-
ra, majd az antropológiai demográfiából merített példákkal három lehetséges összefüggést mutat 
be, ami az etnicitás és egyéb társadalmi jellemzôk (iskolázottság, munkaerô-piaci helyzet, jövede-
lem) között, a kisebbségi helyzet és a bizonytalanságérzés között, illetve a pronatalista, nagycsalá-
di szerkezet között fennállhat, és amelyek bizonyos esetekben, de csakis együttesen, hathatnak a 
reprodukciós viselkedésre. Durst elemezése – összhangban az etnicitással kapcsolatos legújabb 
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kutatásokkal és elméletekkel – rámutat annak a demográfiai magyarázatnak az alapvetô tévedé-
seire, amely a kisebbségi csoportokban önmagukban keresi a magyarázatot. Két cigány/roma kö-
zösségben végzett antropológiai terepmunka adatait felhasználva, Bourdieu és a mikroökonómia 
elméleti megközelítéseit ötvözve jut el arra a megállapításra, hogy az etnicitás önmagában nem 
magyarázó tényezô a romáknak a magyar társadalom átlagától eltérô termékenységi viselkedésére, 
hanem olyan „relációs változó”, amelynek cigány–nem cigány viszony, a társadalmi távolság és az 
erôforrásokhoz, hatalomhoz való hozzáférés különbségei legalább annyira fontos része, mint az, 
amit kulturális értelemben önmagában a „cigány” jelent. 

A reprodukció kérdésének tárgyalását a kötet másik szerzôje, Vincze Enikô másként kontextua-
lizálja. Ô azt állítja, hogy a reprodukcióról való elképzelések és gyakorlatok az egyénen, illetve a pá-
rokon kívül olyan kontextusba vannak ágyazva, amelyre nemzetközi aktorok, a nemzeti reproduktív 
politika, a kisebbségpolitika, a közegészségügyi szolgáltatások és a helyi nôi közösségek egyaránt 
hatással vannak, s amelyek egymással nem egybeesô, sôt olykor egymással versengô jelentéstulaj-
donításokat hoznak létre. Az írás elméleti horizontját a kétféle (vagy többféle) különbségtétel és a 
(nemi és etnikai) kategorizáció együttjárása és kölcsönhatása, valamint az együttesük egy hatalmi 
rendbe való illeszkedésének kérdése határozza meg. A szerzô egyszerre figyel a lokalitásra – ahol 
elsôsorban az egyéni tapasztalatok megszólaltatásával érzékeltethetô, hogy miként kapcsolódnak 
össze az imént említett folyamatok –, valamint a politikára. Utóbbi vonatkozásában pedig megálla-
pítja, hogy a roma kisebbségpolitikában megerôsödni látszanak a patriarchális diskurzusok, ame-
lyek nem utolsósorban a nôi testet és tisztaságot középpontba állító etnikai tradíciókat használják 
legitimációs eszközül. 

Kóczé Angéla tanulmányának megközelítését a színes bôrû feminista szerzôk posztkoloniális 
helyzetrôl és az interszekcionalitásról alkotott kritikai elméletei határozzák meg. A magyarországi 
romakutatásokban eleddig alig tárgyalt mobilitás és nôi életutak, élettapasztalatok külön-külön és 
összefüggéseiben való megértése szempontjából egyaránt fontos megállapításokat fogalmaz meg. 
A szerzô életútinterjúk alapján vizsgálja a közéleti szerepet betöltô roma nôk emancipációjának 
stratégiáit, társadalmi felemelkedésük küzdelmeit, az azt segítô társadalmi kapcsolatokat és az azt 
akadályozó társadalmi körülményeket. Elemzi azokat a módokat, ahogyan a roma nôi elit középko-
rú és fiatal tagjai egyfelôl roma származásukhoz, másfelôl nemi meghatározottságukhoz viszonyul-
nak, valamint ahogyan azokkal az ellentmondásokkal és elutasításokkal megküzdenek, amelyek a 
társadalmi határok átlépésével járnak.

TÉR, HELY, MOZGÁS. GLOBÁLIS VISZONYOK ÉS ETNICITÁS

A tér társadalmi meghatározottságával, illetve társadalmi megalkotásával, tér és táradalom, tér és 
kultúra viszonyának tudománytörténeti áttekintésébe ágyazva tárgyalja az etnicitás, a multietnikus 
társadalmak földrajzi, kartográfiai reprezentációjának kérdését Keményfi Róbert. A térképnek és ál-
talában a kartográfiának, valamint a földrajztudománynak a nemzetépítésben és a nemzetállamok 
legitimációjában betöltött szerepét tárgyalva külön kitér arra, hogy ezekbôl mi következik tér és et-
nicitás viszonyára vonatkozóan. Áttekinti a geográfia különbözô társadalomtudományi diszciplínák-
kal érintkezô újabb megközelítéseit (mint a kognitív térképezés, a szimbolikus geográfia), amelyek 
lehetôvé teszik, hogy a térszerkezet etnikai meghatározottságát, illetve egy társadalmilag strukturált 
térnek az etnikai viszonyokra és a közösségek reprodukciójára tett hatását vizsgálni tudják. Tér és 
etnicitás értelmezéseivel az etnicitáskutatók legfontosabb elméleti vitáihoz is fontos adalékokat ol-
vasunk a tanulmányban, ahhoz például, amely az etnicitás strukturális és objektív meghatározott-
sága és a tapasztalat, illetve a percepció felôl való megközelítése között feszül.

A térhez némiképpen másként viszonyul tanulmányában Ilyés Zoltán; ô azokat a földrajzi tere-
ket állítja a középpontba, amelyek a kulturális (és ha akarjuk, etnikai) interferenciák és konfliktu-
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sok helyszínei (perifériák, határvidékek, kontaktzónák). Továbbá a territorizáció kulturális, illetve 
társadalmi folyamatait vizsgálja, azt, ahogyan bizonyos ideológiákat, narratívákat adott helyekhez 
lehorgonyoznak, és ezáltal a helyek szimbolikus jelentésre tesznek szert, a szimbólumok, mítoszok 
stb. pedig naturalizálódnak (például a „Nagy-Magyarország” iránti történeti nosztalgia a történeti 
határ bizonyos pontjain). A szimbolikus geográfia megközelítése lehetôvé teszi számára, hogy a he-
lyek és tájak emlékezet- és identitáspolitikai alkalmazását vizsgálja. 

Míg Ilyés és Keményfi tanulmányában a tér a lokalitáshoz kapcsolódik, Melegh Attila a globális 
összefüggéseket hozza be az etnicitás tanulmányozásába írásában. Mindenekelôtt azt a globális 
egyenlôtlenséget, amit a világkapitalizmus létrehozott, a perifériák kisajátításának történetileg vál-
tozó formái – például a gyarmatosítás vagy a migráció – által. Melegh szerint a nacionalizmusok 
nem vizsgálhatók lokális rendszerekként, mert „egy globális hierarchiát mûködtetô koloniális dis-
kurzuson alapulnak, abból táplálkoznak”. Ha a nacionalizmusokat így többes számban és globális 
összefüggésben vizsgáljuk, akkor ismerhetjük csak fel a globális hierarchikus viszonyok hatásait, 
valamint az ebben a térben való helyezkedés vagy versengés játszmáit. E módszert Melegh egyfelôl 
a stigmatizált migránsokkal és periferiális országokkal szembeni közéleti diskurzusok, másfelôl a 
népesedési diskurzusok történeti komparatív elemzésére alkalmazza. És ezen a ponton tud hozzá-
szólni az etnicitás körüli vitákhoz. Azoknak a diskurzusoknak ugyanis, amelyek a felszínen a kö-
zéposztályitól eltérô reprodukciós viselkedésrôl, ennek veszélyeirôl szólnak, igazi társadalmi erejük 
abban rejlik, hogy etnikai, valamint rasszkategóriákat hoznak létre. 

Hasonlóképpen globális kontextusokat szólít be a diskurzusba Nyíri Pál. Tanulmányában a 
magyarországi kínai vállalkozók gazdasági és társadalmi stratégiáit a transznacionális folyamatok 
antropológiája és a migrációkutatásból, valamint a gyarmati történelembôl ismert közvetítô kisebb-
ség fogalmával írja le és értelmezi. Felhívja a figyelmet az etnocentrizmusába temetkezô magyar 
befogadó társadalom és a magukat a globális modernséggel azonosító kínai diaszpóra gazdasági 
stratégiáinak feloldhatatlan ellentétére. Egy szemléletes etnográfiai példa segítségével a transzna-
cionalitás, a transznacionális térhez kötôdô mobilitás még érthetôbbé válik (Magyarországról indult 
kínai vállalkozó, akinek termelô és forgalmazó vállalatai vannak Dél-Európában, Amerikában és 
Afrikában is). Sikeres transznacionális karriereket az elit mondhat magáénak, de az alacsonyabb 
státusú, alkalmazottként dolgozó migránsok is ezt tekintik követendô mintának.

Míg a kínai migránsok esetében a transznacionalitásnak, a Kárpát-medencei magyarok migrá-
ciója vonatkozásában az etnicitásnak van stratégiai jelentôsége. Ezt hangsúlyozzák a kérdés szerte-
ágazó irodalmát és sok empirikus kutatás eredményét egy koncepcionális keretben összefoglaló 
és elemzô tanulmányukban Zakariás Ildikó és Feischmidt Margit. Arra tesznek kísérletet, hogy az 
ún. etnikai migráció „etnikai” elemét dekonstruálják, és az etnicizálás folyamatát a befogadó és a 
kibocsátó társdalom, valamint a migránsok önértelmezô narratíváinak perspektívájából megértsék. 
Az etnicitásra úgy tekintenek, mint ami egyfelôl különbözô (nemzetállami, kisebbségi és egyéni) 
konténertársadalmakat imagináló identitáspolitikák produktuma, másfelôl társadalmi tôke, amely 
a beilleszkedést vagy mobilitási karrierek folytatását teszi lehetôvé. 

AZ ETNICITÁS A LOKÁLIS ÉS VALLÁSI KÖZÖSSÉGEKBEN

Míg az elôzô fejezet szerzôi tágabb kontextusok irányába nyitottak, a kontextusoknak egy másik 
típusát alkotják az etnicitás jelenségeit lokális társadalmi összefüggésrendszerbe ágyazó munkák. 
Ezeknek egyik karakteres csoportját alkotják a kötetben szereplô azon tanulmányok, amelyek vallá-
si jelenségekre fókuszálnak, pontosabban azt vizsgálják, hogy a vallás új informális és intézményes 
formái milyen változásokat generálnak etnikai és lokális viszonyokban és identitásokban. A vallás 
és etnicitás viszonyát vizsgáló szakirodalom jelentôs része a kétféle kulturális közösség és ideoló-
gia összekapcsolódásait és ennek eredményeként a multietnikus társadalmak párhuzamos szer-
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vezôdését hangsúlyozzák. Kiváló példa erre a pillarizáció modelljének alapot szolgáltató Hollandia, 
vagy a maga etnikai alapon megosztott történelmi egyházaival Erdély. A nyugat-európai bevándorló 
országok muszlim, hindu, szikh közösségei ugyancsak jelentôs mértékben hozzájárultak e társa-
dalmak kulturális mozaikként felfogott képéhez. Hasonló képünk alakult ki a periferikus helyzetû 
kisebbségi közösségekben térítô és körükben ugyanakkor szociális missziót is teljesítô újprotestáns 
egyházak hatásáról. Fosztó László és mások kutatásai rámutattak, hogy a vallási közösségélmény 
hatására felértékelôdik a közös etnikai származás is, a pünkösdi vagy karizmatikus közösségek tag-
jai öntudatosabb romák lesznek. 

Ennek ellentmondanak Ayse Caglar és Nina Glick Schiller, akik azt tapasztalták, hogy újprotes-
táns egyházak sok esetben transzetnikus vallási közösségeket hoznak létre (nemritkán afrikai vagy 
ázsiai prédikátorok vagy lelkipásztorok vezetésével), amelyek tagjainál az etnikai vagy nemzeti iden-
titás háttérbe szorul az „új keresztény” identitáshoz képest, másfelôl a közös vallási elkötelezett-
ség relativizálja, átjárhatóvá teszi az etnikai vagy nemzeti határokat. Bakó Boglárka egy dél-erdélyi 
faluból hozott példája ezt a jelenséget illusztrálja: egyfelôl a korábban vallási és etnikai egységet 
alkotó helyi magyarságon belül élezôdnek ki a törésvonalak egy karizmatikus lelkész által elindí-
tott megújulási mozgalom hatására. Másfelôl a falu „cigánysorán” elkezdett missziós és szociális 
tevékenység következtében a cigányok irányában korábban nagyon erôs „színhatár” értékelôdik át. 
A helyi romákat a magyar nyelvû hitélet tradíciójához ragaszkodó vallási közösség csak addig fogadja 
be, amíg annyira meg nem erôsödnek, hogy saját közösséget alkotnak. Ettôl a pillanattól azonban, 
miként Bakó Boglárka értelmezésébôl megtudjuk, a társadalom vallási alapú újraszervezôdését fe-
lülírja az etnikai kizárólagosság tradíciója. 

A vallásosságnak ugyancsak rendkívüli formáját és legfôképpen annak társadalmi hatásait vizs-
gálja Peti Lehel, aki egy multietnikus falusi erdélyi miliôbe kalauzol bennünket, ahol egy félig roma, 
félig magyar, de a falutársai szemében cigánynak számító látnokasszony látomásainak társadal-
mi felépítését, legitimációs folyamatát vizsgálja. Különös hangsúlyt fektet arra, hogy a jelenséget 
a felekezetek (római katolikusok, görög katolikusok, ortodoxok és protestánsok: reformátusok és 
unitáriusok) közötti versengésben kontextualizálja. Szemben a csíksomlyói és máriaradnai kegyhe-
lyekkel, amelyek az elmúlt években magyar nemzeti zarándokhelyekké váltak, Szôkefalvát a maga 
cigány látnokával az etnikai megbékélés szimbólumává kívánták tenni. A katolikus egyház törek-
vését támogatja a helyi társadalom, különbözô adminisztratív átszervezések után a lokális identitás 
szimbolikus referenciapontjainak megteremtésén fáradoznak. 

Papp Richárd egy még kisebb lokalitásban, egy zsinagóga közösségében keres választ nagyon is 
általános érvényû, partikularitásait mégis megôrzô kérdéseire. Egy beszélgetésekbôl és írásokból 
elôálló szövegkorpuszon azt vizsgálja, hogy a humor különbözô formáinak a vicctôl a tréfás meg-
jegyzéseken át az önironikus élettörténeti elbeszélésig milyen jelentôsége van a közösség mûködé-
se, tagjainak identitása szempontjából. Papp Richárd résztvevô megfigyelésre épülô mikroelemzése 
fontos adalékokkal szolgál a vallási elôírások és a gyakorlat közötti feszültségek, a „magyar zsidó” 
kategóriával jelölt többes kötôdések, a történeti traumák és az aktuális sérelmek feldolgozásának 
megértése szempontjából.

A lokalitásra fókuszál Eiler Ferenc kutatói tekintete is, tanulmánya ugyanakkor az etnicitás vizs-
gálata szempontjából nagyon fontos történeti szemléletet és módszert képviseli a kötetben. Az et-
nicitásnak a Bevezetôben többször hangsúlyozott, társadalmilag konstruált és történetileg változó 
valósága ebben a metszetben válik igazán láthatóvá. Egy magyarországi német település társadal-
mának 20. századi változásai alkotják azt a kontextust, amelyben rá tud mutatni, hogy hogyan válik 
a nyelvi és kulturális különbség etnikaivá, a társadalmi identitás reflektált elemévé, hogyan politizá-
lódik át, és válik különbözô egyéb társadalmi, gazdasági és vallási tényezôk függvényében még egy 
településen belül is többjelentésûvé, majd a II. világháború és az azt követô évek kataklizmáinak 
következtében miként tûnik el fizikailag és mentálisan egyaránt a társadalmi valóságból. Eiler írása 
az egyetlen ebben a kötetben, amely a magyarországi és közép-kelet-európai multietnikus társadal-
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mak egy fontos elemérôl, a német nyelvû diaszpóráról szól. Jelentôségét ugyanakkor az is emeli, 
hogy két, az etnicitás kutatása szempontjából fontos tudományos tradíció hatásait hordozza, azt, 
amely a magyarországi német közösségek történeti és szociológiai vizsgálata során felhalmozódott, 
valamint azt, amely kiváló társadalomtörténeti munkák nyomán jött létre az etnicitás irodalmában 
(Cohen 1981; King 2002). 

MUNKA, FOGYASZTÁS, STÁTUSZ ÉS ETNICITÁS 

Sárkány Mihály tanulmányában sok szempontból a Bevezetôhöz hasonló logikát követ: elôbb azt 
mutatja meg, hogy az etnicitásnak mint társadalomszervezô elvnek és mint identitásnak nem volt 
jelentôsége a gazdasági tevékenységek és kapcsolatok szervezôdésében, majd arra mutat rá, hogy 
miként jelenik meg mégis, bár nagyon késôn ez az elemzési szempont. Kritikáját végül is egy korlá-
tozó és ugyanakkor a társadalmi kontextus más tényezôit is figyelembe vevô alkalmazás lehetôségé-
re futtatja ki. Mert csak a társadalmi és történeti kontextus alaposabb vizsgálata világíthat rá az elsô 
látásra etnikai csoportok tradícióival összefüggésben látott sajátos termelési és fogyasztási ethoszok 
másfajta, társadalmi, osztályszerkezetbôl, netalán vallási tradíciókból következô meghatározottsá-
gaira. Sárkány állítása a szociálantropológiai és történettudományi megközelítések összekapcso-
lásának szükségességérôl nagymértékben összecseng Michael Stewart és Eiler Ferenc érvelésével. 
Granovetter lassan klasszikusnak számító megállapítását a kapitalista gazdaság társadalmi kap-
csolatokba ágyazott voltáról Kloosterman nyomán a vegyes beágyazottság (mixed embededdness) 
fogalmával egészíti ki, azt remélvén, hogy a bizalom, a munkatársak és alkalmazottak megválasztá-
sánál érvényesülô szelekció mechanizmusait értelmezni lehet így anélkül, hogy közben az etnikai 
partikularizmus csapdájába esnénk. 

Mintha Stewart és Sárkány inkább elméleti gondolatait fûzné tovább Virág Tünde két, cigányok 
lakta faluból származó empíria birtokában. Stewarthoz kapcsolódik annyiban, hogy cigányok/ro-
mák társadalmi jelentését elsôsorban a munkamegosztás, illetve a munkaerôpiac által meghatáro-
zott strukturális pozíciókból vezeti le. E pozíció szerinte történetileg viszonylag állandó, ha történik 
is olyan gazdasági, politikai változás, amely kimozdítja, az csak ideig-óráig van hatással, majd a 
status quo újra helyreáll. A cigányok a parasztgazdálkodás idején, majd az extenzív iparosítás kor-
szakában is az ún. átengedett tevékenységeket végezték, olyan munkákat, amelyekre szükség volt 
ugyan, de amelyeket mások nem akartak ellátni. Amikor pedig – elsôsorban munkanélküliséggel 
kísért gazdasági válságok idején – a cigányok és nem cigányok között verseny keletkezik ezekért a 
munkákért, a cigányok a versenyben rendszeresen alulmaradnak. Virág ebben a strukturális keret-
ben helyezi el annak az állapotnak a diagnózisát, illetve elemzését, amelyben a két falu lakói találják 
magukat, amikor a közelben új foglalkoztatók megjelenésével a munkaerôpiac legalsó szegmensei 
újra megnyílnak elôttük. Az idôszakos munkavállalás módjaival ugyanúgy foglalkozik, mint annak 
társadalmi következményeivel, amit a településen belüli társadalmi differenciálódásban jelöl meg, 
amely azonban egyéb strukturális kényszerek (bezártság, lakáspiaci helyzet) miatt nem tud együtt 
járni az igazi társadalmi mobilitás lehetôségét megnyitó elköltözéssel.

Szabó Á. Töhötöm bizonyos értelemben a múltba tér vissza, amikor azt vizsgálja, hogy a paraszti 
gazdálkodás megszervezésében és a paraszti közösségek közötti gazdasági kapcsolatokban milyen 
szerepe van az etnikai különbségnek. De csöppet sem múltbéli megközelítéssel: számos példa alap-
ján mutat rá, hogy az erdélyi magyar és román agrárgazdálkodás módjai között – ellentétben a 
néprajzi szakirodalomban sokáig hangoztatott, de az általa hivatkozott erdélyi kutatók munkáiban 
régen megcáfolt tétellel – nincsenek etnikai különbségek, a létezô különbségek sokkal inkább az 
eltérô ökológiai feltételek,  termelési adottságok következményei. Nem ugyanaz a helyzet viszont 
az erdélyi falvakban élô cigányokkal/romákkal. A paraszti gazdálkodás cigányok és magyar vagy 
román parasztok között etnikai különbségeket hozott létre azáltal, hogy a munkamegosztás, az erô-
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forrásokhoz és a földtulajdonhoz való viszony különbségeit etnicizálja. A tulajdonhoz való viszony 
alapvetô egyenlôtlenségei a társadalmi szervezeti formákon keresztül közvetítôdnek, a cigányok ki 
vannak ugyanis zárva minden olyan társulásból és intézménybôl, amely a földtulajdonra épül és a 
mezôgazdasági termelés köré szervezôdik. 

Hagyományosan az antropológia a termelési és a cserekapcsolatok társadalmi beágyazottságával 
foglalkozik – piaci és nem piaci viszonyok között. Berta Péter tanulmányával azt a megközelítést 
érvényesíti, amely szerint a fogyasztásnak is fontos szerepe van közösségek megalkotásában. Aho-
gyan lehet nemzeti módon, úgy lehet etnikai módon is fogyasztani, ilyenkor bizonyos azonosságok, 
lojalitások kifejezése és megerôsítése a cselekvés társadalmi jelentése. Lehet továbbá bizonyos ja-
vak, fogyasztási preferenciák elutasítása által szimbolikus határokat kijelölni. A csoportspecifikus 
fogyasztói ízlés a társadalmi különbségtétel ideológiája, amely egyszerre teremt lehetôséget az iden-
tifikációra és a másoktól való különbségek meghatározására, a szimbolikus határokat racionalizálja 
– mondja Berta Péter. Példája pedig, amelyet ebben a keretben értelmez a gábor roma identitásra, 
a gáborok és más etnikai csoportok közötti különbségtételre vonatkozik, arra, ahogyan az ezüst 
presztízstárgyak: poharak és kannák fogyasztásában és megítélésében, az ízlésre vonatkozó morali-
záló értelmezésekben és identitáspolitikában megnyilvánul.

A KULTURÁLIS POLITIKA ÉS AZ ETNICITÁS LÁTHATÓVÁ TÉTELE 

Szakítva a kultúrának az etnikai csoportok és viszonyok reprodukciójában betöltött szerepérôl al-
kotott hagyományos néprajzi megközelítéseivel, mégis ragaszkodva ahhoz, hogy a kultúra a meg-
különböztetés és a különbség kommunikációjának, reprezentációjának egyik módja, Pulay Gergô 
írásában áttekintést ad annak módjairól, miként értelmezhetôk a kisebbségek törekvései azok kö-
zött a keretek között, amelyet a brit kritikai kultúrakutatás létrehozott. Írásában számot vet a romák 
politikai reprezentációjával kapcsolatos írásokkal is, de amíg utóbbiak elsôsorban egy intézmé-
nyi-strukturális, illetve politika-tudományi szempontot érvényesítenek, Pulay Gergô a cultural stu-
dies populáriskultúra-kutatásainak és a kulturális antropológia cigánykutatásainak szálait próbálja 
összekötni. Azokkal a fogalmakkal dolgozik, amelyeket kultúrakutatók a nagy-britanniai feketékre 
vonatkozóan dolgoztak ki az elnyomás és a felszabadítás viszonyaiban értelmezett kulturális politi-
ka, illetve reprezentáció értelmezésére. Az átfogó elméleti áttekintéshez kapcsolódó esettanulmány-
ban Pulay a magyarországi roma zenei elôadók, azon belül is elsôsorban a világzenei mûfajban 
dolgozók reprezentációs stratégiáit vizsgálja, és annak a felismerésének ad hangot, hogy dacára a 
zenei elôadók „politikamentes” szándékainak és a szcéna formális politikától való távolságának, az 
etnicitás láthatóvá tétele itt is átpolitizálódik. Nehéz volna ezt másként értelmezni, mint úgy, hogy 
a kisebbségi aktorok, más erôforrások hiányában, de bizonyos viszonyok vagy körülmények által 
megtámogatva, az etnicitást kezdik el kulturális tôkeként mûködtetni, és általa pozíciókat szerezni 
a társadalmi elismerésért folyó küzdelemben. A kutatók jelentôs része, akik hasonló felismerésre 
jutnak, hamar elsiklanak a kulturális reprezentációk bemutatása fölött, és elemzésüket a politikai 
folyamatok és társadalmi viszonyok változásaira fókuszálják. Pulay ezzel ellentétben a zene, az elô-
adók és a zenei szcéna történetileg beágyazott, etnográfiai megfigyelésekre alapozó aprólékos képét 
adja. Ez a közelhajolás teremti meg a lehetôségét annak, hogy a követni szándékozott szerzôkhöz 
képest új felfedezéseket tegyen, annak felismerését például, hogy a roma zenei szcéna a roma–nem 
roma együttélés módjaival, a társadalmi kirekesztéssel szembeni fellépéssel kapcsolatos kísérlete-
zés terepe.

A kulturális reprezentációk közül a legnagyobb hatása a 21. században kétségtelenül a médiának 
van. Vidra Zsuzsa és Kriza Borbála tanulmányukban a kisebbségek médiaábrázolásának vizsgá-
latában alkalmazott elméleti és módszertani megközelítéseket mutatják be, különös tekintettel a 
kvantitatív tartalomelemzésre, a kvalitatív diskurzuselemzésre és a hatásvizsgálatokra. Beszélnek 
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azokról a nagy reprezentációs rendszerekrôl, amelyek az etnikai vagy faji kategóriákban megalko-
tott másság médiamegjelenését meghatározzák, és amelyek hegemóniája alig engedi megszólalni 
a kisebbségeket a saját hangjukon. A szerzôk a leírt módszereket a tanulmány második részében 
bemutatott kutatásban, egy a kisebbségek médiareprezentációját vizsgáló 2008-as nemzetközi ösz-
szehasonlító kutatás Magyarországra vonatkozó adatainak elemzésénél alkalmazzák. 

A fejezetben található két további tanulmány a vizuális mûvészetek vonatkozásában vizsgálja a 
romák láthatóvá tételének produktumait és problémáit. Pócsik Andrea tanulmányában a romák 
filmábrázolását veszi górcsô alá. A vizsgálat fókuszában álló antropológiai filmeket elhelyezi annak 
az 1990-es évek óta egyre gyarapodó filmtermésnek a kontextusában, amelyben dokumentumfil-
meken kívül játékfilmek is vannak szép számmal, de amelyekre továbbra is a cigányság negatív vagy 
sematikus tematizáltsága jellemzô. Különösen szembeötlô ez a jelenség, ha a filmek szerzôségének 
problémáit is hozzávesszük. E filmek jelentôs részét, amelyek – Örkény Antal találó megfogalma-
zásával – az elismerésért folytatott küzdelemhez oly szükséges „közös szöveg” vagy „közös kód” 
megtalálásához oly fontosak volnának, nem roma mûvészek alkották. Ez áll azokra az alkotásokra 
is, amelyeket, az antropológiai filmelmélet alkalmazásával, Pócsik elemez, és amelyek három, sok 
szempontból különbözô mûfajban születtek; Szuhay Péternek és Kôszegi Editnek az etnográfusi 
kutatói tekintetet magán viselô, Bódis Krisztának dokumentarista-aktivista szemléletû és Pölcz Bog-
lárkának, valamint Pölcz Róbertnek kísérleti antropológiai filmjeire. 

A szerzôség kérdése és annak politikai implikációi Szuhay Péternek a romák festészeti ábrázo-
lását elemzô írásában is központi jelentôségû, miként arra már a metaforikus fôcím is utal – „Ki 
beszél?”. A roma festômûvészek és az ún. cigány festészet kulturális politikáját, abban a különbözô 
intézmények és személyek által követett olykor – sôt egyre inkább – eltérô stratégiákat vizsgálja, 
végül arra a kritikai és emancipatorikus beszédmódra fókuszálva, amely az ezredfordulóra a képzô-
mûvészetben igen egyedi módon Magyarországon megjelent. Ennek a beszédmódnak a többségi 
mûvészek cigányábrázolásával, annak változásaival való összehasonlítására Szuhay nem vállalko-
zik, hiszen ennek a munkának jelentôs részét Kovács Éva egy ugyancsak friss publikációjában el-
végezte már, ott hangsúlyozva a fekete test – fehér test dichotóm és az alá-fölé rendeltségi viszonyok 
kulturális kódjait megerôsítô ábrázolásmódjának analógiáit a koloniális reprezentációkban (Kovács 
2008). A lázadást – ahogyan Szuhay hívja a visszabeszélést – roma értelmiségiek egy másik mû-
faj, a fotómûvészet roma/cigányábrázolásával szemben valósítják meg. Az üzeneteit elsôsorban az 
egyenlôtlenség rendszereit és a kizárás mechanizmusait létrehozó többségi társadalom felé meg-
fogalmazó és azt a fotó eszközeivel érzékenyíteni kívánó szegénységábrázolások sértik azokat, akik 
magukat – vagy mások ôket – a cigánysággal azonosítják, de egy magasabb társadalmi pozícióból 
próbálják megteremteni, egyben kontrollálni a csoport képét. 

A reprezentáció nem nyilvános, bizonyos értelemben mégis politikai, hiszen társadalmi különb-
ségeket létrehozó és fenntartó nyelvi ideológiákban történô megvalósulásait vizsgálja Szalai Andrea. 
Tanulmánya jól mutatja, hogy a reprezentáció módját és hatásait sokféle megközelítésben és disz-
ciplínában lehet vizsgálni – a nyelvészeti antropológia egy ezek közül – úgy, hogy a kutatás hom-
lokterében azonos elméleti kérdések álljanak. Szalai a nyelvi ideológiákra tekint úgy, mint mások 
különbözô kulturális vagy fogyasztási termékekre: mint ami közvetítô kapocsként mûködik egy kul-
turális rendszer – itt a nyelv – és társadalmi-kulturális különbségek, illetve különbségtétel között. 
Egyfelôl leképezik, megjelentik a vizsgált gábor cigány közösség belsô és külsô társadalmi, kulturális 
különbségeit, másfelôl aktív módon alakítják, konstruálják azokat. Elemzésében a kötet több írá-
sában elôbukkanó interszekcionális megközelítést is alkalmazza, amennyiben a nyelvi ideológiák 
által létrehozott különbségek etnikai, gender és osztály (rang) aspektusát egy idôben vizsgálja.

Kovács Nóra tanulmányában a reprezentáció és kulturális gyakorlatok egy további formájának, 
a táncnak a szerepét vizsgálja az etnikai és nemzeti identitásteremtés szempontjából. Kiinduló-
pontjai táncetnográfiai munkák, amelyek alapján bemutatja a nemzeti kultúra tárgyiasításának és 
kisajátításának folyamatát a magyar diaszpórában, a közös táncok identitáspolitikai revival szerepét 
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Amerikában és Magyarországon, kitekintéssel a tánc szerepére egy sajátos, „etnikus” életmód „a 
cigány módon élni” (Stewart) szempontjából. 

Az Olvasó minden bizonnyal azt várta, hogy e könyvcím olyan munkát takar, amely egyértelmû 
és egységes képet ad a Magyarországon élô kisebbségekrôl. Pedig nem ezt teszi, e könyv elsôsorban 
azokról a mechanizmusokról és viszonyokról szól, amelyek a „kisebbségeket”, „többség” és „ki-
sebbség” különbségeit létrehozzák, a különbségtétel megannyi aspektusáról. A viszonyokról szólva 
azonban nyilván az aktorok is fontossá válnak: maguk vagy mások által magyarokként, németek-
ként, románokként, szlovákokként, kínaiakként, állampolgárokként vagy idegenekként azonosított 
emberek és közösségek. És mindenekelôtt romák: aprófalvakban élô, sokgyermekes anyák, az or-
szágos politikába beleszóló nôk, gazdag gáborok és szegény beások, a falusi munka legalját végzô 
„házi cigányok” és a bezárt üzemekbôl elküldött asszimilálódott, most mégis újra cigányként kezelt 
emberek, akikrôl itt most egyetlen megközelítésbôl gondolkodunk, mint az etnikai különbségtétel 
elszenvedôirôl és megalkotóiról. 
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MICHAEL STEWART

A roma/cigány „etnicitás” az antropológiai 
vizsgálódás homlokterében

Az angolszász antropológiában az etnicitáskutatásnak központi szerep jutott abban, hogy az antro-
pológiát mint tudományt elhelyezze a rokon tudományokhoz – elsôsorban a szociológiához és a 
politológiához – képest. A Fredrik Barth által szerkesztett Ethnic Groups and Boundaries1 címû 
tanulmánykötet 1969. évi megjelenése óta – amely elôrebocsátja, hogy az etnicitáskutatás jelentôs 
változásokat hozhat a társadalmi helyzetek és folyamatok elemzésében – az antropológiai kutatások 
nagy része foglalkozik azzal, hogy az „etnikai kapcsolatok” milyen módon strukturálódnak, repre-
zentálódnak és kapcsolódnak össze a politikával. Barth etnicitással foglalkozó alapmûve részben 
a tulajdon doktori kutatásán alapszik, amelyet egy svéd cigányközösség, a tattarák között végzett. 
Ehhez hasonlóan a cigánykutatásoknak ma is fontos hatásuk van arra, ahogyan ebben a tudomány-
ban az etnicitásról gondolkodnak. Nemcsak arról van tehát szó, hogy szembenézünk a kortárs Eu-
rópának ezzel a hatalmas társadalmi és politikai problémájával, hanem arról is, hogy a romakérdés 
vizsgálata nagy kihívást jelent a mi sokat vitatott társadalomtudományi fogalmunk, az „etnicitás” 
számára. 

Rövid tanulmányomban áttekintem mindazokat a módokat, amelyekkel az antropológusok a roma 
vagy cigány népesség kérdéskörét vizsgálják, s arra a kérdésre is választ keresek, hogy e megközelítések 
mennyiben hatottak az etnicitás témáját szélesebb keretek között tárgyaló összehasonlító szociológi-
ára. Úgy vélem, hogy a különbözô helyeken és módokon élô roma vagy cigány csoportok nem egy és 
ugyanazon népesség részeit alkotják. Olyan közösségeket alkotnak, amelyek nagyfokú kulturális és tár-
sadalmi homogenitást mutatnak – éppen ez a jellegzetességük jelentett eredendô vonzerôt az antro-
pológusok számára, akik így viszonylag differenciálatlan társadalmi közegben dolgozhattak, amelyhez 
hasonlót csupán törzsi viszonyok között élôk esetében találhattak. De bármit tartsanak is az újságírók 
és mások a romák „törzsi életérôl”, a romák végképp nem az antropológia korai szakasza törzsi mo-
delljének képviselôi. S bár a népességet alkotó családok hasonlítanak egymásra, mégsem nevezhetjük 
ôket egy népnek. S legfôképpen ez a tény jelent kihívást mindazoknak, akik a metodológiai naciona-
lizmus által megterhelt etnicitásmodellekkel kívánnak dolgozni. 

Miért váltak a romák, illetve cigányok olyan késôn legitim kutatási területté?

Az antropológiai és szociológiai kutatásokon belül ugyan komoly romológiai kutatások is folynak 
Európa-szerte a különbözô tudományos kutatómûhelyekben mégis különös sajátossága e terület-
nek, hogy amióta csak e diszciplínákat jegyzik, a tudós kutatók jórészt figyelmen kívül hagyták a 

1  Etnikai csoportok és határok. 

Etnicitas.indd   33Etnicitas.indd   33 2010.10.01.   9:57:072010.10.01.   9:57:07



34 DISZCIPLINÁRIS ÉS KONCEPTUÁLIS KERETEK 

roma- és cigánykutatások potenciális elméleti hozadékait. Az 1950-es évek elején Fredrik Barth 
doktori értekezése a svédországi cigány népességrôl, a tattarákról – valószínûleg a téma különle-
gessége miatt – megbukott a norvégiai védésen.2 Harminc évvel késôbb pedig Judith Okely jegyzi 
le úttörô munkájában, hogyan kellett megküzdenie a „ciganológia” új paradigmájáért, miközben a 
hivatalos akadémiai álláspont által régóta elvetett „fajelmélet” érintetlenül élt tovább.

Tanulságos lesz végiggondolnunk, vajon mi lehetett az oka e terület teljes elhanyagolásának – 
amelyre napjainkban diákok és tanárok egyaránt úgy tekintenek, mint az antropológiai kutatás ké-
zenfekvô tárgyára. Ennek az évszázados hiánynak a legfôbb oka – az antropológián belül legalábbis 
– e kutatási terület kezdeteire vezethetô vissza, s arra a sajátos helyre, amelyet az úgynevezett 
„vadászók-gyûjtögetôk” kutatása az antropológián belül betöltött.

Az antropológia azért jelent meg a 19. század végén, legalábbis a brit formájában, hogy választ 
keressen a társadalmi és történelmi kutatásokban felmerülô valóban új problémákra. Charles Dar-
win A fajok eredete (1859), majd Az ember származása és a nemi kiválasztás (1871) címû 
értekezésének a sikere után az antropológusok „elôdei” magától értetôdônek tarthatták, hogy az 
emberiség az állatvilágból származik. Az evolúció mechanizmusa és folyamata ugyan továbbra is 
vita tárgyát képezte, de a kibontakozó biológiai evolucionista kutatások már arra keresték a ma-
gyarázatot, hogy hogyan fejlôdött ki az emberiség egy, a fôemlôsökével közös ôsbôl. Ugyanebben az 
idôszakban a legkülönbözôbb, egymással versengô magyarázatok láttak napvilágot arról, hogy ho-
gyan jutott el az emberiség az ókori görög civilizáció hajnalától a modern korig. A történészek már 
hozzáláttak a folyamat modellezéséhez és leíró tanulmányok írásához. De mi volt az „utolsó ma-
jomformájú ember” és az „elsô görög”, vagyis a Neander-völgyi ember (az elsô koponya, amelyet 
így neveztek el 1863-ban, és amelyet annak idején – ma úgy tartjuk, tévesen – az európai ember 
ôsének tekintettek) és Homérosz között? Mi történt ez alatt az idô alatt, amelynek során a csoszogó 
és dörmögô majomemberbôl a modern emberiség ékesszóló mûvésze, mestere lett? Többek között 
ezek a gondolatok ringatták az antropológia bölcsôjét. 

Ráadásul, a darwini fejlôdéselmélet kidolgozására éppen azokban az idôkben került sor, ami-
kor a gyarmati „megbékélés” és a közlekedés viszonylagos felgyorsulása következtében glóbuszunk 
nagy része megnyílt a tudományos kutatás elôtt és mintegy „laboratóriumként” kínálta magát an-
nak a tudományterületnek a számára, amely a „biológia” és a „történelem” között tátongó ûrt volt 
hivatva betölteni. S ha az angol vagy francia antropológia korai nagy mûveire gondolunk, láthatjuk 
ennek a modellnek a hatását. A legismertebb példája ennek az érvelési rendszernek Marcel Mauss 
esszéje.3 Mauss megkísérli a csere evolucionista leírását adni, amelyben a római jog képezi a mo-
dern, civilizált világ kezdetét, Melanézia és Polinézia különbözô primitív társadalmai pedig az ahhoz 
vezetô út fejlôdési stádiumait (Görögország helyén ezúttal India áll, mint a római kor elôtti, de már 
írástudó civilizáció).4

Akár tetszik, akár nem, az antropológiának ez a módszere a tudományág 20. század eleji intéz-
ményesülésével tovatûnt. Bronislaw Malinowski elvetette az írásos feljegyzésekkel nem rendelkezô 
törzsi társadalmakkal kapcsolatos „történelmi spekuláció” módszerét és ragaszkodott ahhoz, hogy 
minden adatot a párhuzamosan gyûjtött egyéb adatok fényében elemezzenek, s ezáltal végképp 
pontot tett az evolucionista megközelítések alkalmazására, legalábbis a brit antropológiában. Kö-
vetôibôl és tanítványaiból Afrika-kutatók, Melanézia- vagy Amerika-kutatók, sôt valamivel késôbb 
Európa-kutatók lettek. Az etnográfusokra hovatovább kezdtek úgy tekinteni, mint akik a világ kü-

2  Ebbe az is belejátszhatott, hogy Barth nem végzett egy teljes, 12 hónapos terepmunkát, a bizottság viszont, E. Evans-
Pritchard oxfordi professzor követelményeinek értelmében, ragaszkodott ehhez mint az új kutatási terepen megkövetelt 
minimumhoz.

3  Az ajándékcsere formája és értelme az archaikus társadalmakban.
4  Lásd Parry (1985) mint az indiai anyag evolucionista modellben való felhasználásának a kritikáját.
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lönbözô régióival és azok lakosságával foglalkoznak, nem pedig az emberi történelem korszakaival 
E meglátás megállja a helyét – egyetlen kivétellel.

Nos, kollégáim többsége évente részt vesz valamely regionális konferencián (amilyen például 
a Congrès Internationale des Américanistes5), azok viszont, akik olyan kisebb népcsoportokat ku-
tatnak, amelyek létfenntartásának egyik eszköze napjainkban vagy a közelmúltig a vadászat és a 
gyûjtögetés volt, szívesebben cserélik ki eszméiket a halászó-vadászó-gyûjtögetô csoportokra vonat-
kozó kutatásokat bemutató konferenciákon. Svéd farmerekkel vagy gyárosokkal foglalkozó antropo-
lógiai találkozók azonban nincsenek. Vannak természetesen fejlôdésorientált gazdasági kultúrákkal 
kapcsolatos gyûlések. Az élelembeszerzés technológiája és annak társadalmi szervezete azonban 
manapság kevesek fantáziáját ragadja meg az antropológusok közül. Erre a különös fogékonyságra 
az egyetlen magyarázat tehát a kezdeti evolucionista szemlélet fennmaradása lehet, amelyhez annak 
idején az antropológia fontos adalékokat szolgáltatott. Ráadásul, a vadászó-gyûjtögetô csoportokra 
irányuló kutatások nem csupán valamiféle marginális függelékei tudományterületünknek. Hogy 
csak két példát említsek: James Woodburn etnográfiája a tanzániai hadzakról alapvetôen fontos ki-
indulópontot jelentett Ernest Gellnernek – aki London School of Economicson volt Woodburn kol-
légája – a „törzs elôtti társadalom” modellezésében; ez lett az elsô része az emberiség történetérôl 
írott long-durée leírásának. (1989) Hasonlóképpen, a vadászó-gyûjtögetô konferenciákból kinövô 
tulajdon- és politikai rendszerek vizsgálata messze túlmutatott a kutatási területük határain (pl. 
1997), mélyreható adatokkal szolgálva a „magántulajdon” (legalábbis amit mi értünk alatta) nél-
küli társadalmak vizsgálatához. Hasonlóképpen, a vadászó-gyûjtögetô csoportok kutatását értékelô 
konferenciák hozadékaként publikált tanulmányok a birtokviszonyokról és a politikai rendszerek-
rôl messze túlmutattak önmagukon, amikor bôséges anyaggal szolgáltak a továbbgondolkodáshoz 
a mi fogalmaink szerinti „magántulajdon nélküli társadalmak”-ról.6

Gyanítom, hogy a vadászó-gyûjtögetô népek kutatásának ilyetén szerepe volt az egyik oka annak, 
hogy a cigányság etnográfiája ilyen sokára kezdett kialakulni. Meglepô, hogy a cigányok lakóhelye 
Európában milyen hasonlóságot mutat egyes vadászó-gyûjtögetô népek lakóhelyével. Csakugyan, 
doktori tanulmányaim megkezdésekor James Woodburn, aki korábban tanárom volt a LSE-n,7 fel-
hívta a figyelmemet arra, hogy szerinte sok hasonlóság van a cigányok és a vadászó-gyûjtögetôk 
életmódja között. Az antropológusok elsô nemzedékének tagjai közül sokan mások is ezt a nézetet 
vallották (például Okely 1983: 52–53; vagy egészen más aspektusból Vekerdi 1981). 

Az Okely munkásságát megelôzô periódus antropológusai számára a gondot az jelentette, hogy 
sehogyan sem tudták összeegyeztetni a tudományterületükön belül a vadászó-gyûjtögetô népeknek 
szánt szerepet (ôk a korai kôkorszaki civilizációnak voltak a képviselôi) a városiasodott, motorizált 
és – igazat szólva – valamelyest megszelídített európai cigányság életmódjával.

Volt még egy nyilvánvaló ok, ami miatt az egyetemisták a 20. század közepén nem tudtak a 
cigányságra úgy tekinteni, mint az etnográfiai kutatás lehetséges alanyaira. Attól kezdve, hogy Radc-
liffe-Brown kifejtette azt a nézetét, hogy az antropológia a társadalom természettudománya, a ku-
tatás tárgyát a „társadalmak” képezik, amelyek természetesen létezô, szerves egységgel rendelkezô 
entitások (amelyet nem a megfigyelô erôltet önkényesen rájuk). Félremagyarázva Durkheim felhí-
vását egy társadalmi morfológia megalkotására, Radcliffe-Brown támogatta az elképzelést, hogy az 
etnográfusok találhatnak többé-kevésbé világosan körülhatárolt szociokulturális rendszereket. A fa-
jok összehasonlításának zoológiai modelljét alkalmazva az antropológia összehasonlító szociológiai 
anatómiát hozott volna létre. Akkoriban ugyan ezt még nem lehetett világosan látni, de a társadalmi 

5  Amerika-kutatók Nemzetközi kongresszusa.
6  Az e találkozók hátterében húzódó technológiai determinizmust jószerivel hallgatás övezi. Amint James Woodburn 

utalt rá a vadászó-gyûjtögetô társadalmak szociológiai szempontból nem képeznek egységes kategóriát – óriási ellentét 
van az afrikai szavanna- és dzsungellakók értékrendje, vagy mondjuk az ausztráliai ôslakók között. 

7  London School of Economics.
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struktúrának ez a modellje egy olyan nemzetállamokból álló világ képére épült, amelyben „A” te-
rületen „A” nép, „B” területen pedig „B” nép él. Már Evans Pritchard A nuerek címû tanulmá-
nyának 1940-es megjelenésekor nyilvánvalóvá vált, hogy a társadalom felépítésének ez egy naivan 
pozitivista modellje. Edmund Leach ugyan teljesen átalakította a társadalmi csoport paradigmáját 
(1954), az antropológián belül tartotta magát az a nézet, hogy az etnográfusok körülhatárolt kultu-
rális közösségeket kutatnak. Egy késôbbi munka például az afrikai urbanizációról, amely kulturális 
kontaktusról beszélt és az olvasztótégely modelljét alkalmazta, a jól körülhatárolt csoportokat hall-
gatólagosan visszahelyezte a városon kívüli rurális hátországba.

Elég nyilvánvaló, hogy a cigányok esetében egyáltalán nem volt alkalmazható ez az „egy kultúra – 
egy terület” modell. A cigány közösségek mindig beszélték annak az országnak a nyelvét, amelyben 
éltek (még ha egyébként más nyelven beszéltek is). Sok más tekintetben is hasonlítottak arra a 
népességre, amelynek körében éltek. Mindazonáltal a környezetüktôl eltérô népességnek tekintet-
ték ôket, s ôk maguk is annak tartották magukat. Judith Okely késôbb megfogalmazott emlékezetes 
mondata szerint „marginális területen” élnek, „sem a szabadban, sem az erdôk sûrûjében” (Okely 
1983: 101), hanem az árok mögötti sövényben, idegenként saját országukban. Úgy vélem, volt egy 
harmadik oka is annak, hogy az antropológusok óvatosan közeledtek ehhez a terephez – s ez pedig 
olyan kutatásból táplálkozó történet, amelyet egy szakképzett antropológus az 1960-as években 
végzett; némileg szokatlan kutatás, amely nem valószínû, hogy megfelelt volna Evans-Pritchardnak 
a „helyes terepmunkával” szemben támasztott követelményeinek. Egy olyan antropológus végezte, 
aki már elnyerte a babérokat, mi több, jelentôs közép-afrikai terepmunka állt a háta mögött.

1961 nyarán Luc de Heusch, immár befutott belga antropológus, Lévi-Strauss tanítványa, részt 
vett egy európai körutazáson, amelynek alapján rövid, de figyelemre méltó (és 1965-ben publikált) 
tanulmány készült – jobban mondva egy sor kommentár – azokról a roma családokról, akiknek 
Heuscht az út folyamán bemutatták. A lényeg nem is annyira Heusch apró, de fontos észrevételeiben 
rejlik, mint inkább ennek a kalandnak a háttértörténetében. Heusch ekkor már több közép-afrikai 
nyelvet is ismert, de nem beszélt egyetlen közép-európai nyelvet, és a romanit sem. Az idegenvezetôje, 
tolmácsa és fordítója Jan Yoors volt, egy vele egykorú belga, aki fiatalkorában néhány évig egy lovári 
roma családdal élt együtt (lásd Yoors 1967 és 1971). Heusch úti beszámolója szerint (amelyet részben 
úgy finanszíroztak, mint egy tervezett dokumentumfilmnek az elôkészítését) Yoors azt a családot (és a 
családfôt, Yankót) szerette volna megtalálni, akikkel együtt élt az 1930-as években. 

A két férfi Brüsszelbôl indult, és a Duna mentén haladtak lefelé. Magyarországot érintve Ju-
goszlávián keresztül végül eljutottak Isztambulig, anélkül hogy csupán a nyomára is rábukkantak 
volna a fellelhetetlen Yankónak. A furcsa dolog ebben az utazásban az volt, hogy Yanko abban az 
idôben az egyik leghíresebb kelderás roma volt Nyugat-Európában. Yoorsnak csupán két telefonhí-
vásába került volna a romák által leggyakrabban látogatott brüsszeli kávézóból, hogy megszerezze 
valamikori pártfogójának az elérhetôségét. A magyarázat az lehetett, hogy Yoors – szembenézve a 
kihívással, hogy elvigyen egy bár kimagasló, de inkább formális antropológusprofesszort roma tár-
sai közé – úgy döntött, hogy hallgatni okosabb, és inkább elviszi tanult barátját délibábot kergetni 
a Duna mentén.8 

A lényeg, hogy a jegyzeteken és tudományos megfigyelésen alapuló hagyományos etnográfiai mód-
szer nem igazán alkalmas olyan népesség tanulmányozására, amelynek alapvetô stratégiája, hogy tá-
volságot tartson önmaga és a nem cigányok között, és fenntartson bizonyos láthatatlanságot. Ahhoz, 
hogy sikerüljön kevésbé formális és lágyabb módszereket alkalmazni az etnográfiai vizsgálatok során,9 
szükség volt az antropológusok egy új, fiatalabb generációjára, akik – elôdeik kérlelhetetlen pontossá-
gának és szigorúságának hála – szinte ösztönös bizalommal voltak módszereik iránt. 

8  Patrick Williams személyes közlése.
9  Lásd még Judith Okely nemrég megjelent írását a „jegyzetek nélküli” terepmunkáról (Okely 2008).
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A hivatásos antropológusok többé-kevésbé módszeresen elhanyagolták ezt a terepet, s ennek az 
lett az eredménye, hogy Nagy-Britanniában, Franciaországban és Amerikában az 1980-as évekig a 
romakutatásokban domináns szerep jutott a néprajzi megközelítésnek és ezen belül is az amatôr 
módszereknek. Egyetlen angol nyelvû szakfolyóirat létezett, s az is rendszertelenül jelent meg ab-
ban az idôben. Az idôsebb szerkesztôk ugyanis anélkül lehelték ki a lelküket, hogy gondoskodtak 
volna egy fiatalabb generációról, akik átvehették volna a helyüket; kivéve tán Sir Angus Fraser brit 
civil aktivistát. Ebbôl kifolyólag Judith Okely munkásságának kezdetén sok idôt szentelt annak, hogy 
letörölje a port ezekrôl az Augiász istállójaként ható ósdi módszerekrôl (Okely 1983). 

És ahogy Michael Herzfeld a görög etnológia vonatkozásában kimutatta (Laotika), a „gypsy-
lore”10 olyan diszciplína, amely sohasem jutott túl azon, hogy a modern világ népeit kelléknek 
használja, amelyekkel megjeleníti a nemzet múltját (Herzfeld 1982).

Érdekes, hogy a folkloristák, az antropológusokkal ellentétben, valamilyen értelemben higgad-
tabban közelítettek a roma kultúra heterogén, összetett természetéhez: elôbbiek ragaszkodtak a 
zárt és körülhatárolt kultúrák modelljéhez, utóbbiak viszont örömmel fogadták a „régi” és „új” 
elemek keveredését. Ugyanakkor hangoztatták – és ezen a ponton lopták vissza az eredeti, auto-
chton, tiszta kultúrák mítoszát – hogy a képzettségük révén különbséget tudnak tenni a tiszta és 
tisztátalan között, és képesek kigyomlálni a korcs elemeket az adataikból és elemzéseikbôl. Ily 
módon a munkásságukban nagy hangsúlyt fektettek a romani nyelveket beszélô „igazi cigányok” 
keresésére, valamint a „vegyes fajok” („mixed breed”) vagy a „vándorcigányok” („didicoi”) azo-
nosítására – ahogy annak idején angolul lenézôen nevezték ôket. Következésképpen – és itt újból 
az antropológia primitivizmusról vallott eszméi visszhangoznak – minél izoláltabb volt egy cigány 
népesség, annál tisztábbnak gondolták ôket. Életmódjuk legfôbb ellenségének pedig az iparosodást 
tekintették, ami megrontaná tiszta, nomád világukat.

Sejthetjük tehát, hogy kellett némi bátorság a doktori tanulmányait végzô oxfordi diáknak az 
1970-es években ahhoz, hogy bejelentse: kutatási terepe a nemrég átadott londoni autópályától 
alig 60 km-re, az egyik fôút mellett levô parkolóban van. Sem a tudományos terület, sem a fizikai 
helyszín nem volt ígéretes. Bernand Arcand emlékezetes megjegyzését alkalmazva, sok kortársának 
tûnhetett úgy, hogy Judith Okely „nemhogy nem jó törzset, de még csak egy jó tengerpartot sem” 
választott; de mekkorát tévedtek volna!11 A Judith Okely által választott „törzs” olyan jó „anyagnak” 
bizonyult, hogy azóta a roma közösségek kutatása valósággal felvirágzott.

Antropológiai megközelítések: három hagyomány és egymást átfedô pályagörbéik

Nem csupán Judith Okely gondolta úgy, hogy ez a terep megérett egy újfajta megközelítésre.12 Nem 
sokkal azelôtt, hogy Okely belekezdett volna a kutatásba, egy fiatal szociológus nagy hatású tanul-
mányt publikált a rasszkapcsolatok brit történetérôl, amelyben a roma etnikai politikák megjelené-
sét a 20. századi közpolitikák és a kisebbségi jogok elismertetéséért folyó küzdelem kontextusába 

10  A gipsy-lore a folk-lore összetétel mintájára képzett, a cigányok szellemi és tárgyi kultúráját kutató diszciplínát 
jelentette. (A ford.)

11  Tulajdonképpen a bradfordi ázsiaiak között végzett terepmunkával kapcsolatban hangzott el a megjegyzés, hogy a 
terepmunkára készülô nem vette figyelembe az intést: Ha nem sikerül egy jó törzset találnod, legalább jó tengerpartot 
válassz!

12  Többé-kevésbé ugyanabban az idôben, amikor Okely az Egyesült Királyságban végezte a kutatását, az amerikai 
romákról két írás is megjelent, amelyek közül legalább az egyik a legjobb etnográfiai munkák közül való, amit romákról 
valaha is írtak (Gropper 1975), viszont egyiknek sem volt akkora a szellemi hozadéka, mint Okely munkájának (lásd még 
Sutherland 1975). I. Marek-Kaminski lengyelországi cigányok között végzett rendkívül invenciózus és kreatív kutatásaira 
is csak a szakemberek figyeltek fel (Kaminski 1981). 
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helyezte (Acton 1972). A roma közösségek antropológiájával foglalkozó jelen írásunkban különö-
sen azért érdemes Acton munkáját megemlíteni, mert arra sarkallta Okelyt, hogy egy ellentétes és 
kontrasztív álláspontot képviselve hangsúlyozza a résztvevô megfigyelés módszerének egyedülálló 
hozadékát: a közösen megélt tapasztalatok révén a kutatónak lehetôsége nyílik arra, hogy mintegy 
„belülrôl szemlélje” kutatásának tárgyát. 

Emellett Acton döntô szerepet játszott a roma közösségek és politikai szervezeteik kutatásának 
legitimálásában a szociológia területén belül (akárcsak Okely az antropológián belül).13 Actonnak 
két fontos vonatkozó tanulmányát is megemlíthetjük. Elôször is a cigány politikákat tanulmányoz-
ta – úgy, mint bármely másik etnikai kisebbségét, mint az etnikai mobilizációnak egy sajátos ese-
tét. Habár a brit szigeteken a cigány népesség statisztikai szempontból majdnem elenyészô volt (a 
travellerek az összlakosságnak hozzávetôlegesen 0,01 százalékát tették ki), a földhasználathoz való 
hozzáférés miatt mély és nyílt konfliktusok alakultak ki. Acton egyike volt azoknak, akik elsôként 
kezdtek harcolni olyan új törvénykezésért, amely arra kötelezi a helyi hatóságokat, hogy földet bizto-
sítsanak a cigányoknak a letelepedéshez, s mint ilyen, Acton képes volt új szempontokkal szolgálni 
a téma iránt érdeklôdôknek.

Acton hadat üzent továbbá a Gypsy-Lore mozgalomnak, és végképp lerombolta a valódi cigány 
és vándorcigány megkülönböztetésére épülô várfalaikat és védôárkaikat. Szerinte nyilvánvaló, hogy 
azok a cigányok, akikkel a hétvégi kirándulók a hegyekben találkoztak, „valódi romák” kellett hogy 
legyenek, a parkolókban lakó út menti mocskos családok pedig, akiket a munkába igyekvôk lát-
hattak, csakis a vándorcigányok lehettek – vagyis, aki az egyik ember számára igazi cigány, az a 
másik ember számára „elfajzott” vagy „keverék” volt. Másképp fogalmazva a megkülönböztetésnek 
nem volt szociológiai értéke, bármennyire fontos kategória volt is a nem cigányok által készített 
szociológiai elemzések során. Acton munkássága komoly tudományos kutatást jelentett, politikai 
elkötelezettséggel párosítva.

Okely, ezzel ellentétben, olyan antropológiai tanszéken nevelkedett, amelyben erôsen élt az ural-
kodó antropológiai gondolkodás hagyománya. Ráadásul akkoriban ez a tanszék bármely más tan-
széknél nyitottabb volt minden újító megközelítés és kutatási terület elôtt. És valóban, annak elle-
nére, hogy Evans-Pritchard, Oxford emblematikus alakja, a késôbbi karrierje során az antropológia 
célját arra a meglehetôsen korlátozott feladatra szûkítette, hogy a különbözô fogalmakat lefordítsák 
az egyik kultúra nyelvérôl a másik kultúra nyelvére, korábbi munkássága során mélységesen meg-
értette, hogy hogyan nézhetne ki egy durkheimiánus összehasonlító szociológia. Szembehelyezked-
ve Radcliffe-Brown pozitivista naturalizmusával, amely arra törekedett, hogy a társadalmi életnek 
megtalálja azt az empirikus jelenségét, ami az emberi csontváz anatómiai szerkezetére hasonlít, 
Evans-Pritchard bebizonyította, hogy a nuer társadalmi struktúrát inkább azokon a koncepciókon 
keresztül lehet megérteni, amelyek mentén a Nuer-földi társadalom felépül. A szociológiai vizs-
gálódásnak tehát a leszármazás és a szegmensek ellentétes fogalmaira – nem pedig a hivatalok 
beszámolóiból megismert társadalmi szervezôdésekre – kellene irányulnia, hiszen ezek képezik a 
társadalmi élet valódi alapját. Evans-Pritchard arra hívta fel a figyelmet, hogy a társadalmi beren-
dezkedések és a társadalmi interakciók empirikus alakzatai a valós életben hihetetlenül sokfélék és 
összetettek. Ezen a terepen például két különbözô „törzs”: a nuerek és a dinkák éltek és dolgoztak 
egymás mellett. Fogalmi szinten viszont a nuerek úgy viselkedtek, mintha a dinkák nem is léteztek 
volna, és társadalmi struktúrájukat az Evans-Pritchard által leírt társadalmi szegmensek fogalmai-
val határozták meg.

Ez az elméleti megközelítés bizonyos szempontból egyedülálló volt a brit antropológiában. Ju-
dith Okelyre is csak közvetett módon, tanárai, Shirley Ardener vagy a Leinhardt testvérek révén 

13  Acton szélesebb körû hozzájárulása abból is fakad, hogy hosszú távon gyakorlatilag is elkötelezte magát a terepépítés 
mellett és innen folytatta hôsies szemináriumi munkáját a Greenwich Egyetemen (egykori Mûszaki Egyetem).
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hathatott. Számomra most, néhány évtizeddel késôbb, úgy tûnik, hogy ez az elképzelés – miszerint 
a társadalmi rendszer alapvetôen a szereplôk képzeteiben létezik, és soha nem kellene leegyszerû-
síteni a terepen létezô, feltehetôen valóságosabb tényekre – felszabadította az egész terepet. Ebbôl a 
szempontból, a Coventry melletti parkoló semmiben sem különbözik a Szahara kiapadt folyómed-
rének mocsarától – csupán egy másik fizikai helyszín, ahol hasonló fantáziával megáldott emberek 
próbálnak meg értelmes és idôtálló társadalmi kapcsolatokat kialakítani.

Judith Okely leginkább nevezetes feltételezése az volt, hogy az angol travellerek kultúrájának 
ôsi eredete épp annyira jelentôs, mint bármelyik más idegen, „importált” kultúra szerepe. Nem 
tudom, Okely mit szólna most hozzá, én mindenesetre 25 év távlatából úgy látom, hogy ezt az 
álláspontját, legalábbis részben, az ösztönözte, hogy elutasítsa és szemétbe hajítsa a néprajzosok 
rögeszmés és bénító érdeklôdését az „eredet”, különösképpen az egzotikus eredet iránt. Okely 
explicit értékítélete az volt, hogy egyáltalán nem számít, hogy az ember a való világban élve mesz-
szirôl származik-e vagy a helyi társadalomból nôtt-e ki – egy életforma eredetének nem kellene 
hatással lennie arra, hogy hogyan ítéljük meg az értékeit, vagy hordozóinak azon jogára, hogy át-
adják ezt gyerekeiknek. Amint Okely rámutatott, a loristák munkáiban az „elfajult” vagy „hibrid” 
átkos fogalma közvetlenül azokból az eszmékbôl sarjadt ki, amelyekhez azután a fajokat vizsgáló 
náci tudósok is csatlakoztak.

Okely bebizonyította, hogy létezik olyan kulturálisan koherens értékrendszer, amely egy sor egy-
mással szorosan összefonódó szimbólum körül artikulálódik, amelyek közül a legfontosabbak a 
személyes és politikai autonómiával kapcsolatos fogalmak: autonómia a munkában („maszeko-
lás”); autonómia a politikában (vezetôk hiánya és a viták fizikai erôvel való megoldása), autonó-
mia a tartózkodási hely kiválasztásában és a rokoni kapcsolatok köttetésében – ez utóbbit Okely a 
travellerek mobilitása zálogának tekintette. Ezek az értékek képezték a társadalmi berendezkedés 
alapjait, éppúgy, mint ahogyan Evans-Pritchard szerint a leszármazás és a szegmentáltság ellentéte 
a nuer társadalom berendezkedésének alapja. 

Ugyanakkor Okely – hogy lehetôvé tegye a „törzsön” túli kapcsolatoknak egy gyökeresen új 
megközelítését – az etnikai kapcsolatoknak két újabb, összefüggô modelljét is felvázolta. 1954-
ben Edmund Leach, azon igyekezetében, hogy „megértse, hogy a kacsinok miben különböznek 
a sanoktól” (Leach 1954: 288), teljesen új gondolkodásmódot vezetett be az „etnikai” és „törzsi” 
kapcsolatokról. Rendhagyó megközelítésében szkeptikusan fogadta az „etnikai csoportok” tagjai-
nak „kinyilatkoztatásait” (például a közös eredet vagy közös „kultúra” vonatkozásában) és tágabb 
történelmi kontextusba helyezve, kétes megvilágításban tüntette fel ôket. (Leach 1954: 12). Leach 
nem kívánta „a kacsin kultúra sokszínûségét úgy tekinteni, mint egy bármilyen léptékû »törzsi« 
entitás jellegzetességeit” (Leach 1954: 292). Meglátása szerint azoknak a közösségeknek a termé-
szetét, amelyekben az emberek élnek „egy konkrét idôszakban legalábbis részben az egyes egyének 
attitûdje és elképzelései határozzák meg.” (Leach 1954: 286). Az etnográfusoknak tehát sokkal 
inkább az volna a feladatuk, hogy leírják egy ideológiának minden csínját-bínját, és ezáltal meg-
mutassák, hogy a mindennapi élet hogyan tükrözi „két, ellentétes erkölcsi normarendszer közötti 
kompromisszumnak a különbözô formáit” (Leach 1954: 292), mintsem, hogy valami egységesített 
„etnokulturális” logikát dolgozzanak ki.

Leach szerint egy nép kultúrájának azon jellemvonásai (nyelv, helyi szervezet, vallás), amelyek 
fontosak a nép diskurzusában, a politikai kontextusnak a függvényei (Leach 1954: 290). Amellett 
érvelt, hogy „a csoportszolidaritás számára a nyelv fontossága nem törvényszerû…” (1954: 46). 
A szolidaritás vagy a társadalmi kötôdés precíz kifejezései, amelyet a különbözô népek használnak 
a diskurzusaikban, tulajdonképpen azóta váltak olyan fontossá, mióta a „kacsin típusú szervezetek-
rôl san típusú szervezetekre való áttéréssel egy idôben a közös származáson vagy rokoni függôségen 
alapuló kapcsolatok helyét” egy földbirtokos-bérlô típusú kapcsolat vette át (Leach 1954: 288). 
A kapcsolatok ideológiájában bekövetkezett változás az, amely közösségekké formálja az embereket 
(1954: 13). 
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Amint Fredrik Barth is megjegyezte, belekerült némi idôbe, ameddig Leach rendhagyó állásfog-
lalása, a „politikai és ökológiai modell”, ahogyan ô nevezte, beszivárgott a diszciplínába, s ez rész-
ben Barth munkásságának köszönhetô.14 Barth-nak a kezdeti felismerése, úgy tûnik, a svéd tattarák 
között eltöltött idôbôl származott. Mostani érvelése szerint, a burmai fennsík világát megismerve 
már nem állíthatjuk, hogy a „kulturális variáció nem folytonos”, éppen ezért nem fogadható el a 
„kultúra” kifejezés pongyola használata az antropológiai kutatás tárgyának a kijelölésekor. A „kul-
túra” fogalma nem valamiféle elvont jelenséget írt le, és ennek alapján nem rendelhetô hozzá egy-
értelmûen diszkrét népességekhez. Mindazonáltal meg volt gyôzôdve arról, hogy a közös viselkedés-
minták révén lehetséges a fogalom „operacionalizálása”. Ezt olyan csoportok tanulmányozásánál 
lehet megtenni, akik a kulturális viselkedésüknek bizonyos jegyeit arra használják, hogy elhatárol-
ják magukat más csoportoktól. Az ilyen csoportok „korlátozott számú kulturális jegyet” használnak 
az önmeghatározásra, így tehát a rájuk vonatkoztatott „kulturális lényeg” nem kapcsolódik össze a 
csoport határaival” (1969: 38). Ezeknek a csoportoknak a kulturális elemei (nyelv, vallás, öltözkö-
dés) megváltozhatnak vagy eltûnhetnek úgy, hogy a csoportok közötti határ fennmarad. Ráadásul 
Leach azt állította, hogy az egyének és csoportok átléphetik ezeket az etnikai határokat, megváltoz-
tathatják hovatartozásukat, úgy, hogy közben a határok sértetlenek maradnak. Akárcsak Leach, 
Barth is úgy beszélt az etnikai kategóriákról, mint „szervezô edényrôl, amelybe változó mennyiségû 
és formájú tartalmat önthetünk a különbözô társadalmi-kulturális rendszerekben” (Barth 1969: 
14). Emlékeztetett arra is, hogy a „törzsnek, kasztnak, nyelvcsoportnak, vallásnak vagy államnak 
mind vannak olyan vonásai, amelyek potenciálisan alkalmassá teszik ôket, hogy egy csoport etnikai 
identitásának az alapját képezzék” (Barth 1969: 34). 

Mivel az angol travellerek, akárcsak Európa többi roma népessége, rendkívül sok idôt töltöt-
tek azzal, hogy meghúzzák a határokat önmaguk és a nem cigányok, vagyis gádzsók között, Barth 
modellje, úgy tûnik alkalmas az ilyen típusú társadalmak kutatására. Ráadásul, a Barth által kö-
zéppontba állított határfenntartást jól lehetett Mary Douglas azon mélyreható meglátásával kombi-
nálni, hogy a tisztaság és tisztátalanság fogalmai erkölcsi kategóriaként mûködhetnek a társadalmi 
környezet felosztásában. A szennyezôdéssel kapcsolatos ideák nem a higiéniai tudatosság primitív 
kifejezôdései, hanem fontos társadalmi határokat szimbolizálnak. A tény, hogy a travellerek, más 
romákhoz hasonlóan, nagy súlyt helyeznek a saját tisztaságukra – a gádzsókat ilyen szempontból 
igénytelenebbnek tartják –, lehetôvé tette Okely számára, hogy merítsen Douglas munkájából, ami-
kor forradalmasította a roma kultúrák leírásának módját. A folkloristák egyik régi nézete éppen 
a „tiszta” romani nyelvet beszélôknek a szennyezettség és rituális tisztaság fogalmaira vonatkozó 
babonás hiedelmeit hangsúlyozta.15 Thomas Acton szintén foglalkozott ezzel a kérdéssel; szerinte 
ezek a szokások sokkal inkább pragmatikus válasznak tekinthetôk a vándorélettel járó higiénés ne-
hézségek – például a folyóvíz hiánya – jelentette kihívásra Okely látta, hogy Barthes és Douglas né-
zeteinek összekapcsolásával megszabadulhat a folkloristáknak a mágikus hiedelmekkel foglalkozó 
ízléstelen orientalizmusától, ugyanakkor elkerülheti az Acton-féle kultúraellenes álokoskodást is. 
Okely tehát az angol cigányság etnikai sajátosságainak egy olyan leírását nyújtotta, amelynek nem-
csak szimbolikus, hanem egyszersmind kézenfekvô pszichológiai jelentése is volt.

Okely keze alatt a traveller asszony teste szimbolikus közvetítô eszközzé vált, amelyen keresztül 
megragadható lett a bennfentes (tiszta) és a kívülálló (tisztátalan, nem cigány vagy gádzsó) közöt-
ti etnikai határvonal. Az állatok szimbolikája is megerôsítette ezt a manicheista életérzést, amely 
megkülönböztetett nem cigány állatokat – amilyen például a macska – és cigány jellegû állatokat 
(például a sündisznó), amelyek a civilizáció és a vadon határán éltek, amolyan totemállatként Okely 

14  Lásd az Alan Macfarlane által készített interjút: http://www.alanmacfarlane.com/ancestors/barth.htm.
15  Lásd különösen a Gipsy Lore Society folyóiratában közölt cikkek sorozatát (Thompson 1924).
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elméletnek és statisztikai adatoknak nagyszerû szintézisét adta, amely jelentôs befolyással volt a 
következô generáció kutatóira, köztük énrám is. 

Acton munkássága egyenes folytatása az etnikus és rasszviszonyokra vonatkozó kezdeti kutatá-
soknak Nagy-Britanniában. Azt hangsúlyozta, hogy a cigányok is ugyanazt a nyelvet beszélik, mint 
ô maga, ugyanazokat a tévécsatornákat nézik és sok más szempontból is a brit társadalom tagjai. 
Szinte kényszeresen próbálta a cigányok hétköznapi, átlagos voltát, kulturális különbözôségük hi-
ányát hangsúlyozni. Ômellette Okely munkássága úgy értékelhetô, mint ami „visszavarázsolta” a 
brit cigányokat. A brit szociológia tanszékeken és programokban mára már az ô kutatásai az irány-
adóak.

A francia–olasz szemlélet

Okelyt a szakma olyan úttörôként tartja számon, aki elsôként térképezte fel az etnográfiának ezt a 
fehér foltját, mégis, szociostrukturális megközelítése a romák etnikus sajátosságainak az értelme-
zésében nem volt egyedülálló. Az az irányzat, amelyet francia–olasz iskolának nevezhetünk, legfô-
képp pedig Leonardo Piasere és Patrick Williams tisztában voltak azzal a brit tendenciával, amely a 
kultúra fogalmát a társadalmi struktúra melléktermékeként értelmezi (a szennyezettségrôl alkotott 
elképzeléseket például úgy, mint a társadalmi határok kifejezôdéseit). Ez a francia–olasz iskola kis-
sé eltérô irányt jelölt ki, amely elfordul az etnikai határok fenntartásának addig középpontban álló 
problematikájától. A roma etnicitással kapcsolatos szemléletükre Louis Dumont holizmus és hie-
rarchia fogalmának volt lényeges hatása. Természetesen Dumont is Evans-Pritchard korai írásaiból 
táplálkozott, de másképp, mint Evans-Pritchard angol követôi (Dumont 1966). Dumond A nuere-
ket a holisztikus értékrendszer társadalmi-kulturális logikájának megragadására tett korai kísérlet-
nek tekintette. Dumont szerint a holisztikus szemlélet „teljes rendszer”-hez való viszonyulása és a 
teljes rendszer újratermelése révén szükségszerûen magába foglalja az értékeknek a hierarchiáját. 
És francia tanítványai (Piasere többé-kevésbé ugyanabban az idôben írta a doktori értekezését Pá-
rizsban, mint Williams) ennek megfelelôen próbálták meg tetten érni azt, amit Williams „cigány 
rendszer”-nek („le système Tsigane”) nevezett.

Doktori értekezésében, ami azután Cigány házasság (Mariage Tsigane) címen 1984-ben jelent 
meg,16 ezért szentel Williams sok idôt annak, hogy megpróbálja meghatározni, vajon mi tartozik a 
„rendszerbe” és mi nem, megjegyezve, hogy nem tudott semmilyen összefüggésrendszert találni, 
amelybe integrálni lehetne a cigány és roma fogalmakat. Ezek valójában két teljesen párhuzamos, 
mégis szinonim jelentéstartományhoz tartoznak. A romakutatással foglalkozó etnográfus csak azt 
a rendszert fogadhatja el magára vonatkozóan érvényesnek, amely a „romák” fogalmat egészként 
tekinti – ellentétben a Gaze-zel (tekintet), amely lehetôvé teszi számukra, hogy egy zárt, láthatat-
lan saját világot teremtsenek egy másik világ közepén. Williams ezt két olyan bûvészmutatvánnyal 
bizonyítja be munkájának elsô és utolsó fejezetében, amelyben a menyasszonykérést (a címbeli 
„házasságkötést”) elôször írja le úgy, mint egy pillanatot, amelyben az elemzô és a szereplôk szá-
mára egyaránt megvillan a roma társadalmi élet teljes értékrendszere.17

William munkásságának középponti gondolata az az etnográfiai meglátás, amelyet a párizsi és 
New York-i gazdasági stratégiák szembeállításáról írott tanulmányában foglal össze: amikor csak 

16  Magyarul: Williams 2005.
17  Arra következtethetünk, hogy Williamsra hatással volt Gropper nagyszerû etnográfiája a New York-i roma családok-

ról – valószínûleg a legalaposabb általános etnográfia a romákról egy olyan kutató tollából, aki több évig dolgozott együtt 
az adatközlôivel. Gropper munkája mindenekelôtt a részletes és mély etnográfiai megfigyelései miatt fontos, viszont az 
elméleti állításai – Boas-követôként a roma értékek kulturális integrációjával foglalkozva – Dumont holizmusára rímel-
nek.
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lehet, a romák igyekeznek láthatatlanok maradni, igyekeznek mintegy elfüggönyözni magukat a 
nem cigányok pillantása elôl, s így a nem cigányok nem ismerhetik meg valódi életmódjuk örö-
meit és csodás titkait. Doktori értekezésének írásakor Williams már tudott Okely munkásságáról, 
de Okely, Piasere és Williams személyesen elôször csak 1986-ban találkoznak Párizsban, az Etudes 
Tsiganes folyóirat konferenciáján. Williams elôször 1993-ban megjelent második monográfiájában 
ad hangot – igencsak burkolt módon – a brit szociostrukturális megközelítéssel kapcsolatos fenn-
tartásainak. E nézetek kifejtésére abban a fejezetben kerül sor, amelynek témája: „a manuk a gá-
dzsók világában”. Williams véleménye szerint ebben a kontextusban „erôs a kísértés, hogy a sajátos 
jellemvonásokat az adaptáció fogalmain keresztül lássuk. Elvégre nehéz figyelmen kívül hagyni, 
hogy a manuknak egy másik társadalom közepén kell megnyilvánulniuk, ily módon pedig kell lé-
teznie valamilyen összefüggésnek a társadalom természete és a megnyilvánulás természete között, 
pontosabban a megnyilvánulás természete és azon tény között, hogy egy mások által meghatározott 
világban kerül kimondásra. Nem hiszem azonban, hogy ezeket az összefüggéseket csakis determi-
nista módon lehet interpretálni” (Williams 2005: 29).

Más szóval, Williams a lehetô leginkább visszafogott módon elutasítja Okely, Stewart és mások 
determinista magyarázatait, amelyek szerinte a cigány vagy roma életmód felfogását korlátozzák, s 
csupán a gazdasági vagy politikai helyzetre adott válaszként és a nem cigány világhoz való viszonyu-
lásként értelmezik. És itt Williams egy nagyon finom, de döntô megkülönböztetést tesz. Tökéletesen 
igaz ugyan, mondja, hogy a manuk a „gádzsók világában élnek”, de nem „ugyanabban a világban, 
mint a gádzsók”. Vagyis a gádzsókkal való kapcsolatuk révén a rajtuk kívül álló világ egészéhez a 
gádzsókhoz képest viszonyulnak. Viszont együtt élve a gádzsókkal, a manuk leválasztják „önmagu-
kat róluk, … egy bizonyos távolságban helyezkednek el tôlük, s ennek pontosan az lesz a következ-
ménye, hogy manukká válnak, a gádzsók pedig gádzsókká” (Williams 2005: 29). Mindez Edmund 
Leachnek azt a feltételezését juttatja eszembe – bár nincs okom azt gondolni, hogy Williams tudott 
ezen ötven éve született, mégis sokat olvasott szövegnek errôl a parányi észrevételérôl –, hogy habár 
a kacsinok és sanok is bizonyos laza értelemben vett „csoportot” alkottak, mégsem lehetett ôket 
egy kaptafára húzni. S ha mindkét identitást „etnikainak” tekintenénk, akkor épp a köztük levô kü-
lönbség nagyon fontos aspektusát veszítenénk el (Leach 1954: 288). Valóban, a manuk vonatkozá-
sában legalábbis értelmetlen volna a szó szorosan vett tudományos értelmében ugyanolyan etnikai 
csoportként emlegetni ôket, mint a Franciaországban élô bármely más etnikai csoportot, mivel ôk 
saját magukat nem tekintik a savoyai bretonokhoz vagy olaszokhoz, illetve a dél-közép-franciaor-
szági katalánokhoz hasonló strukturális egységnek.18 Nem szabad tehát lebecsülnünk azt a kihívást, 
amellyel azok a hagyományos elméletek szembesülnek, amelyek a romákat etnikai kisebbségnek 
tekintik (lásd Acton vagy újabban Vermeersch [2006], és legfôképpen Barany [2002] munkáit).19 

William munkája a kutatók egyre szélesebb körére volt hatással, akik anélkül hogy utánozni kí-
vánták volna, Dumont szemléletét tették magukévá, amely a kultúra fogalma felôl közelítve a roma 
értékrendet inkább sui generis jelenségnek, mintsem a cigányok és nem cigányok közötti kapcsolat 

18  Lásd még az 1988-as szövegemet, amely csupán olaszul jelent meg 1995-ben: „Persistent Gypsies: A critique of 
Barth’s bounded ethnic group’ model, in Piasere, 1995.

19  Ennek következtében a romakutatással foglalkozó etnográfusok és a roma aktivisták közötti kapcsolat valóban tel-
jesen más jellegû, mint mondjuk az 1950-es és 1960-as évek antropológusai és a gyarmatellenes mozgalmak kapcsolata, 
amelyek mögé ez utóbbiak sokkal könnyebben fel tudtak sorakozni. Az antropológusok ugyan tökéletesen tisztában voltak 
azzal, hogy az olyan vezetôk, mint Kenyatta és Nkrumah [Kenya miniszterelnöke, illetve a független Ghána vezetôje – a 
szerk.] egy új elitnek a tagjai, de azt is láthatták, hogy a bontakozó nemzeti projektek ösztönzô távlatot nyithatnak a poszt-
kolonialista fejlôdés számára. Egyetlen olyan romakutató antropológust sem tudnék említeni, aki hasonló, teljességgel 
kritikátlan romantikus érzéseket táplálna a magukat „roma jogi” mozgalomnak deklaráló irányzatok iránt. Az antro-
pológusoknak valóban számos alkalommal hangsúlyozniuk kellett azt a drámai különbséget, amely a romák valóban 
sikeres mobilizációinak óriási és átalakító hatása (lásd az újprotestáns egyházakhoz kapcsolódó mobilizációkat) és az 
„etnopolitikai” mozgalmak szinte teljes hatástalansága között van.
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által meghatározott jelenségnek tekinti. A napjainkban is romakutatással foglalkozó (és angolul, 
franciául vagy németül publikáló) hivatásos antropológusok közül, valószínûleg Paloma Gay y Blas-
co a legjelentôsebb senior kutató az ígéretes, fiatal Elisabeth Tauberrel együtt.

Gay Blascónak a spanyol gitanók körében végzett kutatásai több szempontból is említésre mél-
tóak. Elôször is kimutatta, hogy gitanó fogalma egy sor érték mentén kialakuló személyt jelöl, s 
ezen értékek önmagukban is értelmezhetôk, nem csupán a mélyebb társadalmi és politikai tények 
visszatükrözôdéseként. Ezenkívül Blasco újraértékeli a „szimbolikus határok” fogalmát. Szerinte a 
férfi és nôi „gender” megkülönböztetése, a tisztességes férfiúi magatartás és a szerény nôi maga-
tartás fogalmain alapuló férfi és nôi társadalmi szerepek képezik a gitanó gyakorlat alapját. Ellen-
tétben a marxista vagy más materialista szemléletekkel, Blasco e szerepeket nem a gyakorlat ter-
mékének vagy kifejezôdésének tekinti. Elméleti állítását számos alkalommal bizonyítja. Mindazok 
számára, akik még nem ismerik Blasco munkásságát, kitûnô kiindulópontot jelenthet a gitanó nôi 
testrôl szóló írása (Blasco 1997).

Blasco munkássága nyomán kezdett egy olyan nézet kialakulni, amelyhez Blasco feltehetôleg 
ismét vissza fog térni: éspedig az, hogy a gitanókra a társadalmi érzék teljes hiánya jellemzô. E felis-
merésnek lényeges szerepe van a romák társadalmiságának a megértésében. Én magam is pongyo-
lán fogalmaztam, amikor a roma közösségek szocializmusbeli sorsáról írott doktori disszertációm 
címéül „az oláhcigány identitás és közösség továbbélése” kifejezést választottam, és küszködtem az-
zal, hogy a brit antropológiában akkoriban divatos „közösségtanulmány” mennyire semmitmondó 
is az én tapasztalatom szerint (Cohen 1985). Nagyon is jól tudtam, hogy Harangoson nem létezik 
olyan koherens helyi közösség fogalom, amelyre az angol kifejezést használtam. Nem voltak körül-
határolt csoportok, amelyek összejöttek volna, vagy bármilyen összefüggésben közösség módjára 
mûködtek volna. És mégis ragaszkodtam a fogalomhoz. Blasco viszont tudatosan szembesült ezzel 
a hiánnyal. Véleménye szerint a gitanók világa a férfi és a nô világából tevôdik össze. Tauber saját 
tapasztalatai alapján hasonló következtetésre jutott; megfigyelte ugyanis, hogy a politikailag korrekt 
nyelvezetben széles körben használt roma és szintó angolul annyit tesz, mint roma és rokonok, hi-
szen a szintó kifejezés a német roma nyelvben „hozzátartozó személyt” jelent, akárcsak a közismert 
„amare Sinte” (a mi családunk) mondásban. Számos következménye van annak, hogy a romáknál 
a konkrét személyek létesítette rokoni hálózaton kívül hiába keresünk bármiféle társadalmi rendet. 
A legközvetlenebb következménye az az óriási kihívás, amellyel azok a – személyek vagy mozgal-
mak – szembesülnek, akik azt állítják, hogy „a szintókat” vagy a „gitanókat” mint etnikai csoportot 
képviselik – mivel a fogalom maga inkoherens.

Könyvemben Blasco szexualizált gitanó testrôl írott munkáját fontos bizonyítékként hozom 
fel Williams erôteljes állításaival szemben, amelyek a roma reprezentációk sui generis karakte-
rét hangsúlyozzák. Részben talán éppen a szocialista Magyarországon folytatott kezdeti kutatásaim 
miatt volt számomra nehéz látni, hogy roma ismerôseim mennyire szabályozzák a másokkal – és 
fôleg a náluk dominánsabb személyekkel, köztük a gádzsókkal – való kapcsolataik mértékét és 
formáját. Vagy, hogy líraibb módon fogalmazzak: sok olyan család körében, akiket most már több 
mint húsz éve ismerek, mindig újból és újból megdöbbent az az ellentmondás, ami viszonylagos 
szegénységük és büszke önbecsülésük között feszül – mintha csak valami hercegek volnának a 
saját világukban… Természetesen elismerem, hogy a társadalom csupán felfogásunk és képzele-
tünk révén válik azzá, ami. Egy nemzet csak akkor létezik, ha elképzelik és benépesítik elképzelt 
emberekkel mint nemzettársakkal; s a nemzet fogalmából táplálkozó intézményi szervezôdések 
által mûködô értelmezéseknek megfelelôen viszonyulnak hozzájuk. Én mégis ragaszkodnék ahhoz, 
hogy az ember mint olyan, csak nagyon ritkán él egyetlen holisztikusan szervezôdô elméleti modell 
alapján, legyen az akár a „nemzet”, akár a „gitanóság/romaság”, és így tovább. 

Ennek fényében vegyük szemügyre a tényt, amelyet Blasco annak vizsgálata során jegyez föl, 
hogy a gitanók hogyan manipulálják a biológiai szerepeket. Blasco így ír: „a helyes szexuális visel-
kedés hangsúlyozása a payók életstílusával való összehasonlításban kap megerôsítést. A gitanók 
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nézôpontjából a payók minden erkölcsi szabályt felrúgnak, különösen azokat, amelyek a férfiak 
és nôk közötti kapcsolatra vonatkoznak … Az olyan »bûnök«, mint a házasság elôtti szexuális élet 
vagy a válások, azért burjánzanak a payók körében, mert a nôknek nincsen önfegyelmük, a fér-
fiaknak pedig nem sikerül megzabolázniuk ôket” (Blasco 1997: 525). Elsô ránézésre ez a vonás 
már ismert a szakirodalomból. Blasco maga is megjegyzi: egy korai cikkében Okely már bemutatta, 
hogy a nem cigányok ilyenfajta megvetése konstruálja az etnikai jellemzôket. Én azonban itt e ki-
jelentéseknek egy másik ismerôs vonására szeretném felhívni a figyelmet. A Franco-korszak utáni 
Spanyolországban a a gitanók szívesen állítják azt magukról, hogy a spanyolokhoz, vagy legalábbis 
a spanyolok egy konzervatívabb ágához tartoznak. Hasonlóan a romániai rudárikhoz, akik a dá-
kok leszármazottainak tekintették magukat (és ilyen módon románabbnak a románoknál) vagy a 
magyar muzsikusok, akik a szocializmusban „saját hazájuk nagyköveteinek” érezhették magukat 
(lásd Járóka- dinasztia), számomra ez azt jelzi, hogy a cigányok nem csak általánosságban tartanak 
igényt erkölcsi felsôbbrendûségre, hanem arra is vágynak, hogy a nem cigány többség is elismerje 
erkölcsi felsôbbrendûségüket.

Ha nem tévedek, Blasco leírása nem illeszkedik könnyen azzal az elképzeléssel, amely szerint 
a cigányok azért maradtak volna fent, mert megvetéssel viszonyultak a gádzsók világához. Az olyan 
mozzanatokban tehát, mint a dák eredet hangoztatása a romániai rudárik és beások körében, vagy 
a hallgatólagos vélemény, miszerint a gitanók a legigazibb spanyolok, azt a szándékot látom, hogy 
másként kívánnak a világ részei lenni, mint „roma versus gádzsó”, és másfajta, közös világkép el-
ismertetésére vágynak.

Ugyanakkor szükség van egy kényes egyensúly fenntartására. Vajon a kelderások bámulatos, 
palotaszámba menô házai Romániában – minden új épület magasabb, mint az elôzô, hogy jobban 
láthassák a falu központjában élô románok – arra szolgálnak, hogy megmutassák a gazdagságu-
kat, és ilyen módon presztízst szerezzenek a gádzsók körében? Vagy inkább kísérlet arra, hogy 
álcázzák e közösségek társadalmi értékének igazi forrását – a családi ereklyéket képezô serlegeket, 
amelyek a férfiasságot, a termékenységet és a patrilinearitás sikerét megtestesítô tekintélyt (mana) 
tartalmazzák, s amelyekre ezek a roma családok sokkal többet áldoznak, mint a házaikra? És míg 
a házak mindenki számára láthatóak, de valahogyan mégis, azt gondolom, kevésbé fontosak a 
romák számára, addig a serlegek szinte mindig láthatatlanok, gyakran a nem cigányok közé van-
nak elrejtve, akik nem is igen sejtik e tárgyak igazi jelentôségét. Aki ilyen típusú kérdések mentén 
szeretné értelmezni a társadalmi kötôdés forrásait a roma közösségekben, annak olyan etnográfiai 
képességgel kell rendelkeznie, amellyel fel tudja fedni a kulturális intimitás formáit, ahogy azt Pat-
rick Williams munkája is példázza. 

A külsô kategorizáció mint az identitás forrása?

Az utóbbi években három holland kutató, Wim Willems, Leo Lucassen és Anne-Marie Cottar me-
rôben újszerû módon kezdett a témával foglalkozni. Igaz, hogy sem az antropológusok, sem pedig 
a nyelvészek nincsenek meggyôzôdve arról, hogy e kutatók posztfoucault-ista beállítottságuk révén 
képesek megírni az egész Európára kiterjedô roma társadalmi képzôdmények kialakulásának az el-
múlt ötszáz-hatszáz évre vonatkozó teljes történetét, mégis, merôben új szemléletmódot nyújtottak 
mindazoknak, akik az európai roma népesség történetével kívánnak foglalkozni. 

Az „etnicitás” kutatásának feléledésében talán Leo Lucassen elméleti kutatásainak van a legna-
gyobb szerepük. Cottar egy hollandiai bennszülött traveller közösséget (a wohnwagenbewhohnere-
ket) szocioetnográfiai megközelítésbôl vizsgál, Willems az irodalom- és szellemtörténet segítségével 
próbál számot adni a Gypsy Lore-nak nevezett tudományterület kialakulásáról amely mára cigány- 
vagy romakutatássá alakult át. Hármójuk munkássága közül Lucassené a leginkább újszerû: ô azt 
vizsgálja az antropológia szemszögébôl, hogy a hatóságok hogyan viszonyulnak a nomád munká-
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sokhoz és a mobil munkavállalókhoz. Kollégáival együtt ô is azt vallja, hogy egy rassz alapú, általá-
nos „cigány” identitás konstrukciója a folkloristák, etnográfusok és az ôket követôk fantáziájának a 
szüleménye, s mint ilyen, akadályozza a rendôrség munkáját az identitás valós meghatározásában, 
amely intézmény az utóbbi kétszáz év során olyan nagy erôkkel fáradozott azon, hogy meghatároz-
za, hogy ki a „cigány” és ki nem. A fiatal roma aktivisták számára ez a megközelítés felszabadítóan 
hat: a cigányság története nemcsak azokról szól, akiket „cigánynak tartottak”, hanem legalább eny-
nyire azokról is, akik ôket e kategóriába sorolták.

Lucassen felfogása lényegében Okely tekintélyromboló hipotézisének a radikális megismétlése, 
miszerint az angol traveller identitás ôshonos eredete semmivel sem kevésbé fontos, mint bármely 
más idegen vagy egzotikus származás. A Zigeuner rendôrségi kategóriájának kialakulásáról írott 
doktori munkájában Lucassen a körözési hirdetmények és rendôrségi körözvények rendszerének 
fejlôdését vizsgálja, amelyeket éppen azért hoztak létre, hogy a bûnözôk és travellerek mobil né-
pességét kezelni tudják. Ôk ugyanis arra törekedtek, hogy elkerüljék az azonosítást azáltal, hogy 
két bírósági ügy között nevet, sôt akár iratokat is váltottak. Lucassen megfigyelte, hogy azok közül, 
akikkel a rendôrség éppen nomád életmódjuk miatt kerül érintkezésbe, a levéltári források csupán 
némelyeket sorolnak a Zigeuner kategóriába. Ugyanakkor azt is tapasztalta, hogy azok az emberek, 
akik Dillmannak a cigány családokról készített összefoglaló enciklopédiájában szerepelnek, amelyet 
a bajor belügyminisztérium jelentetett meg 1905-ben, társadalmi-gazdasági szempontból semmi-
ben sem különböznek azoktól, akiknek a neve elôtt nem szerepel a Z betû. Ugyanazt a vándoréletet 
élik, hasonló foglalkozásúak, ugyanazokat az utakat róják, s ha koldulni kényszerülnek, mivel a 
térségben, ahol éppen vannak, nincs elegendô munkalehetôség, ugyanolyan konfliktusokba keve-
rednek a helyi hatóságokkal. Az egyetlen fontos megkülönböztetô jegy, hogy inkább a családosan 
vándorlókat jelölték meg a Zigeuner kategóriával, mintsem a magányosan vándorló férfiakat (vagy 
alkalomadtán nôket). S ez vajon miért van így? – kérdi Lucassen.

Ha a szegényügyi törvény és a jóléti intézkedések történetét tanulmányozzuk, láthatjuk, hogy – 
mivel a szegényekrôl való gondoskodás a helyi közösségek felelôssége volt – a helyi hatóságoknak 
alapvetô érdekük volt, hogy távol tartsák az alamizsnára szoruló embercsoportokat. Az egyedülálló 
munkást viszonylag könnyen rá lehetett venni, hogy költözzön tovább – s ha ez nem sikerült, ak-
kor sem került olyan sokba az ideiglenes ellátása –, a kisgyermekes családok ügye viszont, akik a 
szûkölködôk iránti keresztényi könyörületességre apellálhattak, már sokkal nehezebben volt ke-
zelhetô.

Röviden, ezek a nomád munkások és családjaik összeütközésbe kerültek a szociális juttatá-
sokat elosztó jóléti rendszerrel, és részét képezték annak a „nehezen identifikálható” mozgó tö-
megnek, amelyet a rendôri erôk régtôl fogva igyekeztek azonosítani. Ôk lettek a német területek 
Zigeunereinek (tágabb értelemben pedig Európa cigányainak) az elôképei. Minthogy kitaszított 
csoportként kezelték ôket, viszonylag hamar közösséget vállaltak azokkal, akik hasonló helyzet-
ben voltak. Az identitás, ebben az esetben legalábbis, csak egy kicsivel több, mint egyfajta azonosu-
lás eredménye.20 

Lucassen elemzése kétségtelenül fontos adalékokat szolgáltat az állami alkalmazottaknak a ci-
gányokhoz való viszonyulásához. Lucassen rámutat, hogy ha meg akarjuk érteni az ilyen módon 
kategorizált emberek történelmének különbözô aspektusait, akkor bôséges források állnak rendel-
kezésünkre. Ennek ellenére azért vannak határai, hogy milyen messze lehet elmenni egy ilyenfajta 
megközelítéssel. Thomas Fricke doktori munkájában – amely kis példányszáma miatt sajnos majd-
nem hozzáférhetetlen – rendkívül gazdag képét adja a hivatalos irattárakban szereplô különbözô 
nomád élettörténeteknek (Fricke 1996). Feljegyzései a csavargóknak, vándoroknak és utazóknak 

20  E szemlélet nyilvánvaló hatással volt Ladányi János és Szelényi Iván szociológusokra (lásd elsôsorban Szelényi–La-
dányi 2003).
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széles skáláját fedi le a 18. század második felébôl, s néhány igazán kitûnô beszámoló is akad kö-
zöttük. Az egyik levél például, amelybôl idéz, a börtöncellában íródott, s olyan, mintha egy titokban 
fogalmazott jelentés volna. A levél írója anyanyelvén, vagyis romani nyelven mesél feleségének a 
szenvedéseirôl, éhségérôl és félelmeirôl. A nyelv majdnem változatlanul öröklôdik a családokban, 
és az az elképzelés, hogy ennek a levélnek a szerzôje és napjaink romani nyelvet beszélô német-
országi romái között csupán a „címke” a közös, egyszerûen elképzelhetetlen. Más szavakkal, bár-
mi legyen is a stigmának és a stigmatizálás és „cigány” kategorizálás folyamatának vitathatatlanul 
fontos szerepe, nemigen segít bennünket annak megértésében, hogy mit is jelenthetett a múltban 
és mit jelent ma romának lenni, „sinte”-vel rendelkezni. Lucassennek a konstruktivista pozícióból 
adódó logikus következtetései valóban azt bizonyítják, hogy mennyire hibás volna az európai roma 
népesség esetében közös ôsi eredet általi meghatározottságot feltételezni. 

A romák kutatása és az etnicitás antropológiája a mai Kelet-Európában

Az elmúlt negyven évben, a roma és cigány népességek antropológiai megközelítései a brit és ame-
rikai szociálantropológiai iskolákban túlnyomórészt azzal voltak elfoglalva, hogy megmagyarázzák 
a cigányok életmódjának és e sajátos életmódot folytató népességnek a fennmaradását. Amint lát-
tunk, három típusú magyarázatot ajánlanak: a történelmi magyarázatokat, amelyek a cigány né-
pesség közös eredetét állítják a középpontba, következésképpen egy eltérô világképpel rendelkezô 
„idegen” etnikai csoportként kezelik ôket; a strukturális magyarázatokat, amelyek a cigány lakosság 
fennmaradását az európai munkamegosztás különbözô szerkezeteiben kijelölt sajátos helyükben 
ragadják meg (ezeknek a strukturalista megközelítéseknek egy részét azok a Foucault ihlette állás-
pontok jellemzik, amelyek az állami intézmények címkézési vagy megbélyegzési stratégiáinak a 
hatására fókuszálnak); és végül a kulturalista magyarázatokat, amelyek a cigány és roma értékrend-
szer belsô koherenciájára „holisztikus” megközelítésben tekintenek. Mindezek a megközelítések a 
roma és cigány tapasztalatnak egy-egy aspektusát világítják meg, és mind beleütköznek annak az 
etnicitás fogalomnak a korlátaiba, amely egy autonóm és kvázi autochton nemzetállami mintára 
épül. Ebben az értelemben, romák és cigányok arra tanítanak bennünket, hogy az etnicitás fogalma 
önmagában is ideologikus. 

Ahogyan Prónai Csaba sok évvel ezelôtt felismerte, a magyar (sôt kelet-európai) antropológia 
esélye ezen a területen az, ha a szûk értelemben vett cigány- vagy romakutatást meg tudja haladni. 
Prónai valamikori tanítványai ma már a saját útjukon járó kutatók, mellettük a középnemzedékhez 
tartozó etnográfusok – mint például Berta Péter – és szociológusok is dolgoznak ezen a területen. 
Jogosan feltehetô tehát a kérdés: milyen irányba kellene a romák szociálantropológiai vizsgálatának 
tartania, és mit kínálhat az antropológia a romák más diszciplínákban folyó kutatása számára? 

Az antropológia általában véve – amint az húsz év távlatából visszatekintve világosan látszik – 
válaszút elôtt áll. Erôteljes nyomást gyakorolnak rá, hogy olyan tudományterületté váljon, amely 
lokális és regionális kutatásokra koncentrál (és azt gondolom, hogy ebbe a kategóriába különösen 
azok tartoznak bele, akik a „glokalizáció” feltehetôen újszerû folyamatára fókuszálnak); ugyan-
akkor az antropológiára erôteljes nyomás nehezedik annak érdekében is, hogy elkötelezett politi-
kák felé mozduljon el (amelynek legalább az a haszna, hogy tényleges szakértelmet hozna a valós 
problémákra). A humán társadalmi képzôdményekrôl való komparatív és hosszú távú gondolkodás 
ismét felívelôben van. A romák iránt elkötelezett antropológiának mindkét irányzat esetében jelen-
tôs hozadékai lehetnének. 

Itt csupán utalni szeretnék három témára: a nemzetek és etnikai csoportok tanulmányozását, 
ahogyan azt már sokan megjegyezték, mélyen aláaknázta a kutatók nacionalista elkötelezettsége. 
E tény leginkább abban az elképzelésben érhetô tetten, hogy minden etnikai csoportnak van egy 
jellegzetes géniusza, lelke vagy szelleme – valami, ami ugyanúgy tulajdon keblébôl származik, mint 
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ahogyan az édesanya is keblébôl táplálja gyermekét. Ennek a léleknek a legfontosabb jellemzôje, 
hogy egyedi, eredeti, és utánozhatatlan. A valóságban viszont az emberi történelem sohasem tette 
lehetôvé az ilyen népességek létezését; az emberiség történelmének folyamatában a „kulturális 
mintáknak” – a szavaktól kezdve, a nyelven keresztül a politikai és vallási intézményekig – vég 
nélküli cseréjét és átvitelét láthatjuk. Azt gondolom, hogy a kulturális kreativitás és a társadalmi 
különbözôség kutatását „felrázná” egy olyan népesség vizsgálata, amely – a legtöbb európai néptôl 
eltérôen, akiket magával sodort a nacionalista mitológia – nem csupán saját állítólagos egyedülálló 
kulturális géniuszával szemben közömbös, hanem pozitívan éli meg azt a képességét, hogy alkal-
mazkodhat, befogadhat és asszimilálhatja a szomszédai körében látott gyakorlatokat. A nacionalis-
ta ideológia ezt hétköznapinak és érdektelennek láttatja, az emberiség történelmének legnagyobb 
része viszont (a „nemzeti eszme” elterjedését is ideértve) jól bizonyítja a mimézis meghatározó 
szerepét az emberiség történelmében. Ennek az alapvetô emberi képességnek a mûködéseit Euró-
pában sehol máshol nem lehet jobban kutatni, mint a romák között.

Másodsorban, a roma népességek vizsgálata sok furcsa paradoxonnal szolgál bármely társadal-
mi elmélet számára, amely hosszú távú társadalmi, kvázi evolucionista történelemben gondolkodik 
– visszájára fordítva azt a tanácstalanságot, amely a cigányok iránt elkötelezôdött antropológusokat 
jellemezte, s képessé téve minket arra, hogy újragondoljuk a társadalmi forma és az ökológiai he-
lyek viszonyát. 

Végezetül pedig, a roma közösségek a kulturális közvetítés mikrofolyamatainak kutatásához is 
hihetetlenül fontos és gazdag forrást biztosítanak – ez egyike azon területeknek, ahol az antropo-
lógiának lesz mit mondania, bárhogyan alakulnak is a társadalomtudományok az elôttünk álló 
évszázadban. Sokan szokták hangoztatni, hogy az antropológusok beláthatatlan messzeségekben, 
rosszul értelmezett egzotikus tájakon szoktak kutatni. Az antropológusok azonban éppen azért dol-
goztak „egyszerû” társadalmakkal, mert a kulturális rendszer és a kultúra képviselete viszonylag 
homogén e társadalmakban. Ezekben a társadalmi környezetekben lehetôvé vált a kulturális folya-
matok olyan konkrét kérdéseinek a vizsgálata, amelyek a Durkheim által „organikus szolidaritás-
nak” nevezett viszonyok között láthatatlanok. Európa roma közösségei ma, a szélesebb politikai és 
társadalmi helyzetüknek köszönhetôen, alkalmat teremtenek a társadalomkutatóknak arra, hogy 
megértsék az emberi kultúra alapvetô jellemvonásait – a lehetôség elôttünk áll.
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NEMÉNYI MÁRIA

A kisebbségi identitás kialakulása. 
Roma származású gyerekek identitásstratégiái

Személyes és szociális identitás

Az identitás kialakulása a serdülôkor központi kérdése. Erikson modellje szerint (Erikson 1968) 
az egymásra épülô fejlôdési szakaszok közül az ötödik az, amikor a serdülôkorba érve a gyermek 
felteszi magának a kérdést: Ki vagyok én? Hol a helyem a társadalomban? E két kérdés rávilágít: a 
személyes és a szociális identitás egymástól elválaszthatatlan, hiszen a személyes identitás mindig 
a másokkal való összehasonlításban nyer értelmet (Tajfel 1978). Akkor válik beteljesültté az iden-
titás, amikorra a személy tudja, melyik társas csoporthoz tartozik, és amikor a saját csoporthoz 
tartozás érzelmi jelentéssel bír, értéket jelent számára. 

Tajfel és Turner (Tajfel–Turner 1986), az identitáselméletek meghatározó kutatói mégis hang-
súlyozzák a személyes és a csoportidentitás közti különbséget. Míg a személyes identitásban az 
egyéni vonások hangsúlyozódnak, a szociális identitásban a sztereotipikus hasonlóságok játsza-
nak szerepet. A személyes identitás (self) és a szociális identitás azonban nem egymás ellentétei, 
hanem olyan összefüggô, egymással korreláló szerkezetek, amelyekben bizonyos elemek tartósan 
jelen vannak, és egyszerre befolyásolják az önképet és a csoportos viselkedést, a csoporton belüli 
személyközi kapcsolatokat (Simon–Pettigrew 1990). A csoporttal való azonosulás növekedése a 
csoporton belüli különbözôség tudatával jár együtt (McGuire–McGuire 1981; Nario-Redmond et 
al. 2004).

Az, hogy mely identitás(ok) válnak adott idôben relevánssá, olyan állandó, dinamikus erôk ered-
ménye, amelyben nagy jelentôsége van a szituatív változóknak, de létezik olyan diszpozíció, amely 
összefügg a releváns centrális önmeghatározás kategóriáival. A kutatók többsége ilyennek tételezi 
az etnikai/faji identitást, különösen, ha kisebbségi csoportról van szó, amely a tágabb társadalmi 
kontextusban kulturális vagy egyéb – adott esetben külsô megjelenésben megnyilvánuló – külön-
bözôségével tûnik ki a többségbôl (Germain 2004).

Az etnikai identitás és az identitás alakulása egyszerre pszichológiai és politikai kérdés (Allahar 
2001). Valakinek az identitása arról tanúskodik, hogyan érzi és hogyan interpretálja saját helyzetét 
egy társas kontextusban. A szociális – ezen belül az etnikai – identitás kialakulását azok a társadal-
mi egyezkedések formálják, amelyek legalább két fél: esetünkben a többség és a kisebbség – között 
zajlanak; tehát maga a kategorizálás képessége is hatalom. Miután a kategóriák önkényesek – bi-
zonyos helyzetekben az életkor, a nem, a társadalmi osztály, az etnikai/faji hovatartozás, de akár az 
öltözködés, zenehallgatás, stb. is hozzájárulhat a kategóriák kialakításához –, fontos kérdés, melyek 
azok a kritériumok, amelyek szerepet játszanak egy adott csoport meghatározásában. Azok a ténye-
zôk, faktorok azonban, amelyek segítségével az egyén önmagát meghatározza, nem feltétlenül azo-
nosak azokkal, amelyeket mások használnak vele kapcsolatban. Éppen ebbôl következnek a kér-
dés politikai implikációi – különösen, ha az identitás a társadalmi javak elosztásával is összefügg. 
A magyarországi romák kisebbségi – etnikai – identitását és a romaként felnövekvô gyermekek 
identitásának alakulását is ebben az összefüggésrendszerben érdemes vizsgálni, hiszen tudomá-
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nyos, politikai és köznapi viták bizonyítják, hogy a romák esetében a szociális és etnikai dimenziók 
csak nehezen szétválaszthatóak. A hazai és a nemzetközi szakirodalom faji-etnikai kisebbségekkel 
kapcsolatos kutatásai többszörösen igazolták, hogy a stigmatizált, és ilyen értelemben egységes cso-
portot alkotó, társadalmilag marginalizált és gazdaságilag hátrányos helyzetbe került kisebbségek 
– akárcsak a magyarországi romák – kettôs elnyomás áldozatai. Hátrányos helyzetükért egyaránt 
felelôs a politikai-gazdasági struktúra és a megkülönböztetésüket a társadalmi tudatban rögzítô, 
történetileg kialakult kategorizációs sémák (bell hooks 1990). 

Az identitás fejlôdése

Szociálpszichológiai elméletek szerint a szociális identitás fejlôdése, ezen belül az etnikai/faji iden-
titás alakulása az a folyamat, amely során az etnikai kisebbségi személy megérti és elfogadja, hogy 
az adott kisebbségi csoporthoz tartozik. Ez a tudatosodási folyamat fokozatosan alakul ki – a kez-
deti reflektálatlan szakasztól kezdve a feltáró szakaszon át a beteljesült szakaszig –, jellemzôen a 
serdülôkor végére (Phinney 1992). Hazai kutatók szép példáját adták annak, hogyan ébred rá zsidó 
identitására, milyen viszonyt alakít ki zsidóságával kapcsolatban az a nemzedék, amelyik a II. világ-
háború traumáira adott reakcióként a zsidóságot tabuként kezelô családokban növekedett fel, a 
szocializmus identitásokat elfojtó, homogenizáló közegében (Erôs–Kovács–Lévai 1985). 

Az identitásfejlôdés folyamatának fontos aspektusa, hogy milyen értékek asszociálódnak ahhoz 
a közösséghez, amelyhez a kisebbségi személy tartozik: hogy vajon képes-e pozitív identitást ki-
alakítani saját csoportjával kapcsolatban, vagy ellenkezôleg, a csoportközi összehasonlításban, vagy 
a külsô fenyegetés hatására negatív jegyekkel ruházza fel csoportját, aminek eredménye a negatív 
önmeghatározás, a negatív identitás, a saját csoport megtagadása (Voci 2006). Az identitást érô fe-
nyegetések önképre, önértékelésre gyakorolt hatását számtalan kutatás bizonyította különbözô ki-
sebbségi csoportok esetében (Magyarországon például egyedüliként Takács Judit homoszexuálisok 
és transznemûek körében, Takács 2004, 2006). A kifejezés meghonosítója, Breakwell szerint akkor 
a legsúlyosabb az identitásfenyegetés, ha a személyes autonómia legalapvetôbb szükségleteinek 
kielégítése kerül veszélybe (Breakwell 1986). Ez elsôsorban olyan csoportokat sújt, amelyeknek 
tagjaira a testükkel való megjelöltség jellemzô, miáltal szinte elkerülhetetlen, hogy az érintettek 
adott társadalmi csoportjukkal, vagy a külsô társadalmi kategorizáció által rájuk kényszerített cso-
porttal valamilyen mértékben közösséget vállaljanak (Young 1990). Ezt az álláspontot képviseli 
Glenn C. Loury is (Loury 2006: 32), aki szerint „ha az érintettek tudják, hogy mások testi jegyeik 
alapján szokták csoportosítani ôket, és emiatt másként viselkednek velük, mint a többi emberrel, 
akkor e testi jegyek az ô számukra is fontossá válnak. Felfigyelnek saját testi jegyeikre, e testi jegyek 
tudatosulnak bennük – sôt … ez a dolog énjük részévé válik. Az érintettek bizonyos mértékben 
egy »faj képviselôjeként« fogják megérteni és azonosítani önmagukat.” Goffman nyomán azonban 
(Goffman 1963) ô figyelmeztet arra is, hogy a „kívülrôl” felépített társadalmi identitás és a személy 
élettörténetébôl, saját tapasztalatai alapján kialakuló, „belülrôl” felépített identitása nem feltétlenül 
esik egybe.

A serdülôkor az identitás keresésének idôszaka, az egyre változó szerepek elsajátításának ideje. 
A serdülô folyamatosan újradefiniálja magát a különbözô társadalmi csoportokkal – fôleg a kor-
társ referenciacsoporttal –, valamint az intézményesen elôírt szerepekkel, értékekkel, ideológiákkal 
való kapcsolat, interakció során (Stoughton–Sivertson 2005). Az etnikai kisebbséghez tartozó ser-
dülôk esetében a szociális-etnikai önmeghatározás folyamata még komplexebb, mint a többségiek 
esetében, hiszen el kell tudniuk igazodni és lavírozniuk kell a saját kortárscsoport által meghatá-
rozott követelmények és a többség által meghatározott normák által elôírt intézményes szerepek és 
gyakorlatok között (Murell 1999). Bár az elmúlt évtizedekben elsôsorban amerikai kutatóknak kö-
szönhetôen meglehetôsen nagy irodalma van a faji kisebbségek identitás-formálódásának, többen 
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hangsúlyozzák (pl. Tatum 1997), hogy a rasszizmus, a sztereotípiák hatása az identitás alakulására 
nincs még kellôképpen feltárva, illetve hogy nem irányul elég figyelem az intézményi viszonyok – 
például az iskolai közeg – szerepére (Perry– Steele–Hilliard 2003).

Sztereotípiák, rasszizmus hatása az identitás formálódására

A testi jegyekben is megnyilvánuló különbözôség egyszerû kiindulópontul szolgál a sztereotípiák ki-
alakulásához, a sztereotipikus látásmód pedig ahhoz az illuzorikus korrelációhoz, amely a kisebb-
ségi személy és a deviancia hamis összefüggését feltételezi (Hamilton 1984). Az a kisebbségi sze-
mély pedig, aki rendszeresen megéli, hogy nem individuumként, hanem egy sztereotipizált csoport 
tagjaként kezelik, óhatatlanul beépíti ezt a többség által sugallt képet saját megítélésébe. A sztereo-
típiafenyegetésre adott válasz a sztereotípiaszorongás (Steele–Aronson 1995), amikor már maga a 
feltételezett sematikus, nem pedig személyre szóló megítélés is gátolhatja a sztereotípia által sújtott 
személy kibontakozását. A sztereotípiaszorongás tehát egy olyan önmagát beteljesítô jóslat, amely 
például az etnikai kisebbséghez tartozó gyermekek gyenge iskolai teljesítményében ölthet testet. Aki 
a sztereotípia torzító lencséjén keresztül látja önmagát, teljesítményével mintegy igazolni is fogja 
a sztereotípia létjogosultságát. Ha felismerik, hogy csoport-hovatartozásuk stigmaként nehezedik 
rájuk, ha eljutnak az ún. „stigma-tudatosság” állapotába (Pinel 1999), kérdés, hogyan reagálnak 
erre a felismerésre. Nyilván egyéni különbségek vannak abban, hogy a stigmatudatosság mennyire 
hatja át a sztereotípiákkal sújtott személyeket, és az is különbözhet, hogy a sztereotipikusan kezelt 
csoportok tagjai hogyan értelmezik saját, a sematikus módon elvártnak megfelelô, gyenge teljesít-
ményüket. Paradox módon, amikor egy stigmatizált kisebbség tagja saját rossz teljesítményének 
magyarázatául mások elôítéleteit hozza fel, védve ezáltal önbecsülését, önértékelését, éppen az ala-
csony teljesítmény lesz az, ami a stigmatudatosság szintjét is növeli (Brown–Lee 2005). 

A diszkrimináció észlelése olyan kutatásra érdemes kérdés, melynek fejlôdés-lélektani vonatko-
zásai is vannak (Brown–Bigler 2005). A diszkrimináció különbözô formákban nyilvánulhat meg, 
az averzív elutasítástól a kirekesztésig, a fizikai inzultusig; lehet gyenge és ellentmondásos, lehet 
explicit és nyílt. Az explicit formákat könnyebb észlelni, a rejtettebbeket kevésbé. Nem véletlen, 
hogy tapasztalatok szerint az etnikai/faji kisebbséghez tartozó családok sikeresebben vértezik fel 
gyerekeiket a diszkriminációval szemben, megfelelô stratégiai mintákat nyújtva számukra, mint 
például a sokkal rejtettebb és társadalmilag kevésbé vitatott nemi diszkriminációval kapcsolatban. 
Az amerikai iskolák deszegregációs gyakorlatának elterjedése irányította a kutatók figyelmét a gyer-
mekek diszkriminációs tapasztalatainak és a diszkriminációra adott magyarázatainak kutatására. 
Több vizsgálat bizonyította, hogy már a 10-12 éves kisebbségi gyermekek túlnyomó része észlelt, 
tapasztalt faji megkülönböztetést, és azt is, hogy a velük kapcsolatos sztereotípiák és a diszkrimina-
tív viselkedés között összefüggés van (McKown–Weinstein 2003). 

A diszkrimináció észlelésében fontos szerepet játszanak a kognitív faktorok: az a képesség, hogy 
a gyermek ismerje a csoportkategóriákat, ismerje a rájuk vonatkozó sztereotípiákat. Megértse, hogy 
mások más szempontok szerint látják és értékelik a világot; megértse, hogy mások vélekedése és 
viselkedése nem feltétlenül fedi egymást, tehát a szituációban rejlô diszkriminációt is képes legyen 
észlelni. Képes legyen megérteni a társadalmi kategóriák hierarchikus jellegét, a szisztematikus 
– intézményi – megkülönböztetést, illetve képes legyen akár a felnôttek igazságtalan viselkedését 
percipiálni, végül legyen képes a csoporton belüli és csoportok közötti társadalmi összehasonlí-
tásra. Feltételezhetô, hogy a diszkriminációra adott válaszok is összefüggenek az etnikai identi-
tás tudatosságával, megértésével. Másképp ítéli meg az a személy a megkülönböztetést, aki annak 
egy-egy megnyilvánulását csupán egy egyszerû, izolált eseményként érzékeli, mint az, aki például a 
rasszizmust az adott társadalomban történelmileg kialakult nézetrendszerként azonosítja (Wake-
field–Hudley 2005). 
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Etnikai identitás és önértékelés

A csoportlélektan klasszikusaira (elsôsorban Tajfelre) támaszkodva a kutatók egyetértenek abban, 
hogy a saját csoport iránti elkötelezôdés egyik legfôbb motivációja, hogy megerôsíti az egyén önér-
tékelését. Az etnikai identitás fejlôdésének kutatói szerint (Phinney–Chavira 1995) az a kisebbségi 
személy, aki nem vizsgálta és nem oldotta meg azokat a problémákat, amelyek etnikai-kulturális 
identitását érintik, alacsonyabb önértékeléssel rendelkezik, és alkalmazkodási problémái lesznek. 
Mindezt azonban a kisebbségi csoportba született gyermekeknek többnyire olyan társadalmi kör-
nyezetben kell megtenniük, amely ártó, elôítéletes sztereotípiáival nemcsak megkülönbözteti, ha-
nem diszkriminálja, stigmatizálja, marginalizálja ôket.

A serdülôkor egyik meghatározó szocializációs intézménye az iskola, amely nem csupán a kor-
társcsoporttal és a tanárokkal való interakciók helyszíne, hanem ahol a tanuló iskolai teljesítménye 
mind a közösségen belüli értékelésére, mind pedig – legalábbis közvetve – a felnôtt életút egészére 
kihat. A kisebbséghez tartozó tanulók gyakran az iskolában szembesülnek azzal, hogy a velük kap-
csolatos elvárások kevésbé a személyes tulajdonságaiknak, mint inkább a csoportjukról alkotott 
sztereotipikus vélekedésnek rendelôdnek alá, ez pedig mind identitásukat, mind önértékelésüket 
befolyásolja. 

Nem véletlen, hogy szociálpszichológusok számára kitüntetett kérdés a csoportra vonatkozó 
sztereotípiák és az önértékelés összefüggésének vizsgálata. Már a 20. század elsô felében végzett kí-
sérletek, például az ismert babateszt bizonyította, hogy a kisebbségi – fekete – gyerekek hajlamosak 
a többségi csoportot felértékelni, magukról pedig sztereotipikusan, a többség nézôpontjából ítél-
kezni (Clark–Clark 1947). Az etnikai/faji kisebbségi csoporttal való azonosulás mértékének meg-
állapítására (a módszerek fejlôdésének folyamatát ismerteti Worrell–Gardner-Kitt 2006), illetve a 
kisebbségi személyek önértékelésének mérésére különbözô skálákat dolgoztak ki (legismertebb a 
Rosenberg-féle önértékelési skála, Rosenberg 1965). Az egyes skálák segítségével folytatott kutatá-
sok viszont azt bizonyították, hogy az elôítéletek, a tapasztalt diszkrimináció ellenére a kisebbségi 
csoporttagok nem rendelkeznek szisztematikusan alacsonyabb önértékeléssel, mint többségi tár-
saik, sôt egyes kutatók épp az ellenkezôjét igazolták. Mindehhez különbözô magyarázatok fûzôd-
nek, melyeket Verkuyten – áttekintve az önértékelés és a kisebbségi identitás mára hatalmasra 
duzzadt szakirodalmát  – részben módszertani, részben fogalmi problémaként azonosított (Ver-
kuyten 2005). 

A kisebbséghez tartozók különbözô skálákon mért magasabb önértékelésének indoklására szo-
ciológiai, pszichológiai-szociálpszichológiai, szubkulturális magyarázatok születtek. A szociológiai 
magyarázat a társadalmi kapcsolatháló jelentôségét hangsúlyozza, állítva, hogy homogén társadal-
mi közegben mind a többséghez tartozók, mind az etnikai kisebbségek magasabb önértékeléssel 
rendelkeznek, mivel a szegregált iskolai vagy lakókörnyezetben megnô a kapcsolati lehetôség esé-
lye, könnyebben kötôdnek barátságok, a kisebbségieket kevésbé érinti a többség megkülönböztetô 
bánásmódja. A pszichológiai érvelés a családi szocializáció szerepét emeli ki, a kora gyerekkori 
támogató családi miliô pozitív feed-back-jével megerôsítôleg hat, egyúttal a gyermek látókörébôl 
kiszûrheti a rasszista és diszkriminációs üzeneteket. Ugyancsak az önértékelés védelmére irányul a 
saját csoport értékeivel való azonosulás, adott esetben a többségi értékekkel, normákkal való szem-
befordulás árán. Mindez az önvédelem különbözô formáit jelenti, tehát olyan tanult viselkedés, 
olyan éber figyelem, tudatosság, amelyet a megkülönböztetés fenyegetése vált ki. 

Verkuyten azonban arra is felhívja a figyelmet, hogy az etnikai identitás és önértékelés kapcso-
latára vonatkozó korábbi kutatások ambivalens eredményei abból adódnak, hogy összemosódtak a 
személyes és a faji/etnikai önértékelés kérdései, illetve nem történt igyekezet az explicit és implicit 
önértékelés megkülönböztetésére. Amikor fekete vagy fehér babát, illetve különbözô etnikai csopor-
tokhoz tartozók fényképeit használják ingernek, az etnikai identitás áll a kutatás fókuszában, ami-
kor viszont különbözô standardizált skálákkal mérik a kisebbségi személy önértékelését, inkább a 
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selfre, az egyénre koncentrálnak. Bár összefüggô, mégsem azonos kérdések, hogy milyennek látja 
magát egy kisebbségi személy, illetve hogy milyennek látja, hogyan érzi magát egy etnikai csoport 
tagjaként. Mindezen túl, hivatkozva Eriksonra (Erikson 1966), fontosnak tartja megkülönböztetni 
az identitás tudatos és nem tudatos aspektusait. Vannak olyan szempontok, amelyek csak bizo-
nyos körülmények között játszanak szerepet, máskor, már csak önvédelembôl is, a szituáció által 
kiváltott negatív érzéseket a kisebbségi személy igyekszik elfojtani, így a másikkal (a többségivel) 
való azonosulás kényelmetlenségét legfeljebb a projektív módszerek hozhatják felszínre. Az etnikai 
identitás skáláival való vizsgálatok viszont a self tudatosabb, explicitebb aspektusaira irányulnak. 

Kifejezetten az etnikai kisebbség iskolai teljesítményével kapcsolatos John U. Ogbu – a legtöbbet 
idézett oktatási antropológus – munkássága (Ogbu 1994). Központi kérdése, vajon miért marad 
fenn a fehérek és feketék közti egyenlôtlenség az 1960-as években elindult változások ellenére. 
Válaszának lényege, hogy a változás elsôsorban a fehérek feketékre vonatkozó politikájában tör-
tént, kevésbé foglalkoztak a feketék válaszreakcióival, pedig a kisebbségi közösségekben nevelkedô 
gyermekeket saját önromboló, rossz alkalmazkodást bizonyító viselkedésük akadályozza a sikeres 
iskolai elôrejutásban. Állítása szerint a társadalmi rétegzôdés terén elsôsorban az instrumentális 
vagy gazdasági aspektusokra vetült a figyelem, amelyekhez könnyen rendelhetôk kvantifikálható 
mutatók – a felsôfokú végzettségûek munkaerô-piaci és státusmobilitása terén mért javulások pél-
dául számszerûsíthetôk, s a fekete középosztály kialakulása is látható eredmény –, viszont keve-
sebb figyelem terelôdött a szimbolikus és relációs aspektusokra. Márpedig ez utóbbiak alaposabb 
megértése, a fehér többség averzív, bûnbakképzô, a kulturális, nyelvi másság elfojtását eredmé-
nyezô magatartásának és a feketék erre adott – szintén instrumentális, expresszív és szimbolikus 
– válaszreakciónak alaposabb megértése és a közpolitika szintjére emelése nélkül aligha változik 
meg a többség és a faji/etnikai kisebbség közötti egyenlôtlenség, az iskolai teljesítményben is mér-
hetô különbség.

Az iskolai pályaesélyek társadalmi meghatározottsága1

Az alábbiakban röviden ismertetett kutatásunk többek között az elôzôekben felvetett kérdéseket 
járta körül: azt vizsgálta, hogyan befolyásolja a roma serdülôk identitásának alakulását etnikai ho-
vatartozásuk, hogyan válik az etnikai dimenzió iskolai pályafutásuk egyik döntô faktorává, és milyen 
identitásstratégiákkal válaszolnak ezekre a tapasztalatokra. Elemezni kívántuk a stigmatizáció, az 
identitás kialakulása és a személyiség fejlôdése közti kapcsolatot, azért, hogy megértsük a kisebbsé-
gi gyerekek helyzetét, továbbtanulási vágyait és jövôképét a magyar iskolarendszerben. 

A kérdôíves kutatásban 81 nyolcadikos osztály vett részt, a mintába került 1495 gyerek 22%-a 
tekintette magát romának. A válaszolók háromnegyede vidéki városban, ötödük kistelepülésen élt, 
és csak 2%-uk volt budapesti. A roma és nem roma gyerekek között szignifikáns eltérés mutatkozott 
a szülôk iskolai végzettsége, foglalkoztatottsága, megélhetési forrásai, a család nagysága, a lakások 
felszereltsége és laksûrûsége szerint, a romák hátrányára. Iskolai teljesítményük is jellemzôen el-
maradt nem roma társaikétól, ezzel meghatározva továbbtanulási szándékaikat is. A nem roma gye-
rekek 40%-a gimnáziumban, 47%-a érettségit adó szakközépiskolában kívánt továbbtanulni, ezzel 

1  Az iskolai pályaesélyek társadalmi meghatározottsága címen, az NKHT Jedlik program keretében, a 2006–2007-
es év folyamán Szalai Júliával közösen végzett kutatás idevonatkozó eredményeit az Educatio 2007/1-es számában 
megjelent Serdülô roma gyerekek identitás-stratégiái címen, valamint az Esély 2007/4-es számában …igen, vannak 
cigányok címen megjelent írások alapján foglaltam össze. E kutatás alapján készült Szalai Júliának az Esély 2008/2-es 
számban megjelent, Széttartó jövôképek címû tanulmánya is. A kutatás során mintegy 1500 nyolcadikos – roma és nem 
roma – gyerek töltött ki kérdôívet, valamint írt fogalmazást Egy napom húsz év múlva címmel. A kérdôíves kutatást 
szintén nyolcadikos roma gyerekekkel, valamint szüleikkel folytatott személyes interjúkkal egészítettük ki.
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szinte mindnyájan esélyessé váltak arra, hogy késôbb felsôfokú végzettséget szerezzenek. Roma tár-
saik azonban a gimnáziumot alig választották (14%), inkább a szakközépiskola felé orientálódtak 
(52%), és közel harmaduk szakiskolában folytatta volna tanulmányait, vagy egyáltalán nem kívánt 
továbbtanulni.  

A kérdôíves kutatásban részt vevô roma és nem roma gyerekek Egy napom húsz év múlva cí-
men írt rövid fogalmazását, tehát a jövôrôl alkotott elképzeléseit összehasonlítva az etnikai háttér 
szerint jellemzô különbségeket találtunk. Roma válaszolóink között is szinte mindannyian – fiúk és 
lányok egyaránt – dolgozni szeretnének, jövendô elképzelt foglalkozásuk azonban jól tükrözte csa-
ládi hátterüket: a roma gyerekek foglalkozási horizontján leggyakrabban valamely hagyományos fi-
zikai munka áll, a nem cigányok között hasonló arányban a szellemi, humán foglalkozások (tanár, 
orvos, ápoló stb.) szerepeltek. A roma gyerekek a vágyott mobilitást leggyakrabban a hagyományos 
szolgáltatási területeken vagy hagyományos fizikai munkával képzelik elérni. Összességében mégis 
a roma gyerekeket jellemzi inkább a felfelé törekvés: 38%-uk képzeli úgy, hogy élete a szülôi ház-
hoz képest gazdagabb, foglalkozása jövedelmezôbb és biztonságosabb, többnyire szakképzettséget 
igénylô lesz – a nem roma válaszolóknak csak 15%-át jellemzi a felfelé irányuló mobilitás vágya. 
A roma gyerekek több mint negyede egyenesen a jelen helyzetbôl való kiszakadásként jellemzi fel-
nôtt életét (28%, a nem romák 18%-ához képest). A fogalmazások többsége optimista hangnemû, 
de itt is látunk különbséget: a roma gyerekeknek 71%-át, a nem romák 82%-át tekinthetjük alap-
vetôen bizakodónak jövôjüket illetôen. Csak ritkán tapasztaltunk explicit módon megfogalmazott 
veszélyérzetre utalást, ez is azonban inkább roma gyerekek szövegeibôl volt kiolvasható, és oka leg-
gyakrabban a szegénységtôl való félelem volt. Bár arányaiban nem nagy, mégsem elhanyagolható, 
hogy a roma gyerekek 5%-ánál találtunk utalást a kiközösítésre, megkülönböztetésre.  

Kutatásunk kvalitatív részeként interjúkat készítettünk mintegy 60 nyolcadikos, magát romának 
tartó serdülôvel.2 Összegezve az interjúkat, a következô általánosítható megállapításokat tehetjük:

A megszólaltatott gyerekek túlnyomó többsége (több mint háromnegyede) érzékelt, látott vagy 
saját bôrén is tapasztalt már megkülönböztetést, diszkriminációt élete folyamán. Közöttük is az in-
terjúk tanúsága szerint inkább a fiúk, lakóhelyük alapján pedig inkább a kistelepülésen, falun élôk 
szembesültek azzal, hogy a társadalmi többség a romákat hátrányosan megkülönbözteti.

A gyerekek 80%-a ismeri azokat a negatív sztereotípiákat, amelyeket a többség tagjai a cigányok 
összességére vonatkoztatnak. Ezeket részben maga is alkalmazza, ritkábban saját csoportjának, in-
kább a tôle különbözô roma közösségek tagjainak jellemzésére. Fiúk és lányok között a legnagyobb 
különbséget a „más cigányokra” vonatkozó sztereotípiák hangoztatásában láttuk: a lányok kétszer 
gyakrabban jellemzik a tôlük különbözôeket a többség által elfogadott és gyakorolt kommunikáci-
óból jól ismert negatív vonásokkal. A budapestiek több mint fele találkozott már azzal, hogy roma-
ként negatív sztereotípiákat alkalmaznak vele szemben, a vidéken élôk között ez az arány csak 33% 
körül van. Úgy tûnik, a vidéki nagyvárosok lakói igyekeznek leginkább ezeket a sematikus véleke-
déseket a másfajta, tôlük eltérô cigány csoportokra alkalmazni, és ôk a leginkább hajlamosak arra 
is, hogy a többséghez tartozókról, a nem cigányokról negatív jellemzést adjanak. A saját csoportra 
alkalmazott pozitív sztereotípiák terén nem találtunk jellegzetes különbségeket sem a nem, sem a 
lakóhely vonatkozásában.

Az interjúk mintegy 40%-ában nem fogalmazódott meg explicit formában, hogy romának lenni 
elôny-e, vagy inkább hátrány. Ahol azonban erre vonatkozó utalás történt, a mintánkba került fiúk 
között jelentôsen többen voltak azok, akik számára a kisebbségi, roma lét hátrányt jelent, mint akik 
etnikai hovatartozásukat elônyként értékelték volna (39% vs. 29%). Lányok esetében ez az arány 

2  Az interjúk harmadát Budapesten, mintegy felét vidéki kistelepülésen, egyötödét pedig vidéki nagyvárosban készítet-
tük. Az interjúalanyok többsége (60%) lány volt. A gyerekek több mint fele (55%) „magyar” többségû iskolába/osztályba 
járt, negyedük azonban olyan iskolába, ahol a gyerekek nagyobb hányada roma volt, és további 21%-uk szegregált cigány 
osztályban tanult. Ez utóbbiak elsôsorban elcigányosodott kistelepüléseken éltek. 
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éppen fordított volt. Lakóhelyük alapján viszont a budapestiek tértek el jelentôsen a másik két 
települési csoporttól: csak közöttük voltak relatív többségben azok, akik számára romának lenni 
inkább büszkeség forrása, mintsem hátráltató tényezô.

A diszkriminációra, a romákkal szemben alkalmazott negatív sztereotípiákra, az elôítéletes meg-
nyilvánulásokra, tehát az etnikai identitás fenyegetésére adott válaszokat három típus szerint – 
passzív (rezignált tudomásulvétel, beletörôdés), aktív és agresszív reakció – kategorizáltuk. Bár 
az interjúk 43%-ában nem találtunk utalást a lehetséges reakciókra, a fennmaradó esetekben a 
legjellemzôbb válasznak a verbális konfrontációt, tehát az aktív választ találtuk. Ez különösen a fiúk 
körében fordult elô, akik amúgy is gyakrabban említettek olyan sérelmet, amelyért legalább szóban 
igyekeztek visszavágni. Fizikai elégtételrôl, tettleges agresszív válaszreakcióról – ha nem is saját ta-
pasztalatból származóan, hanem egy-egy általuk ismert esetrôl beszámolva – csak kevesen tettek 
említést, ezen a téren azonban nem volt különbség lányok és fiúk között.

A többségi társadalom irányából érkezô fenyegetés, negatív megítélés, megkülönböztetés ellen 
a roma közösség, ezen belül is elsôsorban a család – jellemzôen a kiterjedt nagycsalád, a szülôk 
rokonságával, unokatestvérekkel együtt – jelentett válaszolóink számára olyan védelmet, az anyagi 
és érzelmi biztonság támogató hálóját, amelyet az interjúk többségében megemlítettek. Érdekes 
módon éppen a budapesti interjúalanyaink beszéltek nagyobb arányban a családi összetartás sze-
repérôl, akik pedig – legalábbis falusi válaszolóinkhoz képest – inkább éltek nukleáris családban, a 
rokoni kapcsolatok egy részétôl térben elszakítva.

Az identitás fejlôdésének szakirodalomból ismert szakaszolását alkalmazva interjúalanyainkat 
aszerint osztályoztuk, vajon a kérdezés idôpontjában etnikai identitásuk fejlôdésének melyik szint-
jére jutottak el. Válaszolóink között azonos arányban (38-38%) voltak azok, akik az ún. „reflektá-
latlan”, illetve akik a „feltáró” kategóriába kerültek, és csupán 22%-ukról mondhatjuk azt, hogy 
önazonosságuk a „beteljesült” szakaszba érkezett. Összhangban az eddig ismertetett különbségek-
kel fiúk és lányok között azt találtuk, hogy a lányok relatív többsége saját romaságát kevésbé érzi 
problematikusnak, hiszen közülük kevesebben szembesültek etnikai csoportjukat érô fenyegetés-
sel, így kevésbé is érezték szükségét hovatartozásukat tematizálni. 

Végül roma serdülô interjúalanyainkat identitásstratégiájuk szerint csoportosítva a következô 
modellekhez jutottunk el: 

1. Egyenrangú romaként integrálódni kívánók
A válaszolók relatív többségét (40%) azok a fiatalok alkotják, akik nem megtagadva szárma-
zási csoportjukat, a felnôtt életükrôl szóló terveikkel (továbbtanulás, szakmaszerzés, saját 
lakás, független anyagi lét, nem korai házasságkötés, kevés gyerek stb.) akarják bizonyítani, 
hogy romaként sem másodrendû állampolgárok, ugyanarra képesek, mint a többségi tár-
sadalom tagjai. Ilyesféle megfogalmazásokkal találkoztunk: „Nem szégyellem, hogy cigány 
vagyok, és hogy merem vállalni, tehát megmondom mindenkinek, hogy cigány vagyok, 
de nem nagyon vagyok oda a szokásokért. És a zenéket sem nagyon szeretem…” „A csa-
ládom is cigány, tehát én is az vagyok, ezt nem tagadom le, és szerintem amennyit én tu-
dok a többi cigányról, az mondjuk így elég. De hogy többet tudjak, az nem kell…” „Azért, 
hogy az egyik ember feketébb, mint a másik, nekem az semmi. Lehet, hogy feketébb, de 
ugyanúgy ember, és ugyanúgy érez. Szerintem ugyanúgy harcol azért, hogy elérje azt a 
célt, amit kitûzött magának … nekem az nem számít, hogy ki milyen színû. Nekem csak 
az, hogy milyen a belsô értéke…” Ebben a kategóriában kiemelkedô arányban szerepelnek 
a budapesti interjúalanyaink.

2. A cigány hagyományokat öntudatosan felvállalók
A minta mintegy harmadát öntudatos, a cigány hagyományokat felvállaló, azokat fenntartani 
kívánó fiatalok alkotják. Ebbe a korántsem homogén csoportba soroltuk azokat a válaszolóin-
kat, akik számára a cigány kultúra olyan többletértéket jelent, amelynek megôrzése, ápolása 
akár foglalkozásként is megjelenik a jövôrôl alkotott elképzelésben, például: „…a bátyám 
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hegedült, régen a Rajkóban, én pedig ott fogok most táncolni. Ez a cigányoknak a vérében 
van, ez a latin tánc”, de azokat is, akik a tradicionális cigány életformát, többek között a csa-
ládi szerepekre vonatkozó elôírásokat is követni szeretnék. „Másabb egy cigány lány, jobban 
érzi azt, hogy mit akarok, mit tudok… Az én családomban azt szeretném, ha lesz, hogy 
azért tartsák a hagyományokat.” Talán nem véletlen, hogy kevesebb lány került ebbe a 
csoportba, mint fiú, hiszen a lányok között többen említették, hogy a korai gyermekvállalást, 
a férfiaknak alárendelôdô feleség szerepét nem tartják összeegyeztethetônek továbbtanulási 
vágyaikkal. A hagyományos cigány szokásokról például ezt mondta egyikük: „…az oláhci-
gányok 14 éves korukban lefoglalják a párjukat. Ha akarja, ha nem, és el kell vennie a 
lányt, hiába nem szereti”. Vagy: „Nálunk ez a szokás, hogy a feleségnek nem illik dolgoz-
ni…” Lakóhelyük szerint viszont a falusiak közül kerültek többen ebbe a kategóriába. 

3. A többségbe beolvadni kívánók
A harmadik csoportot (16%) azok az interjúalanyaink alkotják, akik legszívesebben beolvad-
nának a többségbe, a teljes asszimilációt választanák. Az egyik idetartozó interjúalanyunk, aki 
érzékeli a két etnikai csoport különbözôségét – az elfogadás reményében – viselkedésével in-
kább a magyarokhoz igazodna: „…hát mikor velük vagyok [romákkal], szoktam azt, hogy 
én is úgy viselkedek, hogy beváljak nekik, de rájöttem, hogy nem kell nekem az. Inkább 
viselkedem úgy, hogy mindenhol megfeleljek, tanároknál is, és akkor nem lesz abból baj. 
… elmagyaráztam nekik [romáknak], hogy viselkedjetek úgy, ahogy kell, mert az élet 
nem arról szól, hogy kimegyek az utcára és hangosan ordibálok…” Ôk azok, akik külse-
jükben is igyekeznek a többséghez hasonulni (pl. öltözködéssel, hajfestéssel, zenei ízléssel), 
akik nem cigány társat választanának maguknak, esetleg külföldön képzelik el a jövôjüket. 
„Többen mondták, hogy szerencsésebb vagyok, mert rajtam nem látszik. És emiatt jobban 
tudok majd elhelyezkedni … Ha pincérnôként elhelyezkedek, akkor ne lássák rajtam, 
hogy én roma vagyok … nem feltûnôsködni.”

4. Öngyûlölô, negatív identitásúak
Végül a gyerekek kicsi, de nem elhanyagolható csoportját öngyûlölô, negatív identitásúként 
írhatjuk le. Ezek a serdülôk – legalábbis az interjú szövegek tanúsága szerint – csak kese-
rû tapasztalatokat szereztek eddigi életük során romaságukkal összefüggésben, így mindent, 
ami a kisebbségi sorsra emlékezteti ôket, megtagadni igyekeznek. A szélsôségesen negatív be-
állítottságra vonatkozó példa: „…Nem is érdekel. Én ki akarok ebbôl lépni. Én ilyen világot 
nem is akarnék látni soha többet, ha megtehetném. Meg is teszem. Kell. … Nem tudom, 
miért születtem annak. Inkább lettem volna egy patkány.”

Nyolcadikos roma gyerekek körében végzett kutatásunk során meggyôzôdôdhettünk arról, hogy 
ebben az életkorban a roma gyerekek már bôséges tapasztalattal rendelkeznek arról, mit jelent 
ebben az országban egy megvetett, sztereotípiákkal sújtott, elnyomott kisebbség tagjának lenni, 
milyen kitörölhetetlen nyomot hagynak bennük azok a tapasztalatok, amelyek iskolai, mindennapi 
életüket kísérik, amelyek baráti, szerelmi kapcsolataikba is mélyen beavatkoznak. Mind a spontán 
módon megfogalmazott szövegek, mind pedig az etnicitás kérdéskörét személyes beszélgetésekben 
körüljáró interjúk alapján úgy tûnik számunkra, az etnikai önazonosság kialakulásának meghatá-
rozó tényezôje az a stigma, amivel a többségi társadalom a romákat sújtja. Akár személyesen átélt 
konfliktushelyzetekbôl, akár roma társaikkal együtt megélt kiközösítô, averzív, verbálisan vagy ritka 
esetben akár ténylegesen agresszív megnyilvánulásokból származik is az a tudás, amit a romákat 
kívülrôl érô megítélésrôl szereznek, ez a kívülrôl megalkotott kép áthatja saját maguk és csoportjuk 
egészének megítélését is. 

Különösen a fogalmazások jövôre vonatkozó szövegeibôl, de részben az interjúkból is az derült ki 
számunkra, hogy az etnikai identitás alakulása szempontjából ebben az életkorban a gyerekek java 
része már túl van a reflektálatlanság állapotán, és ahogy sûrûsödnek a tapasztalatok, sokasodnak 
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az emberi viszonyokból, élethelyzetekbôl fakadó, a családi és iskolai szocializáció során megszerzett 
ismeretek, úgy kerül folyamatosan vizsgálat alá a „ki vagyok én” kérdése is. Úgy látjuk tehát, hogy 
vizsgálatunk alanyai már kezdik érteni, hova születtek, de még bíznak abban, hogy akár hangsú-
lyozottan roma öntudattal, akár a többségbe való beolvadás árán, de sikerül majd helyt állniuk az 
életben. Ahhoz azonban, hogy felvértezzék magukat a diszkriminációval, a megkülönböztetéssel 
szemben, hogy önérzetük rombolása nélkül védhessék meg magukat a rájuk mint etnikai kisebb-
ségi csoport tagjaira háramló sztereotípiáktól, hogy megôrizhessék mentális egészségüket és a rájuk 
váró feladatok elvégzéséhez szükséges egészséges önértékelésüket, nem elég elfordulni, beolvadni, 
álomvilágba menekülni. Nyilván elsôsorban a többségi társadalom kötelessége, hogy lehetôvé tegye 
a különbözôség felvállalását, elismerje a kisebbségi etnikai azonosságtudat létjogosultságát. Egy el-
fogadóbb környezetben a roma kisebbséghez tartozó serdülô számára sem fenyegetést, hanem akár 
büszkeség forrását jelenthetné az, hogy cigánynak született.
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BICZÓ GÁBOR

Az ’idegen’ társadalomfilozófiai jelentôségének 
vázlata az antropológiában

Az antropológia tudománytörténeti fejlôdésének talán egyik leglényegesebb reflexív szemléletû 
felismerése – és beismerése – volt a tudásterület tárgyának általánosítása, amely a legrövidebb 
megfogalmazással élve, a szociokulturális ’idegen’ egyetemes paradigmájának módszeres tanulmá-
nyozására tett kísérletek történeteként gondolta el a modern antropológia kibontakozását. Ugyan-
is, alapállását tekintve bármely korszak vagy irányzat kutatójáról légyen szó, helyzete sommásan 
összefoglalható: célja a ’másik’, az ’idegen’ leírására, megértésére és értelmezésére tett próbálko-
zás. Igaz, a modern antropológia történetének másfél évszázada során az ’idegen’ paradigmatikus 
értelme sokszor és sokféle formában tûnt fel és alakult át, jutott el a nem európai kultúra egzotikus 
’csoportidegenjének’ képzetétôl a kutató saját társadalmának bármely tagjával azonos egyén tudo-
mányos elemzésének lehetôségéig. Az antropológiai kutatás tárgyának meritumaként felfogott ’ide-
gen’ jelentéstartalma a tudománytörténetben azonban nem merül ki a folytonos jelentésbôvülés 
eseményeinek nyomozásában és okszerûen elbeszélhetô „sztoriba” rendezésében. Nyilván, ez sem 
lebecsülendô feladat, azonban, amint Clifford Geertz figyelmeztet bennünket, a kortárs antropoló-
gia elôtt álló legfontosabb elméleti kihívás a soha nem tapasztalt drámai gyorsasággal megváltozó 
társadalmi-kulturális viszonyokhoz történô alkalmazkodás kényszere. „Szembesülhetünk egy vi-
lággal, melyben egyszerûen nincsenek többé fejvadászok, matrilineráris közösségek, vagy népek, 
ahol az idôjárást a disznóbélbôl jósolják. A különbségek kétségtelenül megmaradnak – a franciák 
soha nem esznek sózott vajat. Ám a boldog régi idôk özvegyégetése és az emberevés örökre a múlté” 
(Geertz 2000: 68). Magyarán, szembe kell néznünk azzal, hogy a par excellence az ’idegen’ társa-
dalomtudományaként elgondolt antropológia saját tárgyához való viszonya, amint maga a tárgy is, 
korunk követelményeinek megfelelôen állandó átalakulásban van.

A kortárs antropológiaelmélet azonban nem csupán az ’idegen’ klasszikus képzetének megvál-
tozásával kénytelen megbarátkozni, de azzal is, hogy a komplex fogalom az általánosság érvényével 
szándékolt megragadási kísérlete maga is igen összetett vállalkozás. Míg a társadalomtudományok 
kiválási folyamatának hajnalán, a hozzávetôlegesen a kanti kritikai racionalizmus részeként leírt 
’idegen’-paradigma megalapozó értéke és felbecsülhetetlen hatása az antropológia felfogására nem 
megkérdôjelezhetô, addig látnunk kell, hogy az ésszerûen megragadható tárgyként felfogott és ész-
szerûséggel illetett ’idegen’ koncepcióját a tudományterület nem volt képes maradéktalanul meg-
feleltetni a tényleges szociokulturális tapasztalatoknak. Pontosabban: az ’idegen’, szociokulturális 
tényként megtapasztalva, a tudomány perspektívájából nem ritkán kevéssé ésszerû és kevés éssze-
rûséggel jellemezhetô tárgynak tûnt. Ezért az antropológiában az ’idegen’-paradigma mûködésének 
nyomon követésére két egymást kiegészítô és – a társtudományok, különösen a társadalomfilozófia 
területén zajló tendenciákat tekintve – jól azonosítható szemléletmódot ajánlhatunk figyelembe. 
Az ’idegen’ fenomenológiájának és az ’idegen’ hermeneutikájának jelenünk xenológiai szemléletét 
átható megközelítésmódjai, úgy tûnik, a tudománytörténetbôl fokozatosan kibontakozó és egymást 
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erôsítô olvasatai. Az ’idegen’ komplex és a filozófiai absztrakció mélységét követelô tudatosodása, 
vagyis a folyamatra irányuló elméleti reflexió az antropológiában a – többek között Geertz által is 
hangoztatott – alkalmazkodás egyik lehetséges eszköze.1 

Az ’idegen’-paradigma jelentéstartalmának értékelése tudásterületünkön többszörös jelentôsé-
gû ügy. Egyrészt bizonyítéka annak, hogy a 19. század utolsó harmadában akadémiai tudománnyá 
szervezôdô antropológia általános megalapozó kérdései – ki a ’másik’, ki az ’idegen’ – az ember 
társadalmiságának lényegét érintô elvont témák. A kérdések kidolgozásában és megválaszolásában 
kölcsönösen megtermékenyítô módon vehetô igénybe a filozófia néhány módszertani igényû elmé-
lete, melyek révén kétségtelenül bizonyítható, hogy az antropológia alaptémáit tekintve sui generis 
interdiszciplináris kísérlet, illetve, hogy a társadalomfilozófia a tapasztalati tények vizsgálatára sza-
kosodott antropológia problémafelvetései alapján képes gyakorlati értékû ismeretek megfogalmazá-
sára.2 Ennek egyik látványos példája lehet maga az ’idegen’ az antropológia tudománytörténetében 
játszott szerepének tisztázása. 

Másrészt a korai modern társadalomfilozófia, valamint a kanti kritikai filozófiai látásmód követ-
kezményeként leírt ’idegen’ a kibontakozó antropológia szempontjából bizonyosan meghatározó 
elôzmény, ugyanakkor a jelenbôl elénk táruló tudománytörténet egészét figyelembe véve csupán 
a grandiózus téma nyitányát jelenti. A következôkben terjedelmi okokból nem tehetünk arra – az 
egyébként igen csábító vállalkozásra – kísérletet, hogy az ’idegen’ értelmezéstörténetét kronológiai 
rendben az antropológia tudománytörténetének meghatározó eseményeként részletesen kibont-
suk. Amire lehetôségünk nyílik, csupán annyi, hogy igyekszünk röviden meghatározni az antro-
pológiában is érvényesíthetô, fent nevezett módszertani értékû két társadalomfilozófiai szempont 
fontosabb jellemzôit. 

Az ’idegen’ fenomenológiája, avagy az antropológiai leírás

Minden antropológia mûvelése az ’idegen’ leírásával veszi kezdetét. A „ki az ’idegen’?” kérdésre 
adandó mindenkori tudományos igénnyel megfogalmazott válaszkísérlet elôfeltétele a „tárgy” ob-
jektivációja, azaz annak tisztázása, hogy ki az, akit illet a név: ’idegen’. Magyarán, az ’idegen’ parti-
kuláris jellemvonásainak azonosítása az eset szintjén magában foglalja az ’idegen’ általános lénye-
gének megragadására irányuló próbálkozást. Morgan szenekái, Boas kwakiutljai, Shostak !kungjai, 
vagy Rosaldo ilongotjai – és vég nélkül sorolhatnánk – a mindenkori ’idegen’ eseti objektivációi, 
akik a nyugati tudományszemlélet felfogásában az ’idegen’ egyediségében felmutatott általános pa-
rafrázisai. A téma gyökerei messzire, a tudásterület kiválásának történetéig nyúlnak vissza. 

Az antropológia kibontakozásának idôszaka a 19. század utolsó harmadában és a századfor-
dulón egybeesett a társadalomtudományok és a természettudományok mûvelésének sajátosságait 
tisztázó vitával, melyben a fenomenológia módszertani értékû filozófiai programja fontos és nagy 
hatású szerepet játszott.3 Az ’idegen’ fogalmához rendelt társadalomtudományi értékû jelentés-

1  A kortárs antropológiaelmélet központi témája a drámai sebességgel átalakuló szociokulturális környezethez történô 
alkalmazkodás kényszere, melynek a filológiai igényû és társadalomtörténeti szemléletet is magában foglaló kutatói be-
állítódás hangoztatása mellett fontos másik összefüggése az úgynevezett makroelméletek bevonása az elemzésbe. George 
Marcus például hangsúlyosan beszél az úgynevezett makroelméletek alkalmazásáról. Álláspontja szerint az átfogó filo-
zófiai és társadalomtudományi teóriák hozzájárulása a globális okok miatt dinamikusan változó lokális kultúra, tehát az 
antropológia tárgyát képezô jelenségek színterének leírásához és elemzéséhez nélkülözhetetlen (Marcus 1995: 78–79.).

2  A filozófia és az antropológiai kölcsönös megtermékenyítô hatásával kapcsolatban lásd még Waldenfels 2004: 
91–116.

3  Φαινω (faino), a fenomenológia kifejezés gyökerét alkotó görög fogalom eredeti jelentése a megmutatkozik, meg-
jelenik, láthatóvá válik, létrejön, keletkezik terminusokkal írható körül, ami modern filozófiai jelentéstartalmát tekintve 
kiegészül még a fenomén megmutatkozása iránt tanúsított evidens és spontán beállítódással.
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tartalom azonosításában Edmund Husserl az életvilág fenomenológiájának kidolgozásával közvetve 
fontos szerepet vállalt. A részletektôl elvonatkoztatva kijelenthetô, hogy a modern társadalomel-
méletek bevett kifejezésként használják az életvilág fogalmát, lényegében elvonatkoztatva eredeti 
filozófiai jelentésétôl.4 A szerzôk igyekeznek kiaknázni a fogalomban rejlô általánosítás és tárgyiasí-
tás kölcsönhatásának lehetôségét. Ugyanakkor az egyik legkiválóbb értelmezés – Ricoeur, Husserl 
fenomenológiájának szentelt nagy ívû elemzése – világossá teszi, hogy miért is fontos esemény az 
életvilág fogalmának alkalmazása a modern gondolkodás történetében (Ricoeur 1967). Érvelése 
szerint azzal, ahogy Husserl megkülönböztette a szellem fogalmát a lélektôl, melyet a természetes 
valóság részének tekintett, radikális váltást hajtott végre. Az objektív szellemnek ez a hegeli vagy 
talán még inkább dilthey-i megnevezése és szembeállítása a szubjektív természettel, világosan utal 
arra, hogy a természet és a kultúra közötti választóvonalon átlépve az ember alapvetôen új értelme-
zési helyzetbe kerül. A természet a valóságos világnak csak egyetlen és nem kitüntetett összefüggése, 
melytôl, ha elvonatkoztatnunk, a kultúrához jutunk, amely társadalmivá tette a világot (Ricoeur 
1967: 138). Egyetérthetünk Ricoeurrel abban, hogy az ily módon megalapozott kulturális világ 
képzete gyakorlati jelentôségû, hisz Husserl leírása szerint ezen a szinten keletkezik a személyiség 
– ego –, aki bensôvé teszi, elsajátítja a kulturális értelemben adott világot és ez alapján megkülön-
bözteti magát a másiktól, az ’idegentôl’. Az ’én’ és a ’másik’ szembenállása a mindennapi élet elemi 
tapasztalata, és nem csak kultúrán belüli, de kultúraközi értelemben is általános élmény. Ricoeur 
szerint figyelemre méltó, hogy az életvilág fogalma elsôsorban ebben az összefüggésben merül fel 
(Ricoeur 1967: 138).

Husserl az életvilágot a természetes beállítódás világaként, az ’én’ és a környezet kapcsolatának 
összefüggésrendszerében vizsgálta (Husserl 1984: 45–57). Értelmezése szerint a szemléleti mezô-
höz tartozó valóság: adottság. A világ azonban nemcsak a tisztán rögzíthetô tapasztalatok és érzetek 
világa, hanem „a meghatározatlan valóság homályosan tudott horizontja” is (Heller 1997: 46). 
Spontán és leíró szemléletû, megfigyelô és elemzô, egyszóval reflektált tudatmûködésünk a rendel-
kezésre álló világra a meghatározottság és a meghatározatlanság kettôségeként egyidejûleg vonatko-
zik. Magamat erre a valóságra vonatkozóan határozom meg mint embert, és egyúttal tapasztalataim 
alapján belátom, hogy „ami rám érvényes, érvényes az összes többi emberre is” (Heller 1997: 49). 
A valóság fenomenológiai értelemben a közös világunkhoz tartozás élményébôl, illetve a termé-
szetes környezet interszubjektív alapjellegébôl ered. Levinas-val szólva ez a viszony kétszeresen is 
ontológia: egyrészt a léthez való gyakorlati viszonyunkat fejezi ki, másrészt „a létezôkkel való, sôt a 
létben való minden viszony lényege is” (Levinas 1997a: 8).

Mikor az ’idegen’ és idegenség témaköre a 19. században a társadalomtudományok, különös te-
kintettel a par excellence önmagát az idegenség tudományaként meghatározó antropológia érdek-
lôdésének homlokterébe került, korai elôfordulásai társadalomtudományi értelemben a fogalom 
asszimilációs kérdésként végrehajtott elemzésének lehetôségét vetették fel.5 Az ’idegen’ nemcsak a 
zsidó mitológiának az emancipáció ürügyén újratárgyalt régi eleme, de fontossága ellenére az eu-

4  Az életvilág fogalmának karriertörténetében, az elméleti megalapozástól a gyakorlati alkalmazásig vezetô fejlôdésben 
döntô szerepet játszott az Alfred Schütz nevéhez köthetô amerikai fenomenológiai iskola. Husserl fenomenológiai jelen-
tôségérôl már angolul írt mûvei (Husserl’s Importance for Social Sciences, Husserl and His Influence on Me) mellett a 
legfontosabb talán a Thomas Luckmannal 1973-ban megjelentetett, Az életvilág struktúrái címû munkája (lásd Hernádi 
1984b: 269–320.).

5  Lásd Simmel 2004: 56. Georg Simmel 1908-ban írt, Exkurs über den Fremden címû, ma már klasszikusnak szá-
mító szövegében az ’idegen’ fogalmát metaforikus utalásokkal terhelt meghatározásban adta meg. „E helyütt tehát az 
idegent nem a már fentebb többször tárgyalt értelemben vesszük, vagyis nem mint vándort, aki ma jön s holnap megy, 
hanem mint olyan személyt, aki ma jön és holnap is marad – úgymond mint potenciális vándort, aki – nem utazik 
tovább, de – az érkezés és távozás felszabadító vágyát még nem gyôzte le.”
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rópai kultúra- és társadalomtörténet addig egyik kevéssé elemzett komplex metaforája.6 Jelentôsé-
gének felismerése elsôsorban az európai mûveltség és a primitív kultúrák tragikus találkozásának 
következménye volt. A ’másik’ – aki nem ’mi’ – csak fokozatosan alakult át a megsemmisítésre 
váró vagy civilizálásra szoruló primitív vadember misztifikált figurájából egy autonóm, de egyenérté-
kû kultúra képviselôjévé. A modern társadalomtudományi érdeklôdés számára a csoportidegen volt 
az a forma, amely antropológiai értelemben az ’idegennek’ a mienktôl merôben eltérô életformáját 
megjelenítette (Heller 1997: 69). Interkulturális összefüggéseit elemezve az ’idegen’ története és ál-
talános leírásának kísérlete elválaszthatatlanul összefonódik az európai modernitásképzet globális 
elterjedésének kérdésével. Végül – nem kis részben a fenomenológia közremûködésének eredmé-
nyeként – az ’idegen’ általános kérdését a múlt század elején nemcsak szociológiai és társadalom-
filozófiai, de lélektani értelemben is felfedezték.

Az ’idegen’ fogalmának fontos fenomenológiai elemzését végezte el Alfred Schütz. Az idegen 
címû korszakos tanulmánya 1944-ben, öt esztendôvel Amerikába érkezése után jelent meg az Ame-
rican Journal of Sociology hasábjain.7 A nyilvánvalóan személyesen is mélyen motivált alkalmazott 
szociológiai értelmezés lényegében egy komplex asszimilációs helyzet pontos fenomenológiai vizs-
gálata. Schütz a kortárs amerikai társadalomelméletben „gyakorlatilag egyetlenként hirdette a cse-
lekvések szubjektív meghatározottságának fontosságát” (Hernádi1984: 27). Az ’idegen’ fogalmának 
performatív értelme egyszerre tartalmazza a II. világháború borzalmai miatt érzett kétségbeesés 
megkerülhetetlen szubjektivitását, valamint a törekvést annak megértésére, hogy az önmagától el-
idegenedô nyugati ember miként igyekszik kilábalni a maga okozta válságból. ’Idegenje’ (reményei 
szerint) a tárgyilagos alapokon nyugvó bizakodás megtestesülése.

Schütz a társadalmi világ leírásakor a husserli természetes beállítódásra jellemzô természe-
tességet strukturális elemmé fejlesztette. Az ’én’, a saját és a ’másik’ helyzete között meghatáro-
zott különbséget mint törvényszerûségekkel jellemezhetô adottságot tette az értelmezés tárgyává. 
Az ’idegen’ kifejezés korunk olyan felnôttjét jelöli, aki arra törekszik, hogy ’másságát’ tartósan 
elfogadtassa az általa megközelített csoporttal. Schütz az ’idegen’ idegenségének felszámolódását 
(asszimiláció) jellemzô folyamatot a személyiség és a közösség szempontjából egyaránt elemzi. 
Az ’idegen’ a befogadó csoportba kerülve tapasztalja meg, hogy megszokott mintái, tájékozódási 
sémái az új helyzetben hasznavehetetlenek, míg az éppen csak átvett stratégiák és minták isme-
retlenségükbôl következôen az integráció – még – kevéssé hatékony eszközei. Az ’idegen’ szemé-
lyes válsága fokozatosan, eredeti életvilágának elmélyülô viszonylagossá válásával párhuzamosan 
oldódik meg. Az ’idegen’ alapvetô érdeke, hogy a befogadó csoportban, ahol semmiféle státusszal 
nem rendelkezik, a hagyományokat és a csoport önreprezentációjának jellemzôit tudatosan el-
sajátítva járuljon hozzá idegensége, az életvilágra vonatkozó inkonzisztens és inkoherens tudás 
felszámolásához. 

A fenomenológiai hagyomány elemzését figyelembe véve, ugyanakkor azon túlmutatóan az ’ide-
gen’ reprezentatív példája a „világba belevetett” újszülött esete, aki a csoport és az egyén szemben-
állásának példájaként a probléma ontológiai és egzisztenciális nehézségeire hívja fel a figyelmet. 
Közhelyesen fogalmazva ’idegen’ minden, ami nem ismerôs, de emlékeztet valamire, ami legalább-

6  A messiásvárás a teljes bizonyossággal eljövô ’idegen’ képzete és az eseményhez köthetô egzisztenciális bizonyta-
lanság emblémája: a bizonyosság reményének tudása és a megvalósulás konkrét formájára vonatkozó tudás – ki lesz a 
megváltó? – hiánya. A közösségbôl érkezô megváltó, aki mégis más, ’idegen’, a zsidó vallás alapvetô doktrínája.

7  Schütz 1984b: 405–413. Schütz az ’idegen’ aspektusának érdekesen továbbgondolt változatát fogalmazta meg a ha-
zatérô elemzésében. Rámutat arra, hogy az ’idegen’ olyan migráns, aki hazatérôként megkettôzi idegenségtapasztalatát, 
amennyiben az otthon és az ’idegen’ saját feltételei szerint, vagyis egymástól függetlenül megváltozik. Mikor az ’idegen’ 
az otthonhoz való viszonyát emlékei alapján stabilnak képzeli, megfeledkezik arról, hogy miként személyére a befogadó 
környezet az otthonmaradók számára követhetetlen befolyást gyakorol, éppúgy az otthon a szeme elôl rejtett módon 
változik meg távollétében (Schütz 2004: 80–90).
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is felismerhetôen magán viseli az azonosíthatóság lehetôségének jegyeit (Heller 1997: 67). Nem 
egyszerûen csak a környezô világ megtapasztalásának feltétele, de egyben az egzisztenciától elidege-
níthetetlen beállítódás is. Nem csupán a ’másikra’ vonatkozó felismerés (belátás), de ugyanakkor 
az ’én’ mimikrije. Az ’idegen’ fenomenológiai értelemben a lét alapadottsága és egyúttal a létezés 
kitüntetett módja.

Schütz az ’idegen’ fogalmát szociokulturális tényként, fenomenológiai társadalomelméletének 
egyik központi kérdéseként jellemzi. Az ’idegen’ ebben az összefüggésben mindig egy másik kultúrát 
képvisel, ezért alapvetô kérdés az, hogy miként jeleníti meg, mutatja fel számunkra azt a bizonyos 
’másik’ kultúrát (Mohanty 1994: 135). Azonosítása elôfeltételezi, hogy mértékadó ismeretekkel 
rendelkezünk a ’másik’ belsô tapasztalati világára, mentális állapotára, szándékaira vonatkozóan. 
Általánosan a ’másikat’ mint ’én’-t ismerem el, akirôl feltételezem, hogy egzisztenciális modusát 
tekintve hasonlóan vonatkozik a világra, mint én. A fenomenológiai általánosságtól eltekintve azon-
ban azt is vélelmezem, hogy a másik kultúra tartalmilag, hagyományában, szokásaiban, nyelvében, 
értékkészletében eltér, különbözik mindattól, ami számomra ismerôs.8 Ez nem jelenti azt, hogy az 
’idegen’ által felmutatott világ számos elemére ne hozzávetôleges otthonosságot sugárzó jelenség-
ként ismerjek rá. Az ontológiai értelemben vett kulturális purizmus mítoszának elemi cáfolata ez 
az élmény, mely egyben felhívja a figyelmet arra, hogy az ’én’ vagy a ’mi’ a saját kultúra hatásössze-
függéseinek kevéssé felidézhetô és ellenôrizhetô játékából ered.

Funkciója szerint az ’idegen’ személye az, aki eszköz számunkra, hogy saját kultúránkra vonat-
kozó reflexív, „mértékadóan tudatos” ismereteinket a ’másikkal’ szemben elvárásként, de legalább-
is átlátható viszonyként értsük meg. Levinas igen pontosan fogalmaz, mikor a „túlnaniságnak” ezt 
az abszolút fenomenológiai tapasztalatát, a ’másik’ – „távollévô” – kultúrához vezetô nyomként 
írja le. A nyom speciális jel, ami a túlnan lévôhöz vezet, oda, ahol nem vagyunk otthon (Levinas 
1997b: 72–78). 

Az ’idegenre’ fókuszáló figyelem a kortárs fenomenológiai indíttatású filozófiai antropológiai 
elemzések középpontjában álló kérdés. A figyelem tárgyát képezô szociokulturális ’másik’ (a ’te’) 
helyzete a fenti körülírások alapján kezelhetônek tûnik. Azonban – éppen a megfigyelés következ-
ményeként – továbbra is tisztázatlan marad, hogy az életvilágában közvetlen tapasztalatként adott 
’idegen’ elsajátítása, vagyis a befogadó szempontjából a megvalósított reprezentáció eredménye, 
miként foglalható össze. Az ’idegen’ reprezentációja a fogalom fenomenológiai ismeretkritikai lé-
nyegét érintô kérdés. Azonos-e a ’másik’ alanyaként meghatározott ’idegen’ – a közvetítés révén a 
’másik’ lényegeként elôállított ismerettartalom – az ’idegennel’: a reprezentáció alanyaként elgon-
dolt ismerettárggyal? Mi az ’idegen’ idegenségét illetô tudás általános tartalma? 

A probléma kifejtését az etnológia tudományelméleti státuszát tisztázó kérdés részeként Bern-
hard Waldenfels több helyütt végrehajtotta. Felhívja a figyelmet arra, hogy az ’idegen’ tudományos 
reprezentációjára szakosodott etnológia saját tárgymeghatározását illetô nehézségei más tudáste-
rületek, többek között a filozófia számára is tanulsággal szolgálhatnak.9 Cseppet sem nyilvánvaló 
ugyanis, hogy az ’idegen’ azonos azzal, akit az idegennek gondolunk. Ennek véleménye szerint a 
reprezentáció fogalmában adott „többszólamúság” vagy jelentéstelítettség az elsôdleges oka. Kifej-
tése a német nyelv etimológiai lehetôségeinek kiaknázására épül, de számunkra is jól követhetô és 
az asszimilációs helyzet fenomenológiai leírására is alkalmazható eredményeket tartalmaz. 

8  A ’másik’, az ’idegen’ kultúrájának figyelemre méltó fenomenológiai elemzését adja az amerikai schütziánus szocio-
lógia tekintélyes képviselôje, John Mohanty (lásd részletesen Mohanty 1994: 135–146.) Mohanty értelmezésben Husserl 
Ötödik karteziánus meditációjához kapcsolódik. „A ’másik’, az idegen a megértés és az ismeret határa. A bennszülött 
’idegen’, mert amennyiben különbözik, azért különbözik, mert nem értjük” (Mohanty 1994: 142). 

9  A téma részletes kifejtését lásd Waldenfels 2004: 91–116; valamint Waldenfels: Topographie des Fremden címmel 
írt monográfiájában.

Etnicitas.indd   61Etnicitas.indd   61 2010.10.01.   9:57:082010.10.01.   9:57:08



62 DISZCIPLINÁRIS ÉS KONCEPTUÁLIS KERETEK 

Waldenfels a reprezentáció négy alapjelentésére hivatkozik. Elôször is a reprezentáció „képzet 
[Vorstellung – B. G.], vagyis mint egy tárgyra vonatkozó mentális aktus vagy állapot, amely a tárgy-
gyal szembehelyezkedik, s a tárgyat többé-kevésbé adekvát módon adja vissza”. A meghatározás az 
ismeret és az ismerettárgy egymástól adott eredendô elszakítottságának ambivalens természetére 
utal. A ’másik’ szubjektív képzetével szemben az elképzelt tárgy, illetve valóság áll. Másodszor a 
reprezentációt „valaminek a megjelenítéseként [Gegenwärtigung – B. G.] értelmezzük, ami idô-
ben és térben nincs jelen, tehát meg-jelenítjük.”. Lehetséges-e a ’másik’ tiszta prezentációja, vagy 
a „jelenítés” mindig és elkerülhetetlen módon – ahogyan Waldenfels fogalmaz – „el-jelenítés” 
(Ent-Gegenwärtigung), azaz eltérô és a megfigyelô szándékoltságától, valamint szubjektív képes-
ségeitôl függô változat létrehozatalát jelenti? Harmadszor a reprezentáció „ábrázolást [Darstellung 
– B. G.] jelöl, amely … a nyelvi jel és a tárgy vonatkozását hozza létre”. Ezek szerint – eredetileg a 
husserli szemiotikakritika felelevenítésének jegyében – a tapasztalás során a tárgy helyett érzékelt 
kép- és jelsorozatok egy lezárhatatlan utalásrendszer foglyává teszik a megfigyelôt, aki a közvetítésre 
késztetettség áldozataként kiszolgáltatott helyzetén nem tud változtatni. A ’másik’ helyett valójában 
a ’másik’ kontextuális reprezentációival találkozunk. Negyedszer, de nem utolsósorban a reprezen-
táció „lehet helyettesítés [Stellvertretung– B. G.] is”. A helyettesítô, ami más vagy mások helyett áll, 
nem engedi megjelenni azt, amit helyettesít, oly módon, hogy kizárja jelenlétét (Waldenfels 2004: 
92–96). 

Röviden összefoglalva kijelenthetô, hogy az ’idegen’ – az antropológia tudásterületének általános 
tárgya – az elmúlt másfél évszázad tudománytörténeti tapasztalatai szerint részben a filozófiai-mód-
szertani értékû fenomenológiai elemzések révén fejlôdött a társadalomtudományi tudásterület 
egyik kiemelkedô elméleti témájává. A közvetlen és közvetett összefüggések további részleteinek 
tisztázása nem lehet jelen írás feladata, de nyilván fontos jelezni, hogy az antropológia szempont-
jából az ’idegen’ megragadásának általános feltételeit firtató fenomenológiai látásmód mindenkor 
jól hasznosítható tapasztalat. 

Az ’idegen’ hermeneutikája, avagy az antropológiai megértés

Míg a filozófiai módszertani értékû fenomenológia az ’idegen’ általános társadalomtudományi stá-
tuszának azonosításában és leírásának feltételeit tisztázó törekvéseinkben bizonyulhat hasznos el-
járásnak, addig kiinduló kérdésünk – „ki az ’idegen’?” – további fontos problémák gyûjtôtára. 
Ugyanis, mint bármely tudomány esetében, az antropológiában is a tudásterület mûvelése a tudo-
mány tárgyának leírására vonatkozó igény mûködésével egyidejûleg jelenti a megértésére és értel-
mezésére vonatkozó törekvés kibontakoztatását. A „ki az ’idegen’?” tiszta fenomenológiai kérdés 
ezek szerint magában hordja a „mi az ’idegen’?”, pontosabban a „mit jelent az ’idegent’ megér-
teni?”, tehát a tárgy hermeneutikai értelemtartalmára vonatkozó kérdést. Az eljárás gyakorlatának 
színterén az ’idegen’ leírása természetesen nem válik el a megértésére tett kísérlettôl, ám az antro-
pológia tudományelméletének története igazolja, hogy az ’idegenre’ mint értelemtárgyra irányuló 
megértés elválaszthatatlan a megértésfolyamat általános értelmezésétôl, vagyis hogy mit jelent az 
’idegen’ megértésének megértése. 

Az antropológia hermeneutikai alapkarakterére, tehát a megértésre mint eseményre és tuda-
tosan reflektált tevékenységre a tudásterület igen korai idôszakában ráismertek a szerzôk, noha 
elméleti kérdésként módszeresen nem dolgozták ki azt. Vagyis a felismerés nem közvetlen módon 
hermeneutikai kérdésként, de sokkal inkább az antropológiai iskolaelméletek részeként megfogal-
mazott megértésalakzatok körül folyó vitákban vált fokozatosan fontos témává. 

A probléma csírái például már ott rejlenek Boas evolucionizmuskritikájának részleteiben is. 
A német származású és mélyen a német kultúrában szocializálódott Boas az evolucionizmus egye-
temes elméletével szemben megfogalmazott kételyei a korai antropológia naiv megértéselméletének 
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látványos elutasítását jelentették. Leegyszerûsítve ez arra utal, hogy az ’idegen’ kultúra spontán és 
evidens megértése egy univerzális eszme, az evolucionizmus elvei szerint azért nem lehetséges, 
mert az ’idegen’ nem univerzális.10 

Az ’idegen’ hermenutikája az antropológiában összetett módon és nem csupán a tudásterület vá-
lasztott tárgyának, az eredetileg a nem európai kultúrához tartozó ’idegen’ megértésének általános 
társadalomtudományi problémájaként fejlôdött ki, de véletlennek is tekinthetô egybeesések okán 
a 19. században kibomló modern filozófiai hermeneutika részérôl is számos inspirációt nyert.11 
A részletektôl elvonatkoztatva az ’idegen’ hermeneutikájának filozófiai antropológiai tartalma ösz-
szefoglalható a „mit jelent mást gondolni?” és a  „mit jelent másképp lenni?” kérdésekben, illetve 
a kérdések elméleti következményeinek megértésében. Az antropológiaelmélet – amint a tudáste-
rület módszertani apparátusa lényegében Boas színrelépése óta – a példaértékûnek tekintett émi-
kus idiografikus szinkronikus elemzés feltételeinek megteremtésére irányuló törekvésében a neve-
zett kérdésekre adható általános válasz körülményeinek kidolgozását igyekszik megvalósítani.12 

Az antropológia tárgya ezek szerint az az ’idegen’, aki a megértésben ismerôssé lesz. Ám, az 
’idegen’ megértése és ennek révén ismerôssé válása, magyarán az ’idegen’ eredeti státuszának 
felszámolása ellenkezik az antropológia tudományos alapvetésével, ami célként a tanulmányozott 
kultúra és az abban élô ember eredeti viszonyok szerint történô felmutatását határozta meg. A sike-
res megértésfolyamat következményének tekintett közvetítésben az ’idegen’ ismerôssé válik, ami az 
antropológia hermeneutikai alapkarakterében felfedezett ellentmondást leplez. John Caputo, más 
összefüggésben ugyan, de ezt a tapasztalatot igen szemléletesen foglalta össze.

„Miként készül valaki a másik eljövetelére? Vajon a másik, mint másik olyan valaki, akire az 
ember nincs megfelelôen felkészülve? Ha felkészültek vagyunk, akkor ez esetleg nem segíti-e meg 
a másik másságát, különbözôségét oly módon, hogy amikor jön, az nem a másik lesz, hanem 
ugyanaz, pontosan az, amit vártunk? Nem volna-e kiterjeszthetô az igaz vendégbarátság a másik 
irányába úgy, hogy magába foglalna egy bizonyos feltételnélküliséget, amelyben az ember bármire 
felkészültnek mondhatja magát? Tényleg az egyetlen adekvát elôkészület a másik eljövetelére, hogy 
bevalljuk, tulajdonképpen nem lehetünk felkészültek arra, ami jön? És valójában miként vagyunk 

10  Boas érvelésének egyik meggyôzô példája, amint arra Georg Stocking Boas szövegeibôl válogatott kötetének beve-
zetôjében pontosan rámutat, a kulturális ’idegen’ alakváltozékonysága. Ez a kwakiutl indiánok társadalomszerkezetének 
vizsgálatán keresztül pontosan leírható, ahol a klánok – tehát formális értelemben a közösség azonos felépítésû és struk-
turális értékû csoportjai – kialakulásának nagyon eltérô okai lehetségesek. A különbségek történeti okokra visszavezetô 
magyarázata részleteinek ismertetésére e helyütt nincs mód. Lásd Stocking 1982: 149–152.

11  Gondoljunk csak például Schleiermacher hermeneutikájára, aki a megértésre háruló feladat legáltalánosabb sa-
játosságát abban látta, hogy az mindig ott lép mûködésbe, ahol az ’idegenség’ elhárítására a megértésfolyamat révén 
lehetôség nyílik, azaz ami ’idegen’, az spontán evidens módon nem belátható, ezért megértésre szorul.

12  Az émikus pozíció az antropológiai megértés a kutató részérôl célzott ideális álláspontja, az ’idegen’ kultúra megér-
tése a „bennszülött” szemszögébôl. Az émikus látásmód a tudományterület klasszikus iskoláinak álláspontja szerint gon-
dosan kimunkált módszertani megközelítés alapján munkálható ki. A fogalom modern társadalomtudományi megalapo-
zását egy angol nyelvész, Pike az 1950-es években valósította meg. Az idiografikus kifejezést a neokantiánus badeni iskola 
meghatározó egyénisége, Wilhelm Windelband vezette be a szellemtudományok (Geisteswissenschaften) megismerési 
gyakorlatát jellemzô beállítódás leírására és ellentétbe állította a természettudományok (Naturwissenschaften) nomo-
tetikus szemléletével. A nomotetikus szemlélet, azaz egy tárgyra jellemzô törvényszerûségek megállapítását célzó kutatói 
szemlélet mellett tehát létezik az idiografikus beállítódás, a tárgy partikuláris különnemûségét megalapozó tulajdonsága-
inak leírására irányuló kísérlet. Az antropológia tudománytörténete Boas munkásságához köti a tudásterület idiografikus 
szemléletének kidolgozását. Közismert, hogy Boas ifjúkorában, még németországi élete idején a kanti és a neokantiánus 
bölcseletben alapos jártasságra tett szert. A szinkronikus látásmód a legtöbb modern antropológiaelmélet szemléletét 
meghatározó kutatói propozíció, amely a kutatás alanyának és a kutatás tárgyának egyidejûségét hangsúlyozza. 

Etnicitas.indd   63Etnicitas.indd   63 2010.10.01.   9:57:092010.10.01.   9:57:09



64 DISZCIPLINÁRIS ÉS KONCEPTUÁLIS KERETEK 

nem felkészültek, vagyis felkészültek valaki barátságos közeledésére, amire mi ténylegesen soha 
nem lehetünk felkészültek?”13 

Be kell látnunk, mivel soha nem lehetünk felkészültek az ’idegen’ fogadására, befogadására, 
ezért az antropológiai megértés munkája a mindenkori találkozáshoz rendelt eseti feladat. Itt az 
’idegen’ normatív (objektív társadalomtudományi tény) és aktuális (a kutató az interakcióra vonat-
kozó szubjektív olvasata) jelentése kilátástalanul összekeveredik. Bátran kijelenthetjük, az ’idegen-
nek’ nem lehet objektív hermeneutikája.14 

Az ’idegen’ hermeneutikájának kibontakozását vagy az antropológiában játszott közvetett és köz-
vetlen szerepét e helyütt nincs mód minden részletében nyomon követni. Utalnunk kell viszont a 
témának a kortárs antropológiaelmélet alakulására gyakorolt hatására, valamint a kritikai fordulat-
ként, elsôsorban az amerikai kulturális antropológiában végbement fejleményekre. Érdekes, hogy 
a legfontosabb kortárs kritikai szemléletû szerzôk többségénél – James Clifford, Herbert Marcus, 
Georg Fischer – az ’idegen’ és az ehhez kapcsolódó kulturális tapasztalat megértésének feltételei-
rôl korábban gondolt elképzelések felülvizsgálata jelenti magát a kritikát. Ez párhuzamosan megy 
végbe az antropológia alapfogalmainak – terep, terepmunka, holisztikus látásmód – újraértelme-
zésében és xenológiai szempontból értékelhetô jelentéskiterjesztésükben. Nézzünk egyetlen példát 
röviden!

James Clifford a kritikai fordulat kibontakozását különbözô színtereken megvalósuló és párhu-
zamosan lejátszódó, egymást átható folyamatnak tekintette. Világosan beszél minderrôl abban az 
interjúkötetben, amely 2003-ban jelent meg On the Edges of Anthropology címmel. Itt tematiku-
san, az öt interjúszöveg gerincét képezô témákat külön-külön mint antropológiai szemléletének 
kibontakozását jellemzô területeket nevezte meg. Ezek szerint az antropológia története, a kortárs 
mûvészetekben végbement „etnográfiai” fordulat, az összehasonlító irodalmi látásmód, a dekoloni-
alizáció és a kulturális változások, valamint a kritikai nyitottság a gondolkodásának középpontjában 
álló kérdések. Látásmódjának fejlôdésében meghatározó volt, amint ezt világosan rögzíti, hogy saját 
szerepét az antropológia történeti kritikusaként gondolta el (Clifford 2003: 8). Ebben az összefüg-
gésben rámutatott annak a klasszikus meggyôzôdésnek a problémáira, amit az antropológiai tudás 
konstrukciós folyamataként gondolunk el. Maurice Leenhardt életmûvének filológiai alaposságú 
elemzésén keresztül tette elôször világossá, hogy az antropológus a kulturális másság tapasztala-
ta, az ’idegen’ elsajátítását nem hajthatja végre kritikai érzékenységének és kulturális gyökereinek 
figyelembevételétôl elvonatkoztatva.15 Az 1902 és 1927 között Új-Kaledóniában kutató Leenhardt 
– aki jómaga egyfelôl a kolonializmus kritikusa volt, másrészt viszont részese és haszonélvezôje a 
koloniális világnak – Clifford értelmezésében kitûnô példája annak, hogy az antropológiai tudás 

13  Caputo 2000: 41. Caputo radikális hermeneutikájának kiindulópontja szerint az ember születésével, a világba való 
belevetettséggel nem egy „kész” világot kap. Véleménye, hogy minden jelentés és minden kontextus az egyén értelmezô 
aktivitásának, hermeneutikai erôfeszítésének az eredménye. A lét, az igazság vagy Isten fogalma nem valami magasabb 
rendû titok letéteményesei, melyekhez meghatározott privilégiumok igénybevétele mellett juthatunk hozzá. Caputo sze-
rint végsô soron mindenki belekényszerül az interpretáció magányába, maga járja útját, abban a reményben, hogy élete 
faktikus folyamatában struktúrákra és jelentésekre lel. Hermeneutikájának ez a gyakorlatias szemlélete a létezést meg-
fosztja minden gyanús titokzatosságától. Olvasatában, az interpretációnak az ember egzisztenciális szükségletbôl enged 
utat, megnyitva az értelmezések áradása elôtti szellemi gátat. „Folytatom ördögi hipotézisem védelmét, mely szerint nem 
tudjuk, hogy kik is vagyunk…” (Caputo 2000: 193; lásd még Caputo 1987.) 

14  Az objektív hermeneutika a német társadalomtudományi gondolkodásnak az 1980-as évektôl egyre népszerûbb 
kísérlete, ami a filozófiai hermeneutika eredményeinek gyakorlati alkalmazására irányuló próbálkozás általános feltéte-
leinek tisztázásával vette kezdetét. Lásd Reichertz 1997, különös tekintettel: 34–36, 46–50.

15  Maurice Leenhardt (1878–1954) lelkipásztor és etnológus, aki 1902-tôl az Új-Kaledóniában élô kanakok között 
végzett missziós tevékenységet. Helyi nyelvre fordította az Újszövetséget és küzdött a bennszülöttek között pusztító al-
koholizmus visszaszorításáért. Leenhardt életmûve az akadémiai kutató és a beavatkozó antropológus szerepei közötti 
ellentmondások klasszikus példája. 
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alapvetôen szinkretikus természetû. Ehhez annak belátása is hozzátartozik, hogy a kutatónak látnia 
kell: saját tudásterülete alapvetô elvárásainak – melyek az objektív tudás jegyében fogalmazódtak 
meg (amennyiben maga a kutatási folyamat nem szabad, hogy alakítsa a kutatás tárgyát) – képtelen 
megfelelni; mindez merô illúzió. Az antropológus a kutatás során szükségszerûen a kutatás ered-
ményeit befolyásoló hatást gyakorol a kutatás tárgyára, az ’idegenre’ (Clifford 2003: 9). 

Az edges of anthropology (az antropológia peremvidékén) az antropológus tevékenységébôl kö-
vetkezô ellentmondásos helyzet rögzítését jelenti. Noha a kutató azzal, hogy saját világa „elhagyását” 
– az utazást – követôen nyilvánosan vállalt küldetésének tekinti a másik, az ’idegen’ világ hiteles 
tudósítását, ezzel egyben el is határolódik számos konvencionális szereptôl. „Nem vagyunk misz-
szionáriusok”, mert elhatározásunk szerint nem akarjuk megváltoztatni a meglátogatott világot, 
és nem vagyunk „gyarmati hivatalnokok”, mert nem azért érkeztünk, hogy uralkodjunk, és nem 
vagyunk „utazók”, mert nem azért jöttünk, hogy továbbálljunk. Clifford negatív meghatározási kí-
sérlete tehát – hogy tulajdonképpen mi az, ami ontológiai értelemben nem az antropológus – az 
antropológiai tevékenység lényegét tekintve zárójelbe teendô, hiszen a társadalomtudományi ku-
tatói tevékenység részeként mindez elkerülhetetlenül testet ölt, megvalósul. Kritikai antropológiai 
szemléletének fontos eleme annak elismerése, hogy a kutató nem lehet nem misszionárius, hi-
vatalnok és utazó, merthogy identitásának lényege – mindaz, aminek elkerülésére a tudásterület 
mûvelôjének hitvallásából következôen törekszik – eleve kudarcra ítélt. Az antropológus tehát az 
’idegen’ megértésének szentelt tevékenység következményeit végiggondolva kénytelen eljutni a saját 
szerepétôl történô elidegenedésig, önmagának mint ’idegennek’ a felismeréséig.

Clifford ezzel az antropológus kutató fogalmának kritikai újraolvasását valósítja meg. Vagyis nem 
csak az a kérdés, hogy kit nevezhetünk antropológusnak, de hasonló módon lényeges annak tisz-
tázása, hogy a tudománytörténeti elôzmények ismeretében ki az, aki azt akarja, hogy antropoló-
gusnak nevezzék (Clifford 2003: 18). A radikálisnak tetszô álláspont megalapozása a korai írások 
gondolatmenetébôl logikusan következik. 

Például a The Predicament of Cultures – Clifford vitatott és olykor az önkényes olvasásmód miatt 
támadott esszégyûjteménye (Fernandez 1990: 823–824) – az antropológia kritikai újraértékelését 
megvalósító egyik korai kísérlete. Már az írások többségének címe –On Ethnographic Authority, 
Power and Dialogue, On Ethnographic Self Fashioning – is árulkodó: arról tanúskodnak, hogy a 
szerzô itt az antropológiai tudás fogalmának kidolgozásában megalapozó szerepet játszó kategóriák 
státuszát, elemzési értékét kérdôjelezi meg, amennyiben tudatosítja, hogy az antropológia fogal-
mi alapjai, a megalapozó kategóriák (predicaments) autoritatív jelentéssel bírnak.16 Ezek közül 
is kiemelkedik az antropológus fogalma, aki Clifford felfogásában a tudásterület hagyományaiból 
következôen szükségszerûen önkényesen és tekintélyelvûen kell hogy eljárjon, amikor a kulturális 
és társadalmi jelenséget mint ’idegent’ elemzi, és erre vonatkozó kijelentéseket fogalmaz meg. Csak 
akkor nem volna ugyanis autoritatív, ha képes lenne elvonatkoztatni a ténytôl, mely szerint maga – 
személyében, intellektusában – szükségszerûen és elkerülhetetlenül része annak a tudásnak, amit 
a kutatása tárgyának tekintett kulturális-társadalmi jelenségnek tulajdonított értelemtartalommal 
azonosít. Márpedig erre az antropológus – amennyiben tudja, hogy elidegeníthetetlen részét képezi 
saját kutatásának – nem lehet képes. Clifford érvelése szerint az ilyen és ehhez hasonló predikátu-
mok (kategóriák) határozzák meg a tudományként elgondolt antropológiai tudást. A posztmodern 
tudományfelfogás és az antropológus fogalmának dekonstrukciója a kötet szinte minden tanulmá-
nyának alapgondolata mögött felfedezhetô.

16  Clifford a címadáskor egy az elemzése céljait tekintve fontos szójátékkal él. A predicament jelentése ugyanis egy-
részt a filozófia nyelvhasználatában (a logikában) vett kategória, Arisztotelész Logika címû mûvének tíz alapkategóriájára 
utal. Köznyelvi értelemben kellemetlen kínos ügy, baj. Az antropológia tehát olyan predikámentumok sokaságát öleli fel, 
melyek elemzése a tudásterület mûvelôit álláspontjuk újragondolására készteti. Clifford szerint lényegében ez tekinthetô 
a kritikai fordulat lényegének az antropológiában.
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A James Clifford antropológiaelméletének xenológiai értelmû hermeneutikai eljárását leíró rö-
vid elemzés rámutat arra, hogy a kortárs kritikai szemlélet problémái tulajdonképpen azonosak 
a tudásterület megalapozó kérdéseinek következetes újragondolásával együtt járó dilemmákkal. 
Ki az ’idegen’, mit jelent ’idegennek’ lenni, miben áll az ’idegen’ létmódként tetten ért társadal-
mi-kulturális gyakorlat általános lényegének megértése és – végül, de nem utolsósorban – „ki”, 
vagy pontosabban, „mi” az az önmaga számára is idegen ’idegen’, az antropológus, aki a fenti kér-
désekre adott válaszaiba bonyolódva saját státuszát a tudományos megismerés megkerülhetetlen 
lényegeként kénytelen feltárni?
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ERÔSS GÁBOR

Etnicitás a külvárosi iskolákban. 
A francia szociológia felismerései – magyarországi 
párhuzamok és tanulságok1

Az etnicitás immár nem tabu Franciaországban, de még mindig nagyon óvatosan kezelik.2 Van 
egy betûszó, a ZEP, mely mindent megmutat, s mindent elfed. Mindent megmutat: könyvek sora 
foglalkozik a ZEP-pel3 mint oktatáspolitikai produktummal, ami nem más, mint a bevándorlók 
lakta külvárosok iskoláinak különtámogatása. De a ZEP inkább mégis mindent elfed: az etnicitást 
gyakorlatilag nem létezônek tételezi. Színvak. Máskülönben a francia köztársasági ideológia szigorú 
tabujába ütközne: állampolgár és állampolgár között különbséget tenni tilos. E tilalom a legutóbbi 
idôkig a társadalomtudományos megközelítésekre is vonatkozott. De akkor hogyan írja le a szocio-
lógia és az antropológia azt, ami elvileg nincs is: a bevándorlók szegregációját a francia iskolákban?4 
Tanulmányomban erre a kérdésre keresem a választ. Egyúttal igyekszem megmutatni, mi az, amit 
eltanulhatnánk a franciáktól, komolyan véve, amit bár tudván tudunk (mi, közép-európai szocio-
lógusok), de a szegregációról írva mégis mindig elfelejtünk, hogy egyrészt: az egyének etnikai cso-
port-hovatartozása társas viszonyaink terméke, nem eleve adott; s másrészt: mindazon faktorok 
közül, melyek kijelölik helyünket a világban s az iskolában, nem is mindig a legfontosabb.

A francia iskola és az egyenlôség ideológiája

A kulturális kánon átadására hivatott intézmény az iskola. Emellett, mint azt többek között Pierre 
Bourdieu munkásságából tudjuk, az iskola termeli újra a társadalmi egyenlôtlenségek rendszerét, 
jóllehet ezt, lényegébôl adódóan, váltig tagadja. Az etnicitás Franciaországban jobbára tabu, így a 
kulturális kánon multietnikus alapon álló bírálata is az. E kettôs tagadás, a társadalmi egyenlôt-
lenségek és az etnikai-kulturális heterogenitás tagadása teremtette tudathasadás határozza meg az 
iskolák hétköznapjait.

Az iskolákban hivatalosan nem tesznek származási alapon különbséget a diákok között, sôt: 
ugyanazok az oktatási jogok illetik meg a francia, mint a külföldi állampolgárságú gyermekeket. 
A törvény szelleme visszanyúlik az 1880-as évekbe, amikor is Jules Ferry megalkotta a híres köz-

1  Köszönöm Bajomi Iván, valamint a „Knowledge and Policy” projekt (www.knowanpol.eu) és az Alexander-von-Hum-
boldt Stiftung tanulmányom megírásához nyújtott segítségét.

2  Talán azért is oly népszerû a téma a filmesek körében – gondoljunk a díjakat halmozó, Magyarországra is eljutott 
Gyûlölet, vagy Az osztály c. filmekre –, mert a politikai nyilvánosságban alig-alig érintik. Bár a nyilvánosság is változik: 
immár a „minorités visibles” (látható kisebbségek) fogalmának bevezetése is napirenden van.

3  ZEP = Zone(s) d’éducation prioritaire (elsôbbséget élvezô oktatási körzet[ek]).
4  Raveaud és Draelants (2010) szerint a francia oktatásantropológia mint önálló diszciplína nem is létezik: csak ten-

gerentúli antropológusok, illetve francia szociológusok végeznek oktatásantropológiai vizsgálatokat.
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oktatási törvényét; ennek lényege a teljes körû tankötelezettség, az ingyenes és világi közoktatás, 
valamint a köztársaság alapeszméinek (szabadság, egyenlôség, testvériség; világi morál) az átadása 
(Vidra 2006: 214; Schnapper 1991: 217). A „bevándorló gyerekek esetleges tanulási nehézségeit 
és iskolai hátrányait ugyanazok a programok hivatottak enyhíteni, mint a francia tanulókét. Külön-
leges, tehát célzottan a bevándorlókra szabott programok csak az újonnan érkezett, franciául nem 
beszélôk számára léteznek” (Vidra 2006: 214.). Ez nem csak az oktatásban volt így: Gérard Noiriel 
szerint egészen az 1970-es, 1980-as évekig hiányoztak Franciaországban a bevándorlók integrálá-
sára irányuló közpolitikák (Noiriel 1988; Schiff et al. 2008). Ennek kicsit ellentmond, hogy már 
1975-tôl elkezdték létrehozni azokat a regionális, dekoncentrált szerveket, melyek a bevándorlók 
gyerekeinek iskolai nehézségeit, illetve a velük foglalkozó intézmények, pedagógusok nehézségeit 
voltak hivatva áthidalni.5

De nem is a külföldi állampolgárságúak kezelése az érdekes – bár az mindenképp figyelemre 
méltó, hogy még rájuk is „kisugárzik” az univerzalista eszme –, hanem az, hogy nemcsak az etni-
kai/származási diszkriminációt tiltják (helyesen), de az ezzel kapcsolatos adatgyûjtést is (vitatha-
tóan). Felouzis és társai, 2005-ben megjelent, forradalmian újszerûnek számító könyvükben meg-
állapítják, hogy e kérdés a francia társadalomkutatásban olyannyira tabu, hogy „Franciaországban 
eddig egyetlen kutatás sem mutatta be átfogóan az iskolai etnikai szegregációt” (Felouzis et al. 
2005: 13). A szerzôk egyetlenegy kvantitatív vizsgálatról (Caille–Vallet 1996) tudnak e tárgyban,6 és 
csak két kvalitatív kutatást említenek (Payet, 1995; Perroton 2000); bár ennél azért több kutatásról 
tudunk – késôbb ôk is említik például Agnès van Zanten mûveit (lásd lent), de tény, hogy a tudósok 
nagy része tartotta magát a néven nevezés tilalmához. Ezt a jelenséget nevezhetjük a tudományos 
megkülönböztetés tilalmának. Nemcsak Bourdieu klasszikus munkái, de ma aktív tanítványai 
sem vesznek tudomást az iskolai egyenlôtlenségek vizsgálata során az etnikai dimenzióról; a szeg-
regációról pusztán szociális értelemben beszélnek (pl. Poupeau–François 2008).

E tabut az irodalomismertetés és a külföldi vizsgálatok ismertetésének címén volt a legkönnyebb 
megdönteni. Jean-Paul Payet és Agnès van Zanten vállalkoztak arra, hogy összegyûjtsék a francia 
társadalomtudományok e tárgyban született – elszórt – eredményeit, és a tudósközösség számára 
bemutassák a sokoldalú angolszász szakirodalom eredményeit (Payet – van Zanten 1996). A nem-
zetközi összehasonlítás kontextusában mások is „bátrabban” használják e fogalmakat (Forquin 
2000).

Ugyanakkor a francia társadalomtudósok, oktatáskutatók többsége a „kultúrázástól” és a „mul-
tikulturalizmustól” még most is ódzkodik. A „communautarisme” (értsd: az etnikai-kulturális 
csoportok alapján tagolódó társadalom) valóságos szitokszó; egyrészt mert angolszász asszociáci-
ókat hív elô, másrészt mert a nem francia közösségek tagjai, szemben a franciákkal, úgymond alá 
vannak vetve „közösségük” nyomásának, végül azért, mert a kulturális identitásközösségek puszta 
gondolata is élesen szemben áll a köztársasági eszmével (Sorel 2007: 107–108).7 Következéskép-
pen a bevándorlógyerekek iskolai kudarcai-nehézségei eleve a hátrányos helyzet nyelvére for-
dítódnak le – ennek minden pozitív és negatív következményével.

Franciaországban az egyenlôség és szolidaritás eszméjét komolyan veszik. Még az illegális be-
vándorlókat is jelentôs mozgalom támogatja. S vannak tényleges erôt képviselô „stakeholderek”: 
szakmai szervezetek, szakszervezetek. Bár utóbbiak tagsága csekély, mozgósító ereje óriási, s az 

5  Migráns Gyerekek Beiskolázásának Tájékoztató és Képzési Központja (CEFISEM) néven (van Zanten 1992).
6  Nem említik, hogy elôször 1987-ben a Francia Demográfiai Intézet munkatársai dolgozták ki egy olyan adatgyûjtés 

alapkoncepcióját, amely a francia/külföldi statisztikai bontáson túl számba vette a „bevándorlók” és a „Franciaországban 
született külföldi származásúak” csoportját is (Tribalat 1995: 15, idézi Vidra 2006).

7  Ez persze nem akadályozza meg a nyitottabb gondolkodású társadalomkutatókat, hogy megmutassák: egyes be-
vándorlócsoportok igenis közösségi alapon szervezôdnek és ôrzik együvé tartozásukat Franciaországban is, elsôsorban a 
kínai, illetve a délkelet-ázsiai bevándorlók, de – korlátozottabb mértékben – a törökök is (van Zanten 1992).
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oktatásban különösen erôsek. Ennek az a jelentôsége, hogy ezek egyrészt politikailag elkötelezet-
tek (túlnyomórészt baloldaliak), másrészt adott esetben a „saját” kormányuk ellen is tüntetnek, 
s például hagyományosan erôteljesen lépnek fel a (jobbára „fehér” elitképzést folytató) egyházi/ 
magániskolák szegregációs veszélyeket is hordozó terjedése ellen. A baloldali szimpatizáns tanárok 
a mai napig túlsúlyban vannak a közoktatásban; valószínûleg ez sem mindegy a hátrányos helyzetû 
gyerekek szempontjából. Mióta a szélsôjobb „kipécézte” magának a bevándorlókat (s ezzel etnici-
zálta az iskoláról való közbeszédet is), a pedagógustársadalom még inkább szolidáris velük. Ez is 
magyarázhatja a tanulmányom további részében tárgyalt spontán pozitív diszkriminációt, a tanárok 
jóindulatát.

A „lokalitás” felfedezése, a színfélvak „ZEP”

Az etnicitás – oktatáspolitika általi – felfedezéséhez a lokalitás felfedezésén keresztül vezetett az út. 
A lokális megközelítés biztosította az univerzalizmus és az emancipáció elvének összeegyeztetését. 
Az 1980–1990-es évektôl már nem lehetett megkerülni azt a tényt, hogy bizonyos társadalmi terek-
ben (helyeken), elsôsorban a külvárosokban (banlieues8) az egyenlôtlenségek iskolai újraterme-
lését a hagyományos magyarázó változók (társadalmi státusz) nem magyarázzák kellôen. Miután 
a kulturális különbözôség (másság) továbbra is jóformán tabu, a területi elv, a szociogeográfiai 
megközelítés figyelembevétele hozza meg az „áttörést”. A francia társadalomtudósok vigyázó sze-
müket Bordeaux, Lyon, Lille és Párizs külvárosaira vetették (van Zanten 2001). Megmutatták, hogy 
bizonyos külvárosokban, bizonyos városnegyedekben – s még inkább: bizonyos iskolákban – össz-
pontosulnak a bevándorló-hátterû fiatalok.

Még a lakóhelyi szegregációnál is súlyosabb az iskolai szegregáció, melyet a képesség szerinti 
osztályba sorolás (tracking) [classes de niveau], a tagozatok [filières, options], és – középfokon – a 
továbbtanulási tanácsadás [orientation] is elôsegítenek (Payet 1995; Duru-Bellat 1997). A legfôbb 
ok persze az elvileg kötött és kötelezô iskolakörzetek ellenére meglévô iskolapiac, az iskolák közötti 
verseny, s az ebbôl fakadó, miliôrôl miliôre eltérô szülôi stratégiák (Delvaux – van Zanten 2006; 
van Zanten 2006; Barthon–Monfroy 2006), valamint egyes új oktatásfinanszírozási módok (Ball – 
van Zanten 1998).

E szerzôk nemcsak új fogalmakat, de új, legalábbis a szociológiában szokatlan, antropológiai 
jellegû módszereket is alkalmaztak. A lokalitásra fókuszáló iskolai terepvizsgálat az a módszer, 
amely láthatóvá teszi a hivatalos statisztikákban és tudományos kutatásokban addig egyaránt rej-
tôzködô kisebbségeket, anélkül hogy nyíltan szembemenne a tudományos megkülönböztetés tilal-
mával. Vizsgálni kezdték az iskola és a helyi társadalom viszonyát, a lakótelepet [HLM/ cités] mint 
szociális teret (pl. van Zanten 2001), a helyi gyakorlatokban gyökeredzô jelentés-összefüggéseket, 
hagyományokat.

Az egyes nyugat-európai országokban néhol demokratikus úton jöttek létre kommunista „bi-
rodalmak”: a Párizst körbeölelô kommunista elôvárosgyûrû a harmincas évektôl kezdve évti-
zedeken át szinte önálló életet élt. A Stalingrade boulevard elején, a Makarenko általános iskolá-
ban oroszul tanultak a fiatalok, panelházakban, lakótelepeken laktak, szüleik pedig a kommunista 
szakszervezet, a CGT szervezésében a burzsoá kormányok ellen tüntettek. E „vörös peremvárosok” 
[banlieues rouges] oktatásirányítói azonosultak a centralizált modell talpkövének számító világi ok-
tatás ügyével, és kivették részüket az egyházi (katolikus) iskolák visszaszorításáért folytatott küzde-

8  A francia banlieue-rôl Magyarországon az emberek nagy részének valószínûleg két dolog jut eszébe: a Gyûlölet címû 
film és a néhány évvel ezelôtti „lázadás”. Utóbbiról – szembehelyezkedve a leegyszerûsítô, etnikai típusú magyarázatok-
kal – e tanulmány szerzôje is közölt egy vitacikket: Erôss Gábor: „Párizs füstje. Fû, rap, kommunisták, Trianon”, Élet és 
irodalom, 2006. január 13. http://www.es.hu/?view=doc;12330 .
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lembôl. Másrészt önálló törekvéseik is voltak: egyedül vagy a szocialistákkal koalícióban az oktatást 
is igyekeztek a maguk elvei szerint irányítani. Az elsô, Marxról elnevezett iskola 1933-ban épült, alig 
néhány kilométerre Párizs közigazgatási határától (van Zanten 2001; Erôss 2005a). Erôsítették a 
szakmunkásképzés intézményeit, szakiskolákat nyitottak, segítették a szakmunkásoklevél megszer-
zését (CAP) stb. Ám kezdettôl fogva megvolt e rendszernek az a gyengéje, hogy az elitstratégiát alkal-
mazó családok a középfokú beiskolázásnál nem a helyi oktatási kínálatból választottak: gyermekeik 
a párizsi gimnáziumokba jártak be, hiszen gépkocsi nélkül is könnyen elérhetôek a belvárosi elit-
intézmények. A mindenkori elit a metropolis (Párizs, Budapest) egész terét piacként használja. 
Az 1970-es évektôl kezdve azután a „vörös peremvárosok közösségi, politikai és oktatási modellje 
fokozatosan felbomlott” (van Zanten 2001: 53), a munkások számaránya csökkent, a szakmunkás-
státusz leértékelôdött, a kommunista párt befolyása visszaszorult, fokozódott az idegenellenesség, a 
szakoktatás pedig már nem tartozik a helyi önkormányzat hatáskörébe. 

Az, hogy a területi szegregáció létezik, és ebbôl iskolai szegregáció is következik, egy ideje min-
den francia számára világos. De hogy e felismerés várospolitikai9 és oktatáspolitikai döntésekhez 
vezessen, ahhoz a szocialistáknak (Mitterrand-nak) kellett hatalomra jutniuk. Az akkori oktatási 
miniszter, Alain Savary nevéhez fûzôdik a ZEP-rendszer 1981-es létrehozatala. A ZEP-ek megha-
tározásának négy kritériuma közül kettô „pedagógiai-szociológiai” természetû (évismétlôk aránya, 
továbbtanulási arányok), egy oktatásszervezési (egy tanárra jutó tanulók száma), míg a negyedik 
meglepi a megfigyelôket: a külföldi vagy nem francia ajkú diákok aránya. A ZEP-politika meghirde-
tésének hátterében a szocialista meggyôzôdés mellett Savarynak az észak-afrikai bevándorlók iránt 
táplált személyes rokonszenve is meghúzódott.10

Azonban a hátrányos helyzetûek aktív segítésének igénye éppen akkor merült fel, amikor az 
állam szerepe még Franciaországban is csökken, illetve átalakul,11 a „bürokratikus” államot az 
ún. posztbürokratikus állam váltja fel: növekszik a közép- és helyi szint jelentôsége, a központi 
kormányzat pedig egyre inkább csak közvetett eszközökkel irányít (finanszírozás, jó gyakorlatok 
terjesztése stb.); az állam egyes szerepköröket teljesen vagy részlegesen leépít. Az oktatási folyama-
tok ellenôrzésére hivatott dekoncentrált állami szervek leginkább csak a kapacitáskihasználást (ez 
a new public management hatás) és a közszolgáltatások elérhetôségét ellenôrzik (hogy mindenki-
nek legyen a közelben középiskola), de elhanyagolják a szegregáció elleni küzdelmet, az integrációt 
[mixité scolaire] (Laforgue 2005: 200). Utolsó mentsváruk a „targeting”, a célcsoportokra szabott 
közpolitika, mert arra még telik az állam erejébôl; a hátrányos helyzetû iskolakörzetek/bevándor-
lók egy ilyen célcsoport. Kastoryano szerint egyébként világtendencia12 a bevándorlókat, „kulturális 
másságuk” alapján definiált csoportokat célzó (oktatás)politikák elôtérbe kerülése.

9  Paradox módon a várospolitikában e problémát késôbb kodifikálták: a ZUS-ök [Zones urbaines sensibles], vagyis Érzé-
keny Városrészek, „problémás negyedek” [quartiers en difficulté] törvénybe foglalása az 1990-es években kezdôdött.

10  Savary a „multikulturális” Algírban született; a II. világháború idején a nácik ellen harcolt; a IV. Köztársaság idô-
szakában államtitkár, miniszter; szocialista és antikolonialista; Marokkó és Tunézia függetlenségének kikiáltásakor ô 
a Marokkó- és Tunézia-ügyi államtitkár; az algériai háború idején Ben Bella letartóztatása ellen tiltakozva mondott le 
miniszteri tisztségérôl; halála elôtt nem sokkal így nyilatkozott: „a francia iskolákban tanuló egymillió külföldi [szár-
mazású] diákból félmillió algériai, tunéziai, marokkói … sokan iskolai nehézségekkel küzdenek, ami kettôs kulturális 
kötôdésükbôl is adódik …. A ZEP-politika, mely három miniszteri évem nagy sikere, elérte azon iskolák nagy többségét, 
ahova ôk jártak” (Obin 2002: 7).

11  A legtöbb elemzés szerint csökken, míg mások szerint egyszerûen csak átalakul, pl. az „értékelô állam” kerül elô-
térbe (Broadfoot 1996; van Haecht 1999).

12   Kastoryano (2002) szerint Németországban, Franciaországban, illetve az Egyesült Államokban a bevándorlók in-
tegrálását célzó politikák erôteljes konvergenciát mutatnak: a szociális alapú integrációs programok is egyre inkább figye-
lembe veszik a kulturális különbségekbôl eredô hátrányokat. Ezt pedig teszik azért, mert a demokratikus berendezkedés 
megköveteli, hogy az államok egyezkedjenek kisebbségi csoportjaikkal, akik különféle identitáspolitikai követelésekkel 
lépnek fel.
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Ebben a kettôs kontextusban (baloldali ideológiai háttér, az állam szerepének átalakulása) szü-
letett meg az elsôsorban a külvárosi iskolákat és az ott tanuló, de néven nem nevezett bevándorlókat 
célzó oktatáspolitika. A republikánus eszmék és az (oktatási) egyenlôtlenségek elleni küzdelem ösz-
szeegyeztetésére, úgy tûnt, nincs is más francia megoldás, mint a „lokális lehorgonyzás”, a területi 
alapú, látszólag színvak pozitív diszkrimináció, amelyet az elsôbbséget élvezô oktatási körzetek 
(ZEP-ek) kiemelt támogatása fémjelez.13 A hátrányos helyzetû tanulók, pontosabban: a hátrányos 
helyzetû/bevándorló tanulókat nagy arányban koncentráló intézmények – segítésén túl eleve fontos 
szerepet kap a helyi társadalommal, a szülôkkel folytatott párbeszéd (Bouveau–Rochex 1997; 
Glasmann 1992; Meuret 1994; Education prioritaire 1997; Education prioritaire 2001).

A ZEP így egyszerre egy antropológiailag megragadható egyedi miliô, egy szociológiailag jellemez-
hetô hátrányos helyzetû terület és a közpolitika kitüntetett beavatkozási területe („célcsoportja”). 
A kritériumok jelenleg: a családok szociális helyzete, az évismétlôk aránya, a 12 éves kori, minden-
kire kiterjedô vizsgán elért eredmény, a nem francia ajkú tanulók aránya. De a kritériumok vál-
toznak, van/volt, hogy az is számított, mennyien vannak a „nagycsaládosok, ahol legalább az egyik 
szülô nem állampolgára egyetlen európai országnak sem” (Vidra 2006: 217). Bármilyen közvetett 
módon határozzák is meg a célcsoportot, az eredmény az, hogy meglehetôs pontossággal „találják 
el” a külvárosokat, azon oktatási intézményeket, melyekben nagy a bevándorlógyerekek aránya.14 
Bár a célcsoport megjelölésének alapjául az adott iskolába járók pedagógiai-szociológiai jellemzôi 
szolgálnak, a valóságban, a mindennapi gyakorlatban mindenki tisztában van a célcsoport „etni-
kai-kulturális” jellegével (Schnapper 2002: 205). De hogy mégsem ilyen egyszerû a helyzet, azt 
mutatja egy 1997. évi jelentés, mely a kormány megrendelésére készült (Moisan–Simon 1997). 
A jelentés ugyan közel 100 oldalon elemzi a ZEP-eket, mégis hiányzik belôle nemcsak az „arab”, 
„algériai” vagy „afrikai” kifejezés, de még a „bevándorló” is csak egyetlenegyszer szerepel, a „kül-
földi (származású)” pedig egyszer sem; a tabuk tehát – legalábbis a kilencvenes évek végéig – to-
vább élnek. 

A ZEP mint esélyegyenlôsítô politika sikere vitatott. Duru-Bellat szerint (2005) a sok vizsgálat 
többsége vagy csekély pozitív, vagy semleges hatást tulajdonít neki. E viszonylagos sikertelenség leg-
fôbb oka, hogy pusztán az iskolarendszer szintjén beavatkozni, méghozzá aránylag csekély anyagi 
eszközökkel: nem elég. Egy másik ok: a ZEP-ekben elsôsorban az osztálylétszám csökkentésére 
törekednek, ám az osztálylétszám a kutatások egybehangzó eredményei szerint nem befolyásolja 
jelentôsen az iskolai sikerességet (bár ez a kisiskolás korra nem igaz, ott bizonyított a csökkentett 
osztálylétszám pozitív hatása, de csak ott). További faktorok: a nagy pedagógusfluktuáció (ami eleve 
lehetetlenné teszi a tanári kar mozgósítását az esélyegyenlôség ZEP-zászlaja alatt), a fiatal tanár-
gárda (épp a tapasztalatlan pályakezdôk kerülnek ezekbe a legnehezebb iskolákba), a kontextuális 
hatás: a „gyenge” tanulók nagy száma, a követelmények ebbôl fakadó leszállítása (épp ez az, ami-
nek lehet váratlan pozitív hatása – lásd Felouzis-nál lentebb), valamint a kortárscsoport, a tanulást 
devalorizáló csoportnormák negatív hatása. Duru-Bellat szerint jobb eredményt akkor érhetnének 
el a ZEP-ek, ha – mint Nagy-Britanniában, illetve a sikeres francia ZEP-ekben – polgárjogot nyerne 
a jó gyakorlatok elterjesztése és a tanítók tevékenységének értékelése. 

13  Ennek brit elôképérôl (EAZ, Education Action Zones) lásd pl.: Halpin 2000; Duru-Bellat 2001; Ozga–Pye 2000 stb. 
Portugál imitációjáról pedig: Canário et al. 1998. Magáról a ZEP-rôl magyarul: Bajomi Iván 2006; franciául: Bouveau– 
Rochex 1997. Egy nemrég megjelent könyvben már 8 európai ország „ ZEP-politikáját” mutatják be, köztük Csehországét 
és Romániáét: Demeuse et al. 2008.

14  Az „igazi” bevándorlókat, „igazi” külföldieket viszont keményen szegregálják, lásd Claire Schiff 2004.
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Trükkös tabutörés avagy a muzulmán tanulók keresztneve

A lokalitás – a vörös külvárosok kifakulása után is – megôrizte jelentôségét. De a szegregációs me-
chanizmusok magyarázatához kvantitatív vizsgálatok is szükségesnek tûnnek. Ilyen nagy és átfogó 
vizsgálat, valamint egy nagy és átfogó elméleti-magyarázati modell megalkotásának ambíciójával 
indult Felouzis és társainak kutatása. Már a „minek nevezzelek?” dilemmája is szinte feloldhatat-
lan tûnt, politikusok és kutatók számára egyaránt. Külföldiek, bevándorlók, „bevándorló családból 
származó fiatalok [jeunes issus de l’immigration]”? „Maghrebi vagy afrikai családból származó 
fiatalok”? „Külvárosi fiatalok” vagy csak „hátrányos helyzetûek” [d’un milieu difficile]? A köznyelv-
ben leggyakrabban a mai napig a bevándorlók kifejezés használatos, még a harmadik-negyedik 
generációra is; a kutatók véleménye és szóhasználata megoszlik. Claire Schiff amellett érvel, hogy 
a „bevándorlók” kifejezést tartsák fenn az elsô generációsok számára, s a második, harmadik, ne-
gyedik generációs „bevándorlókat” nevezzék egyszerûen kisebbségnek (Schiff 2002). Felouzis-ék 
az autochton/allochton fogalompár alkalmazását javasolják, s ez már önmagában is forradalmian 
új (Felouzis et al. 2005). Ezt magyarra nehéz lefordítani, talán az „ôshonos – külhonos” fordítás 
a legtalálóbb. 

Felouzis-ék nagy újítása, hogy a francia állampolgárságú, de külföldi származású tanulókat egy-
besorolják a külföldi tanulókkal, ôk a „külhonosok” [allochtones]. Megtörik az ideológiai tabut 
(nincs különbség állampolgár és állampolgár között), s ezzel feltárul elôttük a szociológiai valóság: a 
szegregáció gyakorlata. Elkezdték tehát mérni az etnicitást mint független változót. A legeredetibb, s 
egyúttal levitatottabb az etnicitásindikátor kiválasztása volt: a tanulókat „arab”, „török”, „afrikai” stb. 
utónevük alapján sorolták különbözô kategóriákba, éspedig: a (1) „Maghreb országokbeli” (Algéria, 
Marokkó, Tunézia), „fekete-afrikai” és „török”, illetve (2) „egyéb külhonos” kategóriába (Felouzis 
2003; 2005). Az állampolgárság alapján az 1. csoportba tartozó külhonosok aránya 1,7%, az utónevek 
alapján azonban 4,7% (noha az afrikaiak arányát a keresztény vallású és utónevû fekete-afrikaiak 
miatt még így is alábecsülik). Ha tehát úgy jártak volna el, mint francia szociológus kollégáik, a be-
vándorlógyerekek harmada került volna csak be a mintájukba (Felouzis et al. 2005: 34). 

A nevek alapján vélelmezett besorolást keresztezték az állampolgársággal, de az etnikai-alapú 
szegregációt a nevek alapján mutatták ki. Éspedig az 1. csoportét. A 2. csoport esetében – akiknek 
nagy része európai származású – a helyzet korántsem ilyen egyértelmû, az évismétlôk arányát le-
számítva nem rosszabb a pozíciójuk, mint az „ôshonosoké” (Felouzis et al. 2005: 35). Az egyenlôt-
lenségek nem általában a külföldi származásúakat, hanem az ún. „látható kisebbségeket” sújtják.

Feltételezték, hogy a bevándorlók – amellett, hogy szociálisan hátrányos helyzetûek – etnikai 
elôítéletek céltáblái és etnikai diszkrimináció áldozatai.15 De ez a feltételezés csak kis részben iga-
zolódott. A szegregációhoz ugyanakkor nem fért kétség: a „külföldi származású” diákok nagy része 
néhány olyan intézményben összpontosul, ahol arányuk meghaladja a 10, sôt a 20%-ot (érdemes 
figyelni, hogy milyen – magyar viszonylatban alacsony – arányok mellett beszélnek már szegre-
gációról a francia kutatók!16). Az Európán kívüli „külhonosok”allochtone-ok szegregációját mérô 
Gini-index értéke 0,56; ami, mint írják, a kolumbiai szintnek felel meg (Felouzis et al. 2005: 45). 
Ráadásul az átlagos 3,3%-kal szemben 8%-uk jár kisegítô iskolába (SEGPA; Sections d’enseigne-
ment général et professionnel adapté). Az etnikai diszkrimináció tehát nagyon is létezik, csak Fe-
louzis-ék elôtt senki nem mérte. Sôt, a helyzet még rosszabb, mivel az iskolán belüli szegregációt 

15  Az egyik létezô, bár – számos, egymástól független francia kutatásban (pl. Payet fent idézett kutatásaiban) – meg-
cáfolt elôítélet, hogy a „bevándorló” szülôk nem törôdnek gyerekük iskolai elômenetelével, nem járnak el a szülôi érte-
kezletekre stb.

16  Kétségtelen: kutatásuk terepén, az Aquitaine Régióban (Délnyugat-Franciaország, Bordeaux környéke) viszonylag 
kicsi a „külföldi származásúak” száma, s az arányok is mások: több a spanyol bevándorló, mint másutt; de azért a legna-
gyobbrészt itt is az észak-afrikaiak vannak jelen.
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ebben a kutatásban nem vizsgálták. Jean-Paul Payet kutatása megmutatta, hogy egy-egy iskolán 
belül a párhuzamos osztályokba való besorolás folyamatában miként veszik figyelembe az etnikai 
faktort (nem tagozatokról van szó, hanem párhuzamos „normál” osztályokról az egységes alsó 
középfokon): a pedagógusok és iskolaigazgatók tevékenységének – „mikrodöntéseinek” – ered-
ményeképpen a bevándorlókat, különösen az észak-afrikai (arab) fiúkat elkülönítik a többiektôl, 
különösen a „francia” lányoktól (Payet 1992; 1995). 

Az érem másik oldala, hogy miközben az arab fiúkat keményen szegregálják, az algériaiak (igaz 
régi, 1980-as évekbeli adatok szerint) átlagosan a – keresztény, európai, elôítéletektôl elvileg jó-
val kevésbé sújtott stb. – portugál bevándorlóknál jobban teljesítenek, éspedig mindenekelôtt 
azért, mert az algériai származású lányok különösen nagy jelentôséget tulajdonítanak a jó iskolai 
eredménynek, a továbbtanulásnak (Malewska-Peyre et al. 1983). Van Zanten egyrészt Zéroulou 
franciaországi (Zéroulou 1988), másrészt Gibson amerikai (Gibson 1988) kutatási eredményeire 
hivatkozva arra a következtetésre jut, hogy a migránsok iskolai sikerének, illetve kudarcának leg-
fontosabb háttértényezôje a család mobilitási terve, az iskolai siker mint norma elfogadása, és a 
család erôforrásainak mozgósítása e cél elérése érdekében (van Zanten 1992: 12).

Itt érdemes megjegyezni, ami nálunk a társadalomtudományos diskurzusban nagyjából magától 
értetôdô (a cigányság is tagolt csoport, ha valamennyire is egységes csoport egyáltalán), az iskolai 
szegregációról szólva néha mégis „el-elfelejtôdik”: Franciaországban ugyanúgy nem egységes tömb 
a bevándorlóké: az algériaiak fele (a hagyományosan világias) berber közösség tagja – ahogyan a 
németországi törökök majd fele is kurd, nem „ethnic” török –, az afrikaiak jelentôs része keresz-
tény, és még sorolhatnánk. Persze ezek a tények a sztereotípiákon nem változtatnak. 

A spontán pozitív diszkrimináció

Felouzis-ék szerint „az etnikai szegregáció hozza létre az etnicitást, nem pedig fordítva” (Felouzis 
et al. 2005: 95). Kutatásukban vizsgálták az iskolai mikromechanizmusokat, a különbözô „ide-
gen”-csoportok közötti diszkrepanciát, illetve az egyes csoportok belsô tagoltságát is. Megállapítot-
ták (s ezt ôk is kvalitatív vizsgálatokra alapozták, noha a könyv nagy része egy kvantitatív vizsgálatról 
számol be), hogy az iskolai hétköznapok etnicizálódnak,17 ugyanakkor az „etnikai” alapon kialaku-
ló csoportok mellett vannak bôven más csoportképzô elvek, az „etnikai határok” átjárhatóak; vol-
taképpen nem a különbözô származású vagy bôrszínû tanulókat választják el egymástól, hanem a 
„külvárosiakat” a többiektôl. Ebbôl a szempontból tanulságos annak a „fehér” diáknak a története, 
aki egy interjúban arról számolt be: a család elköltözött egy „külvárosba”, ô új fiúként érkezett az új 
iskolájába, és fültanúja volt egy baráti, évôdô megjegyzésnek – egy „fehér” fiú nevezte „négernek” a 
barátját, aki ezt „fel se vette” – mire ô önkéntelenül elmosolyodott… De amit szabad Jupiternek…: 
a „fekete” fiú ezt meglátta, és majdnem megverte (Felouzis et al. 2005: 71). Más interjúkból az de-
rült ki: egyes iskolákban az „arab” diákok mint többségiek épp a velük szembeni elôítéletek nyelvén 
és terminológiájával fejezik ki a – történetesen indiai – diákokkal szembeni ellenérzéseiket: arra 
panaszkodnak, hogy az indiaiak „sokan vannak”, „koszosak” stb. (Felouzis et al. 2005: 71). Az is-
kolai viszonyok etnicizálódása ugyanakkor nemigen értelmezhetô rasszista tendenciaként, másról 
van szó. Arról, hogy a társadalmi és iskolai egyenlôtlenségeket a „származás”, az etnicitás nyelvén 
fejezik ki, az „arab” a kirekesztett csoportot jelenti, de adott esetben behelyettesíthetô az „indiai-
val”, „törökkel” stb.; ám egyik „etnikai” csoport tagjait sem tényleges (még csak nem is vélt tény-

17  Sokan jutottak erre a következtetésre, pl.: Bernard Charlot (2000); Jean-Paul Payet (lásd idézett mûveit); François 
Dubet és Danilo Martuccelli (1996); Jacqueline Costa-Lascoux (2001).
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leges) származásuk alapján sorolják be társaik. Az etnicitás nem származás, hanem az iskoláról 
való (és az iskolában megnyilvánuló) viszonyok nyelve (Costa-Lascoux 2001).

De a „fehér” többség, a „fehér” iskola, a „fehér” pedagógusok és a bevándorlók („allochto-
ne”-ok) viszonyának szempontjából a legfontosabb az, hogy (minden bizonyított szegregáció da-
cára) elsô látásra igen meglepô módon a továbbtanulási statisztikák – ha a társadalmi státus 
hatását kiszûrik – kedvezôbb képet mutatnak a nem francia nevû (tehát a bevándorló, a „kül-
honos”) mint a francia nevû („ôshonos”) diákok esetében. Az objektívnek tételezett országos 
vizsgán ugyan rosszabbul teljesítenek, de a továbbtanulást szintén befolyásoló évközi jegyeik épp-
olyan jók, mint „francia” társaiké, vagyis: tanáraik elnézôbben és kedvezôbben osztályozzák ôket, 
mint „ôshonos” társaikat; továbbtanulási esélyeik ezzel sokat javulnak. A továbbtanulási tanácsadás 
során is ösztökélik ôket a gimnáziumi továbbtanulásra (Felouzis et al. 1995: 61–63).18 Summa 
summarum: spontán pozitív diszkriminációban részesítik ôket azzal, hogy – ha a többi faktort 
kiszûrjük – relatíve jobb jegyeket adnak nekik, és nagyobb arányban küldik ôket gimnáziumba. 
Ennek az egyik vélhetô oka a követelmények leszállítása (amit egyébként a magyar és nemzetközi 
szakirodalom nem gyôz denunciálni, mint a kisebbségiek iskolai kudarcának okát); ez egy olyan 
rendszerben, ahol számítanak az évközi jegyek a továbbtanulásnál (nota bene a magyar is ilyen!) a 
felsôbb iskolafokra lépésnél elôny. Persze a lemorzsolódás esélye szempontjából nyilván hátrány – 
de lehetséges, hogy a bekerülési elôny nagyobb, mint a lemorzsolódási hátrány.

Erre az „akaratlan” pozitív diszkriminációra Agnès van Zanten (1992) is felhívta a figyelmet. Mert 
miközben igaz, hogy a bevándorlók iskolai teljesítménye és elômenetele rosszabb a franciákénál, 
minél magasabb évfolyamon vizsgáljuk az eltérést, a különbség annál kisebb; továbbá: miközben 
igaz, hogy a bevándorlógyerekek túlkorosak (gyakrabban buktatják ôket), az alsó osztálybeli fran-
ciáknál kevésbé azok; sôt: középfokon már az „ôshonos” átlagnál ritkábban buknak; és végül: ki-
segítô osztályba is ritkábban járnak alsó osztálybeli francia társaikhoz képest (van Zanten 1992: 8).

Magyarország: az etnicitáson innen és túl

Itt röviden bemutatandó kutatási eredményeimet máshol részletesebben is kifejtem (Erôss 2008a; 
2008b). Most csak a jelen kötet szempontjából leginkább releváns aspektusokat említem meg: 
mert a francia és a magyar helyzet tulajdonképpen sok tekintetben hasonló: az etnikai kisebb-
ségekrôl alig vannak, vagy nem megbízhatóak az adatok (a franciáknál a téma tabujellege miatt, 
nálunk adatvédelmi és „decentralizációs” okokból19), és miközben mindenki (a döntéshozók és 
a szakértôk többsége egyaránt) tudni véli, hogy a tanulók elrendezôdésének mintázata dichotóm 
(„többségiek” egyfelôl, kisebbség – bevándorlók, romák – másfelôl), az egyenlôtlenségek és a szeg-
regáció csökkentését célul kitûzô közpolitikák a sötétben, ráadásul hátrakötött kézzel tapogatóznak: 
megbízható adatok nélkül, s úgy, hogy a voltaképpeni célcsoportot mégsem etnikai, hanem szociá-
lis alapon definiálják. Ehhez a megoldáshoz Magyarországon nem szívesen folyamodnak, de – meg-
gyôzôdésem szerint – jól teszik.

Néhány, a miénkhez hasonló vizsgálat jutott még csak hasonló eredményre: a szegregáció egy 
létezô, de rendkívül komplex mintázatú jelenség.20 Pedig a magyar kritikai társadalomtudomá-
nyok diskurzusában a szegregáció lényegileg egyet jelent a romák „etnikai” alapú szegregálásával 
és diszkriminálásával. Különösen ami a sajátos nevelési igényûvé (korábban „fogyatékossá”) minô-
sítést illeti. Ennek akartunk utánajárni. Vagyis annak: kik, kiket s hogyan sorolnak be különbözô 

18  A filière générale = kb. gimnázium; filière technique = kb. szakközépiskola; filière professionelle = kb. szak-
munkásképzô.

19  Errôl kicsit részletesebben lásd: Havas 2009; Erôss 2008c.
20  Pl. Feischmidt–Nyíri 2006; vagy Németh 2006.
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kategóriákba a mai magyar közoktatásban, s mi a gyerekek (rész)képesség, viselkedés és szocia-
lizáltság alapú osztályozásának módja, alapja s célja?

Kiderült, hogy a kategóriákba sorolás nem marginális, hanem tömeges jelenség (nem csupán 
a hivatalos SNI és BTM tanulókat érinti21), önelv, az iskolarendszer mûködésének alapmechaniz-
musa: a legkülönfélébb szakmai, adminisztratív és hétköznapi taxonómiák keverednek, burjánza-
nak. Továbbá: a kategóriarendszerek sokfélék, lokálisan lehorgonyzottak és lokálisan érvénye-
sek, másrészt a kategorizálás alapja (elsôsorban) nem az (etnikai) elôítélet. Vagyis, egyrészt a 
romának tartott gyerekek esélyei faluról falura, kerületrôl kerületre, iskoláról iskolára változnak. 
Másrészt: mindenekelôtt a magyar oktatási rendszert jellemzô intézményesített korai szelekcióból, 
szabad iskolaválasztásból, s amellett szociális státuszukból kifolyólag szenvednek hátrányt, nem – 
vélt vagy valós – származásuk, etnikai státuszuk miatt. Az esélyegyenlôséget célzó közpolitikák – az 
Országos Oktatási Integrációs Hálózattól kezdve a helyi esélyegyenlôségi tervek megköveteléséig, 
illetve a 66. § végrehajtatásáig (Bajomi–Berényi– Neumann 2007) – már a kategóriarendszerek 
és szelekciós mechanizmusok komplex voltát és lokális érvényességét is figyelembe veszik. Ám, pa-
radox módon, az iskolákról való köz- és tudományos beszéd is leegyszerûsít, etnicizál, túlzott figyel-
met fordít az elôítéletekre, s túl keveset az intézményi mechanizmusokra (Erôss–Gárdos 2008).

Megfigyeléseink és adataink szerint a „problémás” gyerekek köre messze meghaladja a roma 
tanulók körét, de a hátrányos helyzetûekét is, a „munkások, kisemberek” csoportba soroltak közel 
felét, sôt még a „középosztálybelieknek” is több mint negyedét magában foglalja (Erôss 2008b). 
(A negatív elôítéletek esetleges pozitív [!] hatásáról lásd fent Felouzis et al. kutatását – ezt mi nem 
vizsgáltuk, de érdemes volna.)

A hipotézisem szerint tehát a társadalmi struktúra a jelentésteli különbségek koherens helyi 
rendszere, mely más helyi rendszerekkel homológ (struktúráját tekintve egynemû), de mindenütt 
más és más formát ölt, más és más tartalommal töltik meg a „helybéliek”. Minden helyi iskolapia-
con (ahol van legalább két iskola, vagy akár csak két párhuzamos osztály) van egy magasabb és egy 
alacsonyabb presztízsû (egy – a helyi aktorok által – jobbnak, illetve rosszabbnak gondolt) iskola 
(osztály). De hogy melyik? Az attól függ!

A rendszerváltás idején (de nem közvetlenül a rendszerváltás következményeképpen) elkezdtek 
szaporodni a különbözô kategóriák, a diszlexiától az enuresisig (ágybavizelés), a különbözô okta-
tási formák, diagnosztikai (mérési), valamint fejlesztési módszerek s intézmények nemkülönben. 
Éppen akkor – 1984–85-ben22 – határozta el „az állam”, hogy fokozatosan megszünteti a cigány 
osztályokat, amikor ettôl (látszólag) függetlenül óriási autonómiát adott az egyes intézményeknek, 
majd kisvártatva a szülôknek és az iskolafenntartóknak is. Ezzel nyílt meg a helyi különbségpoliti-
kák elôtt egy nemzetközi viszonylatban is példátlanul tág tér. A három, jól látható, országosan érvé-
nyes kategóriát felváltotta a sok, helyileg érvényes kategóriarendszer. Erre példa egyik terepünkön, 
Bolgó megyében egy tagozatos (igaz, készségtagozatos, rajzos) osztály, mely szegregációs funkciót 
tölt be: nagy arányban cigány gyerekek járnak oda, a helyi elit más iskolák másféle tagozataira íratja 
be csemetéit. Az ellenpélda az a falusi „elitiskola”, amelyben nincsenek párhuzamos osztályok, 
csak egy német nemzetiségi osztály (nincs hova szegregálni a hátrányos helyzetû gyerekeket), aho-
va együtt jár a körzeti orvos gyereke és a községben élô roma gyerekek. Együtt erôsítik (nem 
létezô) sváb identitásukat.

A roma gyerekek szegregációja statisztikailag kimutatható, egyes területeken rendkívül súlyos, 
de ha az adatokat, a társadalmi státust „kontroll alatt” tartva vizsgáljuk, az etnikai diszkrimináció 
– terepünkön – nem bizonyítható. Legalábbis nem reprezentatív mintán végzett vizsgálatunk erre 
a – még tovább vizsgálandó – következtetésre jutott (Erôss 2008b). Nem mindig volt ez így, és most 

21  Sajátos nevelési igényû tanulók; beilleszkedési, tanulási és magatartászavarral küzdô tanulók.
22  Egy 1985-ös Minisztertanácsi Határozat mondta ki, hogy „fokozatosan meg kell szüntetni a homogén cigány osztá-

lyokat” (idézi: Havas–Kemény–Liskó 2002: 13).
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sem mindenütt van így. Ugyanakkor nem csak a mi terepünkön van így: „Csökölyön semmilyen 
formában nem érvényesül az iskolán belüli szegregáció sem: nem mûködik »cigány osztály« (fel-
zárkóztató osztály, kis létszámú osztály), továbbá az iskolának nincsenek magántanulói” (Kardos 
2006: 102); vagy: „A pécsi általános iskolákban az etnikai szegregáció viszonylag alacsony volt …, a 
pécsi általános iskolákban nem jellemzô a belsô szegregáció” (Neumann–Zolnay 2008: 70). A helyi 
társadalmi-politikai-iskolai kontextus dönt.

Maga a roma kategória sem homogén; nem az sem a tanítók, sem a szakszolgálatok (nevelési 
tanácsadók, szakértôi bizottságok) munkatársainak szemében. Különbséget tesznek cigány és „fél-
cigány”, cigány és „fehérebb cigány”, alacsonyabb és magasabb státuszú roma, netán – az etnog-
ráfusoktól tanulva – muzsikus/romungro, beás és oláhcigány között. Markánsan megjelenik tehát 
– a percepciós sémák, a sztereotípiák szintjén is – a „cigány” csoporton belüli differenciálás, és 
a kettôs identitás képzete, különösen a nagyvárosi iskolai/szülôi narratívában. „Kevésbé cigány” 
az, aki jobban megfelel a többségi normáknak az iskola világában: az elvárásokkal konform kész-
ségekkel rendelkezik, illetve a szülôk kellôen iskolaorientáltak23: „Bármennyire roma kislány, de az 
anyuka rengeteget foglalkozik vele. És a kislányon ez borzalmasan meglátszik”. 24

Két ellentétes tendencia egyszerre van jelen e téren: a részképességzavarok naturalizálása, me-
dikalizálása, mely jól megfér azok etnicizálásával, és a fejlesztés-fejleszthetôség – elsôsorban gyógy-
pedagógusok által képviselt – diskurzusa, az inklúzió (nem integráció!) szándéka, mely individua-
lizál, tehát deetnicizál.

Az interjúk alapján elmondható, hogy ha roma diákról van szó, az SNI tanulók esetében jellemzô 
magyarázatok általában a „szociokulturálisan hátrányos helyzetû” kategóriában ragadják meg a 
lemaradás, tanulási vagy magatartászavar okát – ez összecseng más kutatók hasonló eredményeivel 
(Kende–Neményi 2005). Ettôl némileg elkülönül a „rossz családi körülmények” toposza, mely-
nek „figuratív magja” az elhanyagolás, a magára hagyott gyermek – ezek a szülôk a  nem roma  
„lumpenek”.

Nem reprezentatív mintán végzett vizsgálatunk adatai szerint halmozottan hátrányos helyzetûek 
(romák és nem romák együtt) kiugróan sokan vannak – a diszgráfia és diszlexia kivételével – az 
összes kategóriában. De míg a halmozottan hátrányos helyzetûek (hhh) esetében gyakori a három-, 
sôt négyszeres különbség, a romák általában számarányuknál „csak” kétszer nagyobb arányban 
válnak – a tanító szerint – SNI-vé, vagyis problémássá. Hogy a szociális faktor erôsebben hat, mint 
az etnikai faktor, azt valószínûsíthetjük az alapján is, hogy a romák kétharmada, de a halmozottan 
hátrányos helyzetûek négyötöde számít a tanítók szemében SNI-nek. Más szóval: a legtöbb roma 
„problémásnak” számít, ez is erôs összefüggés; de ami még erôsebb: a hhh-k szinte kivétel nél-
kül ebbe a csoportba tartoznak (Erôss 2008b).

Az általános iskolákban rendezett, illegális, ám mégis elterjedt gyakorlatnak számító felvételi-
ken25 mért teljesítmény mellett, gyakran helyette szintén sokféle szelekciós-kategorizációs szem-
pont merül fel. Attól kezdve, hogy egy jelentkezô fiú („kell az is”), egészen addig, hogy a portás né-
ninek köszöntek-e a szülôk. Egy biztos, a szülôk „teljesítménye” (köszönés, protekció, foglalkozás) 
legalább akkora súllyal esik latba, mint a gyerek „képességei”. A gyerek – vélt vagy valós – egyéni 
képességeit, teljesítményét iskolai kategóriákra fordítják le. Hogy a nevelési tanácsadók/szakértôi 
bizottságok, illetve a részképességeket/iskolaérettséget megállapítani hivatott (amúgy illegális) álta-
lános iskolai felvételik milyen sokféle mechanizmust mûködtetnek egyszerre, arra álljon itt három 
példa, melyek megfigyeléseimen alapulnak (az elsô két „negatív” példát rövidebben, a harmadik, 
pozitív példát bôvebben ismertetem).

23  Lásd még: Domokos Veronika 2008. Ez Agnès van Zanten fent idézett hipotézisével is egybecseng, hogy ugyanis az 
iskolai siker legfontosabb háttértényezôje… az iskolai siker akarása.

24  „Bolgó megye”, tanítónô, 2006.
25  Az itt következô megfigyelések forrását és részletesebb leírását lásd: Erôss Gábor (2008a).
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1. Diszkrimináció. H. utcai gyerek (a H. utca voltaképpen egy roma gettó), Paladombon, Buda-
pest egyik kerületében. Az iskolai felvételi kiértékelésekor a tanítók egymás között „kis cigány-
gyerek”-nek mondják. A portásnô (!) nehezményezi, hogy nem köszönt neki a szülô, amikor 
bejött. A portásnô panasza, a gyerek teszteredményei és a születési dátuma alapján (még 
csak 6 és fél éves) úgy döntenek, „maradjon oviban”. E döntésüket így kommentálják: „[be]
próbálkoznak, és aztán azt mondják [az oviban], az iskola már felvette”. Ezért, az igazgatónô 
külön felhívja az óvodát, közölni velük, hogy nem vették fel a gyereket.26 Ez persze nem zárja 
ki, hogy következô évben esetleg felveszik.

2. Enyhe diszkrimináció. Egy másik kisgyerek, ugyanabból az utcából. „Cigány”, mondják. Vi-
szont jó a feladatmegoldás, tehát eredményei alapján abszolút iskolaérett, és akár az „elitosz-
tályba is bekerülhetne” (nota bene: városi miliôben a roma gyerekek nagy része jár óvodába, 
már 3-4 éves korától). Az anyaiskola angolos osztályába nem, de a másik telephelyen (a kerü-
letnek egy a gyerek lakóhelyétôl távolabb esô részén) mûködô angolos osztályba felveszik. Így 
lesz az „5-ös” teljesítménybôl „4-es” kategóriába sorolás. De legalább annál nem lejjebb.

3. Színvak iskola. Egy másik, közeli iskolából származó példa, a beiratkozás idôszakából.27 Az 
anya zavartan viselkedett – kisvártatva kiderült, hogy miért: körzeten kívüliek. Ôket nem köte-
les felvenni az iskola. S nem is akárhol laknak, hanem a H. utcában (ez az utcanév Paladom-
bon lényegileg azt jelenti: „cigány”; lásd fent). Ezt a szülô maga árulja el, de úgy, hogy tagadni 
próbálja: voltaképpen már nem is ott laknak, mondja, de épp elveszett az új lakcímkártyája. 
Saját magát a cigány környéken kívülre igyekszik elhelyezni, feltételezve, hogy a gyerekének 
különben nincs esélye felvételt nyerni. Ugyanakkor az adott helyzetben elég nyilvánvalónak 
tûnik, hogy füllent, az „éppen tegnap” elveszett lakcímkártya története nehezen hihetô. Csak-
hogy az iskola – amelyet jelen esetben egy tanítónô és személyesen az igazgató testesít meg 
– másként gondolkodik: minél több beiratkozó kell nekik, akár H. utcai, akár nem. (Talán 
a „kitörési”, felfelé mobilitási szándékot is honorálják, azt hogy az anyának fontos a gyereke 
taníttatása.) A gyereket felveszik. S bár itt még részben elbeszélnek egymás mellett (az anya 
örül, hogy bejutatta a gyerekét egy „jó” iskolába, sôt, „jó tagozatra”, kiszabadult a gettóból, a 
zónából, miközben az iskola valójában csak egy áltagozatot ajánl, azt a – régebben „normál” 
osztálynak nevezett – osztályt, ahová már korábban is jártak roma gyerekek, bár inkább csak 
a körzetiek, nem a körzeten kívüli H. utcaiak), az egymásra hangolódás, a közeledés tényle-
gesen megkezdôdik és szeptemberben folytatódik – s még bármi megtörténhet.

Persze ha nem volna szabad iskolaválasztás és korai szelekció, meg lakóhelyi szegregáció sem vol-
na, akkor az etnicitás percepciójának sem volna ekkora jelentôsége; nem kellene külön „ünnepel-
ni” minden egyes iskolát, amely nem diszkriminál.

Hely-szín

Miközben a ZEP-program kimondottan a bevándorlók lakta külvárosi iskolák diákjain hivatott se-
gíteni, a területi (nem etnikai) pozitív diszkrimináció eszközével, két másik tényezô ennél jobban 
enyhíti a szegregációt Franciaországban. Az egyik a szabad iskolaválasztás szigorú korlátozása, a 
kötelezô iskolakörzeti rendszer, a másik pedig a pedagógiai gyakorlatban (az osztályozásban és a 
továbbtanulás kapcsán) megnyilvánuló spontán pozitív diszkrimináció, a „kisebbségi diákok” de 
facto elônyben részesítése.

26  Ha késôbb megy a gyerek iskolába, az a hátrányos helyzetûek iskolai karrierjére nézve inkább negatív. A rugalmas 
beiskolázásról részletesen lásd: Kende Anna (2008).

27  Megfigyelôként vettem részt a beiratkozáson, 2006 júniusában.
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A francia példa megmutatta: a legkülönfélébb negatív folyamatok paradox módon a visszájukra 
fordulhatnak, pozitív hatást válthatnak ki. Például: ha a bevándorlók „képességeit” a pedagógusok 
eleve alábecsülik, és emiatt leszállítják a követelményszintet, azonos teljesítmény mellett jobb je-
gyeket adnak nekik, s így relatíve jobb továbbtanulási esélyeket biztosítanak a bevándorlóknak. Ez 
persze csak akkor igaz, ha nem felvételiztetnek a középiskolák. Csakhogy nálunk felvételiztetnek. 
Ugyanígy, ha külsô okoknak (idegen anyanyelv) tulajdonítják a gyerek képességbeli lemaradását, 
akkor kevésbé hajlamosak kisegítô iskolába küldeni ôt. Ez persze csak akkor igaz, ha nem társí-
tanak a bevándorlók iskolai lemaradásához egyéb kulturalista magyarázatokat is, mint teszik ezt 
nálunk gyakran a roma gyerekek esetében. 

Az alacsonyabb státusú/bevándoroló/kisebbségi tanulók státusát évfolyamról évfolyamra, iskola-
fokozatról iskolafokozatra egyre kevésbé határozza meg a szülôk alacsony társadalmi státusa; a 
társadalmi determinizmusok egy része mintegy magától érvényét veszti, csak hagyni kell integrált 
oktatási feltételek között továbbtanulni a hátrányos helyzetûeket, bevándorlókat. Ez az, amit a ma-
gyar oktatási rendszer megakadályoz a párját ritkítóan korai és igazságtalan szelekcióval, a 6-7 éves 
korban bekövetkezô, szabadnak mondott iskolaválasztással, és az alsó tagozaton is elterjedt „képes-
ség alapú” szelekcióval. 

A francia szerzôk munkáiból a másság és a különbség gyakorlati taxonómiájának lokális de-
fíniciójával, valamint az iskolaválasztási (és elkerülési) stratégiákkal kapcsolatos felismerések 
hasznosíthatók a magyar terepen, a nagyvárosokban élô romák iskolai szegregációjának feltérké-
pezése során, a szülôk közötti versengés terének (egy falu, egy kistérség, egy kerület) leírása révén. 
Ez azt jelenti, hogy például a „roma származás” önmagában nem jelöli ki egyértelmûen egy tanuló 
„helyét” (bár statisztikailag szignifikáns összefüggés mutatkozik a „származás” és az iskolai pálya-
futás között). A társadalmi struktúra a jelentésteli különbségek koherens helyi rendszere, mely 
más helyi rendszerekkel homológ (struktúráját tekintve egynemû), de mindenütt más és más 
formát ölt, más és más tartalommal töltik meg a „helybéliek”: szülôk, pedagógusok, jól értesült 
szomszédok, önkormányzatnál dolgozó ismerôsök, nevelési tanácsadók, „utazó logopédusok” stb.

Ahhoz, hogy kijelentsük, a hátrányos helyzetûeket/romákat szegregálják, nem volna szükség 
társadalomtudósokra. Az iskola nem egyszerûen egy szöveg, amit a felsôosztálybeli szülô el tud 
olvasni, a hátrányos helyzetû pedig nem, hanem jelentéseket hoz létre, éspedig performatív módon 
(tehát pontosabb úgy fogalmazni: jelentések kölcsönös létrehozásának részese), helyben. (Wulf– 
Zirfas 2001: 91–96). A „tudomány” ott kezdôdik, hogy a különbségeket és a jelentéseket az egyes 
helyi iskolamezôkben hogyan konstruálják, hogyan alakítják, illetve hogyan horgonyozzák le. S hogy 
ezek a helyi különbségrendszerek miképpen állnak össze makroszintû egyenlôtlenségrendszerré.

A másik, közvetlenül is hasznosítható „francia felismerés”, hogy a hely szelleme, az érintett 
helyek specifikus lokális kultúrája (Franciaországban, az érintett külvárosok nagy részében: a kom-
munista múlt és a munkás-miliô) nélkül a jelenlegi helyzet, a bevándorlók/romák szegregáció-
ja sem értelmezhetô. A rendszerváltás utáni Magyarországon munkáskerületrôl nem szokás beszél-
ni, de a fentiek fényében: nagyon is érdemes (Erôss 2007); mint ahogy vidéki kutatási terepünk 
sem érthetô meg a helyben jelentôs „sváb” kultúra és identitás (hétköznapi és iskolai) szerepének 
elemzése nélkül. Minden helyi iskolatérben van valami couleur locale, ami nem érvényteleníti a 
társadalmi rétegzôdés hagyományos hierarchiáját, de átszínezi, felerôsíti, vagy éppen elhalványítja 
azt. A két országban, különbözô okokból ugyan, de egyaránt jellemzô, hogy az etnicitást a tudo-
mány és a politika egyaránt a térbe vetíti ki. A tudomány a szegregáció fogalmának révén, míg a 
közpolitika-csinálók ott a ZEP-ek, itt a települési önkormányzatokon keresztül érvényesíteni remélt 
esélykiegyenlítô iskolapolitikák segítségével teszik ezt. Csakhogy míg Franciaországban ez tudatos 
(bár egyre többet vitatott) döntés eredménye, Magyarországon a decentralizált iskolarendszerbôl 
fakadó kényszer.
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PAPP Z. ATTILA

Hatékonyság vagy méltóság. 
A kisebbségi oktatás változatai és kihívásai

Bevezetés. A kisebbségi oktatás tipológiája

Tanulmányunk célja a kisebbségi oktatásra, illetve az etnikai kisebbségek oktatásban való részvé-
telére vonatkozó oktatáspolitikák áttekintése, a velük kapcsolatban felmerülô problémák feltérké-
pezése, kategorizálása. Központi kérdésünk az, hogy a kisebbségi oktatásban részt vevô személyek, 
illetve az oktatás által érintett etnikai kisebbségek iskolai teljesítménye eltér-e a többségiek ered-
ményeitôl. E kérdés megválaszolása érdekében a nemzetközi PISA-vizsgálatok alapján valamiféle 
látleletét adjuk majd a kisebbségi oktatás hatékonyságának. Végül arra is kísérletet teszünk, hogy 
a kisebbségi oktatással kapcsolatos problémákra magyarázatokat keressünk. Ennek során arra is 
törekszünk majd, hogy – elméleti szinten legalábbis – külön vizsgáljuk a kifejezetten az etnicitás-
sal összefüggô magyarázó tényezôket. Összehasonlító elemzésünk a magyarországi romák, illetve 
a határon túli magyarok iskolai állapotára koncentrál, szakirodalmi áttekintésünkre támaszkodva 
azonban igyekszünk észak-amerikai és nyugati-európai példákat, folyamatokat is körülírni.

Mindenekelôtt azonban fontos fogalmi distinkciókat kell tennünk, azaz meg kell különböztet-
nünk a kisebbségi (vagy Magyarországon bevett szóhasználattal élve: nemzetiségi) oktatást a ki-
sebbségiek oktatásától, vagyis figyelembe kell vennünk, hogy az adott kisebbségek saját oktatási in-
tézményhálózattal rendelkeznek, avagy a mainstream oktatási rendszerben államnyelven tanulnak.

A kisebbségi oktatás kifejezést tehát valójában gyûjtôfogalomként használjuk, amely azonban 
legalább négyféle kisebbségi oktatási formát foglal magában. A négy fô csoportot úgy kapjuk, hogy 
egyrészt egy adott ország különbözô etnikai kisebbségi csoportjai között megkülönböztetjük az ôs-
honos kisebbségeket a bevándorlóktól, másrészt számításba vesszük, hogy a kisebbségi csoporthoz 
tartozó diákok/hallgatók egy önállóan szervezett intézményrendszerben tanulnak, avagy individu-
álisan, az államnyelven mûködô oktatási rendszernek a szolgáltatásait veszik-e igénybe. E két di-
menzió összekapcsolása révén a következô négy kisebbségi oktatási típust kapjuk: önálló kisebbségi 
oktatás, kisebbségiek nem anyanyelvû oktatása, kisebbségek korlátolt anyanyelvû és/vagy extrakur-
rikuláris képzése (például az ún. vasárnapi iskolák világa), illetve a migránsok oktatása (lásd 1. 
táblázat). Mindegyik kisebbségi oktatási forma más és más alapjellemzôkkel bír, és ebbôl kifolyó-
lag másféle oktatáspolitikai kihívásoknak kell megfelelnie.

1. táblázat. A kisebbségi oktatás tipológiája

Képzés helyszíne

Kisebbség típusa

Önálló intézmény
(rendszer)

Nem önálló, állami intézmény
(rendszer)

Ôshonos kisebbség Önálló kisebbségi oktatás
Oktatási (nyelvi) alrendszer • 

Kisebbségiek nem anyanyelvû oktatása
Hátrányos helyzetû kisebbségek oktatása• 

Bevándorló Bevándorlók korlátolt anyanyelvû 
és/vagy extrakurrikuláris képzése

„Vasárnapi iskolák”• 

Migránsok oktatása
Interkulturális, multikulturális oktatás• 
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1. Az önálló kisebbségi oktatás fogalmán azt az oktatási formát értjük, amikor egy ôshonos ki-
sebbségi csoport számára az állam (bizonyos országokban az egyház) saját oktatási alrendszert 
mûködtet, vagy anyanyelvi képzési programokat indít és tart fenn. Ebben az esetben kulcselem az 
anyanyelven történô képzés, illetve a kisebbségiek anyanyelvének vagy kultúrájának valamilyen for-
májú és mértékû ápolása. Az önálló kisebbségi oktatásnak tehát kettôs célja van: egyrészt a kisebb-
ségi (etnikai) identitás fenntartása és újratermelése, másrészt pedig általános, bármilyen oktatási 
rendszerhez is társítható nevelési célok elérése (az írás-olvasástól kezdve egészen a munkaerô-
piacon hasznosítható kompetenciákig).1 Ezen oktatási formába sorolhatjuk a kisebbségi magyar 
közösségek iskolarendszerének egy jó részét (Szlovákia, Ukrajna, Románia, Szerbia), valamint a 
magyarországi kisebbségi oktatást is. 

Fontos megemlítenünk, hogy e két nagyobb csoport között lényeges különbségeket is tapasz-
talunk: míg a kisebbségi magyar közösségek körében anyanyelvi képzést az oktatás egész vertiku-
mában találunk, addig a magyarországi kisebbségi oktatás esetében ez nem mondható el. Az is lé-
nyeges eltérés, hogy míg a határon túliak esetében visszatérô oktatáspolitikai téma a többségi nyelv 
elsajátítása, addig a magyarországi nemzetiségek esetében – éppen az iskolarendszer sajátosságai, 
illetve a csoportnagyságukkal is összefüggô, elôrehaladottabb asszimilációjuk miatt – a kisebbségi 
nyelv megôrzése és fenntartása a kulcskérdés.

A kiterjedt, gyakran felsôoktatási intézményeket is magában foglaló anyanyelvi oktatási alrend-
szer kétségtelenül a társadalmi integrációt szolgálja, ugyanakkor feltételezi a társadalom valamilyen 
mértékû, etnikai alapú pilléresedését is. Ez nem azt jelenti, hogy a pilléresedés lesz meghatározó 
az adott társadalomban,2 hanem inkább arra utal, hogy mivel az anyanyelvi oktatási alrendszer sem 
létezhet önmagában, óhatatlanul vannak olyan etnikai (kulturális, gazdasági) hálózatok, amelyek 
ennek az oktatási alrendszernek a haszonélvezôi. A politikai, gazdasági és oktatási-kulturális etnikai 
alrendszerek együttesen az etnikai kisebbség idôben való fennmaradását szolgálják. A kisebbségi 
magyar példa pontosan azt is jelzi, hogy a kisebbségi identitáspolitika legfontosabb társadalmi bázi-
sát az „önálló” oktatási intézményrendszer szolgáltatja.3

2. A kisebbségiek (nem anyanyelvû) oktatása a különféle etnikai, nemzetiségi vagy faji kisebb-
ségek állami (és államnyelven történô) oktatásban való részvételére utal. A kisebbségiek oktatásá-
nak ez esetben nem az etnikai identitás újratermelése, hanem a társadalmi integráció elôsegítése 
az elsôdleges célja. Központi kérdésként az szokott felmerülni, hogy az egyes kisebbségi csoportok-
hoz tartozó diákok a többségi társadalom tagjaihoz képest azonos eséllyel részesülnek-e az oktatási 
javakból és szolgáltatásokból (és ezáltal milyen mértékben sikeres társadalmi integrációjuk, mo-
bilitásuk). 

Az egyes országokban az államnyelven tanuló etnikai kisebbségek oktatási mutatói változnak 
ugyan a domináns csoport tagjaihoz képest, az viszont megállapítható, hogy térségünkben a romák 
iskolai mutatói mindenhol rosszabbak az országos átlagnál. Hasonló módon az USA-ban az afroa-
merikaiak, illetve a spanyol ajkúak iskolai teljesítményei elmaradnak az országos szintektôl. Ezért a 
kisebbségiek nem anyanyelvû oktatása nagyon gyakran a hátrányos helyzetû kisebbségek oktatására 

1  Egy 2004-es magyarországi dokumentum ezt így fogalmazta meg: „a kisebbségi oktatásnak a magyar közoktatási 
rendszer részeként biztosítania kell mindazokat a szolgáltatásokat, amelyeket általában az oktatás nyújt, és e mellett – ke-
vés kivételtôl eltekintve – nem egyszerûen az a feladata, hogy mindezeket a szolgáltatásokat anyanyelven nyújtsa, hanem 
meg kell teremtenie az anyanyelv elsajátításához, fejlesztéséhez és e népcsoportok kultúrájának és történelmének megis-
meréséhez szükséges feltételeket is.” Nemzeti és etnikai kisebbségi oktatás középtávú fejlesztési programja. 2004.

2  A pilléresedés fogalmának magyar nyelvû áttekintését lásd Enyedi 1993. 
3  Ezzel kapcsolatosan a romániai magyar anyanyelvû oktatás vonatkozásában lásd Fóris–Ferenczi 2007; a balkáni 

államok viszonylatában pedig Radó 2000.
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korlátozódik. Ennek az oktatási formának az elemzése az iskolai esélyek/esélytelenségek újrater-
melôdését, a méltányosság kérdéseit szokta érinteni.

3. Bevándorlók extrakurrikuláris képzése: a bevándorló kisebbségek körében elôfordul, hogy 
önerôbôl, civil vagy egyházhoz kapcsolódó kezdeményezések formájában is törekednek valamilyen 
anyanyelvi képzés fenntartására. Ez általában az anyanyelv újabb generációknak való intézménye-
sített átadását jelenti, az etnikai identitás formális és informális megélésének határvonalára esô 
helyszínen.4 

4. Migránsok oktatása: a bevándorlók iskolai részvételérôl szól. Akárcsak a hátrányos helyzetû 
ôshonos kisebbségek esetében, a bevándorlóknál is kulcskérdés a társadalmi integráció elôsegítése 
az oktatás által, ebben az esetben azonban élesebben merül fel a nyelvi másságból fakadó iskolai 
kihívások kezelése. Ez az oktatási forma tehát részben hasonlítható az ôslakos kisebbségek oktatá-
sához, hiszen az ô esetükben is sajátos kérdésként merült fel az államnyelv elsajátítása. 

A migránsok oktatásának esetében az iskolarendszer gyakran ugyanazokkal a nehézségekkel 
küzd, mint a hátrányos helyzetû, ôshonos kisebbségek esetében: az iskolai kimaradások gyakori 
voltával, a szülô-iskola kapcsolat esetlegességével stb. Hazánkban a migráns tanulókra a romák-
hoz hasonlóan társadalmi presztízscsökkentô tényezôként tekint sok iskola: mindkét csoportot el 
akarják „rejteni” a társadalom szeme elôl, hiszen jelenlétük olyan taszító erôvel bírhat, amely meg-
nehezíti az iskolák diákokért folytatott versengését (Németh–Papp 2007). Ami azonban még hason-
latosabbá teszi a kétféle csoport oktatási kérdéseit, az az, hogy – más okokból ugyan, de a migráns, 
és a roma gyerekek egyaránt nagy arányban maradnak ki az oktatási rendszerbôl, és szintén nagy 
arányban kerülnek speciális nevelési igényû intézményekbe (Heckmann 2008: 12). Természetesen 
vannak kivételek is: az Európába és az USA-ba bevándorló ázsiaiak például rendszerint könnyen 
integrálódnak a mainstream oktatási rendszerekbe.

Tanulmányunk következô részeiben a kisebbségi oktatást tehát gyûjtôfogalomként fogjuk hasz-
nálni, azaz beleértjük az integráló és az önálló intézményekre épülô oktatási formákat egyaránt. Ha 
az elôbbi fogalmi distinkciónak és a vonatkozó típusok használatának elemzésünk során relevanci-
ája van, akkor azt külön is jelezni fogjuk. Mivel az ún. vasárnapi iskolák rendszerint a formális ok-
tatási rendszeren kívül zajlanak, tanulmányunkban elsôsorban a másik három kisebbségi oktatási 
típusra koncentrálunk. Tesszük ezt azért is, mert a különféle nemzetközi összehasonlító vizsgálatok 
és elemzések fôleg e három típust „operacionalizálták”, azaz összehasonlító empirikus adatok is e 
formákra léteznek.

Kérdés persze, hogy egyáltalán lehetséges-e a kisebbségi oktatás területén ilyen típusú össze-
hasonlítás, hiszen a nemzetiségek, illetve az etnikai, nemzeti, faji kisebbségek oktatási részvétele 
az egyes országok szintjén – ám egy adott országon belül a különféle kisebbségeké is – más és 
más jellegzetességekkel bír. Mint minden összehasonlítás során, ezúttal is óhatatlanul bizonyos 
leegyszerûsítésekkel fogunk élni, és arra törekszünk, hogy rámutassunk a kisebbségi oktatás, illet-
ve a rá vonatkozó oktatáspolitikai elképzelések során feltárható éles különbségekre és szembeötlô 
hasonlóságokra.

4  Az amerikai magyar bevándorlók hétvégi, vasárnapi iskolájáról, és fôbb szakmai kihívásairól lásd Németh 2008.
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Jelzések a kisebbségi oktatás hatékonyságáról a PISA-vizsgálatokban5

Azt, hogy a kisebbségi oktatás különbözô modelljeit érdemes és fontos összevetni, mi sem bizonyít-
ják jobban, mint az elmúlt évtizedben elvégzett nemzetközi kompetenciamérések vonatkozó ered-
ményei. A 2006-os PISA-felmérés alapján például megállapíthatjuk, hogy az OECD-átlagok szintjén, 
ám a környezô országokban is, az otthonukban a többségi államnyelvtôl (vagy a teszt során alkal-
mazott nyelvtôl) eltérô más nyelvet beszélô diákok teljesítménye rendszerint elmarad az országos 
átlagoktól (1. ábra). Magyarán, a nyelvi kisebbségekhez tartozó tanulók – részben függetlenül attól, 
hogy államnyelven avagy saját nyelvükön tanulnak-e – gyengébb kompetenciaszinteket érnek el.

E trend megfigyelhetô Magyarországgal szomszédos országokban is, ahol sok esetben az „ottho-
nukban a nemzetitôl eltérô más nyelvet beszélôk” köre valójában a határon túli magyarokat jelenti 
(lásd 2. ábra). 

Szlovákia vonatkozásában az adatokat tovább árnyalhatjuk, ugyanis a 2006-os országjelentés 
külön ismerteti a magyar és szlovák nyelven tanulók adatait (3. ábra). Ilyen bontásban megál-
lapították, hogy a magyar iskolarendszerben résztvevôk a természettudományos és matematikai 
kompetenciák területén – kisebb mértékben ugyan, de – alulmaradnak a szlovák tannyelvû di-
ákokhoz képest, míg a szövegértési kompetenciák területén megelôzik a többségieket. A jelentés 
szerint ennek oka vélhetôen az, hogy a magyar iskolák e területen átvették a magyarországi kompe-
tencia alapú oktatás gyakorlatát (OECD – PISA, 2006). E ténynek nemcsak pedagógiai módszertani 
szempontból van jelentôsége, hanem „regionalitása” miatt is. Az a nyugat-európai országokban is 
tapasztalható, hogy egy nyelvi kisebbség/közösség iskolai eredményeit regionális jellemzôk is befo-

5  A PISA (Programme for International Student Assessment) vizsgálatokat 2000-tôl, 3 évente szervezik meg az OECD 
és társult országaiban. 2006-ban már 57 országban került sor a szövegértési, természettudományos és matematikai 
mûveltséget mérô kompetenciavizsgálatokra. Noha a nemzetközi kutatás az egyes oktatási rendszerek sajátosságairól 
sok mindent elárul, az eredmények legelterjedtebb ismertetési módja a kompetenciaszintek szerinti átlagok ismertetése. 
Ezek az átlagok megközelítôleg 300 és 700 közötti értékeket vehetnek fel, ezen belül kompetenciaterületek szerint kicsit 
változó módon a 400–420-as átlag alatti értékek nagyon gyenge  eredményekrôl vagy a kompetencia hiányáról árulkod-
nak. Részletesebb leírást magyar nyelven lásd: Balázsi et al. 2007.

Forrás: http://pisa2006.acer.edu.au/interactive.php

1. ábra. A szövegértési, matematikai és természettudományos kompetenciák 
az otthon beszélt nyelv függvényében (OECD-átlagok, PISA, 2006)
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Forrás: http://pisa2006.acer.edu.au/interactive.php
Jelmagyarázat:
1 – otthonukban a többségi nyelvet beszélik
2 – otthonukban a többségitôl eltérô nyelvet beszélik – elsô említett nyelv 

(Szlovákia, Szerbia, Románia esetében a magyar)
3 – otthonukban a többségitôl eltérô nyelvet beszélik – második említett nyelv
nv – a vonatkozó kérdésre nem válaszoltak 

2. ábra. A szövegértési kompetenciák az otthon beszélt nyelv függvényében 
Magyarországon és szomszédos országaiban (PISA, 2006)

Forrás: PISA 2006 Slovensko Národná Správa, http://pisa2006.acer.edu.au/interactive.php

3. ábra. A szövegértési, matematikai és természettudományos kompetenciák 
az otthon beszélt nyelv, illetve az iskola tanítási nyelve függvényében (Szlovákia, PISA, 2006)
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lyásolják, és ezek az eredmények gyakran a szomszédos (akár anyaországi, akár nyelvi közösséget 
jelképezô) országhoz hasonló szinteket érnek el.

A nyelvi kisebbségek gyengébb teljesítménye a hivatalosan is többnyelvû országokban, például 
Kanadában is megfigyelhetô: az angol nyelvû tartományokban a francia, a francia nyelvû Québec 
tartományban pedig az angol nyelvû iskolarendszerbe járók gyengébb teljesítményt érnek el. Az 
egyes tartományok szintjén a helyi nyelvi kisebbség tagjai gyengébb eredményeket értek el a termé-
szettudományos és az olvasási kompetenciák területén, a matematikai képességek esetében vala-
mivel kiegyenlítettebb a helyzet, ám a trend ott is érezhetô (Bussière et al. 2007).

A jelenség azonban nemcsak a nyelvi kisebbségekhez tartozók, hanem a bevándorlók, illetve a 
faji kisebbségekhez tartozók esetében is megállapítható. A PISA-vizsgálat tartalmazta azt a kérdést 
is, hogy a megkérdezett diák abban az országban született-e, ahol jelenleg iskolába jár. E kérdés 
kapcsán tehát a bevándorlónak tekinthetô tanulókra vonatkozóan kaphatunk választ, és megállapít-
hatjuk (4. ábra), hogy az ily módon operacionalizált bevándorló tanulók teljesítménye mindhárom 
kompetenciaterületen jóval elmarad az OECD-átlagokhoz képest. 

Kérdés, van-e különbség az elsô és második generációs bevándorlók iskolai teljesítményei kö-
zött. Ha különbséget teszünk az elsô generációs (más országban született, ám egy adott országban 
tanuló), illetve a második generációs (bevándorló szülôktôl származó, ám már egy adott országban 
született) fiatalok között, a 2003-as PISA-vizsgálat 17 országra kiterjedô ilyen irányú részletes elem-
zése (Stanat–Gayle 2006)6 alapján három nagyobb trendet állapíthatunk meg (lásd 5. ábra): 

a hagyományosan bevándorló országokban (például Kanadában, Ausztráliában és Új-Zélan-• 

don), illetve Makaón elenyészô a különbség az ôshonos és a bevándorló gyermekek iskolai 
teljesítménye között, míg a nyugat-európai országok zömében (Németország, Ausztria, Svájc, 

6  Az elemzés csak azokra az országokra terjed ki, amelyekben statisztikailag értelmezhetô nagyságú bevándorló-
hátterû tanuló esett bele a mintába (az összminta minimum 3 százaléka, elemszám minimum 100).

Forrás: http://pisa2006.acer.edu.au/interactive.php

4. ábra. A szövegértési, matematikai és természettudományos kompetenciák 
a születési hely függvényében (OECD-átlagok, PISA, 2006)
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Franciaország, Belgium, Dánia, Hollandia) jelentôs statisztikai különbségek mutatkoznak az 
elôbbiek javára;
az elsô generációs fiatalok rendszerint gyengébb teljesítményt érnek el, mint a második gene-• 

rációsok (ez alól 2003-ban kivételnek számított Ausztrália, Németország és Dánia);
harmadrészt az ôshonos vagy többségi lakosság gyermekei rendszerint magasabb eredmé-• 

nyeket érnek el, mint a második generációsok. Ez alól Hongkong, Makaó és Kanada számított 
kivételnek. A 2006-os kanadai PISA-jelentés azonban már arról számol be, hogy, annak elle-
nére, hogy a második generációs tanulók már egész iskolai életútjukat Kanadában töltötték, 
országos szinten és mindegyik tartomány szintjén is – legalábbis természettudományos terü-
leten – mégis lemaradnak azokhoz a tanulókhoz képest, akiknek már a szülei is ott születtek 
(Bussière et al. 2007: 38–40).

A bevándorlókra vonatkozó 2003-as adatok kapcsán két – statisztikailag is értékelhetô nagyságú – 
bevándorló csoport (a törökök és a volt Jugoszlávia térségébôl érkezôk) kapcsán a szerzôk fontos je-
lenségre hívják fel a figyelmet: az azonos bevándorló csoporthoz/etnikumhoz tartozók közel azonos 
módon teljesítettek a különbözô nyugat-európai országokban (Stanat–Gayle 2006: 53). Ha azonban 
megvizsgáljuk, hogy ez a kompetenciaszint hogyan viszonyul a kibocsátó országok eredményeihez, 
azt is megállapíthatjuk, hogy ez a szint közelít az általuk elhagyott országuk eredményeihez is (6. 
ábra). Ami tehát a befogadó országban „etnikainak” tûnik, valójában a kibocsátó ország rendszer-
specifikus következménye. A törökök és szerbek tehát nem valamiféle etnikai esszencializmus, 
hanem nagymértékben szülôhazájuk iskolai szocializációjának következtében teljesítenek hasonló 
szinteken egyes nyugat-európai országokban: akárcsak Törökország (az akkori) Szerbiához képest, 
a török bevándorlók is minden egyes országban gyengébben teljesítenek, mint a volt Jugoszláviából 
érkezôk, és Nyugat-Európában mindkét „etnikum” nagyságrendekkel gyengébben teljesít az ôs-
honos lakossághoz képest. Ugyanakkor a 6. ábrán a befogadó ország rendszerspecifikus jegyei is 
szemléletesen tetten érhetôk: a német és belga oktatási rendszer szelektívebb jellege okán a két 

Forrás: Stanat–Gayle 2006: 38.

5. ábra. A matematikai kompetenciák a bevándorlás függvényében (PISA, 2003)
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bevándorló csoport, illetve az ôshonosok és bevándorlók eredményei között viszonylag nagy a sza-
kadék, az oktatási rendszer specifikuma az iskolai eredményeket pedig Luxemburgban lenyomja, 
Svájcban viszont mindenkiét megemeli.

A kisebbségi vagy migráns gyerekek iskolai kompetenciaeredményeibôl azt olvashatjuk ki, hogy 
ezek a gyerekek többségiekhez és ôshonosokhoz képest – változó mértékben ugyan, de általános-
ságban – rosszabbul teljesítenek. A továbbiakban magyarázatokat keresünk erre a jelenségre, a kér-
dést arra fókuszáljuk, hogy vajon a kisebbségi hovatartozás maga rejteget immanens hátrányokat 
vagy az oktatási rendszerek képtelenek megbirkózni a kisebbségiek jelenlétével?

Problémák és magyarázatok 

Az alábbiakban megkíséreljük egységes rendszerben összegezni a kisebbségi oktatás sajátosságai-
ra és problémáira adható magyarázatokat. Ennek érdekében különbséget teszünk egyrészt az ún. 
makro-, mezo- és mikroszintek között, azaz egy adott ország oktatási rendszeréhez, az iskola intéz-
ményéhez, valamint az egyénhez, illetve a családhoz kapcsolódó tényezôi között,7 másrészt pedig 
az egyes tényezôket besoroljuk az etnicitással, „kisebbségi léttel” közvetlenül összefüggô, illetve az 
etnicitás szempontjából semlegesnek tekinthetô (ám hatásaiban a kisebbségi oktatást jelentôsen 
érintô) dimenziókba (lásd 2. táblázat). 

Fontos megjegyezni azonban, hogy az etnicitással összefüggô és közvetlenül nem összefüggô 
tényezôk szétválasztása valójában mesterséges elméleti konstrukció, hiszen a gyakorlatban az etni-
kailag látszólag semleges tényezôk könnyen etnikai színezetet kaphatnak, míg az etnicitással köz-
vetlenül kapcsolatba hozott tényezôk mögött a társadalom, illetve az oktatási rendszer egésze ott 

7  Hasonló elemzési keretet találni az európai migránsok iskolai teljesítményét, illetve az amerikai esélyegyenlôséget 
elemzô szakirodalomban is (Heckmann 2008; McDonough–Fann 2007). Nem az általunk használt keretben ugyan, de 
fontos és részben itt is feltüntetett tényezôket sorolnak fel a következô írások is: EUMC 2006; Condron 2009.

Forrás: Stanat–Gayle 2006: 196.

6. ábra. A törökországi és volt jugoszláviai térségbôl érkezôk, illetve Törökország 
és Szerbia matematikai kompetenciaszintje (PISA, 2003)
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rejlik. Hasonlóképpen a magyarázatok szintjei is egymásba mosódhatnak, hiszen a makrotényezôk 
óhatatlanul lecsapódnak az iskola vagy az egyén/család szintjére, illetve ami egyéni vagy intézményi 
szinten érvényesül, annak vélhetôen rendszerszintû okai is vannak.

2. táblázat. A kisebbségi oktatás sajátosságait magyarázó, etnicitással 
összefüggô és etnikailag semleges tényezôk 

 Makroszintû magyarázatok Mezoszintû magyarázatok Mikroszintû magyarázatok

Et
ni

ci
tá

ss
al

 ö
ss

ze
fü

gg
ô

Etnopolitikai környezet• 
Deszegregációs politika• 
Lingvicizmus• 
Etnokulturalista magyarázatok• 
Diszkrimináció• 
Társadalmi elôítéletek és interet-• 
nikus kapcsolatok rendszere
Kisebbségek kurrikuláris jelenléte• 

Iskolák közötti és iskolán belüli • 
szegregáció
Anyanyelvi programok, önkéntes • 
szegregáció
Tanár-diák kapcsolat, pedagógu-• 
sok elvárásai
Kisebbségi tanulási útvonalak• 
Oktatást támogató civil társada-• 
lom léte 
Család iskolával szembeni el-• 
várásai

Család kulturális tôkéje• 
Etnikai sztereotípiák• 
Államnyelvi kompetenciák • 
megléte
Ifjúsági kultúra sajátosságai• 

Et
ni

ka
ila

g 
se

m
le

ge
s

Az ország külsô-belsô regionális • 
környezete
Oktatási rendszer filozófiája• 
Rendszer mûködése (korai sze-• 
lekció, óvodáztatás, centralizá-
ció-decentralizáció)
Pedagógiai képzés, továbbképzés • 
rendszere

Iskola mint szervezet• 
Iskolai erôforrások megléte• 
Pedagógusok társadalmi össze-• 
tétele 
Pedagógusok bérezése (alulfize-• 
tés, korai kiégés)
Használható pedagógiai kultúra• 
Iskolaszerkezet, iskola-elôkészítô • 
oktatás léte
Településszintû szegregáció• 

Család szociális és gazdasági • 
tôkéje/pozíciója (egészségi ál-
lapot, családszerkezet, lakás-
körülmények, munkanélküli-
ség, jövedelem mértéke)
Belsô migráció, lakóhely • 
változtatás
A célországban eltöltött idô és • 
motivációja

ETNICITÁSSAL ÖSSZEFÜGGÔ MAGYARÁZATOK

Ismertetésünk során nem fogunk egyforma részletességgel kitérni a szintekhez kapcsolódó összes 
tényezôre vagy magyarázatra. Ennek nemcsak az az oka, hogy egyik-másik tényezô meglehetôsen 
jól dokumentált a szakirodalomban, hanem az is, hogy a magyarázó szintek egymásra csúsznak. 
A makroszinthez tartozó deszegregációs politikák például rendszerszinten igyekeznek kezelni az 
iskolai egyenlôtlenségeket, ám nyilván sok múlik azon, hogy ezek hogyan csapódnak le az iskolák 
vagy az iskolák fenntartóinak mûködési/mûködtetési stratégiájába, illetve a pedagógusok és a szü-
lôk képesek-e az iskolában várt vagy elôírt változtatásokat támogatni. A diszkrimináció táptalaja is 
az elôítéletesség, amit társadalmi, intézményi és egyéni szinteken is tetten lehet érni. Az elôítéletek 
vagy az interetnikus kapcsolatok rendszere az etnicitáskutatások gyakori témája, esetünkben pedig 
inkább az a releváns, hogy az etnikai csoportok kölcsönös megítélése hogyan csapódik le az iskola 
világába. 
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Etnicitással összefüggô makroszintû magyarázatok8

A kisebbségi oktatás etnopolitikai környezete
Az etnopolitikai környezetet külön értékelhetjük annak függvényében, hogy mely kisebbségi oktatás 
típusáról van szó, illetve az is elemzés tárgyát képezhetné, hogy milyen etnopolitikai elképzelések-
kel bír az állam, illetve egy adott kisebbség vezetô rétege. Más szóval tehát azt vizsgálhatnánk, hogy 
a kisebbségi oktatáspolitika vajon „színvak”-e, avagy feltételezi az etnicitás jelentôségét, továbbá, 
hogy a társadalmi integráció és a kisebbség etnicizálása egymást kizáró vagy egymást feltételezô 
kategóriák. E fontos kérdésekre azonban nem térünk ki, hiszen csak azt fogjuk körüljárni, hogy a 
kisebbségi oktatás sajátosságaira milyen befolyással bírhat a kisebbségi elit etnopolitikája, illetve egy 
állam kisebbségeket érintô politikája.

A kisebbségi oktatás egyik modelljét Közép-Európában elsôsorban nem intézményszervezési és 
pedagógiai kérdések határozzák meg, hanem a kisebbségi politizálás kihívásai, a közösségi érdekér-
vényesítés. Ennek következtében a kisebbségi oktatáspolitizálás szimbolikus és instrumentális for-
máinak egyvelegével találkozhatunk, és központi dilemmaként szokott felmerülni az integrálódás 
vagy szeparálódás kérdése (Kozma 2005: 171–175). Míg a határon túli magyarok érdek-képviseleti 
szervezeteinek politikai agendáján a kisebbségi oktatásfejlesztés valamilyen formája rendszerint 
jelen van (Papp 2008a), és talán éppen ezért a vonatkozó kisebbségi oktatáskutatások nem integrá-
lódnak az országos jellegû kutatásokba, addig például a magyarországi romák iskoláztatásának kér-
dése etnikailag semlegessé vált, azaz, mondhatni, nincs a kisebbségi elit kezében,9 és a mainstream 
oktatáskutatások egyik leggyakrabban felbukkanó témája. Azt a sajátos ellentmondást állapíthatjuk 
meg tehát, hogy ahol a kisebbségi érdekérvényesítés sikeresebb, ott a kisebbségi oktatás kis mér-
tékben integrálódik a többségi szakmai (pedagógiai, módszertani, intézményfejlesztési, a rendszer 
egészét érintô stb.) vitákba,10 ahol pedig erôtlenebb a kisebbségi politizálás, ott a kisebbségi oktatás, 
a kisebbségi csoportokhoz tartozók oktatása megoldandó állami prioritássá lép elô, a kisebbségi 
oktatás mondhatni az egész közoktatási rendszer lakmuszpapírjává válik.

Ha a kisebbségi érdekérvényesítés egy adott országba való társadalmi integrálódást tûzi ki célul, 
akkor a kisebbségi oktatásnak is ezt a célt kell szolgálnia. Csakhogy a kisebbségi és többségi integ-
ráció fogalma eltérhet: míg például a többség az anyanyelvi oktatást szeparálódásnak nevezheti, és 
minden alkalmat megragadhat az anyanyelv visszaszorítására még az anyanyelvi iskolarendszeren 
belül is,11 addig a kisebbségi érdekérvényesítés amellett érvel, hogy az anyanyelvi oktatás alapvetô 
jog, és a közösségként való társadalmi integrációt is elôsegíti. Hasonlóképpen, ha a kisebbségi poli-
tizálás valamiféle (kulturális, területi) autonómia elérését tûzi ki célul, akkor a kisebbségi oktatás 
fejlesztése többségi szempontból szeparációs törekvésnek tûnik, míg kisebbségi szempontból jogos 
igénynek.

Fenti megállapításaink empirikusan ugyan nem igazolják a kisebbségi oktatás – PISA-eredmé-
nyekben is tükrözôdô – gyengébb teljesítményét, azt azonban jelzik, hogy az anyanyelvi kisebbségi 
oktatáspolitika gyakran olyan mezôben létezik, amelynek kereteit kisebb mértékben szakmai és na-
gyobb mértékben közösségi identitáspolitikai kérdések határozzák meg. A kisebbségi oktatás dön-

8  Tanulmányunk terjedelmi kereteit szétfeszítené, ha az etnicitással szorosan nem összefüggô tényezôket is részlete-
sen szemrevételeznénk. Ugyanakkor, ahogy korábban is említettük, az etnicitással is összefüggô magyarázó aspektusok 
ezer szállal kötôdnek e dimenzióhoz is. Mentségünkre szolgáljon még az is, hogy ezek az aspektusok meglehetôsen jól 
dokumentáltak a szakirodalomban.

9  Nem utolsósorban éppen azért, mert maga a kisebbségi elit sem tud egységes lenni.
10  Romániai magyar vonatkozásban lásd Fóris–Ferenczi 2007: 91–93.
11  Ilyen megnyilvánulásnak tekinthetjük a földrajzi nevek többségi nyelven való közlését (Szlovákia), avagy a földrajz 

és történelem tantárgyak többségi nyelven való oktatását az anyanyelvû iskolákban is (Románia).
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téshozói, szakértôi sajátos „kisebbségi látószögbôl”, gyakran civil pozícióból tekintenek ezen okta-
tás problematikájára, ezért kimaradnak a rendszerszintû innovációt célzó kezdeményezésekbôl. 

Határon túli magyar viszonylatban továbbá azt is megállapíthatjuk, hogy a kisebbségi oktatás-
nak az etnikai identitás újratermelésében játszott szerepe hangsúlyozottabban jelenik meg, ezért 
a kisebbségi oktatáspolitikusi látószög egyfajta etnocentrikus elitizmussal társul. Az elitizmus azt 
jelenti, hogy egy etnikai csoport vezetôinek társadalompolitikai elképzeléseibôl a közösség bizonyos 
részei – rendszerint az alacsonyabb társadalmi presztízzsel és pozícióval rendelkezôk – kimarad-
nak.12 Mivel az etnikai identitás újratermelése – esszencialista módon – kapcsolódik a nyelv fenn-
tartásához, valamint a magaskultúra, illetve az autentikusnak vélt népi kultúra megôrzéséhez, az 
„anyanyelvi oktatás” melletti ténykedések mintha elsôsorban az „anyanyelv” és nem a szélesebb 
értelemben vett – szakképzést, felnôttképzést és akár a magyar nyelvû romákat is magában fogla-
ló – „oktatás” körül koncentrálódnának. Ennek hatására az anyanyelvû oktatás szakmai kérdései 
elsôsorban a megfelelô anyanyelvû tankönyvek létére, kellô számú anyanyelvû diák meglétére, az 
anyanyelvi tantervfejlesztésre, a magyar nyelv és irodalom érettségi tételek kidolgozására irányul. 
Mindezen szakmai vetületek természetesen életbevágóak a kisebbségi oktatás számára, ugyanakkor 
például a rendszerszintû fejlesztések kérdései, az anyanyelvû szakképzés, felnôttképzés, a helyi, 
magyarul is beszélô roma kisebbség iskolai integrációja kihívásainak kezelése és egyéb, fontos meg-
gondolások háttérbe szorulnak, hiszen ezek etnopolitikai szempontból semleges területnek számí-
tanak. Mindezzel párhuzamosan pedig igazi kisebbségi oktatási sikernek az anyanyelvi felsôoktatási 
képzés expanziója számít, hiszen e terület társadalmilag is jól látható etnopolitikai eredménynek 
minôsül. Az etnicizáló látószög tehát kihat az oktatáspolitikai törekvésekre, és elitizmusa által az 
anyanyelv megôrzésével összefüggésbe hozható tényezôkre, illetve a felsôoktatásra koncentrál.

Az elitista látásmódot – más tartalommal ugyan, mint a kisebbségi magyarok körében – egy-két 
országban a romák iskoláztatására vonatkozó elképzelések és gyakorlatok szintjén is megfigyel-
hetjük. Romániában például már a kilencvenes évek legelején pozitív diszkriminációt alkalmazva 
helyet biztosítottak a roma származásúaknak a felsôoktatásban. Ugyanakkor arra is történtek kísér-
letek, hogy olyan, érettségivel rendelkezô fiatal roma származásúakat készítsenek fel – nyári sza-
badegyetemi keretek között – a romani nyelv oktatására, akik a késôbbiekben roma asszisztensként 
vagy helyettesítô tanárként középiskolásoknak taníthatják a romani nyelvet (Sarǎu 2005). Mindezt 
egy olyan kisebbségbôl származó célcsoport számára, amely tagjainak egyharmada írástudatlan, 
egy másik harmada pedig maximum elemi (4. osztályos) iskolai végzettséggel rendelkezik. A ro-
mániai romák esetében tehát az elitizmus top-down típusú oktatáspolitikai beavatkozásokat szült, 
azaz a romák iskolai (és ezáltal társadalmi) integrációját nem az alapoknál kezdték, illetve szintén 
elôtérbe került az etnikai identitás megerôsítésének szándéka. Nemzetközi nyomásra és együtt-
mûködések eredményeképpen azonban a helyzet változott, és az ezredforduló után született doku-
mentumok és különbözô oktatási projektek már az iskolai integrációt alsóbb szinteken igyekeznek 
megvalósítani (EUMAP 2007).

Deszegregációs politika
A hátrányos helyzetû etnikai és bevándorló kisebbségi csoportok iskolai egyenlôtlenségének egyik 
fô oka a különféle oktatási rendszerekben jelen lévô szegregációs gyakorlat. Ez ellen deszegregáci-
ós, azaz az eltérô társadalmi hátterû és származású tanulók együttnevelését megcélzó politikákkal 
küzdenek. A deszegregációs jogi, politikai szándék és eredményessége az USA példáján keresztül 
jól szemlélhetô. Mivel e deszegregációs gyakorlat elemei ma is gyakran példaként tételezôdnek az 

12  A kisebbségi elitizmusból táplálkozó intellektuális gettósodás veszélyére a kisebbségi médiára vonatkozó nemzetközi 
összehasonlító vizsgálatok is felhívták a figyelmet. Az elitizmus gyakran együtt jár a gettósodással és a (média)intézmé-
nyek mûködésének amatörizmusával (Riggins 1992). Kérdés, hogy mindezek a jellemzôk milyen mértékben érvényesül-
hetnek a kisebbségi oktatás mûködtetése során.
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európai romák és migránsok oktatására vonatkozóan, az alábbiakban részletesebben ismertetjük 
az amerikai tapasztalatokat.

A nevezetes 1954-es Brown vs. Board of Education per, amely elindította az USA-ban addig de 
jure is létezô szegregációs („separate but equal”) gyakorlat felszámolását, tételesen kimondta ha-
tározatában, hogy: 

„A gyermekek kizárólag faji alapon való elkülönítése az állami iskolákban megfosztja a 
kisebbségi csoport gyermekeit az egyenlô oktatási esélyektôl, még akkor is, ha az iskolák 
infrastruktúrája vagy más ’kézzelfogható’ feltétele azonos.”13 

A részletesebb indoklásban pedig a legfelsôbb bíróság egy alacsonyabb rendû per határozatára utal, 
amelyben szakértôi véleményként kifejtették, hogy: 

„A fehér és színes bôrû gyermekeknek az állami iskolákban történô szegregálása hátrá-
nyos hatású a színes bôrû gyermekek számára. Ez a hatás annál nagyobb, minél inkább 
a jog fennhatósága alatt áll [a szegregáció – P. A.]. A faji szegregációs politikát általában 
a fekete bôrûek alsóbbrendûségeként értelmezik. A kisebbrendûségi érzés kihat a gyermek 
tanulási motivációjára. A jog fennhatósága alatt álló szegregáció így [gátló módon] ki-
hat a fekete bôrû gyermekek oktatási és mentális fejlôdésére, és megfosztja ôket néhány 
olyan oktatási haszontól, amelyet egy faji szempontból integrált oktatási rendszerben 
szerezhetnének”.

Mindebbôl azonban nem következik, hogy 1954 után az USA-ban teljes mértékben és mindenféle 
ellenállás nélküli deszegregációs gyakorlat valósult volna meg. Az egy évvel késôbb lefolytatott, ún. 
II. Brown per határozatában14 az áll, hogy a helyi hatóságoknak a deszegregációt „megfontolt se-
bességgel”15 kell végrehajtaniuk. Ezt többféleképpen is értelmezték: volt, aki a deszegregáció késlel-
tetéseként, volt, aki a jogi szándék elbizonytalanodásaként, ám olyan értelmezések is éltek/élnek, 
miszerint ez a döntés a jogi eszközök megváltoztatásának nehézkességérôl szól.16 

Az viszont tény, hogy – a jogtörténeti eseményeken kívül – a szegregációnak komoly akadályai 
voltak. Ezek közül néhányat azért is meg kell említenünk, mivel e jelenségek – fél évszázaddal 
késôbb – térségünkben is felbukkannak. Ilyenek például a többségiek averziója a faji keveredés-
sel szemben, a különféle intézményesült kibúvók elterjedése (kert- és elôvárosi iskolai körzetek 
kialakítása, magániskolák létrehozása, a szegregációs gyakorlat átvitele az extrakurrikuláris tevé-
kenységek szintjére), az állam és a helyi kormányzat alkalmazkodása a fehér (többségi) szülôk 
elvárásaihoz, és esetenként az integráció megvalósítására felhatalmazott hivatalok tétova lépései 
(Clotfelter 2004).

A deszegregációs politika idôszaka az USA-ban valójában az interetnikus vagy interrassziális kap-
csolatok („interracial contacts”) történetének fontos korszaka. Ez nemcsak azért van így, mert 
a deszegregáció mértékét kézenfekvô ily módon „operacionalizálni”, azaz könnyû egy iskola vagy 
egy állam deszegregációs szándékának, állapotának mértékét a vegyes osztályok, iskolák számával 
mérni. Hanem azért is, mert a kapcsolatok puszta léte és nagyságrendje elsôsorban a diákok telje-
sítményét befolyásolja, ám ugyanakkor szociálpszichológiai, iskolák közötti forráselosztó, munka-
helykeresô relevanciával is bír. 

13  „Segregation of children in public schools solely on the basis of race deprives children of the minority group of 
equal educational opportunities, even though the physical facilities and other ’tangible’ factors may be equal.”

U.S. Supreme Court 1954.
14  Lásd U.S. Supreme Court 1955.
15  Az eredetiben: „with all deliberate speed”.
16  Lásd részletesebben: Graham 2005: 126–132; Clotfelter 2004: 23–25.
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A deszegregációnak a feketék iskolai eredményeire való jótékony hatását az 1966-os Coleman-je-
lentés is hangsúlyozta, hiszen kimutatta, hogy az iskolai eredményeket az osztály- és kortársak 
közötti kapcsolatok is befolyásolják. (Coleman 1966). Noha a hetvenes évek elejéig úgy tûnt, hogy 
csökken a fehérek és feketék közötti eltérés az iskolai eredmények szintjén, a késôbbi kutatások 
mégsem tudták egyértelmûen kimutatni a feketék javuló iskolai eredményeit. A deszegregáció ha-
tását illetôen három nagyobb tendenciát azonban dokumentáltak a vonatkozó kutatások: a feketék 
matematikai teljesítménye nem javult, csak az olvasási készségük emelkedett enyhe mértékben, 
ugyanakkor a fehérek teljesítménye nem csökkent (Clotfelter 2004: 186–187). Ezen eredmények-
nek egyszerre lehet optimista és pesszimista olvasata: optimista álláspontból kijelenthetô, hogy a 
deszegregáció jótékony, hiszen a fehérek iskolai teljesítményét nem csorbítja, pesszimista szem-
szögbôl pedig felhozható, hogy jelentôsen nem javult a feketék iskolai teljesítménye. Bizonyos el-
méletek szerint ennek oka az, hogy a fekete bôrû iskolások csoportján belül olyan szubkultúra él 
tovább, amely ellenáll a fehérek dominálta értékrend átvételének,17 ugyanakkor az is tény, hogy a 
deszegregációs politika beindulása magával hozta és megerôsítette a – Barack Obama elnökké vá-
lásával fémjelzett – fekete bôrû középosztály kialakulását és megerôsödését is.

A deszegregáció egy másik sokat vitatott és kutatott hatása a feketék önértékelésére vonatkozik. 
Már a Brown per határozatában is felbukkan az, hogy a de jure szegregáció kisebbrendûségi érzést 
okoz. Ebbôl logikusan az következne, hogy a deszegregáció növeli önbizalmukat, pozitív önértéke-
lésüket. A késôbbi kutatások azonban nem tudták egyértelmûen kimutatni, hogy a deszegregációs 
gyakorlat és a feketék önbizalmának növelése között szoros kapcsolat van. Sôt, bizonyos kutatások 
éppen azt mutatták ki, hogy rövid távon a feketék önbizalma éppen hogy csökken, hiszen a deszeg-
regáció következtében magasabb iskolai elvárásoknak vagy akár intézményen belüli diszkriminá-
ciónak voltak kitéve.18 Clotfelter szerint nem meglepô, hogy ilyen összefüggést nem lehet egyértel-
mûen kimutatni, mert a fekete bôrûek kisebbrendûségi érzésének (kutatások által is igazolt) ténye 
a de jure szegregáció esetében volt nyilvánvaló, a de facto, azaz nem törvény által intézményesített 
szegregáció esetében nem igazolt (Clotfelter 2004: 187).

Mindezen nehézségek ellenére a következô évtizedek folyamán eredményesen zajlott a deszeg-
regáció; ugyanakkor be kellett látni, hogy a rasszok közötti – igaz, hogy szociális okokra vissza-
vezethetô – elkülönülés a társadalomban állandóan jelen lévô tény, amely kihat a lakóhelyre, a vá-
rosi térszerkezetre és ezáltal az oktatási intézményekre is. Ennek következtében a deszegregáltnak 
mondott oktatási intézmények is gyakran mûködtetnek, illetve szerveznek a szegregált osztályokat 
és iskolai tevékenységeket. „Noha a hivatalos szegregáció megszûnt, sokféle tényleges szegregáló 
gyakorlat továbbél” – állapítja meg Clotfelter (Clotfelter 2004: 196). Az is kérdés ugyanakkor, hogy 
a létezô, de facto szegregáció ellen vajon ugyanolyan eszközökkel lehet-e harcolni, mint a de jure 
szegregáció ellen (Clotfelter 2004: 26). És itt újra visszatérhetünk a Brown II per egyik utólagos 
értelmezésére, miszerint a deszegregáció alkalmazásakor tanúsított „óvatos sebesség” azt jelenti, 
hogy a kisebbségek hátrányának leküzdése feltételezi a társadalom, illetve az érintett szereplôk 
támogató hozzáállását, a társadalmi szemlélet megváltozása nélkül ugyanis a jog önmagában kép-
telen hatékonyan mûködni.

17  Lásd errôl részletesebben tanulmányunk John Ogbu elméletét ismertetô alfejezetét. Megjegyzendô azonban, hogy a 
közoktatással szemben álló ifjúsági szubkultúra létrejötte nem föltétlenül etnospecifikus, hiszen más társadalmi rétegek-
bôl származó fiatalok körében is kialakulhat.

18  Magyarországon is végeztek hasonló kutatást. Az Országos Oktatási Integrációs Hálózat bázisiskoláiban tanuló diá-
kok ún. nem kognitív jellemzôit vetették össze kontrolliskolák adataival. A közölt eredmények szerint a program hatása a 
tanulók fejlôdését tekintve pozitív, ám a szerzôk megjegyzik azt is: „Mivel a programban való részvétel nem véletlenszerû 
kiválasztás eredménye volt, teljes bizonyossággal sosem fogjuk tudni eldönteni, hogy valóban a program hatásáról van-e 
szó, vagy a részt vevô iskolák a program hiányában is jobb eredményeket értek volna el” (Kézdi–Surányi 2008).
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Hátrányos megkülönböztetés és pozitív diszkrimináció
A kisebbségi oktatás sikertelenségének egyik fontos oka a diszkriminációban – azaz bizonyos egyé-
nekkel vagy társadalmi csoportok tagjaival szembeni hátrányos megkülönböztetésben – keresendô. 
Noha a nyugati világban jogilag szinte mindenhol tiltott a diszkrimináció, a gyakorlat mégis azt 
mutatja, hogy az oktatásban és a munkaerôpiacon létezik e kirekesztô mechanizmus. A diszkri-
minációt közvetlen módon nehéz bizonyítani. Az empirikus vizsgálatok általában az iskolai vagy 
munkaerô-piaci egyenlôtlenségeknek területi, etnikai hovatartozással és családi háttérváltozókkal 
(jövedelem, kulturális tôke nagysága) meg nem magyarázható részét a diszkrimináció bizonyítéká-
nak tekintik (Heckmann 2008; EUMC 2004; Kertesi 2005).

A pozitív diszkrimináció az oktatáspolitikában olyan beavatkozásokat jelent, amelyek célja bi-
zonyos (etnikai) csoportok iskolázottsági mutatóinak javítása. A statisztikai adatok rendszerint azt 
mutatják, hogy a kisebbségiek részvétele az egyre magasabb oktatási szinteken csökkenô tendenciát 
mutat.19 Az alsóbb szintekre történô (bottom-up) oktatáspolitikai beavatkozás azt célozza meg, hogy 
a kisebbségiek általános iskolázottsági mutatói javuljanak, míg a felsôbb szintekre való (top-down) 
ráhatás azt ösztönzi, hogy a kisebbség képes saját elitet kitermelni, amely a közösség egészére 
ösztönzô hatással tud lenni. Noha mindkét beavatkozásnak vannak elônyei és hátrányai, vélhe-
tôen olyan gyakorlat járna nagyobb sikerrel, amely mindkét szintet megcélozná: az alsóbb szint 
kisebbségi szempontból való kitágítása azt jelentené, hogy a felsôbb szintek számára termelné az 
utánpótlást, a felsôbb szintek pozitív diszkriminációjú megerôsítése visszahatna az alsóbb szintek-
re, hiszen „kifutási teret”, tervezhetô (kisebbségi) iskolai útvonalakat biztosíthatna. Az USA-ban 
az ún. „affirmative action” körüli viták elsôsorban a felsôoktatás vonatkozásában bontakoznak 
ki (McDonough–Fann 2007; Antonio–Muniz 2007), Térségünkben Romániát hozhatnánk fel pél-
dának, ahol a romák számára a felsôoktatásban, a középiskolákban és szakképzésben egyaránt 
fenntartanak speciális helyeket (Bojinca et al. 2009). Ezzel szemben Magyarországon a hátrányos 
helyzetû kisebbségekkel kapcsolatos oktatáspolitika az oktatás alsóbb szintjeire koncentrál, a pozi-
tív diszkrimináció lehetôségét pedig elveti. 

Könnyen belátható, hogy a pozitív diszkrimináció kérdése az önálló kisebbségi oktatási intéz-
ményrendszerrel nem rendelkezô kisebbségi csoportok esetében merül fel élesebben. Azt is leszö-
gezhetjük, hogy az etnikai alapú pozitív diszkrimináció egy folyamat kezdetének tekinthetô, és fenn-
tartása csak addig indokolt, amíg visszafordíthatatlan, felfelé ívelô mobilitási pályákat el nem indít. 
Magyarán, ha kialakulnak egy etnikai csoport tagjai számára is a látható, saját humán erôforrások-
ból is megvalósítható oktatási kimenetek, akkor a pozitív diszkrimináció gyakorlata elôbb-utóbb 
fölöslegessé is válhat. Az oktatás felsôbb szintjein a kisebbségiek jelenlétének egy adott expanziója 
öngerjesztô folyamatokat indíthat el.

A pozitív diszkrimináció sajátos fajtájának tekinthetjük a kisebbségek iskolai tananyagban való 
jelenlétének elômozdítását is. A kurrikuláris jelenlét erôsítheti a kisebbségi csoportok önértékelé-
sét, illetve a többségi társadalom fiataljainak toleránsabb beállítódását: a kisebbségiek számára mo-
dellként (Heckmann 2008: 17), a többségiek számára az elfogadott másság ikonjaként szolgálhat. 

Etnicitással összefüggô egyéb mezo- és mikroszintû magyarázó tényezôk
A mezoszintû magyarázatok az iskolára és környezetére, a mikroszintû magyarázatok az egyénre és 
a családra visszavezethetô tényezôkre koncentrálnak. Ezeken a szinten az a kérdés, milyen – elsô-
sorban az iskolához mint intézményhez, illetve az egyénhez kapcsolódó – tényezôk befolyásolják a 
kisebbségi csoportok iskolai eredményességét.

A 2006-os PISA-eredmények is azt támasztják alá, hogy a tanulók kompetenciaszintjét elsöprô 
mértékben (91 százalékban) egy adott ország oktatási rendszere, azaz az iskolák közötti és az isko-

19  Ez a tendencia a romák esetében meglehetôsen ismert, ám a határon túli magyarok vonatkozásában is érvényesül. 
Lásd  Badis 2008; Gyurgyík 2006; Papp 2008b.
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lán belüli különbségek befolyásolják (Balázsi Ildikó et al. 2007: 48). Az eredmények továbbá arra 
is rámutattak, hogy a tanulók korai szelektálása újratermeli a társadalmi különbségeket, illetve 
megerôsíti az iskolai eredmények és a társadalmi, gazdasági háttér közötti kapcsolatokat, azt viszont 
nem sikerült alátámasztani, hogy a tanulók korai szelekciója növelné egy egész rendszer eredmé-
nyességét (Balázsi Ildikó et al. 2007: 53).

A szegregációnak tehát rendszerszintû, iskolarendszerrel összefüggô, valamint a rendszeren be-
lüli társadalmi, gazdasági, kulturális különbségek mentén való szelektálás is oka. Megkockáztat-
ható, hogy azokban a társadalmakban, ahol a rendszer eleve szelektívebb, az etnikai szegregációs 
képzôdmények kialakulásának esélye is magasabb, fôleg olyan országok és kisebbségek esetében, 
ahol az etnicitás és az alacsonyabb társadalmi-gazdasági helyzet között átfedés tapasztalható.

Az iskolák közötti szegregáció léte szorosan összefügg a lakóhelyi szegregációval, hiszen ha egy 
településen vagy településrészen belül egy kisebbség részaránya növekszik, ez óhatatlanul kihat az 
iskolákra is. Ebben az esetben az oktatáspolitika egyrészt olyan ösztönzôket építhet az intézmény 
fenntartó rendszerébe, amely által egy iskola sem „csúszik le” automatikusan csak azért, mert ho-
mogén társadalmi, gazdasági, kulturális közegben kénytelen mûködni. Másrészt a több iskolával is 
rendelkezô települések helyi oktatáspolitikája törekedhet etnikai egyensúlyi helyzetek megterem-
tésére, s így megelôzhetô az iskolák szegregálódása. Szegregáció azonban nem csak iskolák között, 
hanem iskolákon vagy akár osztályon belül is kialakulhat (Németh 2004).20

Noha hivatalosan szegregáció manapság már sem Európában, sem az USA-ban nem létezik, 
szegregációs tendenciák és praktikák (körzethatárok módosítása, white-flight jelenség stb.) sok 
helyen megfigyelhetôk a gyakorlatban. Míg az iskolák közötti szegregáció iskolán kívüli tényezôkkel 
is magyarázható, az iskolán belüli szegregáció szorosan kapcsolódik az iskola belsô világához, az 
iskola vezetéséhez. Az iskolán belüli, képesség szerinti csoportosítások gyakran etnikai színezetet 
kapnak, ezáltal pedig megkérdôjelezôdik a kisebbségi csoporthoz tartozó egyének esélyegyenlôség-
hez való joga.

A kisebbségi diákok integrált iskolákon belüli megkülönböztetésének elemzése kapcsán vezette 
be Jim Cummins az intézményesített rasszizmus fogalmát. Olyan ideológiákat és mechanizmuso-
kat ért alatta, amelyek a különbözô erôforrások faji vagy etnikai csoportok között történô egyenlôt-
len megoszlását legitimálja (Cummins 1987). Ez a néha nyílt, de többnyire burkolt rasszizmus a 
kisebbségi tanulók és a – nagyrészt – többségi pedagógusok interakcióiban ismerhetô fel. Ez nem 
azt jelenti feltétlenül, hogy a pedagógusok többségi hatalmi helyzetükkel visszaélve elnyomják a 
diákokat, a rasszizmus a jóhiszemû, de leereszkedô pedagógus mindennapi tevékenysége során 
önkéntelenül is újratermeli a hatalmi viszonyokat. Ebben az összefüggésrendszerben nemcsak a 
diák, hanem a pedagógus is lehet áldozat. A kisebbségi diák azért, mert e hatalmi helyzetekben 
kiszolgáltatottá válik, és mivel nem tud megfelelni a feléje irányított elvárásoknak gyakran szégyen-
érzet tölti el, ez pedig kihat iskolai teljesítményére is. A pedagógus meg azért áldozat, mert egy 
olyan szerkezetben kell dolgoznia, amelyben számára ismeretlen tényezôk miatt nem tud elérni 
szakmai sikereket. Egyfajta ördögi kör alakul ki: a kisebbségi közösség és tagjai saját frusztrációjuk 
okán nem képesek megfelelôen kezelni a többségi társadalom képviselôivel folytatott interakciói-
kat, aminek következtében éppen olyan gyengén teljesítenek az iskolában, ahogyan azt korábban 
a pedagógus róluk feltételezte, a pedagógus pedig igazoltnak látja saját elképzeléseit a kisebbségi 
gyermekek iskolai teljesítményérôl.

A kisebbségi csoportokhoz tartozó diákok iskolai teljesítményén elsôsorban a pedagógus elô-
ítéleteinek és szakmai küldetésének megváltoztatásával, kulturálisan érzékeny pedagógusképzéssel 
(Culturally Responsive Pedagogy) és továbbképzésekkel lehet(ne) alakítani. Ennek célja tehát az 

20  Újabb magyarországi kutatási eredmények azt jelzik, hogy a roma származású diákok körében – a szegregációs 
indexszel mért – iskolán belüli szegregáció mértéke jóval alacsonyabb, mint az iskolák közötti, azaz települési, illetve 
kistérségi sajátosságokra visszavezethetô szegregáció (Kertesi–Kézdi 2009).
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lehet, hogy olyan módszereket sajátítsanak el a pedagógusok, amelyek alkalmazásával elérhetik, 
hogy a tanulásban motivált és etnikai-kulturális identitásukat pozitívan megélô és vállaló gyerme-
keket neveljenek.21

A család iskolával szembeni elvárása etnikailag semlegesnek is tekinthetô, e szempontot mégis 
az etnikus dimenzióba soroltuk, mivel a szülô–iskola kapcsolat gyakran etnikus színezetet ölt, leg-
alábbis a pedagógusok szemszögébôl. Cummins fentebb ismertetett elméletét ugyanis nemcsak a 
pedagógus-diák, hanem a pedagógus-szülô viszonyokra is kiterjeszthetjük. A többségi társadalom 
értékeit képviselô pedagógus kisebbségi szülôkkel szembeni elvárásai szintén önbeteljesítô jóslattá 
válhatnak az iskola-szülô kapcsolatokban. Ha a pedagógus nem igyekszik a szülô szociális és etni-
kus világát megérteni, az iskola és a szülô közötti távolság növekszik, s ez fokozottan érvényes lehet 
a hátrányos helyzetû és migráns kisebbségek esetében. 

Ugyanakkor a kisebbségi szülôk részérôl is tapasztalható távolságtartás az iskolával szemben. Ha 
a szülô számára az iskola nem a gyermek érvényesülésének a terepe, hanem a többségi társada-
lom értékeit vagy – adott esetben – a diszkrimináló „hatalmat” képviselô intézményt jelent, akkor 
érthetô, ha a szülô nem motivált az iskola világának reálisabb megismerésében. A szülô számára 
az iskola így egy szükséges, ám rossz „fekete dobozzá” válhat, ahová a gyermeke így-úgy eljár, s ha 
netalán kiesik a rendszerbôl, az a szülô számára nem okoz sem nevelési, sem családi problémát.

Korábbi tipológiánkból, sôt Ogbu elméletébôl is levonhatjuk azt a következtetést, hogy a külön-
féle kisebbségi csoportok tagjai másként viszonyulhatnak az iskolához. Az ôshonos etnikai/nemze-
tiségi kisebbségek és bizonyos migráns csoportok tagjai is az oktatást társadalmi felemelkedésük 
és sikeres integrációjuk zálogaként értelmezhetik, ami óhatatlanul hozzájárul a kisebbségi diákok 
iskolai eredményeinek javulásához.

A mikroszintû magyarázatok az iskolai sikertelenség vagy siker fôbb okait az egyénben (szülô-
ben, gyermekben) és a családban keresik. Természetesen itt is hangsúlyoznunk kell, hogy az egyéni 
cselekvéseknek össztársadalmi okokra visszavezethetô motivációik vannak. Mégis fontos felvillan-
tani az iskolával, iskoláztatással kapcsolatos egyéni cselekvések motivációit, amelyek összefüggésbe 
hozhatók az etnicitással.

A család kulturális tôkéje etnikailag semleges helyzetben is kihat a gyermek iskoláztatására (Di-
Maggio 1998). A kisebbségi oktatás kapcsán ugyanakkor nagyobb hangsúlyt kaphatnak a kulturális 
tôke – a családi háttér és az iskolai teljesítmény közötti közvetítô funkció –  etnikus vonatkozásai.22 
Ha az anyanyelv ápolása vagy ôrzése a kisebbségi egyén számára nem releváns, akkor gyermeke 
iskoláztatásának ilyen vonatkozásaival óhatatlanul nem foglalkozik: ez pedig anyanyelven való isko-
láztatás esetében jelentheti a gyermek iskolai eredményeivel való nem törôdést, ám eredményezhe-
ti – a szülô döntése nyomán – a gyermek többségi nyelven való iskoláztatását is.

Záró gondolatok

Tanulmányunkban arra kívántunk rávilágítani, hogy a kisebbségi oktatásnak többféle értelmezési 
lehetôsége, illetve gyakorlata létezik. Noha írásunkban csak a kisebbségi oktatás fogalmával kapcso-
latosan jeleztük, hogy milyen sok értelmezési lehetôség kínálkozik, hasonló módon az integráció 
vagy szegregáció típusai is eltérô alakzatokat ölthetnek egy-egy ország vonatkozásában. A kisebbségi 
oktatásnak több közös jellemzôje létezik, ám az oktatás feltételeit mégiscsak nemzetállami keretek, 
országos szintû oktatáspolitikák határozzák meg. Sarkítva úgy is fogalmazhatnánk, hogy az oktatás 

21  E módszerek részletes leírását lásd Phuntsog 1999.
22  Ennek empirikus igazolására tettem kísérletet egy romániai magyar diákok körében végzett kutatásban. Útelemzés-

sel sikerült kimutatni, hogy az iskolai eredményeket a szülôk iskolai végzettsége által is befolyásolt kisebbségi elitizmus 
is alakítja (Papp 2007a).
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nemzeti és nemzetközi jellege egyaránt tetten érhetô, bizonyos kisebbségek (mint például az euró-
pai romák vagy a bevándorlók) oktatásával kapcsolatos sajátos kihívások kezelésének során azon-
ban gyakrabban kerül sor nemzetközi együttmûködésekre. Ez megnyilvánulhat az oktatáspolitikai 
szándékok, beavatkozási formák, illetve a vonatkozó fogalomhasználatban is.

A kisebbségi oktatás tipologizálásakor fontos szempont volt, hogy az oktatás önálló, a kisebbségi 
elit által legitimnek, az állam által pedig legálisnak tekintett (és ezért finanszírozott) intézmény-
rendszerben valósul-e meg, vagy pedig a kisebbségi csoporthoz tartozó személyek „csak” egyénként 
vesznek-e részt az állam által mûködtetett mainstream oktatási rendszerben. Az elôbbi esetben a 
kisebbségek etnikai és szimbolikus reprodukciója is megvalósul, és ez az önkéntes szegregációt is 
feltételezô oktatási formát elfogadottá és politikailag is kívánatossá teszi a részt vevô aktorok számá-
ra. Az a helyzet, amikor a kisebbségiek „csak” egyénileg, ám rendszerint hiányosan részesülnek az 
oktatási javakból, felveti a kisebbségi elit felelôsségének, valamint az oktatáspolitikai beavatkozások 
sikerességének a kérdését is. Megállapíthatjuk azt is, hogy míg az önálló oktatási alrendszerrel ren-
delkezô kisebbségek esetében a kisebbségi elittôl származó, valamint  az oktatáspolitikai elvárások 
valamilyen módon konvergálnak, addig az oktatási javakból „csak” alanyi jogon részesülô kisebb-
ségek esetében a társadalmi elvárások nem tudnak egységesen elfogadott kisebbség- és oktatás-
politikává szervesülni.

A nemzetközi PISA-vizsgálat eredményei rámutattak arra, hogy ha az – államnyelvtôl eltérô – ott-
hon beszélt nyelv alapján vagy a származási ország szerint kategorizáljuk az etnikai kisebbségeket, 
akkor a kisebbségiek oktatási teljesítménye elmarad az adott országok iskolai teljesítményétôl. Az 
anyanyelvi iskolai rendszerrel rendelkezô kisebbségek esetében az iskolai teljesítmény nem föl-
tétlenül marad el a többségiek eredményeitôl, illetve több ország vonatkozásában is tetten lehetett 
érni országhatárokon túlmutató regionális sajátosságokat.

A kisebbségi oktatás sajátosságait rendszerszintû, intézményi, illetve egyéni és családi tényezôk 
is befolyásolják, amelyek közül néhány közvetlen összefüggésbe hozható az etnicitással. Tanulmá-
nyunkban csak az etnicitással összefüggô tényezôk taglalására tértünk ki, ugyanakkor tény, hogy a 
látszólag etnikailag semleges faktorok is könnyen etnikai jelleget ölthetnek. A területi szegregáció 
például gyakran etnikai szegregációt is jelent, a szociális hátrányok pedig szintén gyakran nagyobb 
mértékben érvényesülnek bizonyos kisebbségek vonatkozásában. 
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KEMÉNYFI RÓBERT 

Földrajzi tér és etnicitás
A kritikai geográfia tanulságai az etnikai 
viszonyok tanulmányozása számára

Ha az etnicitás és a földrajz kapcsolatára gondolunk, akkor a térségünk történelme, iskoláztatá-
sunk és mindennapi tapasztalatunk alapján éppen az etnikai térképezés jut azonnal az eszünkbe. 
Ez a terület a legproblémásabb, legtöbb elméleti kérdést jogosan felvetô része az „etnicitás” térbeli 
megjelenítésének. Mi több, a nemzetiségi kartográfia olyan térfogalmakban és olyan adatkörökben 
mozog, amelyek az etnicitás értelmezésétôl idegenek. Az etnicitás és a klasszikus kartográfiai gya-
korlat elméleti alapjai annyira távol állnak egymástól, hogy tulajdonképpen nincs is kapcsolat a 
kettô között. Hogy mégis beszélhetünk az etnicitás és a földrajz között összefüggésrôl, ahhoz az 
kellett, hogy egyrészt az etnicitás kutatásában egyre nagyobb szerepet kapjon az etnikai dinamika 
térbeli aspektusainak kérdése, másrészt pedig a térértelmezésnek – nyugodtan írhatjuk – forradal-
ma menjen végbe a geográfiában. 

Tudománytörténeti elôzmények (1945-ig)

TÉR ÉS KULTÚRA KAPCSOLATA

A tudománytörténeti összefoglalások pontos képet adnak arról, hogy a 18. századtól kezdve mind 
az idegen népekre (etnológia), mind a saját (népi) kultúrára, történelemre, életmódra irányuló 
magyar megfigyelések megkerülhetetlenül szembesültek az adott vizsgálati kérdéskörük, tárgyuk 
területi meghatározottságának problematikájával is. Hiszen a kulturális és/vagy társadalmi je-
lenségek „egyszerû”, külsô regisztrálásához (pl. már az országleírásokban is) szükség volt a tér-
beli elhelyezkedés pontos hálójára (térképek), illetve a korai gazdasági statisztikák vagy például a 
néprajzi leírások nem kerülhették meg a természeti környezet szerepét sem a vizsgálandó kultúra 
leírásánál. A kor utazói alapvetôen a megfigyelt jelenségek teljes körû lejegyzését, ábrázolását tûzték 
ki célul. A földtani, domborzati viszonyok az emberi élet jelenségeivel, a népélet lejegyzésével, ka-
rakterológiai jellemzésével együtt alkották a távoli térségek felfedezôi, illetve a saját országot járók 
érdeklôdési körét (Klement–Miskolczy–Vári szerk. 2006). 

A természeti környezetre és az ott élôk életének táji jellegzetességeire irányuló bôvülô ismere-
tek egyre specializáltabb tudást eredményeztek, amely ismeretanyag fokozatosan kikényszerítette a 
differenciáltabb tudományos szemléletet is. Ezen a téren tett nagy lépést Karl Ritter (1779–1859), 
az összehasonlító földrajzi iskola alapítója, majd Ferdinand von Richthofen (1833–1905), a geo-
morfológia megteremtôje, akiknek a tevékenysége a humboldti „holisztikus” geográfia alapjaiból 
kiindulva utat nyitott a szakosodott természeti földrajz felé (Szabó 1993: 7–27). Az elterjedéstan 
egyszerû „Hol?”-ját felváltotta tehát a „Milyen?”, és az utóbbi kérdés megnyitotta a kaput a komplex, 
genetikus „Miért ilyen?” felvetéshez.
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A földrajztudomány története azt mutatja, hogy a 19. század második felében e differenciálódás 
következményeként a geográfia komoly kihívással szembesült, amely tulajdon létét fenyegette. A to-
pográfiai ismeretek halmozódása, a domborzati, geológiai, ásványtani megfigyelések rendszerezô 
elemzése, az eltérô talaj, éghajlati, vízrajzi viszonyok felismerésébôl adódó felszíni különbözôség 
természeti; a rendszeres statisztikai felvételezés megindulása (1869), a közgazdasági, illetve köz-
igazgatási, államszervezési ismeretanyagok és tapasztalatok felhalmozódása társadalmi oldalról 
bontotta szét az addig a környezetet egységében kezelô földrajztudományt. A 19. század végén a 
földrajz már nem volt képes arra, hogy a kor követelményeinek megfelelôen a hatalmas adatbázist 
mélységében elemezni tudja. Ezért szinte „kicsúszott” a földrajz lába alól a talaj: kezdett rész-
területekre bomlani addigi feladatköre. Az egyre finomabb analitikus elemzések újabb és újabb 
tudományágakat keltettek életre (pl. meteorológia, geológia, kartográfia, közgazdaságtan, statisz-
tika). Újra kellett fogalmazni tehát a geográfia kérdéskörét. E megújulás eredménye, hogy a 
földrajz megtalálta, letisztázta a pontos tárgyát. Központi kérdéssé vált az embert körülvevô ter-
mészeti, illetve az ember formálta és/vagy alakította (külsô) környezet részletes elemzése, térbeli 
összefüggéseinek értelmezése: „A geografia, mint térbeli tudomány, a (földi) jelenségvilágnak csak 
térbeli viszonyaival, röviden térbeliségével foglalkozhatik” (Strömpl 1921: 100). A földrajzi tudo-
mányfilozófiában megjelent tehát a tér mint a geográfia egységes alap kérdésköre. Ritter nyomán 
azonban a tér nem üres, hanem „tárgyilag kitöltött”, azaz „ez a felfogás az … abszolút térelméleten 
alapszik. … Ezek szerint a tér egy tárgy, egyéb tárgyak mellett, a tér egy egész, ami több, mint az al-
kotó részecskék összegzése azaz a tér saját hatóerôvel rendelkezik. Így például a települések térbeli 
elhelyezkedése … nem az emberi cselekvés eredményei, hanem a tér saját hatására alakultak ki” 
(Benedek 2000: 18; részletesen ugyanitt: 18–46). 

De nem csupán a földrajz vizsgálati tárgya kristályosodott ki fokozatosan, hanem a geográfia 
szemléleti léptéke is differenciálódott. Az önmagát „tértan”-ként meghatározó tudomány a 19. szá-
zad második felében két fô ágra: egy általános és egy leíró szálra vált szét. Az elsô irány az egész 
világra érvényes törvényszerûségek megállapításának segítségével, míg a második regionális szin-
ten, azaz kisebb területi egységeken (ország, majd késôbb táj) tárgyalta a földfelszín jelenségeit. 
A 1880-as években a földrajz tudományhálója tovább bonyolódott. Az általános természetföldrajzból 
elvált az emberföldrajzi ág. 

Habár a természeti földrajzhoz hasonlóan az emberföldrajzban is helyet foglal mindkét (álta-
lános és leíró) irány, a hazai tudománytörténet azt mutatja, hogy az emberföldrajz idôtálló mód-
szertani és kutatási eredményeket regionális (táji) szinten tudott felmutatni. A földrajz feladata, 
hogy a geotényezôket kölcsönhatásukban vizsgálja. A geofaktorok összhatása rajzolja ki a kutatási 
alapegységet, a tájat. Jóllehet a földrajz térszemléletének és módszertani készletének változásával 
párhuzamosan alakul a táj értelmezése is, elmondhatjuk, hogy a természetföldrajzban a 20. század 
húszas, harmincas éveitôl kezdôdôen napjainkig megmaradt a táj mint kutatási alapegység. Ebben 
az idôszakban, a „klasszikus geográfia” korszakában tehát a földrajz alapvetôen a kultúra, az em-
beri jelenlét külsô, környezeti (térbeli) kapcsolataira, a társadalmi tevékenységnek és magának a 
népességnek a történelmi fejlôdés során az (abszolút) térben kialakult rendjére kérdezett rá (lásd 
a … oldalon lévô táblázatot).  

TÉR ÉS ETNIKUM KAPCSOLATA 

Ha tér és etnikum, földrajz és „etnikai jelenség” történeti távlatú kapcsolatáról beszélünk, akkor 
nem kerülhetjük meg a magyar államtér földrajzi képzete alakulásának (alakításának) kérdését 
sem. Mivel az állam- és az etnikai/nemzeti tér között a honi földrajz szoros összefüggést láttatott, a 
magyar államtér-koncepciókból számos etnikai területi elv is pontosan értelmezhetô. 
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A 20. század fordulóján a honi földrajz még „kényelmes” helyzetben volt. Semleges tudományos 
hangon elemezhette a Kárpát-medencében – mint egységes társadalmi és fizikai egységben – le-
zajló térfolyamatokat. A korszak geográfiai tankönyvei, tanulmányai „természetes kerekded egész-
ként” (Prinz 1914: 163–178) beszélhettek az államterületrôl és fogalmazhatták meg a „magyar 
államtér = Kárpát-medence” elvet (a kérdésrôl szintézis jelleggel: Hajdú 2006: 390–417). Ebben 
az idôszakban a honi tértudomány nemzetépítô, a „nemzet térbeli kereteit kijelölô” szerepét jórészt 
a centrifugális térszemlélet erôsítésében, mi több idealizálásában jelölhetjük meg. A földrajz 
az államtérben, azaz a Kárpát-medencében a magyar, tehát a „központi (államalkotó) etnikum 
szállásterülete” szemszögébôl tekintett szét. „A minden szálán egységgé szervezett geográfiai tér 
= magyar vezetés” elv hatotta át a századforduló tértudományát. Ám e centrikus térolvasatoknak 
a latens nemzeti érdekek mellett volt egy másik alapvetô okuk is, nevezetesen az, hogy hiányoztak 
a Kárpát-medence nemzetiségi peremterületeit érintô geográfiai alapkutatások. A „baj bekövetke-
zése” (Trianon) után, azaz a húszas években derül fény a honi geográfia e fogyatékosságára. Ak-
kor kezdôdik – mondjuk ki nyugodtan – a „kapkodás”, törekvés intézetek, sajtófigyelô-szolgálatok 
megszervezésére (pl. magának az Államtudományi Intézetnek a létrehozására – 1926) azzal a cél-
lal, hogy e szervezetek a szomszédos országok statisztikai, földrajzi, történeti adatszolgáltatásait, 
megjelent publikációit figyelemmel kísérjék, gyûjtsék, elemezzék és értékeljék. Ebbôl a tudomá-
nyos helyzetbôl válasz következik arra a kérdésre is – e dilemmát tulajdonképpen számon kérôen 
vetjük a korszak tértudományának szemére –, hogy vajon volt-e (lett volna-e) alternatív geográfiai 
gondolkodásra lehetôség Trianon után, vagy szükségszerûen lépett a honi földrajztudomány a reví-
zió ügyét minden eszközével, elméleti vértezettségével szolgáló útra? 

A válasz egyenesen következik a geográfiánk megelôzô évtizedeinek történetébôl, azaz a földrajz 
tulajdonképpen nem került 1920-ban válaszút elé, ugyanis eleve hiányzott addig is bármiféle 
alternatív gondolkodás (Fodor 2006). A kutatók ugyanazt folytatták, amit 1919/20-ig, csak most 
már társadalmi igazolást, fontosságot is kaptak etnocentrikus látószögükhöz. Ha volt is (inkább lett 
volna) tehát az elôzô évtizedekben „valamiféle” holisztikus geográfia, azaz a magyar államtérben 
a nem magyar nyelvû lakosságot is egyenlô térformáló erôként számon tartó latens államnemzeti 
látószög, az 1918–1920-as években ennek a „terhét” a magyar földrajz végleg letehette (eszmetör-
téneti háttérként lásd Gyáni 2003: 60–81). Ettôl kezdve a magyar földrajz teljes tudományos erejé-
vel „A Magyar Ügyet” szolgálhatta, e fô célkitûzésének mindent – kérdésfelvetéseit, az e kérdéseket 
megválaszoló módszertani készletét és a kutatási eredményként kapott teoretikus elgondolásait 
– alávethetett. A földrajz mindkét ága fokozatosan olyan érvrendszert dolgozott ki, amely a társada-
lom-földrajzi érvekkel (emberföldrajz) párhuzamosan természettudományi szigorúsággal (fizikai 
földrajz) igyekezett igazolni a magyar államtér és a magyar államhatárok sérthetetlenségét, a ma-
gyar kultúrának, történelemnek szinte a természeti környezetbe való mély beágyazottságát. 

Ha végigtekintjük a kor földrajzi szakirodalmát, kirajzolódnak a magyar nemzeti tér, illetve ál-
lamtér megszerkesztésének egyes szálai annak a törekvésnek a következményeként, amely szimbo-
likus társadalmi jelenségekbôl igyekezett reális tereket fogalmazni. A modern nemzetállamok kiala-
kulásának folyamatában feléledô nacionalizmus fokozatosan „fedezte fel” a nemzeti intézmények 
kiépülésével párhuzamosan a nyelv és a kultúra kérdése után a „saját nemzeti tér” kiterjedését 
és e tér határának fontosságát. Ebben az érdekkörben indult meg tehát fokozatosan a földrajztu-
dományon belül az etnikai térvetületek kutatása, amely geográfiai irány a nemzetiségi statisztikai 
felmérések eredményeire támaszkodva önálló területté a 19. század végén, 20. század elején vált. 
A századfordulón ugyanis a nemzetiségi térképek alapjául szolgáló bármilyen fellelhetô adatbázist 
a nyelvi, etnikai megoszlások feltárására és térképi megjelenítésére kezdtek használni (vagy ép-
pen ezért titkosítani). Magyarország igyekezett olyan nemzetiségi bizonyító anyagokat és térképeket 
összeállítani, amelyek a pontos etnikai határokat és azok több száz év óta való változatlanságát, 
azaz stabilitását bizonyították. 
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A fennmaradt nagyszámú és változatos szerkesztési elveket tükrözô nemzetiségi térkép, szö-
veges elemzés, statisztikai adatsor alapján elmondhatjuk, hogy a honi tudományosságban az ún. 
„etnikai jelenség” geográfiai ábrázolásának fô idôszakát a két világháború közötti évtizedek kép-
viselik (Kocsis 1996: 167–180). Ez az a korszak, amelyben a magyarság érdekeivel éppen ellentétes 
érdekeket képviselô, az 1920-as békekötés eredményeként megszervezôdô új Kárpát-medencei ál-
lamokban is felélénkült a nemzetiségi kartográfia. Közép-Európa újonnan született nemzetállamai 
a legváltozatosabb statisztikai idôsorokkal, ábrázolási módszerekkel (pl. a méretarány, a színkód 
megválasztásával) igyekeztek saját érdekeiket megjeleníteni, etnikai térfolyamataikat (és egyben 
államalkotó képességüket) történeti távlatokkal igazolni. A 20. század elsô felérôl éppen ezért beszél 
a földrajz tudománytörténete úgy, mint a „kartográfiai harc” korszakáról. 

Magyar részrôl – a trianoni döntés jól érthetô következményei miatt – olyannyira felértékelôdött 
a nemzet/etnikum és a tér/állam viszonyának értelmezése, hogy kiemelkedô jelentôségre tett szert 
az ún. politikai földrajz, amely a korszakban alapvetôen a magyarság „térkitöltô erejének” ecsete-
lését tûzte ki célul (Rónai 1941). Ám a földrajz és a nemzetiségi térképezés a magyarság felé éppen 
az elsô bécsi döntésben (1938) játszott szerepével sikerüzenetet is küldött, hiszen a politikus és 
geográfus Teleki Pál vezetése alatt álló Államtudományi Intézet etnikai térképei, adatbázisai alapján 
megvalósult „etnikai egyenlô államhatár”-elv szinte maradéktalanul érvényesült a határozatban 
(részletesen lásd Rónai 1989). Azaz a földrajz („végre”) mintegy „hasznosan tudta társadalmi sze-
repét betölteni” és képes volt legitimálni és a gyakorlati politikán keresztül érvényesíteni a harmin-
cas évek végén egyre karakterisztikusabban kifejtett államtér és nemzet közötti összefüggéseket. 

A paradigmaváltás korszaka (1945-tôl napjainkig)

TÉRELMÉLETEK ÉS TÉRSZERKEZETEK 

A 20. század második felében a társadalomtudományok felismerték: ha a társadalmi, kulturális, 
történelmi folyamatokat árnyaltan kívánják értelmezni, nem hagyhatják figyelmen kívül a térbeli-
ség szempontjait – a geográfia humán aspektusának eredményeit és módszertani készletét tehát 
saját területükre is be kell vonniuk. Ám az útkeresés nem volt egyoldalú. A filozófia és a modern 
társadalomtudományok területén megjelent térteóriák viszont hatottak a földrajzi gondolkodás vál-
tozására, a geográfiai térképzetek finomodására, sôt radikális átalakulására. 

A 19. század végének tudományosságában egyre határozottabb formában körvonalazódtak 
a társadalmi rend és a tér közötti összefüggéseket magyarázó elképzelések. Émile Durkheim 
(1858–1917) megfogalmazása nyomán (tehát a tértudományon, azaz a geográfián kívül is) elô-
térbe lépett a társadalmi tevékenység mint földfelszínt alakító aktivitás képzete. Georg Simmel 
(1858–1918) szociológiai munkáiban pedig a társadalmi folyamatok egyik magyarázó háttereként 
komplex teoretikus térvetületi rendszert dolgozott ki. Az elv megkérdôjelezte a „tér mint objektív 
tartály” ideát, mely „dobozt” késôbb tölti ki tevékenységével a társadalom (Simmel 1908: 614–624, 
628–646, 665–685, 691–708). Simmel ezzel szemben úgy vélte, hogy a kettô együtt játszódik le: 
a társadalom formálja a teret, azaz ettôl alakul, változik a tér maga is (Dünne 2006: 289–303). 
Simmel mûvészeti írásaiban pedig az alapvetôen a földrajztudomány vizsgálati kategóriájának, a táj 
fogalmának humán mibenlétét, a csak a kultúra által meghatározott individualitását ismerte fel 
(Simmel 1990: 99–118).   

A társadalmi vonatkozású térrendszerelméletek napjainkig ható pilléreit helyezte le a múlt szá-
zad közepén – többek mellett – emblematikus iránykövekként Michel Foucault (1926–1984), 
Henri Lefebvre (1901–1991), Michel de Certeau (1925–1986) és Pierre Bourdieu (1930–2002).     

Foucault önálló társadalmi entitásként, a társadalmi viszonyokat, diszkurzív módokat szervezô 
közegként tekintett a térre (Foucault 2000: 147–155). Foucault térképzetének heterotópia elgon-
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dolása „a tér mint metafora” alapelven nyugszik. A heterotópia egyrészt a térnek a társadalomban 
betöltött funkcionális, szabályzó szerepét hangsúlyozza, másrészt napjaink mûvészeti, mediális ta-
pasztalati értelmezéséhez használható magyarázati kereteket biztosítva az idô/tér viszonyrendszer 
nem igazán egyszerûen szétbonthatóságának (azaz tiszta duális rendszerben megjeleníthetôségé-
nek) esztétikai következményeit fejti fel (a heterotópia ilyen értelmû „mûködésérôl” háttérként 
lásd György 2004: 94–108). 

Lefebvre megállapításai a tér társadalmi „termelôdését” hangsúlyozták. A tér nem eleve adott, 
kitöltendô keret, hanem a történelmi/szociális folyamatok eredményeként alakul ténylegesen mû-
ködôvé. Lefebvre a társadalmilag megélt terek több jelentésbeli rétegét különítette el. Az emberi 
tevékenység nem tesz mást, mint az objektívnek vélt teret szimbolikus tartalommal telíti, majd 
ennek következtében e teret reálisan létezô, jól leírható, megfogható entitásként tételezi és a közös-
ség ebben a formában, a saját viszonyulási pontjaként mûködteti. A tér tehát hatást gyakorol az ôt 
telítô, megszerkesztô társadalomra. Éppen ezért Lefebvre úgy látja, hogy a tér szimbolikus alakítása 
a történelmi hatalmi küzdelmek egyik kiemelt célja (Lefebvre 2006: 330–342; háttérként magyarul 
lásd Tímár 2003: 340–370; Novák 2008: 138–142). 

Certeau a hatalmi és birtoklási technikák, kontrollálási eljárások és a térbeliség kapcsolatának 
felismerésével „mozdította meg” a teret és emelte be a térbeliség kérdését a társadalomtudomá-
nyok érdeklôdési területére (Dünne 2006: 301–302; Certeau tevékenységéhez háttérként magyarul 
lásd Kisantal 2006: 133–138).

Bourdieu elmélete pedig – alapvetôen etnológiai kutatásainak tapasztalatai nyomán – a relacio-
nális társadalmi térbeli viszonyokra irányul. Bourdieu elképzelésében a társadalmi hierarchiában 
a különbözô társadalmi pozíciók által kondicionált habitusok között relatív távolságok ismerhetôk 
fel. A társadalmi térben kirajzolható relatív távolságok meghatározzák az azonos közösségi ízléseket, 
s ezáltal az egyéni viselkedési mintákat (pl. étkezési módokat, öltözködést, szabadidôs tevékenysé-
get) is. Bourdieu relacionális térmodellje alapvetôen a társadalmi differenciálódás folyamatának 
mikéntjérôl, irányairól nyújt egyfajta értelmezési lehetôséget (Bourdieu 2002: 11–29; háttérként 
magyarul lásd Gyáni 2007: 4–12).

A francia szociológia ezen elképzeléseinek egyik közös eredménye, hogy felismerte a fizikai tér-
tôl függetlenül létezô társadalmi terek (közelség-távolság) szabályozó erejét (Bourdieau), illetve a 
hely (pl. emlék- és hatalmi terek/helyek) jelentésének folyamatos, újra és újra átalakuló társadalmi 
szimbolizációjára hívta fel a figyelmet (Foucault, Lefebvre és Certeau). 

A statikus térelképzelések felpuhulásához az irodalomtudomány is hozzájárult. A kultúra és a 
térbeliség együttes szemlélése, a mitikus tér szerkezetének leírása alapvetô jelentôségû Jurij Lotman 
(1922–1993) és Mircea Eliade (1907–1986) munkásságában (Lotman 1988: 62–78; 1994: 119–
185; Eliade 1987). Az irodalom és térbeliség kapcsolatát, azaz az esztétikai tér különbözô színtereit 
áttekintô könyv szól a nyelvi színtér, a nyelv térszerûségének kérdésérôl. Az irodalomelmélet Gerard 
Genette nyomán beszél az alakzatrendszer szintjén megragadható irodalmi térbeliségrôl: a textuális 
tér alakzatai, az íráskép tere (Jacques Derrida után), a könyv terei, Roland Barthes-i értelemben 
az olvasótér, az olvasás tere, valamint az intertextuális univerzum egyaránt az irodalmi térbeliség 
lehetséges aspektusa. A fikcionalitás terének vizsgálata egy adott mûben a színhelyen túl a mûben 
érvényesülô térszerû viszonylatok elemzését is magában foglalja (Faragó 2001). De ugyanígy hívta 
fel a figyelmet az irodalomtudomány a térbeliség szerepének újragondolására a nemzeti irodalmi 
kultuszok értelmezésében is (Takáts 2007: 137–151; T. Szabó 2008: 13–193). 

A tér mint „objektív tartály” látószög tehát a 20. század második felében egyre inkább diffe-
renciálódott és olyan térelképzelések, térelméletek jelentek meg a tudományos gondolkodásban, 
amelyek a teret egyre inkább egyrészt a társadalmi folyamatok egyik vetületének, másrészt pedig 
az individuum saját gondolati kivetülésének tekintik. Ezt a folyamatot, amelyben a társadalom-
tudományok felismerték a tér szerepét, Európa nyugati felében emblematikusan a térbeli fordulat 
(spatial turn) kifejezéssel foglalják össze (szintézisként lásd Döring/Thielmann 2008), amely ter-
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minus fokozatosan meghonosodik hazánkban is. A szubsztanciális térszemlélet (tér mint konténer, 
organizmus) továbbra is fennmaradó, de azért mégis egyre differenciálódó koncepciója mellett (pl. 
újraértelmezett földrajzi terminusok sora: régió, táj, hely), részint azt fel is váltva jelent meg tehát 
a szubjektumcentrikus térértelmezés, amely az emberi magatartás változását képes értelmezni. 
(A folyamatot részletesen lásd Benedek 23–34.) 

1. táblázat: A társadalom-földrajzi paradigmák térszemlélete

Fejlôdési periódus Paradigma (irányzat) Kiértékelés a tér szempontjából

Klasszikus geográfia
(19. század–1950)

1. Tradicionális paradigma
2. Klasszikus regionális földrajz
3. Tájiskola

Szubsztanciális térszemlélet, tér-régió-táj 
mint tárgyak, konténertér, a tér mint 
organizmus

Modern geográfia
(1950–1985)

1. Humánökológia
2. Regionális kutatás
3. Téranalízis paradigma
4. Magatartásföldrajz

Szubsztanciális térszemlélet, társadal-
mi tér-gazdasági tér-topológiai tér mint 
geometrikus, mennyiségi módszereken 
alapuló, rendezettséget kifejezô egységek

Kortárs geográfia
(1985–1999)

1. Modern regionális földrajz
2. Cselekvésorientált társadalomföldrajz

Relacionális térszemlélet, szubjektum-
centrikus tér mint társadalmi termék, 
tér mint kultúra, kontextuális jelentés, 
minôségi módszerek használata

Forrás: Benedek 2000: 44.

Amint az alapvetôen szinkron idôsíkban mozgó geográfiát a „puha” térkoncepciók megjelenése se-
gítette a társadalomtudományok eredményeinek, módszereinek alkalmazása és a diakrón nézôpont 
felismerése felé, úgy az alapvetôen vertikális idôszemléletû történelemtudományt a térbeli egyidejû-
ségek, párhuzamos világok konstatálása kényszerítette a térfilozófiai gondolkodás és a társadalom-
földrajz irányába (Gyáni 2007: 4–12). A tudományközi átjárás eredménye (történelem-földrajz), 
hogy egyre érzékenyebb interdiszciplináris kutatási területté formálódik a magyar nyelvterületen is 
a történeti földrajz mint olyan tudományág, amely a táj valamikori történeti folyamatokat indukáló 
szerepét értelmezi (Tímár 2003: 341–37; Braudel 1996 I; 2003)1. 

Ám nem csupán a társadalom- és kultúratudományok, hanem napjaink posztmodern geográ-
fiája önmagán, azaz a tértudományon belül is térbeli fordulatról beszél. A földrajz kettôs arca (ter-
mészeti és társadalmi vagy humán ág) egyre jobban elkülönül egymástól. A fizikai földrajz szigorú 
természettudománnyá, míg a humán szál egyre érzékenyebb társadalomtudománnyá változik (lásd 
Csáky–Leitgeb 2009). Olyan geográfiává, amely diszciplína egyre radikálisabban szakít az egykor sa-
ját feladatának vélt kérdéskörrel, azaz a társadalmi folyamatok térbeli fixálásának foglalatosságával 
(pl. statisztikai adatok térképre vetítésével), és ma már a térbeliséget mint a társadalmi és kulturá-
lis folyamatok által létrehozott szimbolikus entitást értelmezi (a földrajzi térfogalom alakulásáról 
szintézisként lásd Nemes Nagy 2009).

A geográfia látókörében is megjelentek olyan térképzetek, amelyekkel a tradicionális (objektív) 
térfelfogást követô földrajz „nem tudott mit kezdeni”. A földrajzi újjászületésben szerepet játszanak 
például az emlékezet (Assmann 1999), a transznacionális és az esztétikai terek értelmezési le-
hetôségei, illetve a kritikai szempontok megjelenése (Belina–Michel 2008: 7–34). E geográfiai ág 
(kritikai földrajz) olyan értelmezési irányelveket igyekszik a tértudomány területén érvényesíteni, 
melyek nem értéksemleges („objektív”, egyben „ártatlan”) tudást közvetítenek, hanem határozot-
tan állást foglalnak a politikával átszôtt térfolyamatokról (pl. posztkoloniális kritika, illetve kritikai 

1  A kérdésrôl legújabban lásd a Korall címû folyóirat tematikus történeti földrajzi számát (31. szám, 2008. április), 
illetve Beluszky Pál szinte teljes életmûvét (http://www.rkk.hu/keti/munkatarsak/beluszky.html).
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geopolitika mint részterületek).2 Ugyanilyen, „nem tudományosan közömbös”, hanem társada-
lompolitikai megnyilvánulást hordoznak a marxista hátterû, ún. radikális földrajz kérdésfelveté-
sei. A radikális szemlélet középpontjában a társadalmi egyenlôtlenségek – pl. éhség, szegénység, 
bûnözés – térbeli „igazságtalanságainak” elemzése áll. A morális aspektusok geográfiai fellépése 
(pl. a holocaust kutatásában: György 2007: 11–78), illetve a „hely szellemének” megragadása te-
hát a mai földrajz megkerülhetetlen kihívása, hiszen „a genius loci már a késô modern szabályok 
szerint mûködik: a hely már nem feltétlenül jelent fizikai teret, a hely szelleme leválhat a térrôl, 
melyben létrejött. A kulturális terek nem földrajzi terek többé, a hely szelleme a maga útját járja a 
szövegek, képek, médiumok között. … a tér–idô viszonyok átrendezôdése, a távolság csökkenése, 
virtualizálódása során a miliô jelentése változott. Ma a szimbolikus terek legalább annyira virtuáli-
sak, mint fizikaiak … folyamatos az átjárás” (György 2007: 119; 254). 

„ETNIKAI FÖLDRAJZ”, „ETNIKAI KARTOGRÁFIA”

Az etnikai térbeliség kutatása a hazai geográfiai palettáról egyrészt a két világháború közötti idôszak 
terhes öröksége, másrészt az internacionalizmus ideológiája miatt a múlt század nyolcvanas éveiig 
teljesen eltûnt. A szocialista társadalmi rend elvi „fölpuhulásával” párhuzamosan azután (elôször 
részint a „hazafias földrajzi nevelésbe”, részint a népességföldrajzba ágyazva) az ún. etnikai föld-
rajz megteremtésével megjelent ismét az etnikai/nemzetiségi/nyelvi statisztikai adatsorok térvetü-
leteinek elemzése (Kocsis 1998: 279–301). Csakhogy: a földrajz etnikai ágán folyó kutatásokat, 
kartográfiai szerkesztéseket lényegében nem tekinthetjük az etnicitás témakörében mozgó alap-
kutatásoknak. Amint azt az írás elején jeleztem, a térképek, a nemzetiségi/nyelvi/etnikai statisztikai 
adatsorelemzések alapvetôen kívül esnek jelen kötetünk érdeklôdési körén, ugyanis ezeknek az 
adatoknak a térképi statikus kivetítése (egyben fixálása) alapjában nem tükrözi az etnikai/nemzeti-
ségi/nyelvi jelenségek állandóan változó folyamatát, azaz az etnicitás dinamikáját. 

Kérdés tehát, hogy egy alapjában kvantitatív (mérést, térben leképzést végzô) klasszikus etni-
kai szemléleti út (etnikai kartográfia) milyen jelentéstartammal, hol alkalmazhatja az etnicitás 
kifejezést, és hogy a terminusnak mely értelmezése nyújthat egyáltalán lehetôséget a térbeli vizs-
gálatokra? 

Az etnicitás sokrétû fogalma az etnikai magatartásmódok folyamatos – tudatos és tudattalan 
– megnyilvánulási módjaira, mûködésére, változására, az etnikai identitás „teremtôdésére”, az et-
nikai csoportok önazonosságát kifejezô szimbolikus tevékenységére utal.3 Ha ez így van, akkor az 
alapvetô kérdés az, hogy lehet-e egyáltalán mérni, illetve egyszavas statisztikai adatokba („Minek 
vallja magát: magyar, német, román stb.?”) „besûríteni” az etnikai dinamika komplex folyamatát? 
(Ha nincs mért, statisztikai sor, nincs térképre vihetô etnikai/nemzeti/nyelvi adatbázis sem.) 

A földrajzon belül két ág: az etnikai és a politikai földrajz használja az etnicitás terminust. Értel-
mezésükben a kifejezés azt a módot jelenti, ahogyan a személyes identitás kifejezôdik, és a társadal-
mi rétegzôdés azon típusát tükrözi, amely tényleges vagy vélt leszármazáson, kulturális jellemzôkön 
alapuló csoportképzôdésbôl ered (Kocsis 1998: 285).  

A geográfiának tehát mérhetô adatokra van szüksége, az etnicitást objektív, rövidebb-hosszabb 
idejû (identitásbeli) állandóságot tükrözô kategóriaként vélelmezi, és így egyben a fogalomhoz 
statikus térbeli leképzési lehetôséget is rendel. Ez a megközelítés az etnikai csoportot tudati krité-
riumok alapján meghatározható (így felmérhetô) valós csoportnak tételezi. Az etnicitás az etnikai 

2  A kritikai geográfia mibenlétérôl magyarul lásd a Tér és társadalom tematikus számának tanulmányait (XII. évf. 
2003/1–3. sz.).  

3  Nem célom az etnicitás fogalmának részletes ismertetése, a terminust tisztázó nemzetközi publikációk számbavé-
tele, hiszen jelen kötetünk éppen ezt a kifejezést járja körül számos nézôpontból.   
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csoport fogalmát viszont a társadalmi szervezôdés velejárójaként kialakuló nem valós entitásként 
fogalmazza meg, azaz a geográfia értelmezése az etnicitást éppen az általánosan elfogadott dinami-
kájától, „lobbanékonyságától”, szituatív és konstruált jellegétôl fosztja meg. Egy alapvetôen társa-
dalomtudományi terminus rugalmas, plazmaszerû értelmezési mezejébe tehát az etnikai hovatar-
tozás objektív adatkénti rögzítése, majd az adatok térképi fixálása nem fér bele. Ezen szempontok 
alapján azt mondhatjuk, hogy tér és etnicitás kapcsolatát csak akkor értelmezhetjük helyesen, ha 
a teret szubjektív, mentális szféraként fogjuk fel. 

LOKÁLIS TÉR ÉS ETNICITÁS

Szerencsésebbnek tartom tehát az etnicitás fogalmának használatát a behaviorista (kognitív) irány-
zatú földrajzi mikrokutatásokban, amelyek már lehetôséget adnak (adhatnak) az állandóan változó 
személyes (belsô vagy mentális) terek vizsgálatán keresztül az etnicitás változékonyságának vissza-
adására. 

A kognitív térképezés a tér szubjektív tudati leképezôdését, az ún. mentális terek keletkezését 
tekintette tárgyának a térszerkezeti kutatások abszolutista elképzeléseivel szemben. Az etnicitás, 
valamint a térnek a mentális térrel történt dinamikus átértékelése, bár egymáshoz aránylag köze-
li idôpontokban, egymástól mégis függetlenül született meg, és csupán az 1990-es évek közepén 
kapcsolódott össze. Az újszerû perspektíva azonban, amelyet a két megközelítésmód jelentett saját 
szakterületének gondolkodásában, magában rejtette az etnicitás és a mentális térképek összefüg-
gésének értelmezési lehetôségét.

A mentális terek/térképek kérdése a 20. század második felében lépett a társadalomföldrajz 
érdeklôdési körébe (Lynch: 1960). A kutatások figyelme nem a térbeli objektumok fizikai szerke-
zetére irányult, hanem az ember és a tér kapcsolatában a tér észlelését, megélését hangsúlyozták. 
Az új megközelítés jelentôsége abban állt, hogy a mentális tér fogalmával a teret a „merev” abszolút 
térrel szemben relatív fogalommá tette, és az emberi tudat (és a szubjektum) hatókörébe utalta. 
A mentális tér fogalma a tér dinamikus értelmezésének, a különbözô térfogalmak és észlelési 
módok elemzésének lehetôségét teremtette meg. Majd a tér tudati leképezôdésének és szimbolikus 
jelentéseinek vizsgálata beépült nem csupán a társadalomföldrajz összefüggésébe, hanem a pszi-
chológiai, a politikai antropológiai, valamint ezzel párhuzamosan a kulturális szempontú kutatások 
területére is (Szijártó 2008: 232–246). A mentális tér fogalma Magyarországon eleve különbözô 
kérdésfelvetések (földrajzi, pszichológiai, antropológiai) formájában jelentkezett, gyakran egymás-
tól független módon alkalmazva a tér leképezôdésének vizsgálatában rejlô lehetôségeket. 

1.  A geográfiai indíttatású kutatások többségének a mentális térkép a valós tér szimbolikus 
tartalmáról szolgáltat információkat. Ezek a kutatások azon a vonalon haladtak tovább, ame-
lyet az építész Kevin Lynch (1918–1989) jelölt ki. A térszerkezeti és építészeti formák Lynch 
szemléletmódja szerint eleve meghatározott tartalommal, észlelési lehetôséggel rendelkez-
nek. A térre olyan térelemek rendszereként tekintett, amelyek önmagukban hordozzák jelen-
tésüket. Az építész – nagy befolyást gyakorolva a geográfiára is – tér és ember kölcsönhatását 
a tér szociokulturális hatásaként, nem pedig meghatározottságaként értelmezte (Ilyés 2004: 
189–212).4 

2.  A mentális tér kutatásának másik lehetôsége pszichológiai indíttatású. Ezen kutatások már 
belsô perspektívát nyújtanak, azonban az észlelés pszichikai összetevôit, sôt szervi feltételeit 
vizsgálják (Kállai–Karádi–Tényi 1998). A pszichológiai indíttatású kutatások nem a térészle-

4  Az objektív tér szimbolizációjáról részletesen lásd kötetünkben Ilyés Zoltán írását. 
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lés (társadalmi-kulturális értelemben) specifikus vonásait keresik, hanem társadalmi érte-
lemben differenciálatlan képet adnak a környezetrôl. 

3.  A néprajzi-antropológiai kutatások és a mentális terek vizsgálatának közeledését a mentális 
tér azon funkciójának felismerése eredményezte, hogy a mentális térkép dinamikus „torzulá-
sai” elsôsorban nem is magáról az objektív környezetrôl adnak információt, hanem azokról a 
különbözô szociokulturális tényezôkrôl (értékek, társadalmi normák, ideológiák), amelyek 
azt szubjektív környezetté alakítják át. Az ehhez a megközelítési módhoz kapcsolódó kutatá-
sok közös felismerése volt, hogy a tér tudati leképezôdése a környezeti adottságokon túl függ 
a társadalom által meghatározott értékrendtôl és kulturális mintáktól is (Downs–Stea 1973; 
1977). A társadalmi-kulturális tényezôk felismerése igen hamar a figyelem középpontjába 
lépett és Magyarországon is a kutatások legfontosabb irányává vált. 

A szemléleti differenciálódás azzal összefüggésben jelentkezett, hogy mely társadalomszervezô erô, 
mely ideológia térre gyakorolt hatása állt az érdeklôdés centrumában. A tér mentális struktúráját 
ezek az elemzések valamely aktuálisan mûködô (pl. vallási, politikai) ideológiára vezetik vissza. 
Az ideológia kiemeli környezetébôl a tér bizonyos pontjait, és e helyeket társadalmilag meghatáro-
zott jelentéstöbblettel ruházza fel. Térszerkezetét a tér elemeinek belsô, az adott eszmeiség által 
meghatározott tartalma képezi (Bartha 1995: 11; A. Gergely 1996b: 33–42, 13–21). A kutatások 
tárgya ezekben az esetekben az elemzett ideológia térre gyakorolt hatása: a tér szimbolizációja, 
illetve a tér adott tartalmú elemeinek szerkezete. 

4. A néprajzi-antropológiai érdeklôdési területre leginkább adaptálható elemzési lehetôségeket 
azok a kutatások jelentik, amelyek a mentális tér konstruálásának az önmeghatározásban be-
töltött szerepét emelik ki. E társadalmi-kulturális megközelítésû értelmezések nem a nagy tár-
sadalmi rendszerek térre gyakorolt hatását (külsô) és a térbeli lokalizálódását elemzik, hanem 
a tér szimbolizációnak az önmeghatározásban és az identitásban betöltött szerepét (belsô) he-
lyezik elôtérbe. A kutatási irányok természetesen nem válnak el élesen, mivel ezek az elemzések 
a mentális tér és az ember kapcsolatának két, szorosan összefüggô oldalát jelentik. Ide sorolhat-
juk a mentális tér és a lokális identitás összefüggésének értelmezését, hiszen az ún. megélt tér 
az odatartozás élményét nyújtja, és így a tér az önazonosság alapvetô részét képezi (A. Gergely 
1996a). A térfelfogás módja tehát alapvetô összefüggésben van a lokális kultúrával: a térbeli zárt-
sággal a helyi társadalom etnocentrizmusa fejezôdik ki. A tér biztonságot nyújt, kapcsolatokat 
jelent, ezáltal pedig az identitás részét alkotja (Biró A. 1991).

Az etnikai térszerkezeti kutatások nyilvánvalóan csupán a tér társadalmi-kulturális faktorát kieme-
lô, a teret az emberi kultúrán keresztül értelmezô megközelítések összefüggésében jelenhettek 
meg. Nem érintkezhetett ezzel szemben azon vizsgálatokkal, amelyek vagy a tér esszenciális tar-
talmát, vagy pedig az észlelés társadalmi értelemben differenciálatlan összetevôit emelik ki. Közös 
felület csak a tér és a kultúra mint térszervezô erô kapcsolatának szempontjából jöhetett létre. 
Az etnikai térszerkezeti kutatások ennek két oldalán – az etnikai tagolódás térhatását, illetve az 
identitást hangsúlyozva – jelentkeztek. A mentális térképezés alkalmazása az etnikai térszerkezeti 
kutatásokban az 1990-es évek elsô felétôl kezdôdôen a vallási, politikai, illetve a lokális társadalmi 
kutatásokkal párhuzamosan, és e vizsgálatokkal szoros összefüggésben jelent meg. 

Az etnikai szempontú mentális térképezés feltûnô jellegzetessége azonban, hogy aránylag kevés 
konkrét kutatás kötôdik hozzá. Összekapcsolódásukat (tér és etnicitás) sokáig akadályozta az et-
nikai térszerkezeti vizsgálatok makroszintû megközelítése. Az etnikai térszerkezet kérdése hosz-
szú ideig kizárólag a nyelvhatárkutatások összefüggésében jelentkezett. A mentális tér, a térbeli kör-
nyezet szubjektív leképezôdése azonban a tér egyedisége miatt elsôsorban mikro- és mezoszinten, 
általában egy helyi társadalom szintjén elemezhetô, illetve az etnicitás fogalmának fenti bemutatása 
alapján kijelenthetô, hogy az etnicitás és a tér kapcsolata csak mentális síkon értelmezhetô. 

Etnicitas.indd   107Etnicitas.indd   107 2010.10.01.   9:57:112010.10.01.   9:57:11



108 TÉR, HELY, MOZGÁS. GLOBÁLIS VISZONYOK ÉS ETNICITÁS

A mentális térképezés módszere elsôsorban egy adott fizikai tér észlelésének etnikai összefüg-
géseiben alkalmazható, ami csakis az azonos fizikai térrel rendelkezô csoportok mentális terének 
kutatását jelentheti. Ezzel szemben a települési szintnél nagyobb területi egységek már eltérô tér-
beli pozícióval rendelkeznek, így az észlelésnek és annak etnikai tartalmának kérdése is háttérbe 
szorul. A mentális térképezés tehát elsôsorban az etnikailag vegyes társadalmak közvetlen, lokális 
kapcsolatainak vizsgálatába illeszkedik. Másként, tankönyvi tételként fogalmazva: 

Az etnikai kutatások mikroszintre szûkítése eredményezte azt, hogy az etnikai térszerkezeti 
kutatások homlokterébe kerülhettek a közvetlen kapcsolatokban jelentkezô kérdések, köztük a 
mentális térképek etnikai összefüggéseinek problematikája. 

A lokális tanulmányok a térbeli környezet mentális képét a társadalom mûködésének, kapcso-
latrendszerének alapvetô dimenziójaként értelmezik. A mentális térszerkezet tehát a helyi társa-
dalom megjelenésének, a kapcsolatok szabályozásának egy szférája. A tér mentális szerkezetét, 
szimbolikus tartalmát és értékelését, továbbá a térfelosztásnak megfelelô viselkedési mintákat loká-
lis normák rögzítik. A tér mentális szerkezete az etnikai viszonyok hatásaként, az etnikai tagoltság 
szimbolikus tartalmú térbeli határokká formálódásának eredményeként alakulhatnak ki (ilyen 
kutatásokra lásd pl. Letenyei 2006; Király 1996: 58–70). A Kolozsvár térszerkezetének szimbolikus 
tartalmaira irányuló kutatások elsôsorban nem a város mentális terének struktúrájában keresték 
az etnikai tartalmakat, hanem éppen az azonos térbeli valóság eltérô szimbolikus kisajátításában 
mutattak rá az etnikai szempontok érvényesülésére. A közterületek szimbolikus elnevezése az etni-
kai hovatartozásra irányuló ideológiai tartalmat közvetíti a lakosság felé. A város utcáinak, tereinek 
kettôs megnevezése tehát tulajdonképpen a világ megduplázódását, a tér mentális kisajátításáért 
folytatott küzdelmet, így végsô soron a két nemzetiség szimbolikus konfliktusát tükrözi (Barna 
2000: 689–701; Szabó 2004: 87–112). Ezek az elemzések a tér tagolódásának olyan vetületeire 
hívták fel a figyelmet, amelyek egyaránt megkérdôjelezik a stabil és abszolút etnikai határok meg-
húzásának a lehetôségét. A tér mentális tagolásának dimenziójában a térbeli határok nem képez-
nek egyértelmû vonalakat, hiszen egyrészt szimbolikus jellegûek, másrészt csak az adott etnikai 
csoporthoz köthetôek: a térfelosztás a kisajátításért folyó küzdelembe illeszkedik be. 

A mentális térkutatásokhoz szorosan kapcsolódnak a proxemikus minták értelmezésére vonat-
kozó vizsgálatok. Míg azonban a mentális térszerkezeti kutatások a tér észlelésére irányulnak, addig 
ez a vizsgálati irány a térhasználatot mint információhordozó jelrendszert, kódot kutatja. Összeköti 
a két elképzelést az a kiindulópont, hogy a teret mindkettô szimbolikusan értelmezi. A proxemikus 
kód a térhasználatra, a tér belsô, szimbolikus jelentésrétegére reflektál, azaz a tér tudati tagolódá-
sára (mentális tér) vezethetô vissza. Ám a proxemikus minták vizsgálatai a tér jelentéseiben az 
egyén és a közösség ismétlôdô, céltudatos, funkcionális helyváltoztatásainak viszonylataira 
kérdeznek rá (Hoppál 1992: 21; Gráfik 1995: 107). A proxemikus minták kutatásának hetvenes 
évekbeli megjelenése, majd a nyolcvanas évektôl Edward T. Hall nyomán az ezirányú elemzések 
megszaporodó alkalmazása jelezte, hogy a társadalmi kapcsolatok számos dimenziója értelmezhe-
tô a térhasználat összefüggésében (Hall 1987). 

A térbeliség jelrendszerszerû megközelítése alapján a térhasználat dimenziója a társadalmi 
kommunikáció egyik formáját jelenti. A térhasználat társadalmilag meghatározott szabályai így a 
társadalmi viszonyok szabályozottságát fejezik ki, a térhasználat pedig a társadalmi tagolódás kó-
dolt kifejezése. A lokális csoportok, társadalmi rétegek, korcsoportok, felekezetek tagolódásának és 
társadalmi kapcsolatainak kérdése mellett a jelszerû megközelítés a kultúra térbeliségének kódolt 
jelentéseit elemezve kapcsolatba került az etnikai kutatásokkal is. Napjainkban konkrét példák 
esettanulmányai is értelmezik a térhasználat és az etnikai hovatartozás összefüggéseit (Túros 1996: 
165–180; Oláh 1996: 113–138). 

A proxemikus minták megközelítésében rejlô lehetôségek leginkább azokban a helyzetekben 
alkalmazhatóak, ahol az etnikai csoportok közötti kommunikáció szerepe lép elôtérbe. A hazai 
írásokban ezért a térhasználat rendszerint a „határhelyzetek” – elhatárolódás, önmeghatározás, 
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etnikai konfliktusok és feszültségek, etnikai csoportok közötti szimbolikus küzdelmek – össze-
függésében jelentkezik. Az esettanulmányok tehát arra utalnak, hogy a térhasználat sokkal inkább 
az etnikai csoportok törekvéseit és a szimbolikus határok dinamikus változásának az erôviszonyok 
alapján kialakuló pillanatnyi helyzetét mutatja, mint az etnikai csoportok kialakult, stabil térbeli ke-
reteit. A kutatások az etnikai csoportok térbeli elkülönülését egyaránt az etnikai csoportokat kifelé 
elválasztó, befelé összetartó jelrendszer részeként értelmezik. 

A területi elkülönülés, az etnikai csoportok térhez való kötôdése és határainak védelme a cso-
porton belüli kapcsolatokat erôsítô tényezô, ezért számos társadalmi norma irányulhat e határok 
rögzítésére. A térhasználat, a térbeli pozíció megválasztása az identitás fontos összetevôje is, így az 
egyén etnikai önazonosságát fejezi ki. Az elemzések a teret az etnicitás dinamikus, szituációhoz 
kötött szubjektív nézôpontjából, az állandóan változó önmeghatározási folyamat összefüggé-
seiben jelenítik meg.

Az etnikai hovatartozás és a térbeli pozíció összefüggése viszonylagos. Mivel az etnikai hovatar-
tozás csak bizonyos fizikai vagy mentális „találkozások”-ban (Biró 1996: 247–277) nyilvánul meg, 
eltérô helyzetekben eltérô önmeghatározási kategóriák lehetnek az érvényes önmeghatározási ke-
retek. E kutatások arra utalnak tehát, hogy bár etnikailag vegyes településeken a térhasználat nagy-
mértékben etnikai alapon szervezôdik, nem nyújt lehetôséget abszolút határok kijelölésére.

A proxemikus minták feltárásának legfôbb elônye, hogy – szemben a szintén a tér szimboli-
kus tartalmára irányuló mentális tér kutatásaival – egzaktabb módon mérhetô, ezért eredményei 
könnyebben ábrázolhatók. Különösen igaz ez a megállapítás a tér kötött, illetve részben kötött 
elemeire (templomok, emlékmûvek, temetô), ám aránylag jól mérhetô a kötetlen térforma, a tér-
használat napi rutinja is. A témakörben született eddigi kutatások viszont arra hívják fel a figyelmet, 
hogy az így konstruált térképek csak egy adott összefüggésben értelmezhetôek, nem merevíthe-
tôek ki az etnikai csoportok közötti abszolút és stabil határokká. Az etnikai térszerkezetek ilyen 
irányú elemzési lehetôsége tehát elsôsorban a dinamikus etnikai folyamatok elemzésére, az etnikai 
önmeghatározás és a szimbolikus etnikai és vallási határok változásának ábrázolására alkalmasak. 

Napjaink „etnikai földrajzos” fiatal generációja – saját tudományáguk korlátait felismerve – 
igyekszik mégiscsak az etnikai dinamika, az etnicitás irányába elmozdítani a kartográfiai kutatásait 
is. Az etnikai térképek érvényességét ugyanis a multietnikus területek alapjaiban kérdôjelezik meg. 
Nem véletlen tehát, hogy a mai földrajz a hivatalos összeírási adatok alapján felvázolt térképek fino-
mítása során a lokális jelenségeket, etnikai folyamatokat feltáró helyi terepmunka eredményeire 
támaszkodik (Farkas 1997: 274–287; Tátrai 2006: 273–286). Ennek a törekvésnek köszönhetôen 
az etnikai földrajz abszolút térszemlélete és az ebbôl következô merev fogalomrendszere (pl. nem-
zetiség, etnikum) az elmúlt évtizedben fokozatosan differenciálódott. A szubjektív terek megjele-
nése a nemzetiségi kartográfiai gyakorlatban óhatatlanul azt a felismerését eredményezte, hogy az 
etnikai identitás mérésének komoly nehézségei, a statisztikai adatok alkalmazásának pedig erôs 
korlátai vannak. Éppen ezért az abszolút térben kirajzolódó etnikai szegregáció összetett kérdésére 
is alapjában a szociológia adhat némiképp releváns választ. A „kemény” statisztikai adatokkal nem 
leírható etnikai elkülönülési (pl. lakóhelyi, iskolai) tendenciák mögött olyan társadalmi jelenségek 
vannak, amelyeket csak puha társadalomkutatási gyakorlattal lehet értelmezni. (Mit jelent pl. a 
„veszélyeztetettségi érzés”, az „etnikai sztereotípia”, „elôítélet” fogalma?) Ilyen módon azonban azt 
látjuk, hogy az etnikai alapú elkülönülés nem elsôdleges társadalmi entitás, hanem csak másod-
lagos hozadéka egy-egy adott társadalmi szituáció kialakulásának, illetve hatalmi mûködtetésének. 
Amennyiben az elsôdleges (lényegében a hierarchiából adódó) okok megszûnnek (pl. kirekesztés, 
életmódbeli változás, magasabb társadalmi státusok betöltése), az etnikai szegregáció is oldódik 
(Ladányi 2008; Virág 2003: 363–373). Amint arról fentebb szó volt, az etnicitás és a tér kapcsolata 
alapvetôen mentális síkon értelmezhetô, ám ebben az értelmezési mezôben megjelenhet az abszo-
lút tér is az etnicitás kutatásában. Ám csak úgy, mint társadalmi etnikai folyamatok következmé-
nye, lenyomata, nem pedig mint statikus kiindulási kerete! 
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E részleteiben bemutatott kognitív szemléleti váltással párhuzamosan az etnikai folyamatokra 
irányuló hazai geográfiai kutatásokban megjelent a humán- és kulturális ökológiai nézôpont is 
(Olzak 1993: 159–182). A vizsgálatok az etnikai együttélés strukturális mintázataira, környezeti 
hátterére a (jelen esetben etnikai) csoportok, szociális struktúrák közötti alkalmazkodási viszo-
nyokra és az ebbôl adódó konfliktusokra helyezik a hangsúlyt (pl. centrum-periféria ellentét, ver-
seny, környezeti visszacsatolások, kommunikációs csatornák térhálói, az együttélés sajátosságai 
– lásd pl. Berényi 1997: 23–31). 

 

NEMZETI SZINTEK SZIMBOLIKUS GEOGRÁFIÁJA

Nemzeti tér – természeti környezet

A fentebb említett, az önmaga tárgyára és elméleti rendszereire távolsággal tekintô kritikai földrajz 
azokat az elgondolásokat is szigorú bírálat alá vette, melyekkel a geográfia („mint nemzeti tudo-
mány”) a saját nemzeti/etnikai tereit, államterületét igyekezett minél meggyôzôbben (pl. történeti 
távlatok, domborzati határok, folyórendszerek bemutatásával) legitimálni. Közép-Európa nemzeti 
konfliktusokkal terhelt térségében megjelentek azok az érvrendszerek, amelyek igyekeztek a nép 
és a fizikai tér (természeti környezet) közötti kapcsolatot keresni, a kettô nehezen megfogható 
rejtélyes viszonyát (nép-tér) történeti távlatokba helyezve feloldani, elvitathatatlan képzetként fel-
mutatni, a nemzeti identitást a térbôl megszerkeszteni (Malkki 2006: 61–79; Zombory 2006: 
81–103). Ebben a viszonyrendszerben jelenik meg napjainkban a történelemtudomány részérôl 
is az a kritika, amely tévútnak tekinti a magyar nemzeti/etnikai folyamatokat az objektív térhez 
kötötten magyarázó, a két világháború között megfogalmazott elméletet (Bolgár 2006: 43–72; Erôs 
2005). A honi tudományos rendszerben is feltûntek tehát a földrajzi mítoszok, avagy megszületett 
a „mitologikus geográfia”. 

A geográfiai mítoszképzés eszközkészletének egyik központi eleme éppen egy olyan tényezô, 
amely a földrajzban a legnehezebben értelmezhetô, térben leképezhetô – nevezetesen az idô; az 
idô térképi megjelenítése (vizualizálása) a mai napig megoldatlan feladata maradt a kartográfiá-
nak. Ám a 20. század elsô felének földrajza ezen az elméleti gondon túllépett, és az „idôt” a „tér” 
szolgálatába állította, azaz megfordította az ok-okozati összefüggéseket. Nem a térben/területen zaj-
ló események idôbeli változásáról beszélt, hanem a tér alapján beszélt a „csak így végbemehetett” 
idôbeli folyamatokról! A térkeretek tartósságával, állandóságával, azaz „az idô legitimál”-elvvel 
igyekezett tehát bizonyítani a benne zajló társadalmi/kulturális folyamatok tökéletességét, ideális 
voltát. 

Ebben az összefüggésben, azaz az idôhorizont figyelembevételével kell megközelítenünk a honi 
földrajz azon egykori (és néha még mostani) gondolati konstrukcióit is, amelyekkel a magyarság 
Kárpát-medencei (nemzeti/etnikai) jelenlétének térbeli lenyomatát értelmezte (sôt értelmezi még 
néha ma is). Annál is inkább, mivel a magyar földrajz, sôt – nyugodtan írhatjuk – tudományossá-
gunk mély gyökerû sajátossága a magyarság természeti környezetéhez, tájhoz kötöttségének leírása, 
a „csak itt, csak így végbemehetett és alakulhatott történelem, kultúra” elv érvényesítése. A föld-
rajzot ez az alapelv, azaz a hely – történelmi idô – természeti környezet hármasának értelmezése 
mitikus geográfiák kidolgozása felé mozdította. Az empirikus vagy történelmi idô és a természeti 
folyamatok (pl. geológiai képzôdmények) roppant korszakainak összemosásából, azaz a neokan-
tiánius elvek (a természet- és társadalomtudományi gyakorlat szétválasztásának) figyelmen kívül 
hagyásából alapvetôen csak a „teremtett tér” tanának elfogadása következhet. Az alábbi két példa 
jól szemlélteti azokat a mitologikus képzeteket, amelyekkel a geográfia a magyar nemzeti tér nagy-
ságát és megbonthatatlan egységét hirdette.
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1.  Az 1920-as években fogalmazta meg Prinz Gyula a Tisia-elméletet. Ennek alapján az Alföld 
mélyére süllyedt ôsi, egybefüggô kristályos masszívum a Kárpát-medence alapja. Erre a tömb-
re kaptafaszerûen gyûrôdött fel a Kárpátok vonulata. Nem szeretnék itt foglalkozni az elmélet 
földtani részével, mert jóllehet a mélyfúrások cáfolták a feltételezést, de a maga idejében 
plasztikusan tudta magyararázni térségünk medencejellegének kialakulását. Szempontunk-
ból sokkal érdekesebb az elmélet társadalmi vonatkozása. Prinz a Tisia alapvetô nemzettér-
építô szerepérôl beszélt: „Az igazi Magyarország azonban Belsô-Magyarország. Ennek a foga-
lomjelnek tartalma nem azonos az anyaországéval. Belsô-Magyarország a tájrendszertanban 
a Tisia-tömb felszíne, az anyaország a népesedéstanban a magyarságnak tömören, zártan 
birtokba vett törzsterülete. De utóbbiban sok olyan jellemvonás van, ami arra utal, hogy 
kiterjedése és alakja az elôbbinek természetébôl kihatásként keletkezett [kiemelés – K. 
R.]. Valóban a Tisia-tömb, a természeti Belsô-Magyarország és István király országa csak egy 
helyet foglalnak el a földgömbön. Ahol pedig eltérés van, ott pontosan egy szerkezeti elváltozás 
területe csábít” (Prinz 1935: 35–61). 

2.  A másik példa Rónai András által mesterfokra fejlesztett államhatár-tartóssági ideája. Rónai 
az „idô legitimál” elv alapján az etnikai, nemzeti folyamatoktól, történelmi eseményektôl 
teljesen független és megbonthatatlan természeti államtéregységként értékelte a Kárpát-me-
dencét, hiszen a kárpáti koszorú mint államhatár a legtartósabbnak bizonyult Európában. 
Ha ez így van, akkor valamiféle természeti (és nem társadalmi) erô írta ezt a választóvonalat 
statikus államhatárként elô (Rónai 1941). 

Érthetô okok miatt a trianoni döntés sokkja nyomán a táj – tér – nemzet kérdéskörét, szoros (sôt: 
sorsszerû) egymáshoz kötöttségét a két világháború közötti magyar geográfia kiemelt hangsúllyal 
igyekezett magyarázni, hiszen felismerte azt a napjaink társadalomkutatásában Assmann nyomán 
már kanonizált gondolatot, hogy a nemzeti kulturális emlékezésben a legeredetibb, legôsibb és 
egyben fô szerepet a tér játssza (Assmann 1999: 60). Egész tájak válhatnak a kulturális emléke-
zet közegévé, töltôdhetnek fel szemiotikai tartalommal. Ebbôl következik, hogy egykor és ma is 
hangsúlyozott fontosságúak az etnikai/nemzeti identitás erôsítésében azok a tudatos cselekvések, 
amelyekkel az ott lakók az adott helyet igyekeznek összhangba hozni mitikus képzetekkel (Gribben 
1990: 277–291). 

A mai posztmodern geográfia azonban igyekszik az idô problémáját a térképek értelmezésének 
új filozófiai alapokra való helyezésével megoldani. A kettôs arculat – személy és funkció – viszony-
rendszerében tekint ez a megközelítés retorikai szövegként is a térképre, hiszen a térkép egyrészt 
a szerkesztôje értékrendjét, álláspontját tükrözi (részletesen lásd alább), másrészt a térképnek nem 
csak az alkotója, hanem a tôle független, esetleg általa meg sem célzott mûködése is meghatározza 
e „szöveg” olvasatát (Mezô 2006: 275–289). Jóllehet a térképek textuális értelmezése az alapvetô 
kvantitatív jellegüknél fogva igen korlátozott, a „térkép mint szöveg”-elv mégis hasznos betekintést 
nyújthat a térkép kódolt jelentésbeli rétegeibe. A nyomtatott képi információ is részben a szavaktól 
függ (Gombrich 2003: 97), tehát a térkép ugyanúgy rászorul az ábrázolás hagyományait, a szer-
zô ôszinteségét, objektivitását, a térkép mögött kialakult konszenzust demisztifikáló, a szerkesztés 
kontextusát, célját, értelmét kritika alá vevô olvasatra, mint az irodalmi, filozófiai vagy tudományos 
szövegek. Ebben az összefüggésben azonban megjelenhetnek mégis az etnikai/nemzeti térképek az 
etnicitás vizsgálati körében, hiszen napjaink társadalomtudománya és földrajza a nemzetiségi tér-
képekre mint sajátos beszédformára, kommunikációs csatornára tekintenek. 
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Etnikai kartográfia és etnopolitika 

Maga a térkép a természetébôl következôen a kulturális jelrendszerek hálójába beilleszthetô, sôt 
a térkép egyik plasztikus példája a képmásszerû jelek típusának is. A jelelmélet szerint a térkép 
tehát ikon, azaz képszerû jel, amely valamiképpen hasonlít a tárgyára. A térkép univerzális kódolt-
ságából azonban az is adódik, hogy szükségszerûen a valóság leegyszerûsítése, ezért tehát a térkép 
csupán eszmei modell, absztrakció. Az ikonikus (képszerû) természete mellett szimbolikus (jel-
szerû) vonásai is vannak. Ám az intenzív generalizálás a kis méretárnyú térképeken megjelenített 
makroszintû etnikai folyamatoknak azon tulajdonságait emeli ki (egyszavas statisztikai válaszok 
alapján), amelyek csupán az adott térség legalapvetôbb etnikai összetevôirôl (szerkezetérôl) adnak 
felületes benyomást. Éppen e tulajdonsága miatt az európai modern nemzetállamok megalakulá-
sának története azt mutatja, hogy a nemzetiségi/nyelvi térképek és statisztikák vagy eleve ideológiai 
megfontolások alapján készültek, vagy lehetôséget nyújtottak/nyújtanak a (nemzetállami) politikai 
érdekeknek megfelelô kihasználásra. 

A térkép tehát sohasem lehet független a születését övezô szubjektív faktoroktól: a térképi ábrá-
zolás mindig egy adott hatalmi konstrukcióban készül. Az etnikai térképeket szerkesztôk igyekeztek 
például minél látványosabb ábrázolási módszerekkel minél több adatot megjeleníteni. Sok tanul-
mány, kötet született az etnikai térképek szerkesztési módozatainak bemutatásáról, az egyes me-
tódusok elônyeirôl, hátrányairól. Az etnikai kartográfia története viszont azt is tükrözi, hogy ennek 
a tudományágnak az eredményei még akkor is kiforgathatók, politikai célra kihasználhatók, ha a 
legnagyobb tudományos pontossággal és elfogulatlansággal készülnek, hiszen nincsenek semleges 
etnikai térképek. Teleki Pál egy tanulmányában maga is elismerte, hogy hiába a legprecízebb tu-
dományosság, egyszerûen nem készülhet Európa középsô felében mindenki által elfogadott, „po-
litikailag semleges” nemzetiségi térkép, hiszen éppen az etnikai és államhatárok egymásnak nem 
megfelelése okozza a térség népei között feszülô alapvetô ellentéteket (Teleki 1937: 60–70).

A magyar kartográfiai gyakorlat például olyan optikai és pszichológiai hatásokat alkalmazott, 
amelyekrôl külön értekezések nem szólnak, hanem az etnikai térképezés tudománytörténete által 
legitimált hallgatólagos megállapodás részeit képezik: nevezetesen a térképek ábrázolási jelrend-
szerei és színei. A különbözô diagrammok, ábrázolási módozatok (kör, gömb, kocka, oszlop) a 
nem szakember térképolvasót tévútra vihetik a nagyságrendek megítélésében. De a színek is olyan 
irracionális, emóciós hatásokkal bírnak, amelyek más képet, összbenyomást keltenek az egyes et-
nikumok területi nagyságáról, „területbirtokló erejérôl”. A kartográfus meg tudja határozni, hogy 
a szín hol legyen feszült, hol keltsen figyelmet, hol koncentrálja a térképolvasó figyelmét, vagy hol 
csökkentse a térképre irányuló érdeklôdését (lásd erre tipikus példaként Teleki „Carte Rouge” tér-
képét). 

Az etnikai térképek az Európa középsô felén élô népek nemzetállami törekvéseiben „grafikai 
ikonná”, a nemzeti-területi egység jelképévé váltak. A Közép-Európa kultúrnemzetei által szerkesz-
tett etnikai térképsorok erôsen szituációfüggôk. Figyelemmel kell lennünk arra a közegre, amely-
ben ezek a térképek megjelennek. Átfogó, egy-egy nagyobb térséget lefedô nemzetiségi térképnek 
napjainkban is a szimbolikus politikai/etnikai konfliktusokban jut szerep. Gondoljunk csak a tér-
ségünk országaiban lezajlott közigazgatási átalakításokra. Külön kellene elemezni tehát ebben a 
vonatkozásban azt, hogy hol és hogyan használják e térképeket. 

A nemzetiségi térkép a szimbolikus etnikai konfliktusok képi csatornái, az etnikumközi, hol 
csak jelképes, hol súlyos következményekkel járó képi párbeszéd eszközei, térképjellegû kódolt 
üzenetei. Üzenet a szomszédos népek, sôt az európai politikai döntéshozók számára, és persze 
üzenet saját magunknak is, térségbeli számunkról, helyzetünkrôl. Hadd hivatkozzam itt a romániai 
etnikai térképek hamisításait feltáró, 1942-ben kiadott, Jakabffy Imre által a nemzetközi porond 
számára német nyelven írott füzetre. Ha belenézünk ebbe a kiadványba, láthatjuk, hogy micsoda 
hatalmas energia mozdult meg a román nemzetiségi térképek kiigazítására, cáfolására (Jakabffy 
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1942). (Miért vált ki ilyen indulatokat és mozgat meg ekkora módszertani apparátust egy térképé-
szeti gyakorlat?)

De az etnikai térkép mai megjelenési közege, alkalmazása a tudománytörténeti terheltsége mi-
att napjainkban is éles viták kereszttüzében áll (lásd Aschauer 2009: 37–60; kontra Kocsis 2009: 
39–50; továbbá: Schetter–Markus 2007: 376–392)5. 

Kitekintés

Amint a modernitás megteremtette a létezô etnikai/nemzeti közösséget és az objektív geográfiai 
teret, majd a posztmodern megkérdôjelezte e fogalmak statikusságát, úgy napjaink értelmezési út-
jai már az etnikai csoport teljes esetlegességére, puszta áramlására helyezik a hangsúlyt, azaz az 
etnikai csoport nem más, „mint kontextuálisan fluktuáló konceptuális változó” (Brubaker 2001: 
60–66), flexibilis és választható magatartási mód. Tulajdonképpen ún. etnikai jelenségek sincse-
nek, amelyekhez bármilyen etnikai folyamat kapcsolható, csupán társadalmi kapcsolatrendszerek 
vannak, amelyek cseppfolyósak, nyitottak és igencsak helyzetfüggôk (Eriksen 2008: 224–225). 
A másik oldal, azaz a geográfia poszt-posztmodernje magának a térnek az objektív létezését is 
tagadja. A társadalom csupán elképzeli a saját környezetét, tehát csak „kvázi” térbeli viszonyok 
vannak. Ez azt jelenti, hogy nem a „térben ténylegesen létezô” vezet az ideológiai konstrukciókhoz, 
hanem az elképzelt terek alakíthatnak a reális világon (Soja 2008a: 96–99; 2008b: 241–262). 
A „helyek terét” felváltotta az „áramlatok tere” (Eriksen 2008: 225). E két koncepció megjelenése 
nyújthatja az etnicitás és a geográfia napjaink új inspirációkat hordozó kapcsolati útkeresését. Nyi-
tott a kapu tehát a napjainkban két ágra (matematikai területi tervezésre/közgazdaságtanra, illetve 
tiszta társadalomtudományra) szakadó társadalomföldrajz számára, hogy szinte a geertzi „sûrû 
leírás” módszerével maguknak az újabb és újabb szituációnak ne egyfajta térbeli jelentését, hanem 
az aktuálisan nem realizált jelentéslehetôségeit is felmutassa.6

5  A vita alapvetôen a német és a magyar etnikai kartográfiai hagyományok tudománytörténeti tapasztalataiból fakad. 
A „német élettér”, a „német néptest” feltérképezése a nemzetiszocializmusban olyannyira lejáratta az etnikai térképezés 
gyakorlatát a német nyelvterületen, hogy a II. világháború utáni földrajz éles kritikával, távolságtartással, az elméleti és 
módszertani alapok megkérdôjelezésével fogad minden nemzetiségi kartográfiai gyakorlatot. Jóllehet a magyar nemzeti-
ségi térképezés a nemzetiszocializmus német útjától eltérôen haladt, ám a magyar nyelvterületen – a némettel ellentét-
ben – még nem történt meg az etnikai térképezés kritikai feldolgozása.  

6  A tanulmány az OTKA T 046185, T 049349 számú pályázat támogatásával készült az MTA DE Néprajzi Kutatócsoport 
tudományos programja keretében. Itt köszönöm meg tisztelettel Nemes Nagy Józsefnek gondos lektori munkáját, az 
írásomat tovább árnyaló értékes megjegyzéseit. 
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Etnicitás és szimbolikus geográfia. 
A táj kisajátítása különösen határvidékek, kontaktzónák esetén

A legkülönfélébb földrajzi és természeti egységek − tájak, hegységek, erdôk vagy éppen folyók – 
mítoszok együttesének is tekinthetôk, melyek a 18. század végétôl egyre markánsabb nemzeti ke-
retben kerültek elgondolásra és bemutatásra. Hans Heinrich Blotevogel a Rajna és a Rajna-vidék 
példáján mutatja be, hogy geográfusok, történészek és etnográfusok a kezdetekben esztétizáló ter-
mészetleírástól hogyan jutottak el a tájnak a nemzeti propaganda szolgálatába állításáig, azaz mi-
lyen társadalmi, politikai és kulturális konstrukciós folyamatok termelték ki a Rajna-vidék imázsát. 
Áttekintésébôl világosan látható, hogy a tájakról folytatott belsô és nemzetek közötti diskurzusok a 
19–20. század folyamán egyre radikálisabban etnizálódtak, nacionalizálódtak1 (Blotevogel 2005). 

Más példákon is szemléltethetô, hogy a 19. századtól a helyek, történelmi helyszínek és tájak 
jeles dátumokkal, eseményekkel és mítoszokkal, képekkel és szimbólumokkal felruházva nemzeti 
jelentéscentrumokba szervezôdtek. A bajországi Walhallához mint nemzeti emlékhelyhez szerve-
sen hozzátartozik geográfiai-természeti környezete: a német tájakat összekötô Duna, a környezô 
tölgyerdôk, a Cseh-erdô és az Alpok távoli kerete, a Bajor-medence gabonamezôkkel fedett hal-
mai, a szomszédos lovagvár és Regensburg városa. A hôsök csarnoka mint a német nemzeti tör-
ténelem, kultúra és közösség temploma ebben a szimbolikus geográfiai keretben vált hiteles lieu 
de mémoire-rá, emlékezethellyé (Kaschuba 2004: 147; vö. Nora 1999).2 Orvar Löfgren szerint a 
nemzetikultúra-építés arénájában különösen azokban az országokban kapott nagy szerepet a na-
cionalizált természeti táj, amelyek a nyugati civilizáció nagy narratíváinak peremén helyezkedtek el 
(USA, Skandinávia, késôbb Kanada). Löfgren északi példákon mutatta be a természet nacionalizá-
lását: a skandináv és finn nemzetépítés egyszerre használta és összekapcsolta a paraszti örökséget 
és az eredeti ôsvadon romantikáját. Ami a svédeknél Dalecarlia (Dalarna), az a finneknél a keleti 
erdôs-tavas Karélia; mindkét terület a központtól távoli, alig bolygatott táj, amely hiteles búvóhelyet 
jelent a hagyományait leginkább megôrzô parasztságnak (Löfgren 2001: 145–151). 

A nemzeti romantika óta festôk, költôk, filozófusok, késôbb ideológusok, politikusok és népvezé-
rek, a késô modernitásban nemritkán turisztikai menedzserek, tájépítészek különleges hangulatú, 
aurájú nemzeti tájak imaginálásával a nemzetek történeti folytonosságának képzetét igyekeznek 
fenntartani. A magyar Alföld, a fenyveserdôs székely havasok, a doni kozák sztyeppék, a román 
„mioritikus tér” végtelen hegy- és dombsorai vagy a szabadságszeretô mócok lakta Erdélyi-érc-
hegység mind ennek a nemzeti tájkonstrukciónak a termékei. Az Alföldnek mint nemzeti tájnak a 
megkomponálásához, történeti alakváltozataihoz és irodalmi reprezentációihoz számosan hozzá-

1  Az „etnikai táj” nemzetállami mítoszáról, ideológiatörténeti hátterérôl részletesen lásd Keményfi 2002.
2  A germán nagyság emlékezetét és a német birodalmi nemzetegyesítést szolgáló, 1838 és 1875 között épített Her-

mannsdenkmal környezete, a rejtelmes germán idôket idézô, sûrû rengeteggel fedett Teutoburgi-erdô is a természeti 
tájak nemzetiesítését példázzza (vö. Schoeller 2005: 90–100). 
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szóltak.3 A kortárs magyar közbeszédben az autentikus nemzeti táj már egyre kevésbé a germán 
koptatottságú Pußta, hanem Erdély és azon belül is a Székelyföld, a székely havasok (vö. Feischmidt 
2005: 24). Ennek a nemzeti narratívák (Trianon-trauma, megmaradás, ôrállás) reprezentálására 
inkább alkalmas szimbolikus térnek az értelemzése egyszerre igényli Orbán Balázs romantikus 
örökségének,4 laikus recepciójának és újramanifesztálódásának (vö. Sepsiszéki Nagy 1998–2006) 
elemzését, az irodalmi mûvek (fôleg Tamási Áron, Nyírô József és Wass Albert) Erdély-imagináci-
óinak, valamint az útikönyvek Erdély-képének vizsgálatát (vö. Sebestyén 2005). Akár a Székely-
föld pandanja is lehetne az Erdélyi-szigethegység: a román nemzetépítésben betöltött kitüntetett 
helyét jelzi, hogy egy 1977-ben kiadott romániai útikönyv alcímében „történeti múzeumként” és 
a „román nép panteonjaként” aposztrofálja (Netea 1977). Lucian Blaga az elôbbinél sokkal me-
taforikusabb „mioritikus tere” a román nemzeti karakter és történelem magyarázatát a végtelen 
„pláj” hullámzó hegyhátainak ritmusából és a pásztornép panteisztikus univerzalizmusából vezeti 
le (Miskolczi 1994).

A szimbolikus geográfia a mítoszok, a (nemzeti) történelem, a nemzeti kultúra felépítéséhez 
intenzíven használt autentikus paraszti múlt és a történeti emlékezet tájba történô beleírásával 
végsô soron nacionalizálja ôket. Ez a nacionalizáció több szállal fonja össze a nemzetállamok tá-
jait, amelyek közül egyeseket kiemel, kitüntet, fokozottan használ, másokat ignorál vagy éppen 
asszimilál. A történeti eseményeket, személyiségeket megörökítô nemzeti emlékmûvek éppúgy kö-
tôanyagai a nemzetállami területnek, mint az állami irányítás (elnyomás) központjai (fôvárosok, 
tartományok és megyék székhelyei, garnizonvárosok stb.), a maguk reprezentatív igazgatási épü-
leteivel.5 Egy állam infrastruktúrája (hidak, megjelölt, kiépített határok, utak, vasutak, autópályák 
stb.), az ott megjelenô szimbólumokkal, helységnévtáblákkal, az örökségesített és védett tájak, a 
kultúrtájak, a patinás történeti városok és autentikusnak tûnô falvak, valamint a skanzenek (mint 
a nemzeti táj regionális változatainak sûrítményei) mind tekinthetôk olyan elemeknek, amelyek az 
állam polgárai és az idegenek számára nyilvánvalóvá teszik a nemzetállam határait, illetékességét 
és elvárásait.6 Számos nemzeti performansz, „hatalmi rítus” vagy etnikus fesztivál ilyen nemzeti/
nacionalizált tájakat vagy tájelemeket választ helyszínnek, háttérnek, mint azt a késôbbiekben né-
hány példán keresztül bemutatjuk. A fenti módon konstruált nemzeti táj/tájak elemei kulturális/
nemzetállami textúrát, szöveget képeznek, melyek olvashatók, felfejthetôk. 

A szimbolikus geográfia nemcsak a konkrét földrajzi helyekben tárgyiasuló jelentéstulajdonítás-
ként fogható fel, hanem különféle közvetítô médiumokban is megjelennek a tájakhoz, tájelemek-
hez kötôdô nemzeti/etnikus textuális és vizuális reprezentációk és imázstartalmak: festményeken, 
tankönyvekben, albumokban, térképeken, nemzeti és regionális címerekben, nemzeti himnuszok-
ban, hazafias versekben, filmekben és az elektronikus média megannyi színterén. 

A térkép egyike azon szimbolikus reprezentációknak, melyek a nemzetet mint hegemonikus dis-
kurzust létrehozzák, Harley nyomán a nemzetépítés kontextusában a térképek hatalmáról (power 
of maps) beszélnek (Harley 1988). Ebben az értelemben a térképet is szövegként kell értenünk, 

3  A teljesség igénye nélkül lásd Albert 1997; 2004; Sinkó 1989; Szabó 1999.
4  A transzilvanizmussal összefüggésben legújabban lásd T. Szabó 2008.
5  A nemzeti tér emlékmûvekkel való kijelölésének és jelenvalóvá tételének klasszikus példája az a 240 Bismarck-to-

rony, illetve -oszlop, amelyeket Németországban, a német gyarmatokon és késôbb az Osztrák–Magyar Monarchia cseh-
országi és ausztriai részein állítottak. A zömmel Bismarck halála (1898) és születésének 100. évfordulója (1915) között 
épült tornyok jó része a német diákszövetség felhívására indított pályázaton elsô díjat nyert, Teodorik gót király ravennai 
síremlékét idézô, ún. „Götterdämmerung” típusba tartozott, ahol a torony tetején kialakított tûzpáholyban meghatározott 
alkalmakkor (Bismarck születésnapja és halálának napja, nyári napforduló, Sedan-nap) emléktüzeket gyújtottak, hogy 
az így létrejövô tûzlánccal a Reich egységét is kifejezhessék (Gräfe 2002).

6  Lásd még Arjun Appadurai a hatalom tereinek és helyeinek kialakításáról (Appadurai 2001: 16) és a nemzetállami 
lokalizációról (Appadurai 2001: 18) írott gondolatait, valamint Karl Schlögel esszéit a „helyek”, topográfiák olvasásáról 
(Schlögel 2003).
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amely különbözô, részben egymást fedô ismeretek keretében jön létre és nem egyszerûsíthetô le 
csupán a vizuális ábrázolásra. A „realitást leképezô” térképnek − különösen a modern technikák-
kal elôállított térképnek − nehéz kétségbe vonni az objektivitását, így a leghatásosabb nemzeti szim-
bólumok egyike, amely ábrázolja a nemzet állítólagos objektív territoriális lényegét, „geo-testét” 
(geo-body) (Harley 1989; Pickles 2004: 107–123). A térképek hordozói a nemzet topográfiájának, 
a nemzeti tér hierarchiájának és a tömegmédia révén a nemzetállam territoriális elképzeléseinek, 
vágyainak és követeléseinek is (Gugerli–Speich 2002; Kosonen 2008).7 

A nemzeti és regionális címerek és zászlók térképek (pl. Ciprus, Banglades 1971–1972) és szim-
bolikus jelentôségû geográfiai helyek ábrázolásával (pl. az Ararát Örményország címerén) artiku-
lálnak bizonyos területek feletti hatalmi igényeket, vagy emlékeztetnek az állam egységére, egykori 
nagyobb kiterjedésére, jelentôségére. Bizonyos történeti szimbólumok, címerkomponensek hasz-
nálata nemritkán vitákra, a történelmi sérelmek felemlegetésére és kölcsönös bizalmatlanságra ad 
alkalmat.8 

Ina-Maria Greverus a Der Territoriale Mensch címû, iránymutató irodalomantropológiai mun-
kájában a versek, himnuszok által megidézett szülôföld (Heimat) szubjektív topográfiáit vizsgálta 
(Greverus 1972). A Németországban és Ausztriában az 1950–1960-as években oly kedvelt Heimat-
filmek képi világában is felfedezhetôek az idillikus, a háború és modernizáció által megkímélt és 
a nemzeti ikonográfiában releváns tájak mint az Alpok, Fekete-erdô, Bajorország alpesi elôtere, 
valamint a Rajna- és Mosel-vidék.9

A tájakat – amint arra Maurice Halbwachs és Assmann rámutat –, tekinthetjük a kulturális 
emlékezet „topográfiai szövetének”, melyben különbözô vallási, kulturális és, tegyük hozzá, nem-
zeti csoportok sajátos mnemotoposzokat, emlékezethelyszíneket teremtenek (Halbwachs 1941; 
Assmann, J. 1999: 60; Assmann, A. 2006). Az így megalkotott és sokrétûen ábrázolt, imaginált tájak 
tehát elsôsorban kulturális produktumként gondolandók el, ezek kialakítását és értelmezését ma 
már a nemzetállamokban rögzült territoriális viszonyok szabályozzák. Donald Meinig rámutat, hogy 
minden érett nemzetnek megvannak a maga szimbolikus tájképei, amelyek rendszerint a nemzeti 
lét ikonográfiájának esszenciális részei (Meinig 1979: 11–32). 

Arjun Appadurai és mások is hangsúlyozzák, hogy a nemzetállam az általa uralt területen fo-
lyamatos és határozott jelenléttel ôrzi határait, megteremti állampolgárait és azok állampolgári 
tudatát, létrehozza, mûködteti városait, emlékmûveit, kialakítja az emlékezet és a megemlékezés 
helyeit. Appadurai ugyanakkor felhívja a figyelmet ennek a vállalkozásnak az ellentmondásosságára 
is: amellett hogy az állam igyekszik létrehozni „a nemzethez tartozás egyenletes, folyamatos és 
homogén terét”, olyan helyeket is kialakít, ahol az ünnepek, a felügyelet, a fegyelmezés és a moz-
gósítás révén fenntartja az uralkodók és uralom alatt levôk közötti társadalmi különbségeket (Ap-
padurai 2001: 16; Balibar 1991: 93.).

A „dolgok rendje” (lásd Foucault 2003) ebben az értelemben a nemzetállam rendjét, elrendezé-
sét, topográfiáját jelenti. A helyes arányokat, a dolgok helyességét az állam garantálja, a mindenkori 
hatalom, az elit szabja meg a normatív olvasatot. A tájak politikai, adminisztratív területi egységekbe 
való sorolása révén kialakul egy állami raszter a tájban és a lakosságban egyaránt, egy államilag jó-
váhagyott kultúrspecifikus rendséma, ami egyben a nemzetállam hatalmi, uralmi igénye az ország 
tájai és egyben az erôforrások fölött. A tér, a tájak és lokalitások egyéb klasszifikációs rendszerei is 

7  Az etnikai térképek nemzetépítést és nemzeti territóriumképzést szolgáló szerepérôl lásd Keményfi Róbert „Etnikai 
kartográfia mint az etnopolitika eszköze” címû tanulmányát ebben a kötetben.

8  Lásd a magyarországi nemzeti radikális diskurzusban Szlovákia címerére vonatkozó megjegyzéseket, vagy a Görö-
görszág és Macedónia közötti zászlóvitát, amelynek során Görögország elérte, hogy Macedónia ne használhassa a Nagy 
Sándor-féle történeti Macedóniát jelképezô Vergina-csillagot (Schell 1997).

9  A Székelyföld vizuális fixálásában Szôts István Emberek a havason címû filmjének van hasonlóan nagy hatása.
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ennek az elvnek rendelôdnek alá, az eltérô szemiotizálási projektek az etnokratikus struktúrákban 
jószerivel teljesen ki is vannak zárva.

A nemzetállami etnopolitikák, tervezési politikák tehát egyben szabályozzák, szûrik, felülírják, 
gyakran leegyszerûsítô sztereotípiákra, dichotómiákra építve − fejlett vs. elmaradott, civilizált/civi-
lizáló vs. civilizálatlan/civilizálandó − rangsorolják a régiókat, különféle lakosságcsoportokat. Ezek 
mint térértékelési és szimbolikus értéktulajdonítási gyakorlatok az egyes etnikai/regionális cso-
portokra irányuló kizárási vagy felemelési/felmutatási praktikákban jelentkezhetnek, az etnikusan 
megszervezôdô regionális politikák, szimbolikus regionalizációk a „régi” nemzetállamokban épp-
úgy zajlanak, mint a fiatalabb, a gyarmati sorból a II. világháború után felszabadult államokban, 
mely utóbbi mechanizmusok posztkoloniális értelmezési keretbe is beilleszthetôk (Varró 2004: 
82–84; Oesterheld 1998).

A szimbolikus geográfia problémaköre nem értelmezhetô az imázs fogalmának körüljárása nél-
kül. Az imázs egy egyén vagy csoport objektív és szubjektív tudása, benyomásai, elôítéletei, imagi-
nációi és emocionálisan motivált gondolatai egy bizonyos helyrôl, régióról. A hatalmi technikák, a 
regionális és emlékezetpolitikák, a kultúr- és oktatáspolitika mind alakíthat egy-egy régió imázsán, 
új imázstartalmakat vihet be, például emlékmûvek, kultuszhelyek megteremtésével, vagy akár nagy 
gazdasági beruházásokkal. A hatalom, az állami irányítás, az állam mûködése, az adminisztráció, 
a védelem stb. jellegzetes ikonográfiát, szimbolikát és tájképet hoz létre, amit „hatalmi táj”-nak, 
a „hatalom vagy uralom tájképé”-nek, a „hatalom geográfiái”-nak is nevezhetünk (vö. Blomley 
1994). A térben hatalom és alávetettség koloniális, nemzetállami viszonyai újra és újra megjelen-
nek, újrafogalmazódnak: az egyes etnikumok számára eltérô lehet a tájhoz való szimbolikus hozzá-
férés; érdemes arra is rámutatni, hogy egy táj, régió szimbolikus, mentális uralása a történeti em-
lékezet, hagyományok és az épített örökség okán nem feltétlenül az uralkodó nemzet privilégiuma. 

1. kép: A „Székely gyorsra” váró nemzeti zarándokok a gyimesbükki „ezeréves határnál”, 
a Rákóczi vár és a felújított vasúti ôrház mellett 2009 Pünkösd vasárnapján (foto: Ilyés Zoltán)
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Homi K. Bhabha Edward Saidnek a „kolonizált reprezentációjáról” írott tanulmányát idézi, amikor 
a nemzeti kultúra jeleit „a kontrollált vagy az elhagyatott, vagy az emlékezés és felejtés, az erô vagy 
a függôség, a kizárás vagy a közösség” kontradiktív zónáiként látja artikulálódni. A nemzet ellen-
narratívái (így a kisebbségek történeti emlékezete, identitásnarratívái) folyamatosan megzavarják a 
nemzet mint elképzelt közösség konstruált esszencialista identitását, archaikus, atavisztikus, nem-
zeti/etnikus tradíción alapuló homogén terét (Said 1989: 225; Bhabha 1999: 95–96). 

A nemzetállami elit vagy helyi értelmiség kezdeményezheti az emlékezet vagy a nemzeti önref-
lexivitás helyeinek megszelídítését, a kulturális emlékezet tompítását szolgáló újraértelmezéseket 
is. Bausinger leír egy esetet, amikor egy badeni település határában kivégzett lengyel hadifoglyok 
emlékére állított követ a faluszépítési mozgalom keretében egy esztétikusabbal, a tájba illôbbel he-
lyettesítették. Az idegen nyelvû feliratokat nem újították meg, az emlékhely közhasználatú neve is 
megszelídült (Lengyelakasztó – Lengyelkô), a történelem ezáltal „hétköznapivá vált, ötvözôdött a 
megszokottal, élét vesztette” a történelmet naturalizálták (Bausinger 1996: 55). 

Még évtizedekig egzisztálhatnak „emlékezettájak” és „inadekvát tájak”, ahol a szimbolikus tar-
talom és a nemzetállami uralom között ellentmondás feszül. Például a II. világháború után kiürült 
egykori német területek benépesítésével és hatalmi, ideológiai „kistafírozásával” nem vagy nehezen 
lehetett megszüntetni az új népesség kulturális idegenségét. Megdöbbentô interjúkban vallanak a 
Szovjetunió belsô területeirôl a kalinyingrádi területre költöztetett oroszok arról, hogy az ott talált, 
a németek által hátrahagyott berendezéseket, épületeket, javakat és szimbólumokat mennyire nem 
értették és nem tudták használni (a mosógépeket víztárolásra használták, a borostyánt szénként 
elégették stb.) (Matthes 1999). A táj szimbolikus, mentális uralása tehát az emlékezetmunka, a 
hagyományápolás révén történhet a távolból is. Elég a német honfitársi szövetségeknek az óhazák, 

2. kép: Egy turistacsoport megemlékezése a vasúti ôrház melletti a koronát formázó
géppuskaállásnál 2009 nyarán. Háttérben az 1782-ben épített római katolikus „Vesztegzári” kápolna 

(foto: Ilyés Zoltán)

Etnicitas.indd   118Etnicitas.indd   118 2010.10.01.   9:57:122010.10.01.   9:57:12



ETNICITÁS ÉS SZIMBOLIKUS GEOGRÁFIA 119

a Heimatok felé irányuló imázsfenntartó tevékenységére utalni (lásd a Heimatbuch mûfaját, az em-
lékezet- és ünnepkultúrát, az irodalmi alkotásokat, verseket, dalokat stb.), ez az emlékezetmunka 
1989 után a szabadabb kapcsolatok és a felélénkülô honvágyturizmus révén a konkrét régiókban 
már tárgyiasulhatott is (lásd Ilyés 2003).

Katharina Eisch a csehországi Cheb (Eger) környékén folytatott vizsgálatai nyomán interkultu-
rális jeltérrôl beszél, amelyet reprezentatív kulturális és politikai sûrûsödési pontnak tekint. Ebben 
a jeltérben jól érzékelhetô a cselekvések és interakciók flexibilis értelmezési dinamikája. A két világ-
háború közötti Szudéta-vidék pereme egyben egy átmeneti zóna, csatorna és közvetítô pálya Kelet 
és Nyugat, Csehország és Németország között. Az egykori Egerland területén a kitelepített szudéta-
németek helyére érkezô csehek, a helyben maradt németek, a hazalátogató egykori kitelepítettek 
és a masszív bevásárlóturizmusban részt vevôk révén a kollektív emlékezet és identitásstruktúra 
polifonikus: többféle kulturális identitás, térhasználati és -értelmezési, jelolvasási stratégia fonó-
dik itt egybe. A települések cseh átnevezése, a városok, falvak lepusztultsága, a vasfüggöny elôtti 
kiürített, pusztává vált senkiföldje a helyben maradt németek fontos elbeszéléstoposzai. A tájak és 
településképek mint olvasható palimpszesztek képezik a kollektív emlékezet alapját, az emlékezôk 
emlékezetüket rendre topográfiai visszacsatolásokkal erôsítik meg. A helyek képei, a topográfiák és 
a helyiek mentális térképei sokszor utalnak a társadalmi és etnikus struktúrákra (Eisch 1996).

A turizmus is fogyasztója az etnizált régióknak (lásd folklór- és etno-, illetve nemzeti turizmus), 
új irányokat szabhat az örökségesítésnek (pl. korábban elfedett/elfelejtett kulturális örökség felfe-
dezése, multietnikus, multikulturális imázs fogyasztása), amelyek gyakran szembemennek a nem-
zetállami törekvésekkel (lásd pl. Gyimes „ezeréves határ” turizmusa). 

A régiók, tájak, lokalitások a legkülönfélébb jelentések konstruálásának és a turizmus keretében 
történô fogyasztásának helyeivé válnak, áttételesen a történelemrôl, etnicitásról, vallásról, identitás-
ról folytatott állandó diskurzusok, replikák terepeivé is válhatnak. A turizmus léket üthet a nemzeti 
térbeélés és reprezentáció monolit hagyományába. A turizmus gyakorlata hibridizálhat, a helyi la-
kosságot bevonva, a helyi örökségre figyelve a turizmus ellengeográfiákat, szimbolikus ellenvilágo-
kat is konstruálhat. Ezen szimbolikus ellenvilágok közül figyelemre méltó a német nyelvterületen 
szövôdö Galícia- és Bukovina-diskurzus, melyben az egykori osztrák tartományok mint multikul-
turális világok, imaginárius irodalmi tájak, nosztalgiatájak konstruálódnak (Goltschnigg−Schwob 
1991; Pollack 2009; Scharr 2003). Ideológiailag más elôjelû, másképpen szelektáló ellenvilágokat 
teremt a nacionalizmus: az autentikus és nacionalizált székelyföldi táj, a gyimesi ezeréves határ 
egyre gyakrabban válik a nemzeti radikalizmus performanszainak terepévé. 

A fenti esetekben a turizmus helymítoszai, azaz a társadalmilag, kulturálisan elsajátított helyek-
kel kapcsolatos sztereotípiák, érzelmek, képek éppúgy lehetnek (multi)etnizáltak, mint a gondo-
lattájak (mind-scapes), azaz az albumok, útikönyvek, turistafényképek, videók és turistaemlékek 
által éltetett egyéni elképzelések és fantáziák (vö. Shields 1991; Löfgren 2004: 214).10 

Mint az elôzôekben is láthattuk, a tájak, régiók, államok/birodalmak reprezentálásának fontos 
színterei, médiumai az irodalmi szövegek, nemzeti himnuszok, címerek, festmények, fotográfiák 
és litográfiák, filmek, prospektusok, útikönyvek, kiállítások, múzeumok és tankönyvek. Ezek a rep-
rezentációs rendszerek mint a hatalom tájképei (landscapes of power) a reprezentáció stratégiá-
jától és politikájától függô jelentéseket termelnek és cirkuláltatnak, ezeket a következetes módon 
végigvitt tartalomelemzés és kontextusfüggô olvasási mód tárhatja fel (vö. Hall 1997).11 A különbö-
zô kultúrákban, nemzetállamokban a tájakat eltérô értelemzési sémák mentén produkálják vagy 
reprezentálják, ezek egymással interakcióba léphetnek vagy konfrontálódhatnak. A hatalmi igény-

10  A turizmus kulturális geográfiájáról lásd még Bódi Jenô összefoglalását (Bódi 2007: 176–178).
11  Pl. Christopher Pinney az indiai színes litográfiák elemzésével mutatja be a „hindutva”, a hindu nacionalizmus 

nemzeti térjelölési, szimbolikus regionalizációs gyakorlatát (Pinney 1997).
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nyel fellépô szereplôk és intézmények saját értéktulajdonításuk szerint favorizálnak kanonizált ol-
vasatokat és dekódolási módokat.

A hatalmi, uralmi viszonyoknak a tájba való beírása, beíródása, a saját kanonizált történelemnek 
a reprezentálása különösen a határtérségekben, a perifériákon lehet szembetûnô. A határok mint 
társadalmi és politikai konstrukciók egyszerre tekinthetôk intézménynek és szimbólumnak (Paasi 
1995, 2005). A határtérségek etnikai, kulturális sokfélesége okán az elbeszélések és történelmek 
kontradiktív szimbolikái és konkuráló imaginációi egymás mellett is létezhetnek, melyek az etnok-
ratikus nemzetállamok számára kihívást jelentenek. Sok nemzetállamban a saját történelem és 
települési textúra reprezentálása központi elgondolás és projekt. Ismertek a nemzetiszocializmus 
„árja táj”-tervei (Fehn 2003), az államilag támogatott vagy a kisebbségi elit által kezdeményezett 
szimbolikus térfoglalások Erdélyben (Bodó–Biró A. 2000), valamint a nemzeti, vallási konfliktusok 
során a szimbolikus jelentôségû épített tájelemek lerombolására, dekomponálására tett kísérletek 
(India, Ayodhya,12 Bosznia-Hercegovina, Koszovó). 

A kortárs szociálgeográfiai vitákban már a média szerepét is vizsgálják a szimbolikus geográfiák, 
a terekhez kötött jelentéstulajdonítások megerôsítésében, elmélyítésében és társadalmi elfogadtatá-
sában (Felgenhauer–Schlottmann 2007). A média mûködési mechanizmusa, társadalmiasultsága 
és hatalmi potenciálja révén képes világképeket elfogadtatni, terjeszteni, bizonyos toponímiákat, 
megnevezéseket, szimbolikus regionalizációkat propagálni és promotálni. Így válik Burgenland-
ból lassan Ôrvidék, a szerb konnotációjú Vajdaságból Délvidék, Szlovákiából Felföld vagy Felvidék, 
Hargita és Kovászna (ezek 1968 óta létezô neutrálisabb konnotációjú megyenevek Csík, Háromszék 
és Udvarhely helyett!) megyékbôl Székelyföld (rendre ki is helyezik a Székelyföld táblát Kovászna 
megye határán). Ez a szimbolikus regionalizáció a történelmi magyar nemzeti tér (érzetének) meg-
erôsítésével a térbeli orientáció mindennapi rutinjait nacionalizálja, azaz a trianoni államhatár-el-
rendezôdést írja felül a fejekben. Ez természetesen még kifejezettebb a különbözô nemzeti érzelmû 
honlapokon; kiadtak már „Magyar élettér autóatlaszt”, ahol ideiglenesen „rác, oláh, tót megszállás 
alatt levô” területként vannak feltüntetve az elcsatolt országrészek (Faragó–Kertész–Szalóky–Szi-
tás 2006).

A határtérségek szimbolikus geográfiájának értelmezéséhez jól adatolt és feldolgozott példát 
kínál a finn–orosz Karélia, ahol nemzeti ikonográfiák konfrontálódnak és élnek egymás mellett, és 
ahol 1989 után finn részrôl megindulhatott az elveszettnek gondolt karéliai táj újraépítése, újrabe-
élése (Raivo 2004). Karéliának óriási jelentôsége volt a Kalevala forrásszövegeinek összegyûjtésében, 
jóformán a teljes „nemzeti eposz” anyagát a keleti végeken gyûjtötték (vö. Smith 2004: 223–224). 
A Finnországtól a II. világháború végén elcsatolt és évtizedekig elzárt terület szomszédságában (a 
maradék Karéliában) meg is indult az 1970-es évektôl egy szimbolikus tér létrehozása, a Kalevalára 
reflektálva megtervezték például az „énekmondók és népköltészet útját”. Maunu Häyrynen bemu-
tatta, hogy Karélia mint liminális zóna, társadalmi periféria miként reprezentálódik a finn nemzeti 
táj imázsépítési folyamatában. A különféle ideológiai korszakokban a határrégió arculata más-más 
kontextusokban rajzolódik meg: például Zacharis Topelius nemzeti romantikus, didaktikus narra-
tívákat tartalmazó Finnország-topográfiájában (Topelius 1845–1852), a II. világháború nyomán, és 
a posztszovjet revival idôszakában. A jelen karéliai táj szerinte egy nosztalgikus konstrukció, mely-
ben a liminális zónát bizonyos értelemben a történelmen kívül helyezik (Häyrynen 2004).

Netta Böök felhívja a figyelmet a vallási eltérésekre is: a karéliai határvidék a finn–karéliai or-
todox kultúra magterülete volt. Az ôsi Karéliát mitikus helynek tekintették, az ôsi, eredeti finn 
„kalevala-kultúra” utolsó rezervátumának. A II. világháború után Finnországot kényszerítették az 

12  1992-ben hindu nacionalisták lerombolták Uttar Pradesh államban Ayodhya 1528-ban épült moszlim templomát. 
A hindu hagyomány szerint a mecset annak a hindu templomnak a helyén épült, amely Rama isten születési helyét jelöl-
te. Az ayodhyai szent hely visszavételét megcélzó hindu nacionalista szervezetek a 20. század közepétôl kiharcolták, hogy 
Rama és felesége Sita képei egy kis oltáron benn lehessenek a mecsetben (lásd Bacchetta 2000; Schied 2008).
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1941–1944 között visszafoglalt Karjala átadására, telepesek költöztek be a Szovjetunió más terüle-
teirôl, és az elzárt zónát 45 évig finnek nem látogathatták. A háború utáni Finnországban Karélia új 
nosztalgikus aurát kapott, míg a szovjet hozzáállást a „szovjet nacionalizmus” és a politikai rend-
szer uralta adminisztráció határozta meg: létrehozták a szovjet „ideológiai tájképet”, a Nagy Hon-
védô Háború emlékmûveivel és a Kelet-Európában jól ismert mozgósító plakátokkal, szobrokkal, 
installációkkal. A jelenlegi karéliai határvidék aránylag szegény oroszországi terület, amelyet több-
irányú identitás, kötôdés, örökség jellemez (Böök 2004). A háború elôtti kulturális tájkép marad-
ványai, a falvak és épületek részben megmaradtak, ez érzelmileg érinti a finneket, és a háború elôtt 
itt élt lakosságot turizmusra, hazalátogatásra ösztönzi.13 A szülôföld, az emlékezés geográfiája íródik 
rá fokozatosan a posztszovjet tájra, jelentôségteli pontokat, desztinációkat, emlékeket és finn–orosz 
érintkezési, találkozási alkalmakat, „közös olvasáspróbákat” teremtve. Az orosz értelmiség körében 
is jelentkezik egy egyre növekvô érdeklôdés a terület háború elôtti múltja, karjalai finn világa iránt. 
Az épített örökségekhez különbözô tudások, képzetek, identitások és narratívák kapcsolódnak; ter-
mészetesen a két nép – finn és orosz – másképpen használja a karéliai múltat. A szerzô feladatként 
fogalmazza meg olyan eszközök megtalálását, amellyel egyesíteni lehet a finn és orosz érdekeket, 
hogy a karéliai kulturális örökség fennmaradhasson (Böök 2004).

Karélia mint határrégió bemutatja számunkra, hogy miként reprezentálódhatnak történeti régi-
ók, néprajzi tájak, és az emlékezetpolitika, valamint a nemzeti táj imagológiája miképp befolyásol-
hatja egy régió imázstartalmait, örökségesítését.

Nemcsak a határok és határvidékek a maguk lineáris-areális kiterjedésében, hanem kitüntetett 
határpontok is részesei lehetnek a nemzeti geográfiáknak, helyszínei a szimbolikus nemzetépítés-
nek és örökségesítésnek. Erre jó példát szolgáltat a szlovákiai Dévény és a romániai Gyimes.

Dévény (Devín, Theben) vára a Morva folyó dunai torkolatánál épült, a történeti Magyar Ki-
rályság nyugati kapuja volt (porta Hungarica).14 A vár egyaránt jelen van a szlovákok, a németek 
(osztrákok) és a magyarok történeti emlékezetében. A kôkorszak óta lakott várdomb a Nagy-Morva 
Birodalom egyik központja volt, ily módon a morva és cseh történelemhez is kapcsolódik. A hely – a 
Pierre Nora-i lieu de mémoire értelmében – a nemzeti emlékezetek sûrûsödési, kikristályosodási 
pontjának tekinthetô (Kiliánová 2006: 351–353). A határ és kapu funkció meghatározóan a magyar 
történeti emlékezet és szimbolikus nemzetépítés számára kínált hiteles keretet. Ennek betetôzése 
az 1896-os Millennium, mikor is a magyar kormány által emeltetett 7 vidéki honfoglalási emlékmû 
egyike az ország nyugati határpontján, a dévényi várban nyert elhelyezést: egy oszlopon álló Árpád 
korabeli harcos (sokak szerint maga Árpád fejedelem), kezében pajzzsal és leeresztett karddal.15

Dévény a 19. század 30-as éveitôl kerül be a szlovák nemzeti emlékhelyek sorába, elsôsorban a 
szépirodalomnak köszönhetôen: Ján Kollár mint a nagy-morva uralkodók székhelyét, Ján Holly Ci-
rill és Metód vélelmezett dévényi tevékenységét örökíti meg.16 A szlovák Dévény-kultusz igazi kezdô-

13  Lásd Fingerroos a „karélianizmusról” írt tanulmányát (Fingerroos 2006).
14  Dévény kapcsán, mely a nyugati kapu irodalmi és szimbolikus politikai toposzaként rögzült, sokszor idézik Ady Góg 

és Magóg fia vagyok én… címû versét: „Szabad-e Dévénynél betörnöm Új idôknek új dalaival?”
15  A Pannonhalmán, Ópusztaszeren, Zimonyban, Brassóban, Munkácson, Nyitrán és Dévényben felállított emlékmûvek 

többsége a környezô, vegyes nemzetiségû településekrôl, a közeli vasútvonalakról és hajózási útvonalakról jól láthatóan 
voltak elhelyezve. A hôsalakokat, nemzeti szimbólumokat megjelenítô emlékmûveket a két belsô kivételével az országból 
kivezetô fôirányokban, a határok közelében vagy éppen a határoknál helyezték el, egyszerre szolgálva a magyar nemzeti 
tér koordinátáinak kijelölését és a térkép (a történeti államterület) perszonifikációját, egyszersmind figyelmeztetve a 
nemzetiségeket a magyar állam iránti való hûségre és hálára (vö. Sinkó 1983). 

16  A 9. században létezett, több szláv törzset magába foglaló, Nagymorva Birodalom a 18. századtól a szlovákok és a 
csehek–morvák számára egyaránt államépítési minta, történeti igazodási pont; késôbb sokan Nagymoráviát a csehek és 
szlovákok elsô közös államának tekintették. Dévényben megtalálták és feltárták egy nagymorva keresztény templom ma-
radványait. A 863-ban a Nagymorva Birodalomba érkezô Cirill és Metód keleti keresztény szerzetesek egyes vélemények 
szerint Dévényben is tevékenykedtek. 
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dátuma 1836. április 24-e, amikor L’udovít Štúr vezetésével a pozsonyi evangélikus líceum szlovák 
diákjai kirándulást szerveztek az ôsi várromhoz és ott ünnepélyesen nemzeti lelkesítô beszéde-
ket tartottak, szlovák himnuszokat, népdalokat és verseket adtak elô (Kiliánová 2006: 357–358). 
A nagy-morva tradíció kiemelésével az addig állam nélküli és magukat a magyar Királyság (Uhors-
ko) keretében elgondoló, döntôen hungarus-tudatú szlovákok saját „állameszméjüket”, állami tra-
dícióikat és nemzeti jogaikat fogalmazták meg.

A 19. század második felében Dévénnyel szemben morva–cseh részrôl Velehrad mint nagy-mor-
va vallási központ szerepe növekszik, 1863-ban Cirill és Metód térítômunkájának millenniumán 
éppen Velehrádra szerveznek nagy cseh és morva zarándoklatot, amelyen néhány szlovák is részt 
vesz. A szlovákok is egyre inkább a fejedelmi központ Nyitra felé fordulnak, a politikai küzdelem 
fô bázisát pedig Turócszentmárton jelentette (Kiliánová 2006: 360).17 Az 1918 utáni rivalizálás Ve-
lehrad és Dévény között késôbb is tükrözi a csehszlovák nemzetépítés és emlékezetpolitika ellent-
mondásait.

A trianoni határváltozások és az új csehszlovák állam megalakulása nyomán megkezdôdött az 
új határok infrastrukturális és szimbolikus megerôsítése, majd megfigyelhetô az emlékhely vissza-
szerzésére, birtokbavételére és jelentésének megváltoztatására, a szláv dicsôség hangsúlyozására 
irányuló céltudatos törekvés.18 1927-ben, Cirill születésének 1000. évfordulóján a szlovák katolikus 
egyház és politikai elit nemzeti zarándoklatot szervezett Dévénybe, ahova a cseheken kívül más 
szláv népek képviselôit is meghívták. 1936-ban a Štur-féle zarándoklat 100. évfordulóján emlékna-
pokat tartottak Pozsonyban és dévényi felvonulást is szerveztek. Pár hónappal késôbb a Sokol nevû 
csehszlovák tornászegylet össztalálkozóját szervezték meg és a megnyitónak szintén a dévényi vár-
rom kínált szimbolikus kulisszát. Így vált Dévény a szlovákok emlékhelyévé és ezzel párhuzamosan 
a cseh, morva, szlovák és a közös szláv történelem helyszínévé (Kiliánová 2006: 361–362).

A többségében német lakosságú Dévény az osztrákok/németek emlékezetében nem játszott az 
elôbbiekhez hasonló kiemelkedô szerepet, de a hely a nagy német birodalomépítôket is megihlet-
te.19 Az 1938-as müncheni egyezmény után meghúzott új határokkal Dévény és Pozsonyligetfalu 
(Engerau) a „Pozsonyi hídfô” részeként a Német Birodalomhoz került, 1939-ben a határvidéki és 
a külhoni németek számára rendeztek itt találkozót a várrom dombján kialakított amfiteátrumban, 
ahonnan a Dunára és a szemközti Hainburgra nyílt kilátás.

Az 1945 utáni években Dévény helyszíne lett az össz-szláv testvériséget, a szovjet-csehszlovák 
barátságot és a szláv népek antifasiszta harcát, valamint a cseh és szlovák összetartozást megerô-
sítô nemzeti-kommunista rítusoknak, performanszoknak. Mivel Dévény és a várrom 1948 után a 
szigorúan ellenôrzött határövezet része lett, és a Pozsonyt Dévénnyel összekötô út mentén húzták 
ki a szögesdrótot és állították fel az ôrtornyokat, a településen az ötvenes években megszûntek az 
ünnepek. Az 1950–60-as évek fordulóján a cseh Přemysl uralkodóház mitikus ôsanyjának tekintett 
Libušérôl és a számos szlovák történeti munkában „szlovák királynak” tekintett Szvatoplukról ké-
szült operákat mutattak be Dévényben (Kiliánová 2006: 363–364).

A hatvanas években szórványosan rendeztek cseh és szlovák, illetve csehszlovák–szovjet barát-
ságot hirdetô ünnepségeket, mellékesen megemlékezve a nagy-morva, illetve a Cirill–Metód-ha-
gyományról. Az 1980-as években kezdôdik meg az emlékhely fokozatos újrapozicionálása, ismét a 

17  A szlovák történészek egy része a Pribina fejedelem által 825–833 között vezetett Nyitrai Fejedelemséget az elsô 
szlovák államnak tekinti, amelyet a Pribinát elûzô I. Mojmír fejedelem a morva területekhez csatolt, létrehozva a Nagy-
morva Birodalmat. 

18  1921 januárjában ismeretlen tettesek – feltehetôen a csehszlovák légió tagjai – felrobbantották a millenniumi 
emlékmûvet.

19  Hasonló, bár szimbolikusan kevéssé telített funkciója van a szemben, az osztrák oldalon emelkedô Hainburgi-rög-
nek, ahol a Braunsbergen a Beneš-dekrétumok nyomán Szlovákiából elûzött kárpáti németeknek a régi hazára emlékezô, 
Pozsony felé nézô emlékmûve található.
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nagy-morva tradíció, Cirill és Metód öröksége és a Štúr-zarándoklat nyomvonalán. 1989 után a vas-
függöny leomlásával a Dévény–Hainburg várospár szimbolikus összekötô szerepe és az Európához 
való tartozás hangsúlyozódott a rendezvényeken. Csehország és Szlovákia 1993-as szétválása óta az 
emlékhely szlovák jellege erôsödik, politikai rendezvények, a július 5-i Cirill és Metód emléknap 
mint nemzeti ünnep egyik kitüntetett helyszíne lett és a dévényi vár beépült a politikai (és gazda-
sági) marketing vizuális kelléktárába, helyet kapott az 50 filléres pénzérmén is (Kiliánová 2006: 
363–366).

Dévény mint emlékezethely a rivalizáló nemzetépítések szimbolikus sûrûsödési pontjává válva 
szemléletesen példázza a nemzeti öntudatra ébredés 19–20. századi folyamatait, ahol nemcsak az 
egyes nemzetek, hanem számos politikai/nemzeti ideológia is megtalálta a maga autentikus hát-
terét.

A Gyimesi-szorosban, a történelmi „ezeréves határnál” épült Rákóczi-várnak ugyan nincs olyan 
patinás recepciótörténete, mint Dévénynek, mégis jól példázza a határtérségeknek és kitüntetett ha-
tárpontoknak a nemzeti emlékezetben és a nemzeti performanszokban betöltött szerepét. A Hon-
foglalást megidézô Vereckei-hágón kívül nincs még egy olyan szakasza a történeti Magyarország 
egykori határának, amely a rendszerváltás után olyan erôteljesen beépült volna a Trianon elôtti or-
szágterület megismerését célzó és a nemzeti történelemre való emlékezést szolgáló etno- és nemze-
ti turizmus repertoárjába, mint Gyimes, illetve legszélsô települése, Gyimesbükk (Ghimeş-Făget). 
A Gyimesi-szoros és az „ezeréves határ” népszerûsége – tájképi adottságain túl – minden bizonnyal 
azzal a tapasztalattal is magyarázható, hogy „tömbmagyar”, kulturálisan homogén terület csak a 
Székelyföldön – és leginkább Gyimesben – érintkezik a történelmi határral és ez valamiféle ottho-
nosságot és biztonságot nyújt az egykori határvidéket felkeresôk számára. Gyimes – és különösen 
az „ezeréves határ” térsége – a gyimesiek és az idelátogatók különbözô csoportjai számára egy sa-

3. kép: Dévény vára, elôtérben a település régi szláv nevére 
(Dowina – ld. Deva: lány, szûz) utaló nôi szoboralakkal (foto: Gulyás Gyula)
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játságos „mnemotoposz”, eltérô jelentésmélységben és -intenzitásban szemiotizált terület, amely a 
romlatlanság, a természetközeliség, a meghittség, a vendégbarátság, a hagyományápolás és a kultú-
rájához hû magyarság azílumává stilizálódott (Ilyés 2006: 128–130). 

A számos gyimesi határjel között – láthatósága, viszonylagos kiépítettsége és közvetlen határ-
helyzete révén – a turizmus nyilvánosságában és a helyi identitás-narratívákban központi helyet 
kapott a Rákóczi-vár. A két állam közötti évszázados határt idézô pont a történeti tudat és az etni-
kai/nemzeti identitás utókonstrukciós gyakorlatának termékeként a látogató turista számára egy 
képzeletbeli idôutazás „heurisztikus” díszleteit nyújtja (Biczó 2003: 42). A Rákóczi-vár – tényleges 
hadászati jelentôségét a 20. századra elveszítve – egyre inkább az „ezeréves határt” és ezeréves 
történelmet jelzô szimbolikus kulisszává vált, ahol közigazgatási és katonai ünnepségek, határmeg-
erôsítô rítusok zajlottak. 1944 után az egykori határinfrastruktúra látható jeleit a román hatalom 
igyekezett eltüntetni, s e mozzanat beépült a trianoni sérelmek narratív kelléktárába. Az emlékhely 
kiépüléséhez nagyban hozzájárult, hogy egy helybeli tanár és panziótulajdonos a Rákóczi-vár rom-
jainál és a közeli vasúti ôrháznál vendégeinek „rendhagyó történelemórákat” tartott, a helyi közös-
ség kollektív történetének és saját kisebbségi tapasztalatainak megidézésével a végek hangulatát és 
a megmaradás kihívásait tárva a magyarországi látogatók elé.

A Rákóczi-vár körzete mint historikus élménytér nemzeti érzelmeket mobilizál, a történeti tu-
dáskészlet elemeit mozgósítja, a nemzeti sorsközösséget tudatosítja az idelátogatóban. A helyiek 
nem kínálnak ennél több támpontot, a kétértelmûbb, ellentmondásosabb olvasatokat nincs terük 
és indíttatásuk felfedni, így a magyarországi turista számára egy jól fogyasztható, jól értelmezhetô 
termékké válik a határ és beépül a helyi folklórturizmus és szelektív örökségrecepció repertoárjába. 
Ez a határolvasat nem reflektálja Gyimes többnemzetiségû jellegét, a gyimesi csángó kultúrában 
latensen és nyilvánosan is jelen levô román örökséget, a nemzeti, felekezeti rivalizációknak a má-
sik felet sújtó narratíváit, a bizánci rítusú katolikus gyimesiek sérelmeit, a székely–csángó ellentét 
mélyben izzó és újratermelôdô kliséit.20 Heterosztereotípiáik révén maguk az idelátogatók is alakít-
ják a helyiek önmagukról forgalmazott képét, óhatatlanul megszabják, hogy mi emelhetô be a helyi 
örökségrepertoárba, mi az, amire az idegenek – jelen esetben a magyarországi turisták – kíváncsiak 
lehetnek. Ez a fejlôdô nemzeti turizmus igényli és élteti az egykori határ nemzeti olvasatait, s ezt 
részben újratermeli és megerôsíti a helyiekben is. A Rákóczi-vár és a határ kézzelfogható környezete 
alkalmanként revíziós aktivitástérré válik, a határt jelzô bakterházra a hármashalom motívumai, az 
útburkolatra a román–magyar határt és vámot jelzô grafikák kerültek (Ilyés 2005: 40). 

Gyimes „regáti” oldalán létezik egy román emlékezethely is, korántsem a Rákóczi- váréhoz fog-
ható jelentôséggel. Az I. világháború idején kémkedés vádjával kivégzett Emil Rebreanu emlék-
mûve lokális és regionális hatású irodalmi emlékhelyként a híres író, Liviu Rebreanu bátyjának 
állít emléket. Rebreanu Akasztottak erdeje címû regényében a bátyjáról mintázott Apostol Bologa 
alakjában megrázó erôvel ábrázolja a Monarchia hadseregében szolgáló román tiszt lelkiismereti 
vívódását, bukását és távlatos nemzeti megdicsôülését. A magyar fordításban is megjelent mû a 
magyar uralom alatt élô, nemzeti, kulturális önállóságáért küzdô erdélyi románságnak a nemzeti 
emlékezetben kanonizálódott egyik alapélményét örökíti tovább. Ezzel a gyimesi határ a román 
nemzeti emlékezetbe és helyi nemzetépítô folyamatba is beemelôdik, az irodalmi alkotás és az em-
lékmû révén az egykor nemzeti elnyomás alatt élt, a határ által megosztott románság is az „ezeréves 
határ” „fogyasztójává” válik (Ilyés 2005: 44–45). 

20  Gyimesbükkre számos román költözött Moldvából, akik asszimilálódtak, görög katolikus vallásúak lettek, magyarul 
beszéltek és vallási hagyományaikat nem számítva nemigen különböztek a római katolikus vallású gyimesi csángóktól. 
Ezeket a görög katolikusokat a magyar adminisztráció 1940–1944 között diszkriminálta, majd a kommunista román 
hatalom 1948-ban az ortodox egyházba kényszerítette (Ilyés 2004: 194–196). A székelyek és csángók között alapvetôen 
birtokjogi, mentalitásbeli és kulturális különbségeken alapuló ellentét feszül, amit az 1945 utáni kisebbségi elit igyekezett 
a sorsközösségre való hivatkozással tompítani (Ilyés 2006: 127).
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2008-ban a határnál levô elhanyagolt és a két nemzet közötti vizuális replikák helyszínévé vált 
vasúti ôrházat a helyiek és magyarországi civilszervezetek összefogásával felújították és pünkösdkor 
nagyszámú helyi és magyarországi zarándok jelenlétében felavatták.21 A pünkösdi gyimesi zarán-
doklat, a magyar címeres nosztalgiavonatnak Gyimesbükkre, illetve az egykori határhoz való érkezé-
se, a felújított vasúti ôrház felavatása olyan performatív aktusnak és sûrûsödési pontnak tekinthetô, 
ahol létrejön a nemzet, vagy legalábbis megerôsítôdik, igazolódik, élményszerûvé válik az a közösen 
osztott elképzelés, hogy a nemzet létezik. Ezzel a gyimesi „ezeréves határ” − nem kis részben az 
esemény médiavisszhangjának köszönhetôen − még szélesebb ismertséget kapott, a szemünk elôtt 
vált nemzeti emlékhellyé. Az ôrházban berendezett vasúttörténeti kiállítással, a nemzeti értelem-
ben neutrális vasúttörténeti örökségesítéssel sikerült a román többség, a hivatalos közegek felé is 
elfogadhatóvá tenni az akciót, és sikerült az ôrházzal kapcsolatos performatív diskurzust, etnocent-
rikus szemiózist valamelyest konszolidálni és domesztikálni. A gyûjteményt vezetô, a vendégeket 
kalauzoló vasúttörténész az ôrházat és a Rákóczi-várat a „a magyarság Kába köve”-ként, „a magyar-
ság Mekkája”-ként aposztrofálta. A felújított ôrházat spontán, privát nemzeti mikroperformanszok/
fényképezkedések/nemzeti térjelölô aktivitások háttereként is használják.

A gyimesi „ezeréves határnál” magyar határjelekkel, szimbólumalkotással, térfoglalással és a 
rájuk közvetlenül vagy áttételesen reflektáló román kontextualizáló és dekomponáló aktivitással 
találkozunk, amely az egykori határ által kiváltott magyar múltértelmezéssel szemben állítja fel a 
román olvasatot. Gyimes határjeleivel, a határ máig transzparens infrastruktúrájával, a hadászat 
palimpszesztjével, a nemzeti megosztódottságot jelzô ortodox és római katolikus templomaival, 
kápolnáival szimbolikus sûrûsödési pont, ahol a (nagy)magyar narratívák mellett román, helyi és 
vallási olvasatok is léteznek. A gyimesi „ezeréves határhoz” kötôdô emlékezési gyakorlatok, konku-
ráló narratívák, szimbolikus térfoglalások és térhasználatok az egykori határ néhány száz méteres 
körzetét kitüntetett módon szemiotizált területté avatják (Ilyés 2005: 45–46).

21  A csíksomlyói búcsút, amely elsôdleges szakrális szerepkörén túl 1990-tôl egyre határozottabban a teljes Kárpát-me-
dencei magyarság nemzeti zarándoklatává, önmegmutató performanszává vált (vö. Feischmidt 2005: 15–16, 25), szer-
vesen egészítette ki a zarándokvonat gyimesbükki útja, illetve a vasúti ôrház ünnepélyes felavatása, amellyel az „ezeréves 
határ” nemzetegyesítô toposza is beemelôdött az ünnepségsorozat szimbolikus üzenetei közé.
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MELEGH ATTILA

Nacionalizmusok és etnicitások globális kontextusban. 
A különbségek megértése a globális hierarchiák szociológiájában 

Bevezetés 

A globalizáció mint a hierarchikus világkapitalizmus egy újabb szakasza komoly paradoxonok elé 
állít minket a globális társadalmi változások és a kapcsolódó kollektív és egyéni identitások elem-
zése terén. Különösen élesek ezek a paradoxonok az „európaizálás” és a nacionalizmus terén, 
ahol a fundamentalista, azaz az éles elkülönülést hirdetô etnikai és nemzeti identitások éppen 
megerôsödni látszanak, semmint hogy letûnnének a hirdetett és sok tekintetben intézményesített 
posztnacionalista folyamattal szemben. A korábbi évtizedekhez képest hihetetlen burjánzásnak in-
dultak a jobboldali radikális szervezetek és mozgalmak, illetve megnôtt az olyan erôszakos csele-
kedetek száma, amelyek során a kulturális vagy a biológiai rasszizmus nyelvi közegében próbálnak 
egyesek verbálisan, de mind gyakrabban fizikailag is bántalmazni, „beavatkozni” a „társadalom” 
a „magyarok”, a „szlovákok”, a „többség” védelme érdekében. Gyakran kerül sor Molotov-koktél 
elhajítására, puszta lincselésre, mint azt tucatjával látjuk a falusi romák ellen elkövetett gyilkos 
atrocitások esetében. Történik mindez úgy, hogy a közbeszédben roma értelmiségieket szólítanak 
fel a „cigányok” által elkövetett bûncselekményektôl való elhatárolódás érdekében1 és vice versa 
„minket” kérnek fel a „cigányellenes” erôszakkal szembeni fellépésre és a bûnbocsánat kérésére. 
Ugyanígy az etnikai határok megerôsítése és a kisebbségellenes nemzetállami uszítás érdekében 
tankönyveket írnak át, földrajzi nevek kisebbségi nyelven történô használatát tiltják.2 Erôszakos ut-
cai megmozdulásokra kerül sor, több alkalommal nyíltan rasszista szimbólumok felhasználásával 
és „zsidóknak” szánt kötelek kilátásba helyezésével. „Budapest nem magyar, inkább zsidó város”, 
hangoztatják a szónokok mostanság már mindenféle kontroll nélkül.3 Ugyanígy erôs a bevándorlók-
kal szembeni intolerancia és Kelet-Európa, Dél-Európa mellett az egyik leginkább elutasító régió, 
miközben százalékarányában a legkisebb bevándorlói tömegekkel kell megbirkóznia.

Ez pedig éppen akkor következik be, amikor liberális diskurzusok szerint a „legcivilizáltabb” 
egységhez, az Európai Unióhoz csatlakozott térségünk legtöbb állama, illetve teljessé válik a globális 
piacba való integrálódásunk. Mennyire törvényszerû ez a paradoxon, illetve paradoxon-e? – kérdez-
hetjük egyre sürgetôbben. 

E kérdések megoldása érdekében tágabbra kell nyitnunk a perspektívánkat, mind történetileg 
mind pedig földrajzilag. Ugyanis a lokális nemzeti és etnikai identitás történetek a helyi kötôdése-

1  Kossuth Rádió 180 perc címû mûsor: 2009 február 10. A veszprémi Cozma-gyilkosság kapcsán Iványi Gábor lelkész 
a tatárszentgyörgyi temetésen elmondott beszéde:  „Mi vagyunk, akik fenyegettünk, és nem álltuk útját annak az ala-
kulatnak, amely elsôként ezen a településen masírozott, és most siratjuk a gyalázatunkat és veszteségünket, mert nem 
akarjuk, hogy így folytatódjon életünk.” http://nol.hu/belfold/nekunk_kell_befogadni_oket_access: 2009-03-17.

2  Szlovákiában hosszas vita után két nyelven szerepelnek a földrajzi nevek: a magyar tankönyvek szövegeiben elsô 
helyen a magyar megnevezés szerepel majd, amelyet a szlovák követ zárójelben.

3  Lásd 2009. március 15. Csurka István beszéde.
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ken túlmenôen elhelyezendôek a modern kapitalizmus által, a 18. századra megteremtett globális 
hierarchiák rendszerében. E rendszer posztkoloniális kritikai vizsgálata nélkül ugyanis nehezen 
érthetôek meg mind bizonyos tartalmi elemei, mind pedig a kizárások iránya és dinamikája. Alábbi 
szövegünk ennek megmutatására törekszik történeti kitekintések, elméleti reflexiók, illetve szû-
kebb példák alapján.

Globális egyenlôtlenségek és mentális hierarchiák a kora újkortól

A 18. század során kibontakozó modern koloniális, és tendenciáját tekintve globális kapitalizmus 
mind „valós”, mind pedig mentális szempontból egyenlôtlen fejlôdési modellt hozott létre, amelyet 
mind a mai napig a legalaposabban a függôségi elmélet és a világrendszer-elmélet ír le, fôképp gaz-
dasági téren (a releváns klasszikus szövegeket, Frank, Wallerstein, Cardoso munkáit illetôen lásd 
McMichael 2000). Az egyenlôtlen gazdasági fejlôdés törvényszerûségét az egyenlôtlen civilizációs 
fejlôdés, az eltérô civilizáltsági szintek társadalomtudományokat is felölelô diskurzusa fedi el az 
evolúciós gondolatoktól a modernizációs elképzelésekig. Az eurocentrizmus jelenségeit már elôbb 
vizsgálták a posztkoloniális kritika szemszögébôl (Amin 1989; Said 1978; Mignolo 2000; Böröcz 
2004; Melegh 2006; Wallerstein 1979; 1991; 1997; Engel-Di Mauro 2006). A két társadalmi szint 
(az egyenlôtlen fejlôdés és a hierarchikus beszédmód) történetileg ugyan szorosan összekapcso-
lódik és szociológiailag együttesen elemzendô, mégis szét kell tudnunk választani ôket analitikus 
szempontból, anélkül hogy valamelyiket is elôtérbe helyeznénk. 

Gazdasági szinten a 18. századtól kezdve a gyarmatosító kapitalizmus a technológiai újítások, 
az ipari termelés és termelési módszerek megjelenésével olyan tôkeintenzív térséget hozott létre, 
amelynek egyre erôteljesebben kellett támaszkodnia új erôforrások, új, olcsó munkaerô és nyers-
anyagok tömeges bevonására (Wallerstein 1979). Erre a korábban ilyen éles formában semmikép-
pen sem tapasztalt globális verseny miatt volt szüksége az egyes, terjeszkedni tudó európai államok-
nak, annak érdekében, hogy megtarthassák vezetô helyüket a világpiaci versenyben, illetve hogy 
a „hazai” népességet elláthassák olcsóbb agráráruval és iparcikkekkel, valamint hogy a növekvô 
fogyasztást és a társadalmi békességet fenntarthassák a gyarmatbirodalmak központjában. Mind-
untalan szembe kellett ugyanis nézni azzal a problémával, hogy az ipari kapitalizmus teremtette 
konfliktusok meghaladják a kezelhetô mértéket még a birodalmak központjában is.

Északnyugat-Európán kívül a világpiacba való integrálódás és a globális elsajátítás különbözô 
formái az agrártérségek kizsákmányolását jelentették, illetve a lokálisan mûködô, nem piaci rend-
szerek összeomlását eredményezték a 19. és 20. század során. Minden bizonnyal ez az átalakulás a 
legfontosabb folyamat a hierarchikus képzetek szempontjából. 

A következô fôbb elsajátítási és kizsákmányolási formákat figyelhetjük meg e történeti folyamat-
ban, amelyek mindegyike rendkívül fontos a hierarchikus képezetek és a kollektív tudatformák 
(fôképp a nacionalizmus) vizsgálata szempontjából:

A gyarmatosítás volt a legkomplexebb kísérlet agrártérségek leigázására, és alapjában ez biz-• 

tosította a Nyugat felemelkedését és késôbbi dominanciáját. (Böröcz 2009; Wallerstein 1979; 
Lenin 1979; Amin 1989). A gyarmatosítás és a gyarmati rendszer makroszinten is megalko-
tott rendszer volt, igen erôs kognitív struktúrákkal (Comaroff–Comaroff 1992; Böröcz 2001; 
Said 1978; 1994; Williams 1994).
Fontos elem volt a háziipar mint az agrárterületek és az ipari kereskedelem tekintetében lét-• 

rejövô, lokális egyenlôtlen cserén alapuló rendszere, amely bár idôleges forma volt a 17. és 
19. század között, mégis fontos az agrárproletár-képzetek, illetve a legújabb kori bedolgozói 
formák elemzése szempontjából (Mendels 1972; Medick 1988; Cerman 1996). E forma ré-
vén Európában és Európán kívül is falusi családokat vonnak be az ipari termelésbe úgy, hogy 
nyersanyagot adnak a család számára, akik azt saját munkaerejük segítségével feldogozzák. 
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Más szóval, a nyersanyag és a feldolgozás során elôállított termék fölött teljes mértékben a 
kereskedôk és befektetôk rendelkeztek, miközben a „bérmunka” a család piaci szinten nem 
kalkulált munkaerején alapult. E körülmények – a rurális háttér, a saját munkaerô haszná-
lata – következtében ezek a családok komolyan terhelhetôk voltak, illetve kizsákmányolásuk 
teljessé válhatott. Velük kapcsolatban gyakran használják a „protoindusztriális család” ki-
fejezést, bár megjegyzendô, hogy nemcsak a kora újkorban és nemcsak Európában játszottak 
szerepet ezek a formák. Ha megvizsgáljuk az ezen sajátosan proletarizált csoportokkal kap-
csolatos diskurzusokat, akkor jól láthatjuk, hogy ôk is olyan tényezôt jelentettek, amelynek 
termékenysége miatt veszélyben látták a többi, tulajdonnal bíró társadalmi csoport helyzetét. 
Nyilvánvaló példái voltak (a valódi proletárokkal együtt) a malthusiánus rémképnek, azaz a 
„felelôtlen túlszaporodásnak” amely alapját képezte a késôbbi nemzeti és globális népesedési 
diskurzusoknak (Medick 1988; Melegh 2006).
Az egyik legfontosabb problémakört a parasztgazdaság jelentette a világpiaci integráció szem-• 

pontjából. A parasztgazdaság a magántulajdonra átálló és a piaci viszonyokhoz nehezen al-
kalmazkodó családi alapú agrárrendszer, amely fôképp a 19. században és a 20. század elsô 
kétharmadában játszott szerepet Kelet- és Dél-Európában, Ázsia jelentôs területein, Indiában 
és Kínában, illetve Latin-Amerika fontos részein. A kizsákmányolhatóság itt az alacsony agrár-
árakkal, a piaci alkalmazkodás nehézségeivel, valamint a családi és piaci szinten nem érté-
kelhetô munkaerô felhasználásával magyarázható (Tóth 2006; Frank in McMichael 2000: 
159–168; Chayanov 1986; Wallerstein 1979; Macfarlane 1993; Amin 1989).
A migráció úgyszintén a globális egyenlôtlenség egy formája, hiszen itt fizikai mozgás is törté-• 

nik, amelynek révén olcsó bérû vagy válságos területekrôl származó munkaerôhöz juthatnak 
ipari és tôkeintenzív térségek. Ennek egyik legszélsôségesebb formája a rabszolgaság rendsze-
re, illetve a különbözô, migráción alapuló cselédrendszerek, amelyek tulajdonképpen mind 
a mai napig megfigyelhetôek. De a szélsôséges példák mellett jelentôs számban vándoroltak 
emberek a transzatlanti migrációs rendszerben Észak-Amerikába az agrártérségek leomlása 
és az ipari kereslet megnövekedése miatt (Sassen 1999; Sarkar 2009).

Azért fontos az agrárrendszerek, térségek kizsákmányolása, mert pontosan az érintett rurális cso-
portok jelentették a civilizációs és nemzeti diskurzusok legfontosabb célpontjait, referenciapontjait 
a 19. és a 20 század elsô felében. A parasztok, a különféle agrár-„zárványok” tematizálása volt 
mindenféle „modernség”-diskurzusnak az alapja – legyen szó akár vallásról, akár kultúráról vagy 
társadalmi szokásokról, megrögzöttségekrôl (Burke 1993). Ez a diskurzus lehetett elutasító és tá-
volságtartó vagy éppen ennek az ellenkezôje, és szólhatott a diskurzus az elveszített hagyományról, 
ôsi értékekrôl, illetve a gazdasági és kulturális átalakulás következtében elôálló „tragikus”” termé-
kenységcsökkenésrôl (Melegh 2006). 

A letûnô lokális paraszti és rurális csoportok mellett az ugyancsak az agrárrendszerek összeom-
lása miatt útra kelô bevándorlók és elvándorlók képezték a nemzeti diskurzusok egy másik alapját a 
19. század második és a 20. század elsô felében. Az alacsonyabb rendû rurális és „külsô” területrôl 
érkezô („sárga”, „kuli”, kelet-európai, „keleti zsidó” stb.) bevándorlóktól való félelem indított el 
számos, a helybeliek jövôbeli pusztulását vagy elnyomását tematizáló nemzeti diskurzust, legyen 
akár szó Mussolini Olaszországáról, a Vichy Franciaországról, a náci Németországról vagy éppen az 
Egyesült Államokról (Griffin 2007; Quine 1996; Wanrooij 182; Lyttelton 2002; Melegh 2006; Hodg-
son 1991; Hodgson et al. 1997). 

Más oldalról az agrárnépesség elvándorlása is betölthette ezt a szerepet. Ennek kiváló példája 
volt Írország éhínséggel és elvándorlással kapcsolatos nemzeti önértékelése vagy a magyarországi 
„egyke és elvándorlás” vitája a századfordulón vagy éppen az elôbb említett olaszországi fasiszta 
szöveghalmaz (Melegh 2006; Kiss Tamás 2009; Heller et al. 1990; Teitelbaum–Winter 1998).
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Mindezen nemzetdiskurzusok a 19. és a 20. században egy hierarchiákat mûködtetô koloniális 
diskurzuson alapultak, abból táplálkoztak. Ez a koloniális diskurzus nemcsak a „belsô” és a ván-
dorcsoportokat, hanem az egész világot értékelte fejlettségi és civilizációs alapon. E diskurzusokban 
úgyszintén a fenti tényezôk, a rurális háttér, az elmaradottság, illetve konkrét rassz hierarchiák al-
kottak nagyon komplex uralmi beszédmódot (Böröcz 2001; Said 1978; Wallerstein 2001). 

Kulcselem, hogy a fenti hierarchiák egy sajátos mechanizmus szerint mûködtek, amelyet Mann-
heim nyomán liberális utópiának nevezhetünk (Mannheim 1996; Melegh 2006). Ennek legfonto-
sabb belsô mechanizmusa, hogy a „fejletlenebb”, fôképp agrárrendszereket mind a fejlettség, mind 
pedig a történeti idô tekintetében hátrább sorolják olyan civilizációs és humanista ideálok mentén 
(a fejlettség különbözô képzetei, pl. egyéni szabadságjogok elérése), amelyek elérése nem lehetsé-
ges, és amelyek ezért csak mérôeszközként szolgálnak az elôrehaladás mérése és kategorizálása 
számára (Böröcz 2004; Wallerstein 1979).

Összefoglalóan tehát az elmúlt háromszáz évben összekapcsolódtak globális mentális hierarchi-
ák és az egyenlôtlen fejlôdés, amely fôképp a különbözô agrárrendszerek válságai révén jelent meg, 
abban öltött testet. Ez az egyenlôtlenségi kapcsolatrendszer alkotta meg azt a konkrét történeti te-
ret, amelyben megszületnek, kialakulnak és újraértelmezôdnek a nemzeti és a kapcsolódó etnikai 
identitások. Ebbe a térbe integrálódott és integrálódik mindenféle regionális és nemzeti identitás, 
és ebbe illeszkednek, erre is támaszkodnak az etnikai különbségtételek rendszerei is. E téren szá-
munkra különösen fontosak a népesedési diskurzusok, amelyek igen élesen mutatják meg a kap-
csolódó kizárási és befogadási mechanizmusokat. 

Nacionalizmusok és hierarchiák 

A nacionalizmus kutatásában az egyik legmeglepôbb elem az, hogy a lehetô legritkábban kapcsol-
ják össze az egyes kollektív identitásokat, nemzeti szövegeket; ehelyett inkább ezen identitáskonst-
rukciók egyedi történetiségét vagy mechanikus tipológiáját vizsgálják. Megjegyzendô, hogy paradox 
módon ezek a mechanikus (tehát nem az identitások egymáshoz kötôdô kapcsolatain alapuló) 
tipológiák is részei a hierarchikus rendnek, és ez különösen nehézzé teszi dolgunkat. Éppen ebben 
a tudásszociológiai felismerésben rejlik a posztkoloniális kritika lehetôsége. Az így gondolkodók 
felismerik a „tudományos” termékek globális hatalmi erejét a „keletiek”, az „alávetettek” és a „fej-
letlenek” ellenôrzésében és irányításában (többek között Stoler 2000; Chatterjee 1999; Said 1978; 
Chakrabarty 2000; Melegh 2006). 

A nacionalizmus kutatásában a következô fôbb hierarchikus, illetve aszimmetrikus összehason-
lítások születtek annak 19. század végi, de fôképp 20. századi formái kapcsán: 

nyugati, voluntarista • versus keleti szerves nacionalizmus (Kohn 1929; 1967; Smith 2000);
európai, „etnikai”, pán- és diaszpóranacionalizmus • versus „alulfejlett” harmadik világbeli 
nacionalizmus (Chatterjee 1999; Kenneth Minogue4 );
magas szintû kulturális és oktatási erôforrásokkal rendelkezô nemzetek a németek és ola-• 

szok esetében, illetve a szegényes kulturális erôforrásokkal rendelkezôk, mint például a szlá-
vok és afrikaiak, a maguk imitatív és versengô nacionalizmusaikkal (John Plamenatz5); 
régi, folyamatos nemzetek • versus új nemzetek (Hugh Seton-Watson 6);
szerves és szervetlen fejlôdésû nemzetek (Erdei 1976; Kovács–Melegh 1995); • 

4  Lásd Smith, Anthony 2000. A nacionalizmus és a történészek. Regio 2000 (2): 12.
5  Lásd uo.
6  Lásd i. m. 12, 22.
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jó (felszabadító) és rossz (elnyomó) nacionalizmus a gyarmatosítók elleni vívott küzdelem • 

során (Chatterjee 1999); 
elsôdleges (magyar, olasz, német) és másodlagos (cseh, lengyel és zsidó nacionalizmus) • 

(Hugh Trevor-Roper7).

Ezen tipológiák tartalmaznak valós elemeket mind a nacionalizmus diffúz elterjedése, mind pe-
dig az egyes nacionalizmusok természete kapcsán. Nacionalizmus és nacionalizmus más és más 
térben és idôben. Ennek komplex feltárása azonban nem a „mélyebb” kutatásoktól vagy az egyedi 
történetek és az egyedi történeti és társadalmi környezet alaposabb feltárásától várható, hanem at-
tól, hogy figyelembe vesszük: 

a globális hierarchiák komplex alá- és fölérendeltségi szerkezetét;• 

az egyes hierarchikus szinteken strukturálisan megadható perspektívákat (felzárkózás, má-• 

solás, vertikális kiemelkedés, görgetett alárendelés stb.); 
ezen strukturális perspektívák egymással való párbeszédét.• 

Ez utóbbi elem talán a legfontosabb, hiszen a nacionalizmust nem érthetjük meg másképpen, csak 
a globális hierarchikus terekben való helyezkedés játszmájaként. Ahelyett, hogy azt vizsgálnánk, 
hogy milyen etnikai, nyelvi, vallási és történeti feltételek hozzák létre, érdemesebb összekapcsoltan 
elemezni az egyes nacionalizmusokat, etnikai és nemzeti identitásokat. A nemzeti identitások voltak 
azok a sikeres kognitív stratégiák a 19. századtól, amelyek mentén kisebb és nagyobb közösségek 
el tudták helyezni magukat a globális kapitalizmus egyenlôtlen rendjeiben, amely rendeket egyes 
európai államok sikeres koloniális-kapitalista vállalkozása és diskurzusa alakított ki a 18. század 
végétôl kezdve. Másképpen megfogalmazva: a nacionalizmusok a koloniális-kapitalista rendek hie-
rarchiáiban kialakított intézményesült kognitív perspektívák. Más szavakkal: olyan, a tájékozódást 
és a belsô hatalmi rendeket szolgáló identitásokról és ideológiákról van szó, amelyek egymáshoz ké-
pest is helyezkednek, egymással versenyeznek és egymásra figyelnek. Nem nacionalizmusokat lehet 
elemezni, hanem a koloniális-kapitalista világrendszer belsô összefüggésrendszerének történeti fo-
lyamatait az egymáshoz kapcsolódó nacionalizmusok és a hierarchiabeli strukturális perspektívák 
szempontjából. A nacionalizmusnak ez a globális hierarchiákat figyelembe vevô elemzése jelentôs 
mértékben módosíthatja szemléletünket és megközelítési módunkat. 

Elôször is, a nacionalizmus, a nemzeti összetartozás és a kapcsolódó társas cselekvés rugalmas 
és relációs fogalommá alakul át, és nem az adott tudat tartalma (közös nyelv, közös történeti tudat, 
etnikai származás), illetve annak hivatkozási módjai határozzák meg az értelmezési keretet, hanem 
az, hogy milyen viszonyba lép más hasonló tudatformákkal az adott globális hierarchiákon belül. Ily 
módon vannak nacionalizmusok, amelyek a világ fejlôdésének csúcsán képzelik saját nemzetüket 
vagy etnikai csoportjukat, és számukra minden más nemzeti tudat vagy nemzeti teljesítmény ala-
csonyabb rendû. Vagy vannak valamilyen szempontból frusztrált nemzettudatok, amelyek szívesen 
látnák a pozíciók megváltozását, illetve olyanok, amelyek szinte reménytelennek tartják a globális 
hierarchia radikális átalakítását esetükben. 

Mindez azonban csak úgy értékelhetô, ha figyelembe vesszük, hogy a nacionalizmusokat a ko-
loniális diskurzusok hozták létre a 19. század második felében vagy éppen a 20. században. Ez a 
kitétel már csak azért is fontos, mert a történeti és történeti-szociológiai vizsgálatok mind a mai 
napig nem tudták valósan összekapcsolni az imperializmus és a nacionalizmus kérdését olyan 
területeken (például Kelet-Európában), ahol nem volt tengereken átnyúló globális gyarmatosítás – 
holott ettôl még az összefüggés létezik. 

7  Lásd  i. m. 17.
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Egyrészt a nacionalizmus megérthetô úgy, mint a birodalmi, gyarmati tudat nemzeti alapú le-
képezése, a globális hierarchiákba illeszkedô másolásként, utánzásként. Erre utalhat például a 
szubimperializmus kifejezés, amely már megjelent Lenin imperializmuselemzésében is, és nagyon 
gyakran elôfordul Wallerstein félperifériára vonatkozó írásaiban (Wallerstein 1979).

Másrészt, mind a birodalmi, mind pedig a nacionalista uralmi forma a hierarchiában gondolko-
dik a politikai nyelvezet szintjén, és ez alapján irányítja a politikai cselekvést, illetve jelöli ki a poli-
tikai viszonyulások és tájékozódások formáját. Az imperializmus francia és angol formája például 
versengett, egyrészt egymással, másrészt az egész világgal, illetve megjelenített egy olyan társadalmi 
tudatot, amely a világfejlôdés élvonalában mutatta saját magát. Ez a társadalmi tudat fordult át civi-
lizációs küldetéstudattá, ami a hierarchiában fentrôl lefelé nézésnek az egyik kulcseleme. 

Erre a pozícióra adott válaszként értelmezendô minden olyan (például kelet-európai, dél-eu-
rópai) nemzeti küldetéstudat, amely elérni vagy imitálni szeretné a sikeresnek látott államok in-
tézményi és társadalmi rendszerét (azaz a hierarchiában felfelé tekint). Erre a versengô imitálásra 
vagy – Călinescu szavaival – mimetikus versengésre lehet tipikus példa a következô Széchenyi-idé-
zet (Călinescu 1989): „Összehasonlítások által legjózanabb elmélkedni. S így az egészséges ítéletû 
hazafi nemzete elsôbbségin örül, s azokat mind jobban kifejti. Ott pedig kettôzteti fáradozásit s 
halad, hol hátramaradást sejdítene, s minekelôtte jobb s boldogabb hazát keresne, még inkább sze-
reti, s nagyobb szorgalommal ápolgatja édes anyaföldét”.8 Az is tipikusnak tekinthetô, ha az érzékelt 
és megélt hierarchia okozta frusztráltság miatt nem az igazodást tekintik elsôdlegesnek, hanem 
lefelé nézve szeretnék megismételni a birodalmi terjeszkedést. Kisebb méretekben teszik ezt, hi-
szen ezek a nemzetek nagyhatalmak árnyékában élnek, és legfeljebb abban reménykedhetnek, ha 
nem távoli gyarmatok, hanem éppen a szomszéd népek kárára érvényesítik ezen terjeszkedési vagy 
ellenôrzési akaratukat (azaz a hierarchiában lefelé tekintenek és szubimperializmusként vagy kis 
imperializmusként szervezôdnek meg). Jó példa erre Kemény Zsigmond Széchenyi-interpretációja 
a 19. század utolsó harmadában, amikor is a szerzô a civilizációs tudat átvételét és Keleten való ér-
vényesítését látja a legfontosabb feladatnak: „Széchenyi, ki kortársai közt legmélyebben látta, mily 
szorosan függnek Ausztria és különösen Magyarország érdekei a keleti kérdések fejleményeivel s 
megoldásával össze; a többek közt – mint idéztem is – oly sejtelemtôl volt áthatva, hogy a gond-
viselés számunkra tartotta fel azon ázsiai törzs polgárosítására eldöntôleg hatni, melylyel eredetünk 
közös, bár pályánk gyakran ellenséges vala: értem a törököt.” 9

Vagy még eklatánsabban jelenik meg a Kelet felé nézô birodalmi-koloniális tudat mint nemzet-
eszme a következô, 19. század végi szövegben Kállay Béni tollából: „Vezéreszmék … egy eszme kell 
hogy az egész nemzetet áthassa hosszú idôn át, ha fejlôdni, gyarapodni, hatalomra vergôdni óhajt. 
Nálunk most ily eszme nincs. Minden törekvésünk az Ausztriával való viszony alakulására irányul. 
Ily nagy eszme lehet a hódítás Kelet felé. Nem szükségkép kell ennek megvalósulni, de törekedni 
kell a felé. … Vezérszerepet kell játszanunk a gyöngébbek között … E hatalom, ha elérjük is szinte 
[szintén – D. K.] nem lesz örökös, el fog enyészni az is az emberi nem folytonos küzdelmében. De 
az emberre nézve a kielégítô érzelem nem is annyira a czél elérése, mint a törekvés e czél felé. És 
ezért Madáchal: Küzdj és bízva bízzál.”10 

Így válhat a nacionalizmus és bármiféle nemzeti tudat, adott esetben még egy történeti korsza-
kon és egy nemzeti közösségen belül is többarcúvá: felszabadítóvá a hierarchiában felfelé, másokat 
másolóvá, elnyomóvá a hierarchiákban lefelé. A lényeg abban keresendô, hogy a nacionalizmus a 
hierarchikus globális versengésben bizonyos inherensnek vélt, ontológiailag az adott közösséghez 
kapcsolt és konstruált sajátosságok, illetve közös politikai felemelkedési programok révén kívánja 

8  Idézi Fried: http://www.forrasfolyoirat.hu/0101/fried.html.
9  Kemény Zsigmond: Még egy szó a forradalom után, 373. o. Idézi Dán Károly: Kállay Béni és a magyar imperializ-

mus.  Aetas 2000/ 1–2. MOL P344, 44cs. É/f 8. 193–194. 
10  Idézi Dán Károly: Kállay Béni és a magyar imperializmus Aetas 2000/ 1-2. MOL P344, 44cs. É/f 8. 193–194.
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mozgósítani honfitársait a hierarchiában való politikai és társadalmi cselekvésre, és ez alapján ke-
rülhet összetûzésbe mások hasonló törekvéseivel. Tehát a Benedict Anderson által fontosnak talált 
„nyomdai” (printing) kapitalizmus vagy a konstruált nemzeti emlékezet intézményesítése, a vélt 
közös és kulturálisan tartalmassá tett etnikai származás vagy az adott, területileg körülhatárolt ál-
lam nemzeti elvû irányításának, esetleg éppen a feldarabolásának a kísérlete mind a nacionalizmus 
alaptényezôje. De együtt sem elegendôek ahhoz, hogy megmagyarázzuk a nacionalizmus történeti 
fejlôdését, diffúzióját és komplex dinamikáját. Ez csak a globális kapitalizmushoz köthetô globális 
egyenlôtlenségek és a hozzá kapcsolódó hierarchikus képzetek szimultán elemzése alapján lehet-
séges. 

Globális hierarchiák és a népesedési diskurzusok 

A fenti összefüggéseknek egy igen jó példáját adják a nemzeti reformprogramként megfogalma-
zott népesedési diskurzusok a 19. század végétôl a II. világháborúig. Ezek a népesedéspolitikák a 
termékenység, a halandóság és a vándorlás nemzeti keretekben elôadott diskurzusai és politikai 
programjai.11 

Más oldalról a népesedéspolitikák a nemzetek globális versengésben való törekvéseinek a leké-
pezôdései, és legfôképpen arra törekednek, hogy a vándorlás és a népesedés más folyamatainak 
kontrollja révén erôsítsék meg nemzeti vagy etnikai pozícióikat. Ezek nemzeti vagy etnikai politikák 
voltak, hiszen a „saját” nemzetet tekintették elemzésük alapjának és a globális folyamatokat is úgy 
értékelték, hogy azok mennyiben sodorják veszélybe a nemzettestnek tekintett csoportok boldogu-
lását. 

Népesedési téren nagyon fontos változások zajlottak le a 19. század vége óta, hiszen például a 
termékenység kontrolljáról a hangsúly lassan áthelyezôdik a migráció és a halandóság folyamatai-
ra. Ugyancsak fontos lokális, helyi diskurzusok is kialakultak, amelyek nagy tehetetlenségi erôvel 
rendelkeznek. Mégis kiváló területnek tekinthetjük a konkrét nemzeti identitások és a globális hie-
rarchiákon belüli konkrét helyezkedések elemzésére. A nemzet népességszáma és annak alakulása 
mind a mai napig fontos hívó szó a nemzetrôl folytatott diskurzusokban.

Úgy tûnik, az általunk javasolt elemzési mód abban lehet a leginkább a segítségünkre, hogy 
a nemzeti alapú társadalmi kontroll és a társadalmi kizárás módjára és irányára vonatkozóan 
tegyünk érvényes történeti szociológiai kijelentéseket a globális hierarchiák figyelembevételével. 
Elemzésünk nagymértékben támaszkodik arra a már korábban megkezdett munkára, amely a ke-
let-európai és az angolszász népesedési diskurzusok reflektív, összehasonlító elemzését tûzte ki 
célul (Melegh 2000b; 2002; 2006; 2010). Az alábbiakban ennek további kiterjesztésére és újrafo-
galmazására teszünk kísérletet. Az elemzés fontos hátteréül szolgál az a társadalmi folyamat, ame-
lyet e tanulmány elsô részében vázoltunk fel, és amely a kapcsolódó társadalmi kontroll alapjául 
is szolgált. A világkapitalizmus fejlôdése során az agrárrendszerek átalakulása, kizsákmányolása és 
összeomlása képezte a népesedési folyamatok és a vonatkozó társadalomtudományi diskurzusok 
által megerôsített népesedési kontroll alapját (Schneider–Schneider 1996; Livi-Bacci 1999). 

11  Történeti oldalról lásd Melegh 2006, 2. fejezet.
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A termékenységi alapú nemzeti népesedéspolitikai diskurzusok

A 19. század végén népesedéspolitikai szempontból a legfontosabb vita a neomalthusianizmus és 
az eugenika kapcsán jött létre (Quine 1996; Stepan 1991; Hodgson 1991; Weindling-Turda 2007; 
Witworth 1994; Kligman 1998). Ez a nemzetközi vita és diskurzushalmaz, illetve a nyomán létre-
jövô nemzeti „reformprogramok” jól mutatják a globális rendben való helyezkedést és a társadalmi 
és etnikai kizárás irányait a hierarchiák különbözô szintjein. 

A 19. század végére a neomalthusiánus irányzat jellemzô módon a tudatos születéskorlátozás, 
az alsóbb osztálybeli nôk „felszabadítása” és a „rossz” genetikai állománnyal rendelkezô népessé-
gek és társadalmi csoportok termékenységcsökkenése témái köré szervezôdô, a lokális és globális 
hierarchiákban lefelé nézô mozgalommá és politika programmá vált az Egyesült Államokban, az 
Angol Birodalomban, Európán belül pedig Hollandiában (lásd még van Praag 1978; Schneider 
1982; 1990).

A kulcselem a lefelé való tekintetben keresendô, hiszen Malthushoz híven mind társadalmilag 
(a túlnépesedni kívánó alsóbb osztályok miatt), mind pedig globálisan (az ún. alacsonyabb civili-
záltságú térségek túlnépesedése, genetikai térnyerése miatt) a hierarchia csúcsán lévôk védelmére 
és az „alsóbb” csoportok korlátozására rendezkedett be. A lejtôn való lefelé tekintésre kiváló példa 
a következô Malthus-idézet „a modern Európában a népességnövekedés pozitív fékjei kisebb, míg 
a megelôzô fékek nagyobb szerepet játszanak, mint a múltban vagy a világ kevésbé civilizált ré-
szein”.12 

Fontos megjegyezni, hogy a malthusiánus gondolatmenet csak igen korlátozottan tett szert be-
folyásra a világban. Érdekes módon Észak-Amerikán, Nagy-Britannián, annak gyarmatain –ahol 
nemcsak a gyarmati népesség, hanem a helyi szegényebb gyarmatosító csoportok ellenében is fel-
léptek – és Hollandián kívül (Quine 1996; Schneider 1982; van Praag 1978; Hodgson 1991) nem 
tett szert közvetlen befolyásra, sôt inkább ellenpontként fogalmazódott meg a nemzeti népesedési 
diskurzusokban. E korlátozott elterjedést a hierarchia révén érthetjük meg a legkönnyebben. 

Más szavakkal: domináns volt abban az értelemben, hogy közvetlenül érvényesült bizonyos gyar-
matosító és gyarmati társadalmakban (Chandrasekhar 1953; Davis 2002; Caldwell 1998). Komoly 
tudományos diskurzusok támogatták meg, nagy nemzetközi konferenciákat tudtak megszervezni 
segítségével, amelyre az egész világ odafigyelt, mindeközben azonban éppen olyan népesedési po-
litikák megfogalmazását segítette elô a világ több részén, amelyek vitatták a neomalthusianizmus 
antinatalizmusát és/vagy a hierarchián belüli perspektíváját, ezen belül a kontrollálni kívánt cso-
portok kiválasztását. 

Ilyen, a malthusiánus irányvonallal rivalizáló álláspont volt az egyre markánsabb francia népe-
sedéspolitika a 19. század végétôl a II. világháború végéig, amelynek keretében a „malthusinak” 
elnevezett családokat megvetették és széles társadalmi alapokon tettek kísérletet a születésszám 
növelésére a családapák célbavétele alapján (Schneider 1982; 1990). A pronatalista törekvéseket 
mind az Angliával vívott verseny, mind a gyarmatosítás sikere, mind pedig belsô társadalompolitikai 
megfontolás is motiválta. 

De a nemzeti pronatalizmus nem jelentette a malthusiánus problémák és szemléletmód elve-
tését, csupán átalakítását a globális hierarchiák figyelembevételével. A malthusiánus aggodalmakat 
a népesség „minôsége” kapcsán a francia népesedéspolitikai szereplôk azzal egészítették ki, hogy 
a minôség és a mennyiség egyszerre szempont (Hall 1973; Quine 1996; Schneider 1982; 1990). 
Érdekes módon ezt a programpontot a francia eugenikusok is magukévá tették azzal, hogy az egész 
népesség egészségi állapotát javítani akarták, és nem kívántak vitába bocsátkozni a befolyásos nata-
lista szervezetekkel. Fontos tudni, hogy Franciaországban a paraszti társadalom átalakulása miatt a 

12  Wrigley alapján Caldwell 1998:  680.
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termékenységcsökkenés már a 19. század elején megkezdôdött (Dányi 2000). Érthetô tehát, hogy 
az egész „nemzet” számossága elsôrendû kérdéssé vált. 

De a pronatalista nyitás nem volt teljes és a nem „egészséges” csoportokat megpróbálták kizár-
ni, illetve a vegyes házasság tilalmával propagálták a védekezést a gyarmati népességgel szemben is 
(Stoler 2000). Fontos elem volt népesedési szövegekben a patriarchalizmus, amit szembeállítottak 
a neomalthusiánus aggodalmakat is felhasználó angolszász feminizmussal. A patriarchalizmust a 
Vichy-féle Franciaországban tették teljessé, fôképp azzal, hogy csökkenteni kívánták a dolgozó nôk 
számát, megtiltották az abortuszt, és korlátozták a házasság felbontásának a lehetôségét a házasság 
elsô éveiben (Paxton 1972). Összefoglalóan a francia nemzeti népesedéspolitika és diskurzus (a 
francia nagyhatalmi érdekeknek megfelelôen) megadott csoportok termékenységének hangsúlyo-
zása és intézményesített támogatása mentén próbált helyezkedni a globális hierarchiában Ugyan-
akkor a termékenység növelése érdekében támogatták a francia társadalom jelentôsebb dolgozó és 
középosztályi csoportjait. 

A fasiszta olasz népesedési diskurzus nagymértékben hasonló volt, fôképp abból a szempontból, 
hogy erôsen pronatalista módon, a nagyhatalmi státus javítását megcélozva intézményesített támo-
gatást nyújtott a születésszám növelése érdekében (Lyttelton 2002; Quine 1996; Ipsen 1993). Mint 
Mussolini hangsúlyozta: a „számosság erôt jelent”, és ez a gondolat volt a reformprogram lényege. 
Jól mutatja ezt egy 1923-as szöveg Rocco, késôbbi fasiszta minisztertôl: „A terjeszkedés számunkra 
szükségszerûség. Földünk korlátozott és viszonylag szegény, miközben tôkehiány van és egy életerôs 
népesség. … Spontán módon és ösztönszerûen a nemzet megtalálta a megoldást a terjeszkedésre a 
kivándorlás formájában. … Olaszországban túl sokan nézik örömmel és egyetértéssel ezt a megol-
dást. … A kivándorlás problémája ma óriási… Az olasz népesség termékenysége jelentôs, de sokáig 
nem tudja ellensúlyozni ezt a vérveszteséget. Ne felejtsük: legnagyobb kincsünk a népesség, miután 
minden faj legnagyobb ereje számosságában rejlik. Nem azok a legszámosabb népek, nem csak azok, 
amelyek katonai szempontból ilyenek, hanem gazdasági szempontból minden embernek van értéke 
és tôkét jelent számunkra. Olaszok millióinak az elvesztése líramilliárdok elvesztését jelenti.”13 

A francia diskurzusokkal összevetve közös elem volt (fôképp a Vichy-féle Franciaországgal kap-
csolatban), hogy a rurális családot idealizálták a fasiszta diskurzusokban, amely az adott nyelvezet 
szerint harmonikusan egyesítette a tôkét és a munkát, illetve lehetôvé tette a „minôség és mennyi-
ség” egyidejû növelését. E téren a stabil, megfelelôen viselkedô városi munkásosztály is erôs támo-
gatást kapott, miközben megpróbálták visszafogni a szegény agrárrétegek városba áramlását. 

A francia diskurzussal összevetve fontos különbség volt azonban, hogy az Olaszországot felemel-
ni kívánó népesedési diskurzusok célpontja nem a családfô, a férfi volt (bár itt is ôk kaptak támo-
gatást), hanem közvetlenül a nôk, akiket mindenféle formában megpróbáltak ellenôrzés alá von-
ni. Egyrészt polgári kötelességgé kívánták tenni az „anyaságot”, kötelezônek tartották a szoptatást, 
másrészt ellenezték a nôk munkavállalását, illetve mindent megtettek a „megbízhatatlan” (értsd: 
vidéki vagy már a városba vándorolt szegényebb) nôk kiszorítása, megrendszabályozása érdekében. 
Tették mindezt úgy, hogy a férfiak esetében a kontrollt egyáltalán nem tartották fent, sôt támogatták 
a házasságon kívüli nemi életet. 

A kontroll fontos eleme volt a „rasszhatárok” szigorú meghúzása is (például a „sárga veszede-
lemmel” szemben), illetve a gyermekek körüli higiénia javítása „gyerekkolóniák” létrehozásával. 
Mindemellett – más kelet-európai országokhoz hasonlóan és szintén a „nemzeti felemelkedés” 
érdekében – komoly kísérleteket tettek a korábbi évtizedekben elvándorló olasz diaszpórák ellen-
ôrzésére és az anyaországhoz való kötôdésük megerôsítésére (Ipsen 1993; Smith 2003) Mindezen 
nemzeti és hatalmi törekvések természetesen és jól láthatóan illeszkedtek. a folyamatosan zajló 
agrárválságba.

13  Boll. CGE, iii (1923): 821-22), idézi Ipsen 1993: 79.
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1. táblázat: A népesedési diskurzusok alakulása a 19. század végétôl a II. világháborúig

Brit 
Birodalom, 

Egyesült 
Államok

Angol 
koloniális

(Dél-Afrika, 
Rhodesia, 

India)

Francia Olasz fasiszta Náci 
német

Magyar 
népi

Latin-
Amerika

Módszer Antinataliz-
mus

Antinataliz-
mus

Minôség és 
mennyiség, 
pronataliz-
mus, állami 
támogatás

Pronataliz-
mus, minôségi 
munkásosztály 
állami támo-
gatása

Erôsen 
szelektív 
pro- és 
antinata-
lizmus

Pronata-
lizmus, 
migrációs 
kontroll

Antinataliz-
mus

A prog-
ramok 
célpontja

Nôk és a 
születéskorlá-
tozás

Parasztság, 
nem helyi ru-
rális, a közép-
osztályi városi 
csoport

Családfô 
férfiak

Termékeny 
anyák, vándor-
ló olaszok, 
agrárproleta-
riátus

„Normali-
zált nôk” 
és bio-
lógiailag 
elgondolt 
egyedek

Etnikailag 
lehatárolt 
paraszt-
ság 

Helyi elit 
csoportok és 
európai be-
vándorlók

Kizárás 
iránya

Lefelé 
mindenki, 
agrárterüle-
tekrôl érkezô 
bevándorlók

Szegény 
fehérek és 
szegényebb 
csoportok, 
képzôdô ide-
genek

Gyarmati 
népek, 
nem egész-
séges helyi 
csoportok

Nem minô-
ségi munkás 
rétegek, agrár-
térségek meg-
bízhatatlan 
nôi népessége, 
agrárvándor-
lók, „sárgák”, 
„feketék”

Lefelé és 
faji alapon 
minden 
idegen

Közép 
felé, 
svábok, 
zsidók, 
városiak, 
cigányt 
észre sem 
veszik

Nem fehérek, 
ázsiai beván-
dorlók, helyi 
agrártömegek

A kelet-európai népi mozgalmak szintén elutasították a malthusiánus és lefelé irányuló születés-
korlátozást és bizonyos sajátos kizárások mellett az alsóbb rurális népesség „felemelésén”, „nem-
zetbe emelésén”, higiéniai és egészségügyi helyzetének a javításán fáradoztak a francia és az olasz 
példákhoz nagyon hasonló módon (Melegh 2000b; 2002; 2006; Kiss 2009). Talán a „felfelé”, az 
úri osztályokkal szembeni kizárás az egyik sajátosság, amely elkülöníti ôket más népesedési diskur-
zusoktól, bár megjegyzendô, hogy az elemzett „népi” reformtörekvések, szemben Olaszországgal 
és Franciaországgal, nem kerültek hatalmi helyzetbe az adott idôszak alatt. Ugyancsak fontos kü-
lönbség lehet, hogy bizonyos helyeken a II. világháború végéig a termékenység inkább elôtérben 
volt, mint másutt. Romániában például a termékenység még kevésbé csökkent, és a halandóság 
sokkal nagyobb problémának tûnt (Kiss 2009). Fontos kulcselem, hogy itt már egyértelmû, hogy 
a hierarchiában jóval alacsonyabb szintre helyezik magukat, és a komoly „civilizációs” hátrányok 
leküzdését próbálják nemzeti programmá tenni. Az olasz és francia perspektívák jóval kisebb hiá-
tust feltételeznek.

A latin-amerikai diskurzusok a 19. század végén és a 20. század elsô felében is nagyon hasonló 
elvek mentén szervezôdtek, azaz a születéskorlátozás és az antinatalizmus nem nyert teret (Stepan 
1991; még késôbbi idôszakokra Stycos 1967; 1968). Fontos különbség azonban, hogy a „faji” ha-
tárok itt már élesen megvonódtak, azaz egyértelmûen az „európai eredetû” helyi népesség és az 
ilyen hátterû bevándorlók váltak pozitív példává, míg a más eredetû (ázsiai, keleti) bevándorlók, 
illetve a helyi agrár- és a városba vándorló szegény rétegek kontrollja és társadalmi higiéniája vált a 
diskurzus központi elemévé. Érdemes felhívni a figyelmet a globális hierarchia olyan formájú ellen-
súlyozására, hogy az európai nacionalizmusokhoz hasonlóan (a hierarchia csúcsáról, azaz az angol 
és amerikai diskurzusokban megvetett) lokális sajátosság válik a hierarchiában elfoglalt hátrányos 
helyzet kompenzálásának alapjává. Ilyenkor a frusztrációból próbálnak meg „nemzeti” vagy „faji” 
elônyt kovácsolni. Latin-Amerika esetében éppen a széles körben tárgyalt és kívülrôl nagy mérték-
ben elítélt „vérkeveredés” vált ideállá, mint például. a mexikói José Vasconcelosnál, aki a „mesz-
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ticeket” tekintette az 1930-as években az új „kozmikus rassz” megteremtôinek: „a latin-amerikai 
függetlenség vezetôi a rabszolgák felszabadításán fáradoztak és a természetjog alapján minden em-
bert egyenlônek tekintettek; a fehérek, a feketék és az indiánok társadalmi és polgári egyenlôségét 
hirdették. Egy közvetlen történelmi válságban transzcendentális missziót fogalmaztak meg a Föld 
ezen régiója számára: küldetést arra, hogy etnikailag és spirituálisan összeolvasszák a népeket.” 14

A weimari és fôképp a náci Németország a fenti neomalthusianizmus és nemzeti pronatalizmus 
vitában egy sajátos, ámde bizonyos szempontból igen fontos pozíciót foglalt el (Quine 1996; Weind-
ling 1989; Griffin 1995; 2007). Franciaországhoz és Olaszországhoz hasonlóan frusztrált birodalmi 
törekvésekkel, sôt közvetlen katonai célokkal rendelkezett és ennek megfelelôen a lokális etnikai/
rassz sajátosság teljes vertikális kiemelésére, felmagasztalására törekedett („vertikális ontológiára”, 
lásd Antohi 2002), és ebben az esetben nyilvánvalóan a termékenységi szint emelése is fontos sze-
repet játszott. De szemben az olasz, a francia, a latin-amerikai és a kelet-európai példákkal, még 
élesebb rasszhatárokat húzott meg „Kelet” (zsidók, cigányok, szlávok) felé, illetve társadalmilag 
lefelé és a deviánsokkal – nehéz sorsú, egyedül élô anyák, mentálisan visszamaradottnak tekintett 
emberek, fogyatékkal élôk, homoszexuálisok – szemben a legdurvább antinatalista és már a kez-
detektôl gyilkos népesedési kontrollt vezetett be. Ily módon „egyedien” kombinálta a pro- és an-
tinatalizmust, amely így rendkívül bonyolult népesedési és házassági szabályrendszer létrehozását 
kívánta meg, hiszen „ki kellett zárni” az „egészségtelen” népességfejlôdést a támogatási rendszer 
fenntartása mellett. Césaire tulajdonképpen igen helyesen hívta fel a figyelmet arra, hogy a náciz-
mus úgy írható le a legmegfelelôbb módon, mint „belsô”, Európát uralma alatt egységesítô gyar-
matosítás, és a koloniális gyakorlat lokális európai példájaként értelmezhetô (Césaire 2000)15. Ez 
annyival egészíthetô ki, hogy a nácizmus bonyolult egyveleget mûködtetett a hierarchia egy olyan 
pozíciójából, ahol konkrét kísérlet történt a hierarchia csúcsának megszerzésére és a globális kont-
rollok átvételére egy frusztrált pozícióból.

Migrációs és népesedési diskurzusok a globalizáció korában. 
Kelet- és Dél-Európa esete

A II. világháború után a termékenység kérdése mindinkább háttérbe szorult elôször Európában, 
mára pedig az egész világban. A termékenységi magatartásban lévô különbségek nagymértékben 
lecsökkentek, és így egyre kevésbé alkalmasak közösséghatárok meghúzására és a kizárások disz-
kurzív megindokolására. Kelet-Európában talán a cigányellenesség az utolsó ilyen kísérlet, ahol a 
termékenységi magatartásra való hivatkozással lehet kontroll után kiáltani olyan félperifériás gaz-
dasági szerkezettel bíró, rendkívül rossz munkaerô-piaci körülményekkel küszködô piaci országok-
ban, amelyek „európainak” és „fehérnek” tekintik magukat. Ez a típusú malthusiánus szorongás 
és erôszak jelent meg a ma már többszörösen is dokumentált szlovákiai sterilizálásokban, illetve 
azokban a görcsös etnikai félelmekben, hogy a roma lakosság, magasnak vélt termékenysége révén, 
„elönti” a magyarokat, a szlovákokat stb. Jól mutatja ezt a hierarchiából fakadó esszencializáló, az 
alábbi – egyébként társadalmi kórképként is megfogalmazott – szöveg, amelyet Andrásfalvy Ber-
talan írt egy népesedési körkérdésre még 1999-ben: „A demográfiai folyamatok következményeit 
nem lehet elôre megjósolni. Ha sikerülne újra visszaállítani a közösségek egymásba kapcsolódó 
rendszerét, a családok biztonságát és értékelését, s ezáltal a múltat is büszkén vállalhatnánk, meg-
ismerve a valóságot, az igazságot, ha sikerülne a becsületes munkát sikeressé tenni és pillanatnyi 
felszínes, pótörömöket és nem megfelelô magatartásválaszokat irigylésre méltó példákkal helyet-

14  La raza cósmica, 1948, http://en.wikipedia.org/wiki/Jos%C3%A9_Vasconcelos, 2009-07-05.
15  Elsô megjelenés: Aimé Césaire: Discours sur le colonialisme, éditions Réclames. Paris, 1950.
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tesíteni, visszaállítva a magasabb erkölcsi törvények érvényességében való hitet az Ember végsô 
céljában és rendeltetésében, akkor megfordulhat a trend. Ha marad, akkor fél évszázad múltán 
befejezôdik a Kárpát-medence 1100 éve óta legnagyobb etnikumváltása, és itt a Kárpát-medencében 
a magyar népességet felváltja egy most még legnagyobb nyomorban élô, igénytelen, de az Életet tisz-
telô és reprodukáló népesség: mi pedig az avarok sorsára jutunk.” 16 

Érezhetô módon a termékenységi különbségek csökkenésével a romaellenesség vagy még pon-
tosabban a biopolitikai kizárások egyre erôsebben fogalmazódnak meg a migráció kérdéskörében. 
Úgy tûnik, a legerôsebb hierarchiából eredô feszültségek éppen itt jelennek meg, és éppen abban a 
két térségben, amelyek már korábban is rendkívül idegesen és frusztráltan reagáltak saját pozícióik 
alakulására és a kapcsolódó társadalmi problémákra. Fontos megfigyelni, hogy ebben is a cigányság 
vált kulcselemmé.

Vegyük elôször szemügyre a mind nagyobb számban rendelkezésre álló attitûdvizsgálatokat a 
migránsok befogadásával kapcsolatban. Kelet- és Dél-Európa az a két térség, amely egyrészt na-
gyobb számban bocsátott ki vándorlókat a 20. század elsô felében zajló agrárválság következtében, 
és e két térség számolhat tömeges méretû bevándorlással az 1990-es évek elejétôl kezdve. Ugyan-
csak ez az a két térség – a rendkívül erôsen xenofób Oroszország és Ukrajna mellett – amely erôsen 
elzárkózik a „faji” vagy „etnikai” alapon „idegen” bevándorlók befogadásától, miközben intézmé-
nyileg is támogatják a „saját” etnikumot.

2. táblázat. „Engedjünk be több/kevesebb olyan bevándorlót, aki faji vagy etnikai alapon különbözik 
a többségtôl?” Válaszadók százalékos megoszlása Európában régiók szerint. ESS 2006

Európai régiók*

Engedjünk be több/kevesebb olyan bevándorlót, aki faji vagy etnikai ala-
pon különbözik a többségtôl

Összesen
Sokat engedjünk be, 

hogy itt élhessen
Néhányat Keveset Egyet sem

Kelet No 2237 3929 3687 2778 12631

% 17.7 31.1 29.2 22.0 100.0

Közép No 659 2802 2656 790 6907

% 9.5 40.6 38.5 11.4 100.0

Nyugat No 1017 4292 3270 1158 9737

% 10.4 44.1 33.6 11.9 100.0

Észak No 1166 2988 2357 437 6948

% 16.8 43.0 33.9 6.3 100.0

Dél No 358 1389 1970 1205 4922

% 7.3 28.2 40.0 24.5 100.0

Forrás: ESS 2006, Köszönet Murinkó Líviának.
*  Kelet:  Észtország, Magyarország, Lettország, Lengyelország, Szlovénia, Szlovákia
 Közép:  Ausztria, Svájc, Németország
 Nyugat:  Belgium, Franciaország, Egyesült Királyság, Írország, Hollandia
 Észak:  Dánia, Finnország, Svédország
 Dél:  Ciprus, Spanyolország, Portugália

16  Lásd Melegh 1999: 206–-207.
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Különösen élesen vetôdött fel a bevándorlás kérdése a két térség között. Kelet-európaiak (ro-
mán, bolgár és moldáv állampolgárok) egyre nagyobb számban vállalnak munkát és települnek át 
Dél-Európába és ott a bevándorlással kapcsolatos félelmekben már ôk is megjelennek. Ez különö-
sen így van Olaszország esetében, ahol egy becslés szerint 2006 és 2007 között kb. félmillióról közel 
egymillióra emelkedett az ott tartózkodó román állampolgárok száma.17 E csoporton belül romák 
is megjelentek, akik a meglévôknél is erôsebb határok meghúzását váltották ki az ottani közbeszéd-
ben, ami jól mutatja a nemzeti identitások dinamikáját és egymáshoz való viszonyát.18 Róma pol-
gármestere és rendôrfôkapitánya a következôképpen kommentált egy 2007. októberi gyilkosságot 
az önmagát hibátlanul „európainak” tekintô Olaszország szempontjából, amelyet egy roma szár-
mazású, nem olasz állampolgár követett el: „Ha Európában vannak, akkor annak törvényei szerint 
kell ott lenniük – teszi hozzá –, és az elsô szabály nem lehet az, hogy kinyitják a kapukat és ezreket 
küldenek egy másik európai országba.” „tömegével érkeztek az uniós állampolgárok, és nem unión 
kívüliek, nem bevándorlók, akik a túlélésért jönnek ide, hanem olyanok, akiket a bûnözés jellemez. 
Nem akarok egy ország ellen általánosítani, és az is igaz, hogy a tettest egy román nô azonosította. 
De nem mondhatom azt, hogy ez egy egyedülálló probléma, amikor a letartóztatottak 75%-a ugyan-
abból az országból jön, és minden esemény forgatókönyve hasonlít, vagyis mindegyiket az erôszak, 
a lopás, a megerôszakolás és a gyilkosság jellemzi.”19 

A románokat érô általánosítás rendkívül fontos, hiszen nemcsak a bevándorlók kerültek terí-
tékre mint „nem európaiak”, hanem az egész állam, amely felelôtlenül bocsát ki „bûnözô” „tö-
megeket”. Ez a hierarchikus lenézés és Európa normatív kisajátítása egy korábban frusztrált térség 
„felkapaszkodását” jelzi. 

Ugyanakkor itt nemcsak egyszerû orientalista (azaz keletezô) lenézésrôl (és azzal összefüggésbe 
hozható erôszakos cselekményekrôl) van szó, hanem ennek a szemléletnek a „cigányozással” való 
megerôsítésérôl. Ez már az új keletû migrációs hullám elején is így volt, amit jól mutat Feischmidt 
elemzése, illetve az általa feltárt interjús anyag. Érdemes ebbôl idézni, a kettôs kizárást illusztrá-
landó: „egyfelôl keletiek vagyunk nekik, másfelôl a román azt jelenti nekik, hogy cigány … a 
románokra úgy néznek, mint akik most szálltak le a fáról”.20

Ez a konszenzusos kettôs kizárás és cigányozás egészen eklatáns példában kerül elô az olasz 
publikus megnyilvánulásukban. Itt már „vadállatokról”, „mérgezett halakról” van szó, akik bajt 
hoznak a becsületes románok fejére. Más szavakkal a legbrutálisabb formában elkezdôdik egy „le-
válogatás” és további hierarchiák képzése lefelé. Idézzük Róma rendôrfôkapitányát: „Keménynek 
kell lennünk, mert a vadállatokat csak a legnagyobb szigorúsággal lehet kordában tartani. A »romá-
nok egyenlô bûnözôk« egyenlet elfogadhatatlan, azonban az is igaz, hogy a veszélyes egyéneket ki 
kell dobni. A vizet meg kell tisztítani a mérgezett halaktól azért is, hogy a többi románt, akik becsü-
letes munkáért jönnek Olaszországba, megvédjük.”21 

Sôt, akárcsak a már idézett interjúrészletben, megjelennek egyenesen a barlanglakó, primitív 
emberre való utalások is, ez a népesség tehát minden civilizációs határon túl esik: „A pénz vagy egy 

17  Immigrazione Dossier Statistico 2008: 47.
18  A továbbiakban többek között Korányi 2009 idézeteit használom. Köszönet a szerzônek.
19  Walter Veltroni, Róma polgármestere. http://www.corriere.it/politica/07_ottobre_31/veltroni_sicurezza_pacchetto.

shtml.
LA DECISIONE DOPO L’EPISODIO DI TOR DI QUINTO
Via libera al decreto sulle espulsioni . 2009. május 15.
20  Feischmidt 2004: 49.
21  http://www.corriere.it/politica/07_ottobre_31/veltroni_sicurezza_pacchetto.shtml LA DECISIONE DOPO 

L’EPISODIO DI TOR DI QUINTO Via libera al decreto sulle espulsioni. 
(Carlo Mosca, Róma rendôrfôkapitánya, idézi Korányi, 2009.)   
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nô zsákmányként való elragadása a lényeg egy ôsi tanítás szerinti férfias uralmi játszmában, melyet 
a barlangokból a sátrakon át egészen a Tor di Quintó-i barakkokig követhetünk nyomon?”22

Ezen kettôs stigmára adott hierarchikus válaszként értelmezhetô a román társadalom csoport-
jainak azon reakciója, hogy valamiképp megmeneküljenek ettôl a téves roma–román azonosítástól, 
amely egyrészt lehet „menekülés” felfelé, a lejtôs transzfer más csoportok irányában és persze a 
saját magunk leválogatása (Feischmidt 2004; Melegh 2006). Pulay Gergô szavaival23 ez a romákkal 
való összekeveréstôl való félelem mozgatja a román nemzeti diskurzusokat és indirekt módon az 
erdélyieket is, ahol a román adott esetben a közvetítô a roma vagy cigány irányában. Megjegyzendô, 
a lenézés és az összekeverés a hierarchia felsôbb szintjeirôl nézve – mint fentebb láttuk – meg is 
történik, és ezért nem csoda, hogy ellenállás hiányában a hierarchikus manôverezést választják a 
romániai vagy erdélyi diskurzusokban.

Jól mutatja ezt a hierarchikusan frusztrált szelekciós ellenlépést a 2007-ben hivatalban levô 
román külügyminiszter, Adrian Cioroianu nyilatkozata, miszerint az egyiptomi sivatagban kellene 
egy darab földet szerezni azok számára, kik szégyent hoznak hazájukra.24 A fenti kijelentés nem-
csak döbbenetes, hiszen román állampolgárokról nyilatkozik ily módon egy fontos közéleti szereplô 
(tudatosan „cigányozva”, „egyiptomozva”), hanem ez a kijelentés, diskurzuselem nyilvánvalóan 
felidézi a német nácik Madagaszkár-javaslatát is, amelynek keretében általuk zsidóként kategori-
zált embereket deportáltak volna Afrikába. Tehát mintha idôutazásban vennénk részt, olyan, régen 
elfejtettnek tartott eszmék és fordulatok jelennek meg a hierarchia következtében, illetve annak 
hiányában, hogy az diszkurzív szinten nem kérdôjelezhetô meg.

Ezek a hierarchikus félelmek azonban nemcsak kollektív szinten jelennek meg, hanem az egyé-
ni vándorlók szintjén is. Jól mutatják ezt a migrációs narratívák, illetve a határátlépéssel kapcsola-
tos történet- és identitáselemek (Kovács–Melegh 2000; Feischmidt 2004). Hasonlóan szemléletes 
példákra bukkanunk Turai Tünde egészen friss migrációs kutatásában is. 

Az alábbi interjúrészletben erôs társadalmi elnyomásra utaló szöveg keletkezik, amikor valaki 
arról tudósít, hogy Olaszországban nem mer kilépni az utcára és inkább a munkahelyén tartóz-
kodik, hogy elkerülje az olaszországi diskurzusokból eredô „román” stigmát: „A másik pedig Ko-
vásznán laknak, és ugyancsak Itáliába van, ô es egy öreg bácsit gondoz. Aszongya, nagyon jól van. 
Aszongya: Tudod, hogy vagyok? Sokkalta jobban vagyok, mind itthon. … mikor szabad vagyok, egy 
gyógyszertárba takarítok – ô is, mikor szabad, elmejen egy gyógyszertárba takarítani. Aszongya, 
tudod, olyan nagyon nem bódorgok a városba, mert tudod, aszongya, milyen probléma van a ro-
mányokkal is, az itáliányokkal, nem tudom mi. Nagyon nem merek menni, nehogy észrevegyék, 
hogy román vagyok, aszongya, s valamit csináljanak. Ô, aszongya, egy gyógyszertárba elmegyek, 
megfizetik, hazajövök, azt mondja, az öreget így is elintézem, minden. Reggel felkelek, mejek vá-
sárolni, fôzök, takarítok, mindent csinálok, aszongya, úgy vagyok… nem úgy vagyok, mint otthon, 
aszongya, még jobban!”25 

Hasonló kísérletnek tekinthetô, amikor az útlevelek borítóját megváltoztatják és így próbálnak 
a hierarchián belül mozogni (Feischmidt 2004: 52). Vagy amint azt Turai kutatása mutatja, olyan 
eset is elôfordul, amikor román etnikumúak magyarnak adják ki magukat, csak azért, hogy va-
lamiféle bizalmi tôkét gyûjtsenek maguknak a hierarchiában való feljebb mozgással: „Így ahogy 
elmondta, és a többi elmondottak után is, szeretik az erdélyit. Szeretik, mert jobban megbíznak 
bennük. Mondjam azt, hogy magyarnak adja ki magát mindenhol. Vállalnám is a felelôsséget olyan 
értelembe, … Tényleg van benne magyarérzelmûség. Nagyon becsületes, nem buta, bármilyen 

22  http://www.margheritaonline.it/stampa/scheda.php?id_stampa=30766
IL CODICE PERDUTO DELLA CIVILTÀ 
23  Személyes beszélgetés.
24  http://passio.erdely.ma/hirek.php?id=29561
25  Mádéfalva, 2009. 5. 14.
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körülményeknek megfelel. El tud beszélgetni. Tehát nem akárkit vehettek fel ide is … Olaszor-
szágban úgy tudják, hogy magyar, kivéve, aki az útlevelét látja. Szégyelli, hogy román. Itthon román, 
elmondta.”26

A kizárás, a hierarchikus világrend, az abból levezethetô migrációs folyamatok így vezethetnek 
el rendkívül nyomott helyzetekhez, amelyek a mindennapokat is jelentôsen átalakítják. Úgy tûnik, 
most sincs menekvés a hierarchia teremtette represszióból. Láthatjuk tehát, hogy az egyes identi-
tások milyen módon kapcsolódnak egymáshoz, és miképpen vezethetnek el akár többes kizárások-
hoz és az elnyomás legdurvább konszenzusos formáihoz.

Záró megjegyzések

Összefoglalóan: a posztkoloniális kritika alapján a nacionalizmus és a nemzeti tudat elemzése csak 
úgy történhet, hogy szimultán elemzésekor figyelembe vesszük a globális hierarchiákat, és a képzelt 
és intézményesült globális pozíció és versengés alapján értelmezzük egyes sajátosságait, „esetle-
gességeit”. Csak ilyen módon tudunk kilépni mind az eurocentrizmus, mind pedig a kívülrôl (a 
hierarchia egy másik pontjából) és a belülrôl megadott és elôírt nemzeti episztemék fogságából 
(Mignolo 2000; Melegh 2006). Elemzésünk ily módon célozza meg a reflexivitást, hiszen mind-
untalan különbözô perspektívákat és hierarchiaszinteket kell egymásra vetítenünk és a globális 
versengésen belül értelmeznünk. 

A kapcsolt történetek együttes elemzése révén azonban nagyon fontos következtetésre is jutha-
tunk az etnikai és nemzeti radikalizmus és erôszak vizsgálata során. Teljesen világossá válik, hogy 
ugyan lokális tényezôk, a helyi elit helyezkedése és társadalmi teljesítménye, illetve bizonyos közvet-
len gazdasági tényezôk szerepet játszanak a helyi – adott esetben szélsôséges – radikalizmus elôre-
törésében, azonban annak fennmaradása, sôt hatékony artikulációja nem értelmezhetô a globális 
hierarchia sajátos komplex hatalmi terének figyelembevétele nélkül. Sosem lett volna náci dikta-
túra a hierarchia vélt csúcsán folyatott kognitív és intézményesült koloniális gyakorlat nélkül, sem 
nyelvében, sem gyakorlatában nem adódott volna egy nemzeti-birodalmi alapon megfogalmazott, 
Kelettel és Nyugattal egyaránt hadakozó reváns igénye. Sôt a kívülrôl is fenntartott hierarchia nélkül 
nem lehetett volna a kizárt csoportok kirekesztését intézményileg megalkotni, nem kerülhettek 
volna ugyanabba a csoportba a zsidók (fôképp az ún. keleti zsidók), a cigányok és a kommunisták. 
Ehhez a történethez az adott hierarchikus világrend is szükséges volt. Ezért hiányos minden, csak 
a lokális nacionalizmusból és rasszizmusból kiinduló magyarázat. Ez a legfontosabb lecke, amit a 
posztkoloniális kritika szisztematikus használata alapján megtanulhatunk, éppen a ma már széles 
körben konszenzusos és erôszakos általános „európai” romaellenes rasszizmus esetében. 

26  Marosvásárhely, 2009. 5. 10.
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NYÍRI PÁL

Egy transznacionális „közvetítô kisebbség”: 
kínai vállalkozók Magyarországon

Ha nem számítjuk a környezô országokból érkezô magyarokat, akkor a kínaiak Magyarország egyik 
legfontosabb bevándorló kisebbségét alkotják, még ha számszerûen tíz-tizenötezer ember nem is 
jelentôs ahhoz a 130 ezer külföldihez képest, aki 2006-ban valamely huzamos tartózkodásra jogo-
sító engedéllyel rendelkezett (persze ez is csak alig több, mint egy százaléka az ország lakosságá-
nak).1 Vitathatatlan, hogy a magyar emberek számára a kínaiak a legnagyobb „látható” bevándorló 
kisebbséget alkotják, a környezô országokból érkezett, nagyrészt munkavállaló vagy családegyesítô 
migránsoktól, illetve menekültektôl pedig az is megkülönbözteti ôket, hogy migrációjuk jórészt 
vállalkozó jellegû és erôs transznacionális jegyeket mutat, tehát az elôbbiekhez képest egészen más-
hogy illeszkedik a magyar társadalomba és gazdaságba. 

A magyarországi etnicitáskutatás konceptuális keretei szempontjából a kínaiak kétféleképpen 
érdekesek. Egyrészt hiányuk révén, amely jól láthatóvá teszi e keretek szûkösségét, ha úgy tet-
szik, „módszertani nacionalizmusát” (Wimmer – Glick Schiller 2002; lásd Feischmidt Bevezetô). 
A kínaiak – más „nem honos” kisebbségekkel egyetemben – az „abszolút szubalternek”: az ô 
hangjuk nemcsak a nyilvánosságból hiányzik, de még a kisebbségkutatásból is. Egyszerûen látha-
tatlanok – kivéve a rendészeti, biztonsági diskurzusban, ahol azonban nem mint kisebbség, hanem 
mint külsô veszélyforrás jelennek meg. Ebbôl a szempontból a kínaiak tehát sokkal alárendeltebb 
helyzetben vannak, mint akár a cigányok. Ugyanakkor, az ô szemszögükbôl, éppen a magyarok a 
szubalternek, ôk azok, akik – Gayatri Spivak híres kifejezésével – „nem tudnak beszélni.” Hiszen a 
globális modernség értelmezési kereteiben, amelyek a kínai identitásformálás számára rendkívül 
fontosak, a magyarok számszerûleg és státuszukban is elhanyagolhatóak. Mint arról korábban már 
írtam (Nyíri 2005), a magyarországi kínaiak és a magyarok „láthatatlansága” egymás számára, 
hiányuk egymás médiájában a saját (kulturális) felsôbbrendûségbe vetett hitet tükrözi, de míg a 
kínaiak esetében ennek fontos legitimációs eleme a globális modernséggel (ennek részeként a mig-
ráció logikájával) való azonosulás, az annak való példás megfelelés, addig a magyarok etnocentriz-
musa figyelmen kívül hagyja a globális modernizáció logikáját, illetve éppen azzal szembefordulva 
határozza meg saját magát.

A másik ok, ami miatt a kínaiak érdekesek kell hogy legyenek a magyar kisebbségkutatás számá-
ra, a már említett transznacionalitásuk, amely összehasonlító alapot nyújt a határon túli magyarok 

1  A BM Bevándorlási és Állampolgársági Hivatal adatai szerint (http://www.bmbah.hu/statisztikak.php, megtekint-
ve 2007. augusztus 19.) bevándorlási, letelepedési vagy tartózkodási engedély valamelyikével mintegy kilencezer kínai 
állampolgár rendelkezett. A magyar sajtóban makacsul tartják magukat a negyven-, sôt százezer kínai lakost emlegetô 
„becslések”, ezeknek azonban semmiféle alapjuk sincs. A kínai szervezetek vezetôi tíz- és húszezer közötti népességet 
tartanak reálisnak, a kínai vállalkozások száma pedig mintegy tíz-tizenötezres létszámot valószínûsít.
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és Magyarország kapcsolatához.2 (A határon túli magyarokról Michael Stewart írt elôször – 2002-
ben – mint alakulóban levô transznacionális kisebbségrôl.)

Ez a tanulmány azt mutatja be, miként illik bele a magyarországi kínai vállalkozók gazdasági – 
és ebbôl fakadóan társadalmi és politikai – transznacionalitása a gyarmati történelembôl ismert 
„közvetítô kisebbség” fogalmába. Alapját 1992 és 2001 között végzett résztvevô megfigyelés, 2003-
ban végrehajtott további terepmunka és interjúk, valamint a kínai nyelvû sajtóban 2002–2003-ban 
megjelent híradások képezik. A fejezet érdemi része elôtt azonban indokolt a transznacionalitás 
magyar kutatásokban ritkán használt fogalmának magyarázata és a téma néhány alapmûvének 
említése.3

Transznacionalitás

A „transnation” kifejezést Arjun Appadurai amerikai antropológus vezette be a társadalomkutatási 
köztudatba Patriotism and its futures (A hazafiság és jövôi) címû, 1993-ban megjelent cikkében, 
amelynek nevezetes elsô mondata így hangzik: „We have to think ourselves beyond the nation” 
(A nemzeten túl kell magunkat elképzelnünk). A kelet-európai államszocialista rendszerek össze-
omlása után az etnikai nacionalizmusok terjedését a nemzetállam hatalmi hegemóniája megszû-
nésének fényében értelmezni kívánó, ugyanakkor egy posztnacionális, kozmopolita éra beköszöntét 
reális lehetôségnek látó, kilencvenes évek eleji társadalomkritikára jellemzô cikkben4 Appadurai úgy 
véli, hogy – a migráció és a távközlés politikai és gazdasági korlátai gyors leépülésének, David Harvey 
(1989) kifejezésével a „téridô összenyomódásának” köszönhetôen – a migránsok és a diaszpórák 
egyre nagyobb szerepet fognak játszani a globalizálódó világ társadalmi formáinak és identitásainak 
alakulásában. E folyamatok elkerülhetetlenül kikezdik a nemzet, állam és terület közötti, a 20. szá-
zad nagy részében megkérdôjelezhetetlen egyenlôséget, lehetôvé téve egyfelôl a „deterritorializált” 
(a nemzetállam területétôl levált, annak realitásait figyelembe venni nem kényszerülô, ezért poten-
ciálisan igen veszélyes) nacionalizmus (Benedict Anderson késôbbi [1997] kifejezésével: „távolsági 
vagy távnacionalizmus”) terjedését, másfelôl viszont a nem nemzeti-etnikai alapú identitásokon 
alapuló, akár világméretû „elképzelt közösségek” (Anderson 1993) kialakulását. 

Appadurai cikke és egy másik befolyásos antropológusnak, James Cliffordnak a következô év-
ben megjelent írása (Clifford 1994) új fényben láttatta a világ társadalmi folyamatainak kutatása 
szempontjából korábban marginálisnak tûnô, Toynbee által megvetôen „elvetélt civilizációknak” 
nevezett diaszpórákat, illetve migránsokat. A kulturális antropológia addig kevesett foglalkozott a 
migrációval, az annak társadalmi összefüggéseit hagyományosan (Robert Park chicagói iskolája és 
a The Polish Peasant in Poland and America 1921-es megjelenése óta) kutató szociológia pedig 
kizárólag a „befogadó társadalomba” való beilleszkedésük módját és „sikerességét” vizsgálta, adott-
nak véve, hogy az „integráció” egyrészt elkerülhetetlen, másrészt kívánatos, annak hiánya viszont 
egyrészt (még ha néha több generáción át húzódó, de végeredményben) átmeneti, másrészt negatív 
következményekkel (gettósodás, munkanélküliség) jár. Ebbôl a posztulátumból indul ki napjaink 
Európájának paranoid és átgondolatlan „integrációs” törvénykezése is.5 

2  Az angol „transnationalism” kifejezés magyar megfelelôjeként azért használom a „transznacionalitás” alakot, mert 
ez jobban tükrözi azt a tényt, hogy a fogalom folyamatot és nem ideológiát jelöl.

3  A magyarországi kínaiak transznacionalitásáról már többször írtam (lásd az irodalomjegyzéket). Az etnográfiai 
részleteket itt nem ismétlem meg.

4  Ennek az irodalomnak egy másik jellemzô terméke Eric Hobsbawm Nations and Nationalism since 1780 c. köny-
vének második kiadása (1992).

5  Az integráció mint politikai és társadalomkutatási fogalom kritikájáról lásd Favell 2003.
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Ezt a paradigmát alapjaiban ingatta meg Linda Basch, Nina Glick Schiller és Cristina Szanton Blanc 
Nations Unbound címû, 1993-ban megjelent könyve. A szerzôk kimutatták, hogy az Egyesült Álla-
mokban élô karib-öbölbeli és fülöp-szigeteki migránsok társadalmi, gazdasági és politikai kapcsolatai 
eredeti hazájukkal nemcsak hogy nem szakadtak meg, de egyes esetekben intenzívebbé váltak, mint 
mielôtt elhagyták volna azt. A Baschék kutatásában szereplô karib-öbölbeli államok egy része a globa-
lizáció gazdasági folyamatai következményeképpen egyszerûen fenntarthatatlanná válna a migránsok 
által hazautalt pénz nélkül. Ez a származási országukon kívül élô, részben már annak állampolgársá-
gát sem birtokló migránsokat jelentôs tényezôvé teszi az egymással versengô hazai politikusok számá-
ra, a már említett politikai, gazdasági és technológiai változások – olcsó repülôjegyek és telefonálás, 
internet, mûholdas televízió – pedig reálissá teszik a migránsok akár naponkénti jelenlétét a hazai 
társadalmi térben. Ezt a jelenséget, amely szöges ellentétben állt a „kivándorlásról” („szívet cserél-
jen, aki hazát cserél!”) élô hagyományos képpel, a szerzôk transznacionalitásnak (transnationalism) 
nevezték el. Rámutattak, hogy transznacionális kapcsolatok korábban is léteztek, de mai jelentôségük 
– a „téridô összenyomódásán” túlmenôen – a globális kapitalizmusnak a flexibilis, ezért térben egyre 
szétaprózottabb termelés, a „kiszervezés” költségcsökkentô, profitmaximalizáló logikájából is követke-
zik. Ebbe ugyanis beleillenek a munkát, tôkét mozgósítani tudó transznacionális hálózatok. 

Baschék könyvével kezdetét vette a „transznacionális antropológia”, amelynek a korábbi migrá-
ciókutatáshoz képest jelentôs újítása, hogy a migránsok életét meghatározó két – vagy több – hely-
színt, intézmény-, kapcsolat-, szimbólum- és diskurzusrendszert egyidejûleg vizsgálja (ezzel, ahogy 
azt George Marcus [1995], illetve Gupta és Ferguson [1997] javasolta, elbúcsúzva a kulturális ant-
ropológia hagyományos, egyetlen, huzamosan megfigyelt közösségre vonatkozó „terep”-fogalmá-
tól). Ulf Hannerz (1996) megfogalmazásában: 

„nem foglalkozhatunk pusztán azzal, hogyan használnak jelentéseket és szimbólumokat 
egyének vagy kis csoportok, azt feltételezve, hogy szélesebb kulturális egységek egyszerûen 
az ô tevékenységük összeadódásával jönnek létre. Hogy megértsük annak a kultúrának a 
természetét, amelyben ma élünk, érdeklôdnünk kell aziránt is, hogyan irányítják a jelenté-
seket szervezett és intézményes szereplôk, nem utolsósorban a nemzetállam és a piac.” 

Hannerz ugyanakkor figyelmeztet arra, hogy a migránsok transznacionalitását, illetve transznacio-
nális közösséghez tartozását nem vehetjük adottnak: az antropológia feladata éppen abban áll, hogy 
meggyôzôdjön arról, valóban közös-e egy csoport jelentés- és szimbólumrendszere. Ahogy Levitt és 
Glick Schiller (2004) írja: 

„Lehet valakinek sok személyes kapcsolata az anyaországban anélkül, hogy a legcseké-
lyebb mértékben az országhoz tartozónak érezné magát. Az ilyen emberek transznacio-
nális módon léteznek, de nincs transznacionális hovatartozásuk. Hasonlóképpen, valaki 
ehet bizonyos ételeket vagy imádhat bizonyos isteneket azért, mert a családjában mindig 
is ez volt a szokás. Ettôl még nem azonosul tudatosan egy etnikummal vagy ôsei ha-
zájával. … Másfelôl vannak olyan emberek is, akiknek nincs személyes kapcsolatuk a 
származási országban élô társaikkal, azonban úgy viselkednek, hogy hangsúlyozzák azo-
nosulásukat egy bizonyos csoporttal.”

Az ilyen kötôdések megértéséhez huzamos kutatásokra van szükség, mert a transznacionalitás in-
tenzitása idôben általában változó: 

„A transznacionális migráció folyamat és nem esemény. … Az egyszeri pillanatfelvétel 
nem képes rögzíteni azt a sokféle módot, ahogy a migránsok választási ciklusok során, 
családi vagy rituális események vagy természeti csapások idején felveszik a kapcsolatot 
az anyaországgal” (Levitt – Glick Schiller 2004).
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A transznacionalitás eddigi kutatásai alátámasztják Appadurai feltételezését, hogy a migráció fel-
erôsödése és a diaszpórahálózatok felértékelôdése egyes esetekben lehetôséget ad a származási és 
a letelepedési nemzetállam (illetve például a család) fegyelmezô rendszerei egymással szembeni 
manipulálására és kijátszására (pl. Ong 1999), más esetekben viszont akár erôsítheti is a nemzet-
állam befolyását. Az „anyaországnak” különbözô okai lehetnek a „távnacionalizmus” elôsegítésére: 
gazdasági függés az átutalásoktól (mint a karib-térségi vagy afrikai államok esetében), a deterrito-
rializált nemzet diskurzusának belsô legitimációra való felhasználása (mint Kína vagy Magyarország 
esetében), a nemzetközi elszigeteltség enyhítése (Kína az 1990-es évek elején), belsô fenyegetések 
elhárítása (Törökország) vagy külsô fenyegetéssel való szembeszállás (a polgárháborús Horvátor-
szág, Koszovó vagy Eritrea)6 A létezô államokkal szemben álló transznacionális nacionalista moz-
gósításra is számos példa akad: elég a Törökországtól, Irántól, Iraktól és Szíriától elszakadni kívánó 
kurd vagy a Kínától függetlenedni akaró tibeti és ujgur nacionalisták világszerte jelenlévô hálózatára 
gondolni, de ide tartozik a sokszínû európai cigányságnak közös „roma” identitást adni törekvô 
emberi jogi mozgalom is (Gay y Blasco 2001). 

„Ideális aranybánya kínaiaknak”: a migráció kezdete 
és az etnikai gazdaság kialakulása

A kínai migráció Magyarországra vállalkozói migráció. Nem sokkal az útlevélkiadás 1986-ban – Ma-
gyarországgal nagyjából egy idôben! – elvégzett liberalizálása után megindult a kishatár-kereskede-
lem Kína és a szovjet Távol-Kelet között (lásd pl. Zhao 1994). Ez az informális barterkereskedelem 
a Kelet-Európa egyes részein már a hatvanas évek óta megszokott formát öltötte: az ember eladta 
a hazulról hozott árut, a pénzen pedig valami olyat vett, ami otthon hiánycikknek számított. Az új-
donsült kínai kereskedôk azonban akkor jelentek meg a színen, amikor az Elbától Vlagyivosztokig 
elkezdôdött a késôbb a piacgazdaságba vezetô átmenetnek bizonyuló folyamat. A – sok helyen eleve 
hiányzó – állami kiskereskedelmi hálózatok leépültek, miközben legális (vagy legalábbis megtûrt) 
tér nyílt a magánkereskedelem számára. Kínában eközben már gôzerôvel folyt az olcsó fogyasztási 
cikkek exportcélú elôállítása. A kínai migránsok ideális helyzetben voltak tehát ahhoz, hogy kielé-
gítsék az olcsó ruhanemûk és cipôk piacán meglévô keresletet. 

A Szovjetunió összeomlása után a kínai–orosz cserekereskedelem 1993-ban érte el csúcspont-
ját: ebben az évben egyes források szerint 2,5 millió (mások szerint 800 ezer) kínai állampolgár 
lépett át a határon (de Tinguy 1998:302; Bagrov 1999). Egyre távolibb célpontok elérésére vállal-
koztak vonattal és egyre hosszabb idôt töltöttek ott, eljutva elôbb Oroszország európai területei-
re, majd Magyarországra is, ahol 1988-ban feloldották a kínai turistákra vonatkozó vízumkény-
szert. A Belügyminisztérium adatai szerint a Magyarországra belépô kínai állampolgárok száma a 
nyolcvanas évek közepén regisztrált szinte zérusról 1990-ben 11 621-re, 1991-ben pedig 27 330-ra 
ugrott. Oroszországból és Magyarországról azután a kínai kereskedôk egész Kelet-Európában szét-
szóródtak.

A kínai vállalkozók – vagy vállalkozni igyekvôk – migrációját tehát a hiánygazdaságok piaci át-
menete tette gazdaságilag vonzóvá, a kelet-európai bevándorlási szabályozás rövid – az 1990-es 
évek közepére nagyjából lezáruló – liberális idôszaka pedig lehetôvé. A migrációs hajlandóságnak 
azonban két tényezô adott igazi lökést. Az elsô a Tienanmen téri, 1989. június 4-i véres leszámolás 
volt a demokratikus reformokat követelô diákmozgalommal, ami komoly aggodalommal töltötte 
el a kialakulófélben lévô magánszektort. A vállalkozók igyekeztek menekülési útvonalat biztosítani 

6  A transznacionális politikai mozgósításról általában, illetve Törökországról lásd     Østergaard-Nielsen 2003; Kínáról 
Pieke et al. 2004; Magyarország „nemzetpolitikájáról” Stewart 2002.
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tôkéjük és családjuk számára egy keményvonalas gazdasági fordulat esetére. Másrészt a kínai gaz-
daságot 1989 és 1991 között sújtó – részben a Tienanmen téri vérengzést követô nyugati szankciók 
okozta – recesszió a magánvállalkozókat, az árukészleteik értékesítésére képtelen állami tulajdonú 
vállalatok vezetôit és a munkásokat (akiknek visszatartották a bérét) egyaránt érintette. Sok állami 
tisztviselô, munkás és értelmiségi egyszerre lett migráns és vállalkozó. Kína elhagyásával éppen a 
kínai társadalmon belüli, a bizonytalan kimenetelû gazdasági reformok által veszélyeztetettnek ér-
zett helyzetüket igyekeztek biztosítani, illetve javítani.

A korai migránsok gyors meggazdagodását példázza Zhao története. Értesülve arról, hogy Magyar-
ország eltörölte a vízumkényszert, Zhao otthagyta oktatói állását egy dél-kínai nagyváros fôiskoláján 
és 1991-ben, kétezer pávatollal és kétszáz dollárral a csomagjában, fölszállt a Moszkvába, onnan 
Budapestre tartó vonatra. Elôbb mindenesetre részt vett egy masszázstanfolyamon, hogy ha szük-
ség lenne rá, legyen pénzzé tehetô szakmája. A felhasználására már nem adódott alkalom: a páva-
tollakból, amelyek egy budapesti aluljáróban egyenként száz forintért keltek el, elegendô pénz jött 
össze az elsô havi lakbérre és egy piaci stand kibérlésére. Három hónap múlva Zhao üzletet bérelt 
a Nagymezô utcában, magyar eladóval és fénykorában havi hétezer dollar nyereséggel. Ma Zhao – 
ötven körüli egyedülálló nô – egy szállítmányozási és vámügynökség, egy nyitható tetejû sportkocsi 
és egy újonnan épült, Dunára nézô luxuslakás tulajdonosa, de már több idôt tölt Pekingben, mint 
Magyarországon: számára Budapest a kínai fôváros felé volt térbeli és társadalmi ugródeszka. 

A kínai sajtóban csakhamar lelkendezô híradások jelentek meg a Kelet-Európában üveggolyókat 
aranyrögökre cserélô kínai konkvisztádorokról:

„A magyarországi kínaiak … ragyogóan sikeres üzletemberek: összesen több mint ezer 
cégük és negyvennyolc éttermük van; több mint nyolcvan százalékukból fônök lett; szám-
talan olyan van közöttük, aki megkeresi az évi egy-kétszázezer dollárt, és több mint egy 
tucat olyan, akinek a bevétele a kétmilliót is meghaladja” (Liu Xianling 1994, idézi Li 
Minghuan 1995: 356).

„Utcai árusokból üzlettulajdonosok, batyuzókból meg taligatologatókból saját teherautót 
vezetô szállítók, telefonfülkékben ácsorgókból mobiltelefonálók, alkalmazottakból fônö-
kök: nincs még egy ország, amelyik ilyen ragyogó sikert tett volna lehetôvé a kínaiak 
számára, ilyen rövid idô alatt, ennyire lentrôl kezdve” (Yu Jun 1994).

Az ilyen híradások újabb migránsokat ösztönöztek a Magyarországra utazásra, annak ellenére, hogy 
a vízummentességet már 1992-ben eltörölték, és részben a határok újbóli lezárulása, részben a 
költségek emelkedése miatt az ingázás átadta a helyét az intézményesült, szakosodott kereskede-
lemnek. A migránsok bejegyeztek egy céget vagy társultak, illetve alkalmazottként odaszegôdtek 
egy meglévô kínai vállalkozáshoz, és mint vállalkozók vagy munkavállalók tartózkodási engedélyt 
kértek. 1992 elején Magyarországon ezernégyszáz kínai tulajdonú vállalkozás volt bejegyezve, egy-
harmaduk kft., a többi bt. (Nyíri 1993). A következô tíz évben – a Gazdasági Minisztérium adatai 
szerint – a kínai tulajdonú cégek száma tízezer körülire emelkedett. Ez azt jelenti, hogy – legalábbis 
papíron –, a magyarországi kínaiak többségének saját vállalkozása van. Annak ellenére, hogy e cé-
gek egy része nem mûködik, a magyarországi kínaiak elsöprô többsége ténylegesen vezetô szerepet 
játszik egy vállalkozásban, még akkor is, ha az csak egy piaci standból áll.
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A „kínai piac”

A helyi tudás megszerzésében és üzleti infrastruktúrájuk kiépítésében a kínai vállalkozók eleinte az 
akkor még „lengyel piacként” vagy „KGST-piacként” emlegetett szabadtéri piacok infrastruktúrájára 
támaszkodtak. A létezésüket a kelet-európai devizák konvertálhatatlanságának és a nemzetközi ke-
reskedelem korlátainak köszönhetô klasszikus „lengyel piacok” a kilencvenes évek fordulóján már 
elvesztették mûködésük eredeti alapját, a kelet-európai kereskedôk számára az ingázás lehetôsége 
már nem jelentett vonzerôt, emellett a Kelet-Európából beszerzett könnyûipari tömegáru, fôkép-
pen az alacsony árfekvésû ruhanemû árban, mennyiségben és minôségben sem versenyezhetett a 
kínaival. A kínai kereskedôk tehát különösebb ellenállás nélkül sajátíthatták el a piacok mûködése, 
a vásárlók és eladók, a munkaadók és munkavállalók közötti kapcsolatteremtés szabályait és fog-
lalhatták el az erre szolgáló teret, nemsokára pedig már alakíthatták is a szabályokat. A piacok kö-
zönsége – vásárlók, kiskereskedôk, munkát keresôk, köztük romániai, jugoszláv és más migránsok 
is – gyorsan igazodott a kínai importôrök domináns szerepéhez, és új struktúráikat, kapcsolataikat 
az ô tevékenységük körül alakították ki.

Néhány magyar üzletember gyorsan meglátta a pénzt a kínai kereskedôk megjelenésében. A Ko-
mondor Kft. 1994-ben bérbe vette a MÁV-tól a Józsefvárosi pályaudvar melletti 3,5 hektáros területet 
és kifejezetten a kínaiak számára megnyitotta a kínaiul Négy Tigrisnek elkeresztelt piacot, a Novák 
és Novák Kereskedôház Rt. pedig az angyalföldi Fáy utcai piac üzemeltetôjeként célozta meg a kínai 
és vietnami kereskedôket. Az új migráns vállalkozók új életet leheltek a piacokba, és a fénykorában 
mindennap vásárlók tízezreit vonzó Józsefvárosi piac a maga ezer-valahány árusával a kelet-európai 
kínai gazdaság csomópontjává, Budapest városképének fontos elemévé lett, és 1997-ben másfél 
milliárd forintnyi forgalom mellett már 280 millió forint nyereséget termelt tulajdonosának (Vitéz 
2002). Vidéken a kisebb „kínai piacok” száma 1995-re elérte a harmincat (Nagy 1995).

A Józsefvárosi piac alábbi két leírása egyazon évbôl származik. Az elsô egy budapesti kínai nyelvû 
hetilapban, a második a Határôrség lapjában jelent meg.

„Minden reggel hat óra elôtt néhány stand tulajdonosa már megérkezik és kinyit. Néhány 
szûk négyzetméteren a tulajdonosok tucatnyi áruféleséget képesek bemutatni … valósá-
gos lakoma a szemnek, csakugyan csábító! Hétkor a piacot a serpenyôk és rizsescsészék 
kifôzésekbôl felszálló zaja, arab pénzváltók kiáltásai, eladók és vevôk alkudozása, kocsit 
toló román munkások kurjongatása kelti nyüzsgô életre, lázas mozgásra. A vásárlók min-
den irányból jönnek: budapesti áruházak árubeszerzôi és kis sarki üzletek tulajdonosai 
éppúgy, mint Horvátországból, Jugoszláviából, sôt Oroszországból idelátogató kereske-
dôk. Tört magyarsággal alkudnak a piac kínai, vietnami, arab és magyar árusaival. Ha 
nem tudják megértetni magukat, gyorsan elôkapnak egy számológépet, és azon mutatják 
a számokat tárgyalópartnerüknek. Ha az üzlet megköttetett, eltréfálkoznak egymással, 
azt az érzést keltve, hogy a világ egyetlen nagy család” (Yang 2001).

„A konténerekben munkálkodó dolgos, szorgos személyek ellenôrzése közben csatorna-
bûzszerû szag csapja meg orromat. A bûzt a közeli büfésor sütödéinek melege köpi ki ma-
gából, s a szagnál csak a látvány borzalmasabb. Szemét; mocsok; összetákolt pavilonok; 
igénytelen és gusztustalan ételek. A piacra beérve a szemét megmarad, ázott kartondara-
bok cuppognak a talpam alatt. A tömegtôl mozdulni se lehet. A portékák többsége silány 
minôségû, de az áruk miatt mégis sokan vásárolnak itt. Az egyik pavilonnál egy kereske-
dôt buktatnak le a határôrök. Papírjai rendben vannak, de hamis termékeket árul. Erede-
tüket nem tudja igazolni, így a pavilon körül le kell zárni a területet. Zsákokba kerül a sok 
hamisítvány, s míg várakozom, megcsodálom a világ legnagyobb alsónadrágját. Mérete 
XXXXL, három ember kell a kifeszítéséhez” (Vezda 2001).
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A kínai szöveg úttörô-romantikáját és multikulti-optimizmusát a betolakodó fizikai és kulturális 
szenny fenyegetô melegágyának magyar képével összeolvasva árnyalt képet kapunk a Négy Tigris 
piacról, ahol mintegy ezer kínai tulajdonú stand mellett vietnami, török, ukrán, magyar, román, 
afgán és más kereskedôk százai is mûködnek. A kilencvenes évek közepén akkora volt az igény a 
piac elárusítóhelyei iránt, hogy ingatlanfejlesztôk (nem kínaiak) kibérelték a Fiumei út túloldalán 
fekvô elhagyott Ganz-gyárépületeket és újabb standok százait alakították ki bennük. A kínai piacok 
idôközben jelentôs gazdasági tényezôvé váltak: a GFK piackutató cég 2002-ben úgy találta, hogy a 
szabadtéri piacok és utcai árusok 21, illetve 22 százalékkal részesedtek a kiskereskedelmi lábbe-
li- és ruházaticikk-forgalomból; egy évvel korábban egy másik felmérés az utóbbit egyenesen 39 
százalékra becsülte (Heti Világgazdaság, 2001. március 31., 65. o.; Népszabadság, 2002). Az e 
piaci szegmensbe tartozó áruk túlnyomórészt Kínából származnak, és az árusok jelentôs része is 
kínai: 1997-ben ôk alkották a tízezernél nagyobb lakosságú városok piaci árusainak 47 százalékát 
(Sik 1999). 

A kínai áru népszerûsége részben nyilvánvalóan – az alacsony elôállítási költségek mellett a 
vámalulfizetésbôl következô – olcsóságából adódik. Az szerény árak mellett azonban a kínai áruk 
népszerûségében kezdettôl fogva meghatározó szerepe volt annak, hogy az egész üzleti lánc, az el-
adótól a gyártóig, gyorsan reagál a fogyasztói igényekre. A kínai piaci árus vagy falusi boltos a vásárló 
kérésére beszerzi a nála éppen nem kapható színt vagy méretet, az importôrök figyelemmel kísérik 
a szabadidôruha-divat változásait, és igényeik szerint a gyártók idényen belül is megváltoztathatják 
a modelleket. 

A piaci árusok elsôsorban nagykereskedôk. Bevételük mindenekelôtt a viszonteladókkal és üz-
lettulajdonosokkal kialakított hosszú távú kapcsolatokon múlik. Maga a piac tôzsdeként mûködik, 
ahol nemcsak áru, hanem információ is gazdát cserél. Részben ezzel magyarázható, hogy az Asia 
Center megnyitása nem mozdította el a kínai gazdaság súlypontját a Józsefvárosi piacról. A piac egyik 
alapvetô funkciója, hogy a különbözô migráns vállalkozók és munkavállalók számára hozzáférhetô, 
magyarnyelv-tudás nélkül is elsajátítható kereskedelmi és munkaközvetítési mechanizmusnak ad 
térbeli keretet. Mindegy, hogy romániai gáborcigány, afgán menedékkérô, kínai férfi vagy vidéki 
magyar lány érkezik a piacra, egy óra alatt elsajátíthatja az üzlet és a viselkedés szabályait. Olyan 
tér ez, amelynek szigorúan ôrzött határain belül a migránsok egyenrangúak a magyarokkal, még 
akkor is, ha saját hatalmi rendszerük állandóan ütközik a piac határai mentén a domináns ha-
talmi rendszert képviselô rendôrökkel, határôrökkel és vámosokkal, a piacon belül pedig a piac-
tulajdonost képviselô ôrzô-védôkkel. Ezt a helyzetet tükrözi az is, hogy a magyar médiában a piac 
mint kiismerhetetlen, veszélyes, a magyar társadalom szabályainak nem engedelmeskedô jelenség 
ábrázolódik (Tóth 1996), míg a kínai média a piacot a gazdasági racionalitás és fejlôdés helyeként 
mutatja be (Nyíri 2005). 

Transznacionális vállalkozók

A Magyarországra irányuló kínai export 1992 óta töretlenül növekszik. Magyarország évek óta Kína 
legnagyobb exportpartnere a térségben, amit a kínai és a magyar kormány is a kínai kereskedôk 
magyarországi jelenlétének tulajdonít (Lai 2003: 1; www.huemb.org.cn/hungary/e1.htm). Az im-
port legnagyobb részét ugyan ma már nem a fogyasztási cikkek, hanem a magyarországi összesze-
relô-üzemekkel rendelkezô multinacionális vállalatok által behozott alkatrészek adják, de a kínai 
importôrök hagyományos árukategóriáiban is töretlen a növekedés. Az 1990-es évek közepe után 
árujuk fokozatosan jobb minôségû és jobban tervezett lett. Bár a kínai cégek áraik alacsonyan tar-
tását költségeik minimalizálásával érik el és így mellôzik a reklámot, a legnagyobb vállalatok közül 
néhánynak sikerült elérnie a márkafelismerés bizonyos szintjét a magyar piacon, pl. a Sandic vagy 
a Wink márkával. 
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Több cég más kelet-európai országokban is leányvállalatokat nyitott vagy kínai forgalmazókat 
keresett. Hasonló csatornákon át egyes cégek a dél-amerikai és afrikai piacokat is elérték. A kínai 
migránsok megjelenése és az alacsony árú cipô és divatáru iránti kereslet a kelet-európaiakhoz ha-
sonlóan kedvezô körülményeket teremtett a kínai importnak Dél-Amerikában és Afrikában is, és a 
magyarországi kínai vállalkozók az itt felépített üzleti modellt sikerrel alkalmazták ott is. Mi több, a 
Kelet-Európában eladatlan nyári vagy téli készleteket a déli félteke piacaira lehetett szállítani, ahol a 
szezon csak ekkor kezdôdött. Ahogy a magyar vámok emelkedtek, az eladási árak viszont stagnáltak, 
mind több magyarországi kínai importôr kezdett a kínai áruk növekvô dél-európai – olasz, spanyol 
és görög – piaca iránt is érdeklôdni.

A nemzetközi terjeszkedés szempontjából az egyik legsikeresebb cég a Guoshi Group, amelyet 
Guo Jiadi, korábban Kínában egy állami vállalat tisztségviselôje, ma pedig a Fujiani Tartományi Népi 
Tanácskozó Gyûlés tagja alapított. A Guoshi a magyarországi kínai vállalkozói elit transznacionali-
tását példázza.

Guo a kilencvenes évek elején indította el a Sandic márkát, 1995-ben pedig saját cipôgyárat 
nyitott Fujian tartomány Putian megyéjében, és a bátyját kérte föl a gyár vezetésére. Késôbb Guo 
kiterjesztette a márkát több más kelet-európai és amerikai piacra, és jelenleg Csehországban, Len-
gyelországban, Szlovákiában, Romániában, Szerbiában, az Egyesült Államokban és Brazíliában mû-
ködnek elsôsorban cipôimporttal és -nagykereskedelemmel foglalkozó vállalatai. 1999-ben a cég 
Spanyolországban is nyitott egy leányvállalatot. A magyarországi forgalom csökkenését a kilencve-
nes évek végén új piacok – Libanon, Jordánia és Dél-Korea – kompenzálták.7 A cégcsoport pénzügyi 
és adminisztratív kiszolgálásáért részben Guo Hongkongban bejegyzett vállalata felelôs, amely a tenge-
rentúli vállalkozások számára hongkongi bankhiteleket vesz fel és lebonyolítja a Kínából a tengeren-
túlra irányuló exportot, illetve a cipôgyártás importált alapanyagainak behozatalát.

A transznacionális vállalkozók sokszor állandó mozgásban vannak az országok között. Egy buda-
pesti kínai vállalkozó és Varsóban élô férje – mindketten állami vállalatok volt kiküldöttei – kéthe-
tente látogatja egymást. Évente többször utaznak Kínába, ahol két tartományban van árubeszerzéssel 
foglalkozó cégük, Hongkongban pedig a pénzügyi hátteret biztosító vállalkozás. A házaspár kanadai 
bevándorlási kérelme folyamatban van: Vancouverben már házat is vettek, és tíz embert foglalkoz-
tató céget alapítottak. Ez a vállalkozás ugyanazt teszi, amit a varsói és a budapesti: hipermarketeket 
lát el alacsony árú divatáruval, cipôvel, takarókkal, filmmel és más fogyasztási cikkekkel. A feleség 
így fejezte ki magát: „Mindegy, hol csinálom az üzletet: akár Budapesten, akár Kanadában, ugyanazt 
csinálom. Nem annyira az számít, hogy hol lakik az ember, inkább az, milyen útlevele van.”

Az ilyen életpályák természetesen csak az elitet jellemzik, a nagyfokú transznacionalitás viszont 
a kevésbé „sikeres” migránsokat is, elsôsorban azért, mert az ô nyereségük is nagymértékben a kí-
nai nagykereskedôktôl, importôröktôl függ, ambícióik pedig azok modelljét követik, így elsôsorban 
a Kínában meglévô üzleti kapcsolataikhoz fûzôdnek. Ezért a migránsok kezdettôl fogva egyre-másra 
alapítottak olyan – szülôföldi vagy szakmai alapú – szervezeteket, amelyek tevékenységének közép-
pontjában a kínai hatóságokkal való kapcsolatok ápolása áll (lásd Nyíri 2000). Még a gazdasági 
hierarchia alján elhelyezkedô migránsok többsége is évente hazalátogat, és az olcsó telefonkártyák, 
illetve az internet és a minden kínai háztartásban fogható kínai állami mûholdas televízió segítségé-
vel napi kapcsolatban van családjával, barátaival és az anyaországgal. Transznacionalitása ellenére a 
magyarországi kínai gazdaság természetesen sok szállal kapcsolódik magyar környezetéhez és függ 
is tôle. Ez abban is megnyilvánul, hogy szinte minden kínai vállalkozónak vannak magyar alkal-
mazottai, és rendszeresen igénybe veszik magyar tolmácsok, könyvelôk és ügyvédek szolgáltatásait. 
A kapcsolatok jellege azonban általában üzleti, habár a nagyobb vállalkozók igyekeznek fontosnak 
tartott magyar politikai vagy üzleti személyiségek jóindulatát informális érintkezés, ebédek, vacso-

7  Interjú Putianben (Fujian), 1999. augusztus 22.

Etnicitas.indd   148Etnicitas.indd   148 2010.10.01.   9:57:152010.10.01.   9:57:15



EGY TRANSZNACIONÁLIS „KÖZVETÍTÔ KISEBBSÉG”: KÍNAI VÁLLALKOZÓK MAGYARORSZÁGON 149

rák útján is biztosítani. Szélesebb körû helyi kapcsolataik és viszonylag gyorsan megszerzett magas 
jövedelmeik szükségtelenné tették a magyar nyelv alapos elsajátítását, mert a migránsok megen-
gedhetik maguknak helyi tolmácsok és segédszemélyzet alkalmazását. Ez tovább szûk íti a helyi 
társadalommal való érintkezés lehetôségeit. A második generációnál ez az érintkezés sokkal szé-
lesebb körû, de a legtöbb gyermeket a szülôk csak idôszakosan hozzák magukkal Magyarországra, 
gyermekkoruk, iskolaéveik egy részét Kínában töltik, éppen azért, hogy elsajátítsák a kínai nyelvet 
és a társadalmi érintkezés szabályait.

Kirekesztés, transznacionalitás és sikerkényszer: egy közvetítô kisebbség 

A magyarok a kínai migránsokat továbbra is a piaccal, illetve a már eldugott falvakban is megje-
lent „kínai boltokkal” azonosítják (lásd Feischmidt–Nyíri 2006). A kínai üzletek terjedése – szem-
ben például Spanyolországgal vagy Olaszországgal – egyelôre nem váltott ki tömeges tiltakozást, de 
2004-ben hetven mohácsi boltos a tizenegy kínai üzlet bezáratására kérte a polgármestert azon az 
alapon, hogy „a kínaiaknak gyakran nincs érvényes tartózkodási engedélyük, illegálisan dolgoznak 
és a szabályok megkerülésével szerzik be az árujukat”. A polgármester ezt elutasította, de kije-
lentette, hogy „hosszabb távon bizonyos korlátozások bevezetése segítheti az egészséges versenyt” 
(Magyar Hírlap, 2004. június 3.). 

A magyarországi kínaiak – és más országbeli kínai migránstársaik – beleillenek a „közvetítô ki-
sebbség” (middleman minority) Turner és Bonacich (1980) által leírt modelljébe, ha figyelembe 
vesszük a 21. századi globalizáció és transznacionalitás okozta változásokat.8 A „közvetítô kisebb-
ség” fogalma olyan migránsokat takar, akik határokon átnyúló etnikai hálózatokra támaszkodva 
intézményesített pozíciókat építenek ki a gazdaság bizonyos jól körülhatárolt, a társadalom felsô 
és alsó osztályai között elhelyezkedô területein, miközben maguk – idegenségük okán – a hierar-
chián kívül maradnak. Ez a fogalom jobban alkalmazható a transznacionalitás körülményei kö-
zött, mint az olyan késôbb bevezetett terminusok, mint „etnikai zárványgazdaság” (ethnic enclave, 
pl. Wilson–Portes 1980) vagy etnickai niche (ethnic niche, pl. Waldinger 1996), amelyek csak a 
nemzet-állam-társadalom keretein belül értelmezhetôk.9 A Turner és Bonacich-féle leírásban a há-
lózatok a munkaerô, tôke és üzleti információ rugalmas mobilizálása révén olyan árukat és szolgál-
tatásokat képesek kínálni, amelyek a helyi lakosság számára egyébként nem, vagy csak magasabb 
áron érhetôk el. Minthogy a társadalmi mobilitás helybéliek számára rendelkezésre álló útvonalai 
zárva vannak elôttük, megélhetésük az etnikai gazdaságon múlik, tehát versenyképességük meg-
ôrzése érdekében le kell szorítaniuk a költségeket. Emiatt, valamint jogi sebezhetôségük folytán 
hajlamosak deviánsnak tartott gazdasági szerepek vagy módszerek vállalására („rabszolgamunka”, 
„bolhapiac”). Ezért azután a befogadó társadalom az egész csoportot egyre inkább egy adott üzletág-
gal azonosítja, és létüket gazdasági fenyegetésként könyveli el. Bár a helybéliek nap mint nap talál-
koznak a migránsokkal, a tipikus szereposztás szerint a migráns az árus és a helybéliek a vásárlók; 
ez a helyzet pedig inkább az ellentétek mélyítéséhez, mintsem áthidalásukhoz járul hozzá. Ezek a 
migránsok a befogadó társadalom megnyilvánulásaiban nem az adott társadalom részeként jelen-
nek meg, hanem jól ismert, hasznos, olykor egzotikusan érdekes, de potenciálisan veszélyes idegen 
elemként. Ez a helyzet a jogi sebezhetôséggel súlyosbítva eltántorítja a migránsokat attól, hogy to-
vábbi hosszú távú pénzügyi vagy érzelmi befektetéseket kockáztassanak meg az adott országban.

A közvetítô kisebbségek a modern kor elôtti Európából és a gyarmati Délkelet-Ázsiából, Afriká-
ból ismerôsek. Nem jellemzôk ugyanakkor a háború utáni Nyugat-Európára, ahol erôteljes a tár-

8  Erre a fogalomra Sik Endre hívta föl a figyelmemet.
9  Lásd Wimmer és Glick Schiller (2002) az ilyen modellek „módszertani nacionalizmusát” illetô kritikáját.
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sadalmi mobilitás, jól fejlett és szabályozott kiskereskedelmi hálózatok mûködnek, és nincsenek 
diszkriminatív törvények és módszerek. A zsidó szatócs, a bosnyák vándorárus és a cigány üstfoltozó 
alakja Magyarországon is feledésbe merült, mire 1989-ben fölbukkant a kínai falusi boltos és az 
arab pénzváltó. Az 1930-as években még virágzó Vásár téri zsidópiac eltûnése után ötven évet kel-
lett várni, mire megjelent utóda, a józsefvárosi kínai piac. A kelet-európai új kínai migránsok olyan 
gazdasági környezetben találták magukat, ahol a kiskereskedelmi hálózatok rosszul – és gyakran 
a szürkegazdaságban – mûködtek, fejletlen volt az import, és a helyi vállalkozói réteget jelentôs 
társadalmi és pszichés korlátok akadályozták. A kínai migránsok az 1990-es évek elején kihasznál-
ták, hogy a célországok gazdaságai kisebb-nagyobb mértékben áruhiánnyal küszködnek, és ezt a 
piaci rést olyan olcsó, de kelendô ruházati termékekkel töltötték ki, amilyeneket Kínában addig is 
gyártottak az olcsó nyugati áruházláncok számára. A hagyományos nyugat-európai kínai migrán-
sokkal ellentétben, ezek a bevándorlók – hátterüknek köszönhetôen – rendelkeztek azzal a kul-
turális tôkével, mobilitással és kommunikációs csatornákkal, melyek révén szoros kapcsolatokat 
tudtak kiépíteni kínai állami nagyvállalatokkal, amelyek alacsony, államilag támogatott árakon és 
elônyös hitelfeltételek mellett látták el ôket a szükséges áruval. Kiterjedt transznacionális kapcsolat-
rendszerük segítségével a piaci igények kielégítésére gyorsan és rugalmasan tudtak tôkét, árut és 
munkaerôt mobilizálni. Ugyanez a kapcsolatrendszer egyidejûleg szükségtelenné tette számukra, 
hogy a helyben fölhalmozott kulturális tôkére kelljen támaszkodniuk. Megengedhették maguknak, 
hogy ne törôdjenek a magyar társadalomban betöltött periferikus helyzetükkel, és helyette inkább 
a transznacionális vállalkozói rétegnek a globális kínai média által közvetített modelljét kövessék. 
Gyermekeiket angol nyelvû „nemzetközi iskolákba” küldték, remélve, hogy a késôbbiekben Ame-
rikában vagy Ausztráliában tanulnak majd tovább, és a világon mindenütt – nem utolsósorban 
Kínában – hitelképes globális menedzserekké válnak (Feischmidt–Nyíri 2006).

A magyarországi kínai szervezetek, ahelyett hogy a kínaiak által elszenvedett idegenellenesség 
ellen léptek volna föl, a különbözô szintû kínai kormányszervekkel igyekeztek kapcsolatokat kiala-
kítani – és ennek érdekében a kínai állam mindenkori politikájának megfelelô, Tajvan elszakadását 
vagy az amerikai politikát ellenzô megmozdulásokat rendeztek – abban a reményben, hogy ez segí-
teni fogja üzleti kapcsolataikat Kínában (Nyíri 2000). A magyarországi kínaiak közvetítôk lettek ab-
ban az értelemben, hogy a magyar társadalom gazdagodó és leszakadó rétegei – egyfelôl a piacokat 
üzemeltetô nagyvállalkozók, az azokat ôrzô-védô biztonsági cégek tulajdonosai (a Józsefvárosi piac 
esetében hosszú ideig Pintér Sándor exbelügyminiszter), a „zsebre dolgozó” vámosok, másfelôl a 
már csak a kínai piacról öltözködô nyugdíjasok vagy az ott munkát keresô vidéki szegények – között 
találták meg helyüket, de még inkább abban az értelemben, hogy a nyugati és a kínai globalizáció-
nak egyaránt a perifériáján fekvô Magyarországon a két egy térben létezô, de egymással egyébként 
nem érintkezô folyamat kulturális és piaci logikája között töltenek be közvetítô szerepet. 

A vállalkozás motivációja a kínai migránsok esetében túlmegy a puszta gazdasági racionalitáson. 
A „siker” központi szerepe és az egyéni üzleti vállalkozással való azonosítása a mai kínai közbeszéd-
ben nemcsak migrációs nyomást gyakorol a hasznukat növelni akaró vállalkozókra, hanem vállal-
kozási kényszert is jelent a migránsok számára. A kínai média és populáris kultúra az „új migráns” 
csillogó figuráját az üzleti siker egyik jelképévé formálta (Nyíri 2001). Ezért Kína elhagyása a mig-
ránsok szemében a „siker” olyan lehetôségét nyújtja, amit nem szabad eltékozolniuk. Másfelôl a 
magyar idegenrendészeti rezsim intézményes és diszkurzív formában kizárja a kínaiakat a többségi 
gazdaság olyan életpályáiról, amelyeken a mobilitás elképzelhetô volna (Nyíri 2003-04). 
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Tanulságok

A magyarországi kínaiak esete sok tekintetben tanulságos. A legnyilvánvalóbb tanulságok nem az 
etnicitás vagy a transznacionalitás tárgykörébe tartoznak, hanem Magyarország uralkodó társadal-
mi-politikai normáira, illetve azokra a mechanizmusokra és diskurzusokra mutatnak rá, amelyek 
az Európai Unió kebelén belül az egységes normák látszatát keltik és eltakarják a valóságos különb-
ségeket. Arról a paradoxonról van szó, hogy Magyarország átvette ugyan az Európai Unió kisebbsé-
gi, migrációs és „integrációs” diskurzusát, ám nem tud mit kezdeni egyetlen nagyszámú, látható 
migráns etnikumával, amely ráadásul megfelel az önellátó, produktív és – viszonylag – magasan 
képzett migráns neoliberális ideáljának, melyet az EU is elôtérbe helyez. Magyarországnak nincse-
nek „problémás” bevándorló etnikumai, ám ahelyett, hogy ebbôl éltanulóként elônyt kovácsolna 
és igyekezne „integrálni” a transznacionális kínai üzletembereket, a kisszámú afgán és egyéb me-
nekült igényeire igyekszik építeni 2008 ôszéig elkészítetlen, ám a Bevándorlási és Állampolgársági 
Hivatalban akkor már a második konzultációs kört futó „integrációs politikáját”. Miközben a fejlett 
– nyugati és nem nyugati – országok migrációs politikáját általában éppen neoliberális cinizmusá-
ért, a pénzt és tudást hozó elitmigránsok privilegizálásáért és a képzetlen, ám szükséges migránstö-
megek tartós helótastátuszba taszításáért, illetve az „integrációs” törekvések erôszakosságáért szok-
ták kritizálni a társadalomkutatók (lásd pl. Ong 2006), a magyar politika és közbeszéd tökéletesen 
érzéketlen a kínai migránsok neoliberális vonzerejére és senkit sem kíván integrálni – ami nem 
azt jelenti, hogy valamit is tenne az alacsony bérû vendégmunkások vagy az állástalan menekültek 
helyzetének javításáért. E megállapítás persze itt elsôsorban nem hazai közállapotaink feletti sirám-
ként értendô, hanem a globális neoliberalizmusról szóló differenciálatlan állítások kritikájaként, 
illetve az „Európa” analitikai kategória megkérdôjelezéseként, elsô lépésként pedig felhívásként egy 
olyan magyar társadalomkutatásra, amely túllép a „módszertani eurocentrizmuson” és excepcio-
nalizmuson és a térségközi migráció epifenomenonként való kezelésén, és komolyan próbál tanul-
ni a transznacionalitás és a kirekesztés más kontinenseken tapasztalt eseteibôl. 

A magyarországi kínaiak esete azért a transznacionalitás kutatóinak is szolgál tanulsággal. 
A transznacionális közösségekrôl szóló kutatások többségét olyan társadalmakban végzik, ahol a 
többségi társadalomban – egyelôre – nem áll fönt a kirekesztésnek a közvetítô kisebbségek létrejöt-
téhez szükséges szintje, úgyhogy a kutatókat a transznacionális migránsoknak a két társadalomban 
fölhalmozott gazdasági, társadalmi és kulturális tôke felhasználására, a két társadalom normarend-
szerének egymással szembeni kijátszására irányuló tevékenysége foglalkoztatja.10 A kínai migránsok 
által Magyarországon felhalmozott társadalmi tôke szinte kizárólag Kínában, illetve a kínai diasz-
pórában kerül felhasználásra, már csak azért is, mert „itthon” használhatatlan. A transznacionális 
kötelékek szerepe ezáltal felértékelôdik, a migránsok és gyermekeik mobilitása pedig fokozódik. 
A neoliberális világrendszer és a gazdaságilag fejlett országok restriktív migrációs rendszerei közötti 
kölcsönhatás mind több olyan térséget produkál – elsôsorban Afrikában és Dél-Amerikában –, ahol 
a transznacionális vállalkozói migráció „integrációra” képtelen vagy nem hajlamos államszerveze-
tekkel találkozik, illetve a jóléti államok „integrációs” törekvései erodálódnak – ilyen helyzetekben 
a magyarországi kínaiak esete hasznos viszonyítási alapnak bizonyulhat.

10  Részben kivételt képeznek az Öböl-államokkal és Délkelet-Ázsiával foglalkozó kutatások, itt ugyanis – legalábbis a 
képzetlen migránsok tekintetében – a jogi és intézményes szegregáció a jellemzô. Lásd pl. Ong (2006), Yeoh és Willis 
(2004).
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Migráció és etnicitás 
A mobilitás formái és politikái nemzeti 
és transznacionális térben1

Magyarország állampolgárainak és lakóinak számottevô része – a 2001-es népszámlálás szerint 2,4 
százaléka – a környezô országok valamelyikében született. A népszámlálás adatai, a bevándorlási 
és munkavállalási statisztikák is azt mutatják, hogy az ezekbôl az országokból érkezôk alkotják 
a migránsok többségét.2 Tanulmányunkban a magyar kulturális kötôdésû, Kárpát-medencei né-
pességnek a szomszédos országok és Magyarország közötti mozgását, e migráció okait, formáit és 
hatásait tekintjük át – a kibocsátó és a befogadó társadalmak szempontjából egyaránt, különös 
tekintettel arra, ahogyan az etnikai azonosság és az állampolgársággal leírható másság ebben a 
kontextusban megjelenik. A Magyarország – mint nemzetállam – és a magyar nyelvû kisebbségi 
közösségek együttese – mint a diaszpóra – közötti vándormozgalmat kutatók az etnikai migráció 
fogalmával írták le, s mint ilyen, azzal a népmozgással hasonlítható össze, amely a kelet-európai 
német szórványokat Németországgal, a Dél- és Közép-Amerikában élô hispánokat Spanyolországgal, 
az elsôsorban Ázsiában, valamint a világ különbözô helyein élô kínaiakat, tajvaniakat és japánokat 
pedig az ázsiai anyaországgal köti össze. Szintén idetartozó sajátos példa Izrael, amelynek legújabb 
kori betelepülése nagyrészt a diaszpóra „hazavándorlásából” jött létre. 

A szakirodalom az etnikai migráció három típusáról beszél, nagyjából aszerint, hogy az értelme-
zô mely kiváltó okra helyezi a hangsúlyt. Az elsô megközelítés úgy tekinti, hogy az etnikai migrá-
ció elsôsorban a célország – „anyaország” – kulturális vonzása következtében jön létre, az állam, 
annak nemzeti identitáspolitikája fedezi fel és vonzza „haza” a diaszpórában élô nemzettársakat 
(return migration). A második értelmezés szerint a motiváció alapvetôen gazdasági, vagyis munka-
erô-fölösleggel rendelkezô és munkaerôhiánnyal küzdô gazdaságok között történik; az elmozdulás, 
a nyelvi és/vagy kulturális azonosság pedig úgy játszik szerepet, mint szimbolikus vagy társadalmi 
tôke, amely csökkenti a migráció és az integráció költségeit. Ezért választják a migránsok sok ha-
sonló gazdasági paraméterrel rendelkezô ország közül az „anyaországot” migrációs célpontként. 
Mindkét értelmezés különbözik az etnikai migrációnak attól a harmadik magyarázatától, amely a 

1  Tanulmányunk számos gondolata az IDEA-projekt keretében Hárs Ágnessel történô együttmûködés során született, 
köszönettel tartozunk érte. Ugyancsak köszönettel tartozunk Melegh Attilának és Pulay Gergônek a tanulmány kéziratához 
fûzött építô megjegyzéseikért. Feischmidt Margit munkája a Bolyai Ösztöndíj program támogatásában részesült. 

2  A KSH adatai szerint mind az adott évben Magyarországon tartózkodó (1995-tôl kezdve), mind pedig az adott évben 
bevándorló egyének között (1992-tôl kezdve) a Szlovákiából, Ukrajnából, Romániából és a volt Jugoszláviából érkezôk 
aránya a teljes bevándorló népességhez képest legalább 50%. A honosítottak közt ez az arány még magasabb, 1993-ban és 
utána mindig legalább 80%. Ezen belül a magyar nemzetiségûek arányáról nincsenek regiszteradatok, ehhez különbözô 
felmérések, szakértôi becslések és a 2001-es népszámlálás adhat támpontot. Az 1993-ban állampolgárságért folyamodók 
körében 84% a magyar nemzetiségûek aránya. A 2002-ben a szomszédos országokból érkezett, bevándorolt státust szer-
zettek körében ez az arány 92%. A 2001-es népszámlálás adatai szerint a valamely idegen állampolgársággal rendelkezôk 
között a magyar nemzetiségûek aránya 77%.
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kibocsátó társadalom ún. push-faktorai között keresi az etnikai – kisebbségi – státus jelentôségét, 
vagyis a többségi diszkrimináció, avagy – egy újabb keletû értelmezés szerint – a kisebbség integrá-
latlansága az oka annak, hogy egy kisebbség tagjai máshol próbálnak boldogulni.

Tanulmányunkban öt alfejezetben – (1) Migráció- és nemzetpolitika Magyarországon nemzet-
közi összehasonlításban; (2) Migráció és mobilitás transznacionális formái a Kárpát-medencében; 
(3) Az etnicitás a migráció oksági magyarázataiban; (4) Az etnicitás mint tôke a migráció kontextu-
sában; (5) Etnicitás és identitáspolitika a migráns narratívákban – foglaljuk össze azt, amit mások 
és saját kutatásaink nyomán az etnikai migrációról tudunk. A migrációkutatás eredményeinek át-
tekintésén túl szándékunk az, hogy a migrációnak az identitáspolitikával való összefüggéseit meg-
vizsgáljuk. Elsô lépésben az „etnikai migráció” fogalmát etnikus és nem etnikus elemeire bontjuk, 
és mint a migráció egyik formáját vizsgáljuk. Ezt követôen azt nézzük meg, hogy a részt vevô ágen-
sek – a migráns individuumoktól a kisebbségi és migráns intézményeken át a magyar nemzet-
államig – miként ruházzák fel a jelenséget etnikus és/vagy nemzeti jelentéstartalmakkal, vagyis 
megpróbáljuk megérteni az etnicizálás folyamatát a migráció vonatkozásában. Az a szándék vezérelt 
minket, hogy olyan területek eredményeit olvassuk egymásba, amelyek az esetek többségében nem 
kommunikálnak egymással, például a célországban végzettek adatait és magyarázatait a kibocsátó 
országokban végzettek adataival és magyarázataival, kvantitatív, statisztikai vagy demográfiai elem-
zéseket kvalitatív, interjús, etnográfiai vizsgálatok tapasztalataival, miközben mindvégig kritikai és 
komparatív szemléletet próbálunk megvalósítani mind a migrációs, mind az etnikus jelenségek és 
diskurzusok megértésében.3

A migrációpolitika szándékai szerint egyrészt a jogi kategorizáción, az ahhoz társított elônyökön és 
hátrányokon keresztül hatással lehet a bevándorlás különbözô formáira, a vándorlás intenzitására, a 
migránsok társadalmi összetételére. Másrészt a migrációpolitikai diskurzusok ennél szélesebb hatásai, 
hogy hozzájárulnak a nemzetrôl való elképzelések megteremtéséhez vagy megerôsítéséhez. Különösen 
igaz ez az etnikai migráció esetében, amikor a migránsok és a befogadó közeg tagjai mint azonos etni-
kumúak jelennek meg. Elsôként az etnikai migráció nemzetközi irodalmára támaszkodva vázoljuk fel 
néhány ország esetében a nemzetpolitika és migrációs politika viszonyát, majd részletesen elemezzük 
azt a magyarországi migráció esetében. A tanulmány második fejezetében a szomszédos országok-
ból Magyarország felé irányuló migráció társadalmi kontextusának idôbeli változásait és a migráció 
formáit tekintjük át. Itt azt az állítást fogalmazzuk meg, hogy az utóbbi két évtizedben a politikai-jogi 
tényezôk egyre inkább háttérbe szorultak a gazdasági tényezôkhöz képest, ezzel párhuzamosan a ván-
dorlásnak a konténertársadalom modelljén alapuló elképzelése egyre kevésbé alkalmas a migrációs 
jelenségek értelmezésére. Noha napjaink migrációs folyamatainak leginkább a gazdasági tényezôk, a 
társadalmi mobilitás perspektívái szabnak keretet, az etnicitás továbbra is egy releváns strukturális 
tényezô maradt a migráció magyarázó modelljeiben. A következô fejezetben a kibocsátó és a befogadó 
közeg közötti kapcsolatban értelmet nyerô etnicitásra fókuszálunk, azt mint a migránsok egy része 
számára rendelkezésre álló és konvertálható kulturális, társadalmi és szimbolikus tôkét értelmezzük. 
Az utolsó fejezetben a szomszédos országok és Magyarország közötti népességmozgás társadalmi hatá-
sait tekintjük át, különös tekintettel a migrációs tapasztalat és identitásnarratívák viszonyára. Itt arra a 
paradox jelenségre hívjuk fel a figyelmet, hogy noha a migráció strukturálisan – elsôsorban a gazdaság 
és a munkaerôpiac törvényszerûségeinek engedelmeskedve – transznacionális térben zajlik, illetve 
transznacionális teret hoz létre, a migránsok gyakran az etnicitás és a kulturális nemzet kategóriáiban 
értelmezik tapasztalataikat. A migráció tehát nem csupán a közéleti, politikai elitdiskurzusok szintjén, 
hanem az érintettek narratíváin keresztül is hozzájárul a nemzetrôl alkotott elképzelések megterem-
téséhez és újratermeléséhez.

3  Mindkét szerzônek volt korábbi empirikus munkája ezen a területen, amelyre természetesen támaszkodunk (Fe-
ischmidt 2005; Brubaker et al. 2006; Zakariás 2008).
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Migráció- és nemzetpolitika Magyarországon nemzetközi összehasonlításban

A nemzetállami világrend kialakulása óta a nemzetállamok korlátozzák a személyek szabad mozgá-
sát, lakóhely-változtatását. Ez egyes értelmezôk szerint sérti az univerzális szabadságjogokat, mások 
szükségszerûnek tartják. A korlátozás, illetve a szelekció elveit a bevándorláspolitikák határozzák 
meg, amelyekben univerzalisztikus és partikularisztikus elemek keverednek egymással (Joppke 
2005). A liberális megközelítés csak univerzális elveket tesz lehetôvé, amelyek alapján ki lehet 
választani a letelepedésre vagy honosításra érdemeses migránsokat, a nemzeti elv alapján azokat 
választják ki, akik révén bizonyos értékek, hitek, kulturális jellemzôk reprodukciója nagyobb való-
színûséggel biztosítható.4 Ha egy ország jelentôs, azonos nyelvet beszélô vagy azonos kulturális min-
tákat követô diaszpórával rendelkezik, annak eldöntése, hogy az állam miként viszonyul az idegen 
állampolgárságú nemzettársakhoz (co-ethnics), a nemzet határairól való döntést implikál. Vagyis, 
mint Rogers Brubaker néhány közép-kelet-európai országban zajló migrációs folyamatok etnikai 
szempontú elemzése kapcsán leszögezi, az etnikai preferencia migrációpolitikai alkalmazása való-
jában egy nemzet definíciós tett (Brubaker 1998).

Az etnikai migráció nemzetközi irodalmában két esetet tárgyalnak kiemelten,5 Németországét 
és Izraelét. Németországban 1946 és 1951 között 12 millió német nemzetiségû személy vissza-
honosítása történt meg, akik nemcsak az ország újjáépítésében töltöttek be nagyon fontos szerepet. 
Daniel Levy hívja fel rá a figyelmünket, hogy a kérdésnek milyen jelentôs szimbolikus szerep jutott: 
a szülôföldjükrôl elüldözött kelet-európai német közösségek (Vertriebene) befogadása és áldozat-
ként való felmutatása hozzájárult a német nemzet romokban heverô önképének rehabilitálásához, 
a nácizmustól való eloldozásához (Levy 2002). 1950 és 1987 között további 1,4 millió visszaho-
nosodót – Aussiedlert – fogadtak be a Szövetségi Köztársaságba, majd az 1988-as liberalizálódást 
követôen 1997-ig még 2,2 millió személy érkezett. Utóbbiak között már sokan voltak olyanok, 
akiket egy valóságtól elrugaszkodott mitikus rendszer tett németté, nem akarván észrevenni, 
hogy a távoli, etnikai származásnál valóságosabb nyelvi, kulturális kötôdéseik vannak, amelyek 
ráadásul paradox módon felerôsödnek a Németországba való bevándorlás után. A volt Szovjet-
unió területérôl érkezô Spätaussiedlerek orosz etnikai szervezeteket hoztak létre, orosz nyelvû 
médiát, vagyis egy új kisebbség intézményi alapjait teremtették meg. 2002-ben a Spätaussied-
lerek 22 százaléka vallotta csak magát németnek. Míg korábban komoly polémiák voltak e kérdés 
körül a német bal- és jobboldal között, az 1990-es évek végére a korábban „nemzeti kötelességrôl” 
(Helmuth Kohl) beszélô konzervatív pártok is kihátráltak a társadalmi támogatottságukat veszített 
etnikai bevándorlók mögül. 

Németország és Izrael diaszpórapolitikája sok szempontból hasonló, van azonban egy jelentôs 
különbség is köztük, éspedig, hogy míg a németek „hazatelepülése” az utóbbi években szigorodott, 
és lassan érvényét veszítette, Izrael diaszpórapolitikája stabilan fennmaradni látszik a nemzet vallá-
si, nem területi alapú értelmezésével együtt. További különbség, hogy míg Izrael esetében a nemzet 
konstitúciója szempontjából meghatározó jelenségrôl van szó – hiszen az állampolgárok többsége 
az alijából származik –, Németországban a népi németek bevándorolása idôszakos, ha éppen peri-
ferikusnak nem is mondható jelensége volt a nemzetépítésnek (Joppke 2005: 162). 

Egy közelmúltban megjelent könyv szerkesztôi és szerzôi amellett érvelnek, hogy a hidegháború 
végével és a Szovjetunió szétesésével létrejött orosz diaszpóra migrációs mozgásai sok tekintetben 

4  Az etnikai migráció vagy hazatérô migrációnak (ethnic return migration, homecoming migration) a 80-as évektôl 
kezdôdôen gyarapodó nemzetközi szakirodalmában az eddigi legjelentôsebb áttekintést Christian Joppke adta, Selecting 
by Origin címû könyvében (Joppke 2005), ennek elôszavát idéztük a fentiekben.

5  Az utóbbi másfél évtizedben a volt szovjet utódállamok és a mai Oroszország közötti vándormozgalom hasonlókép-
pen fontos a migrációkutatás számára. Errôl lásd bôvebben: Münz–Ohliger 2003. Egy hazai könyv szerzôi pedig minden 
okkal érvelnek az orosz és magyar migrációs politika és a diaszpórapolitika hasonlóságáról (Sik–Tóth 2000).
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hasonlítanak a német és az izraeli példához (Münz–Ohliger 2003). A zsidókkal ellentétben azonban 
történeti értelemben a közép-kelet-európai országokban élô német csoportok és az oroszok korábbi 
birodalmak – a cári Oroszország, a Habsburg Birodalom, illetve a Német Birodalom – privilegizált, 
kvázi gyarmatosító szerepet betöltô csoportjai voltak. Helyzetük az I. és a II. világháborút, majd a 
Szovjetunió szétesését követôen változott meg radikálisan, sorsuk az üldöztetés – megsemmisítés, 
kitelepítés –, és a történelmi traumák részévé váltak. Ezek elôl menekülve a németek túlnyomó 
része az elmúlt ötven évben repatriált, „hazatért” vagy „visszatelepedett”; az oroszok leginkább a 
közép-ázsiai országokban és Kazahsztánban tették ugyanezt, a balti országokban, Ukrajnában, Be-
loruszban kevésbé. 

Még kevésbé meghatározó, de kétségtelenül fennáll az etnikai migráció Spanyolország, illetve 
Portugália volt dél- és közép-amerikai gyarmataival való viszonyában. Spanyolország 2005-ben nyil-
vántartott 4,8 millió bevándorlója közül 560 ezer Latin-Amerikából származik és spanyol az elsô 
nyelve. Elônyben részesítik ugyan e populáció bevándorlását másokhoz képest, de ennek minde-
nekelôtt gazdasági oka van, és ha van is a preferenciáknak kulturális dimenziójuk, az a nyelvi kö-
zösségre irányul, nem feltételez semmiféle etnikai azonosságot a latin-amerikaiak és a spanyolok 
között. Bár e kötelékek újrafelfedezése a Franco-diktatúra idôszakához köthetô, amikor az állami 
vezetôk az ország Európán belüli izolációját a volt gyarmatok irányában történô nyitással igyekeztek 
kompenzálni.

Olaszországban nem vált fontossá a diaszpóra mint munkaerô-piaci tartalék akkor sem, amikor 
az elsôsorban kelet-európai országokból származó bevándorlók nagy száma jelezte, hogy van az 
olasz gazdaságnak új munkaerôre szüksége. Pedig a diaszpóra anyaországhoz való viszonya poli-
tikai kérdésként jelen van az olasz nyilvánosságban, például a politikai választójognak rájuk való 
kiterjesztésén keresztül. 

Az etnikai hazatérô migráció (ethnic return migration) még inkább eltérô típusa alakult ki bi-
zonyos ázsiai országok és a diaszpórájuk viszonyában. A migrációpolitikában érvényesülô etnikai 
szelekciós elv mögött az európai kulturális motivációktól erôsen eltérô, elsôsorban gazdasági mo-
tivációk állnak. Tajvanban, Koreában és Kínában a távoli nemzettársak hazavándorlását gazdasági 
meggondolásból támogatják, abban a reményben, hogy befektetéseikkel, az általuk „hazavitt” gaz-
dasági és kulturális tôkével hozzájárulhatnak az ország gazdasági fellendüléséhez. Az elsô kettôben 
a magasan képzett „hazatérô” a gyors honosítási eljáráson túl egyéb támogatásokban is részesül. 
Nem úgy Japánban, amely viszont alacsonyan képzett vagy képzetlen munkaerô utáni igényét igyek-
szik a diaszpórából pótolni olyanokkal, akik könnyebben integrálhatók, mint a nagyon más kultú-
rájú bevándorlók (Skrentny et al. 2007).

A letelepedés vagy tartós magyarországi tartózkodás szándékával az országba érkezô, határon túli 
magyarokat a magyar jogrend alapvetôen külföldi állampolgárként kezeli. Megköveteli tôlük az ön-
ellátást mind a jövedelem, mind a lakás tekintetében, külön engedélyhez köti a munkavállalást, és 
fenntartja az egészségügyi kizáró okokat, tehát – mint Nagy Boldizsár fogalmazott egy helyütt – „az 
üzenete az, hogy a bevándorlási politika továbbra is ’haszonelvû’”. „A Magyar Köztársaság annak 
áll nyitva, akire a hazai munkaerôpiacon szükség van (vagy aki vállalkozó) – illetve annak, akit az 
országnak a család egységének a tisztelete miatt be kell fogadnia. Vagyis az jöhet, aki a már itt élôk 
jóléti szintjét nem fenyegeti” (Nagy 2004: o. n.). A bevándorlásnál és még inkább a honosodásnál 
vannak azonban olyan speciális kedvezmények, amelyek a magyar nemzetiségüket megvalló és ma-
gyar állampolgár felmenôvel rendelkezô kérvényezôk esetében gyorsabb eljárást tesznek lehetôvé.6 

6  A törvény szövege a következôt írja elô: „Kedvezményesen honosítható – kérelmére – az a magát magyar 
nemzetiségûnek valló, nem magyar állampolgár, aki Magyarországon lakik és felmenôje magyar állampolgár volt, ameny-
nyiben a magyar jog szerint büntetlen elôéletû és a kérelem elbírálásakor ellene magyar bíróság elôtt büntetôeljárás nincs 
folyamatban, megélhetése és lakóhelye Magyarországon biztosított, honosítása a Magyar Köztársaság érdekeit nem sérti, 
és igazolja, hogy alkotmányos alapismeretekbôl magyar nyelven eredményes vizsgát tett, vagy ez alól a törvény alapján 
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A kedvezményes honosítás ezen esetében nincs elôírva, hogy az igénylônek a kérelem benyújtását 
megelôzôen mennyi ideje kell Magyarországon élnie. Ehhez járulnak azok az elônyök, amelyekhez 
nem az államtól közvetlenül, de a bevándorlók társadalmi és kulturális beágyazottságának követ-
keztében jutnak (pl. a nyelvismeret, „szívességi lakáshasználat” stb.). 1997-ben a migrációs politika 
elveirôl folyó vita hozta szóba az etnikai preferencia kérdését. A téma egyik meghatározó szakértôje 
a magyarországi migrációs politika öt alapelvérôl beszélt: (1) a szolidaritás és nemzetközi teher-
megosztás elve, (2) a történelembe vetettség elve, (3) a nemzet iránti felelôsség elve, (4) a hosszú 
távú makrogazdasági hasznosság elve, és (5) a jogtisztelet elve. Ezek közül kettô is érinti a határon 
túli magyarok Magyarországra való bevándorlását. Nagy Boldizsár akkor ott úgy foglalt állást, hogy 
a határon túli magyarokkal kapcsolatos migrációs politika vezérelve a nemzet iránti felelôsség kell 
hogy legyen.7 Bár az elôzô állásponttól sem volt teljesen idegen, a vita másik résztvevôje – Tóth Pál 
Péter – még inkább a nemzeti érdekeknek rendelné alá a magyar diaszpórára irányuló migrációs 
politikát. Álláspontja szerint „sem bátorítani, sem ösztönözni nem szabad a környezô országokban 
élô magyar származásúak vándormozgalmát, illetve Magyarországra való áttelepülésüket. Támogat-
ni elsôsorban az otthon maradást kell, de a bevándorlási kérelmet elutasítani sem lehet” (Tóth P. 
P. 1999: o. n.).8 

A migráció és politika hazai összefüggéseinek alapvetô kérdéseit tisztázni hivatott diskurzusban 
– sok egyéb nézetkülönbség dacára – úgy tûnik, konszenzus volt abban, hogy a magyar nemzeti-
ségû bevándorlók, az etnikai migráció támogatása a nemzetpolitika összefüggésében képzelhetô 
el, ott pedig egy magasabb rendû célnak, a magyar kisebbségi közösségek fennmaradásának van 
alárendelve. (Vagy legalábbis nem szólaltak meg olyanok, akik ebben a kérdésben gyökeresen más 
állásponton lettek volna.) A magyar nemzet Kárpát-medencei jelenlétének fenntartása – implicite 
– fontosabb feladata a magyar államnak, mint egy proaktív migrációs politikával elôállítható migrá-
ciós hozam, a maga társadalmi kockázataival és lehetséges gazdasági hasznával együtt. 

Az általunk máshol (Feischmidt–Zakariás 2010) részletesebben is elemzett tudományos és köz-
életi viták azzal a tanulsággal szolgálnak, hogy a Kárpát-medencei magyar kisebbségi közösségek és 
Magyarország közötti viszony migrációs aspektusa az elmúlt húsz évben sohasem vált önmagában 
fontossá. Annyira biztosan nem, hogy a kérdéssel kapcsolatban sor kerüljön nyílt társadalmi vitára, 
ahol megtörténhetett volna a legfontosabb politikai elvek rögzítése. 9 Az esetek többségében a nem-
zet, illetve a határon túli magyar közösségek státuszának újratárgyalásai hozták szóba – másodlago-
san vagy érintôlegesen – a migrációt. Pedig a magyar közvélemény támogatása a migráns csoportok 
közül a magyarok irányában a legnagyobb, sôt – miként számos elôítélet-kutatás igazolja – egyedül 
az ô irányukban bizonyul bizonyos mértékben befogadónak. Ezzel együtt biztosan nem a magyar 
migrációs politika ösztönzô hatása formálja a Kárpát-medencébôl Magyarországra irányuló migrá-

mentesül.” (http://www.magyarorszag.hu/allampolgar/ugyek/allampolgarsagemberijogok/honositas/honspec20081212.
html/ugyleirasjogi#paragr2)

7  „Ha az anyaország álláspontja az, hogy a kisebbségek helyben maradása az elsôdleges cél, akkor nem szabad 
túl kecsegtetô kedvezményeket kínálni, mert azok pótcselekvésként megvalósuló átköltözésre késztetik azokat, akik 
a könnyû átköltözés perspektívája híján otthon vívnának ki maguknak élhetô életet.” (Nagy Boldizsár Migráció és 
politika, 1997: 171–173).

8  Ezzel kapcsolatban Tóthnál új érv is felmerül: „mert nekünk, a trianoni határokon belül maradtaknak vagy 
leszármazottainknak nemigen van erkölcsi alapunk visszautasítani a környezô országokban élô magyar szárma-
zásúak kérését. A történelmi véletlen játékának köszönhetjük ugyanis, hogy nem mi vagyunk ukrán, szerb, szlovák 
stb. állampolgárok” (Tóth P. P. 1999: o. n.) Tóth Pál Péter a szülôföldön való megtartás eszközének gondolja a magyar 
származásúak számára a magyar állampolgárság visszaszolgáltatását, amiként azt is, hogy a nyugatra emigrált magyarok 
visszatérését támogassák. A szerzô néhány évvel késôbb egész könyvet szentelt a kérdésnek (Tóth P. P. 2005), amelyben 
álláspontját így summázta: a migrációs politikát egy nemzetkoncepción belül kell értelmezni, ahol „a nemzet az össz-
magyarságot jelenti”.

9  Ugyanezt a megállapítást tette Tóth Judit is (Tóth J. 2000).

Etnicitas.indd   156Etnicitas.indd   156 2010.10.01.   9:57:162010.10.01.   9:57:16



MIGRÁCIÓ ÉS ETNICITÁS 157

ciós trendeket. A vonzó hatást elsôsorban a gazdasági faktorok – a munkaerô-piaci lehetôségek – és 
a társadalmi kapcsolatok fejtik ki, illetve az a szimbolikus tôke, amivel a magyarországi „erdélyiek”, 
„felvidékiek”, „kárpátaljaiak” rendelkeznek a befogadó társadalom egy részének megítélésében. 
Mint ahogyan elsôsorban nem egy egyértelmû elutasító, etnikai bevándorlásellenes politika tartja 
vissza ôket, hanem a magyar munkaerôpiac igen korlátozott befogadóképessége, valamint a társa-
dalom másik részének gazdasági frusztrációi által támogatott idegenellenessége.

A migráció és mobilitás transznacionális formái a Kárpát-medencében

Az államhatárok és a vándormozgalmak kontrolljának változása az elmúlt húsz évben szorosan 
összefügg a migráció formáinak, dinamikájának változásával. A migráció a hidegháború idején és 
az azt követô években többnyire egyszeri döntést követô letelepedés formájában történt, a biográfiák 
szintjén pedig az életet migráció elôtti és utáni periódusra bontó törésként jelenik meg. Az állam és 
a logikáját követô szociológusok még hosszú idôvel azután is, hogy ezek az egyszeri elmozdulást és 
végleges lakóhely-változtatást jelentô formák relativizálódtak, e keretek közé szorították a migráció 
értelmezését. Így viszont láthatatlanok maradnak mindazok, akik életük során többször változtat-
ják lakóhelyüket, sôt egy idôben akár két helyen élnek (mert például a munkahelyük az egyik, a 
családjuk egy másik országban van); vagy akik a tartós letelepedés szándéka nélkül tartózkodnak 
huzamosabb ideig egy helyen, s ezáltal ez a huzamos tartózkodás a legális státusukban nem tükrö-
zôdik.10 E jelenséget a kutatók egy része a befejezetlen migráció fogalmával írja le, mások az alkal-
mazotti és a jogi státus irregularitásának tulajdonítanak nagyobb jelentôséget (Horváth 2004a). 

A munkavállalási engedélyek nyilvántartására támaszkodó munkaügyi statisztikákból tudjuk, 
hogy a magyarországi munkavállalási engedéllyel rendelkezô külföldi állampolgárok túlnyomó ré-
sze a környezô országokból származik. Számuk 1992 és 2004 között növekvô tendenciát mutat, 
1996-ban a teljes migráns népesség 65, 2000-ben 76, 2004-ben pedig 86 százalékát alkották. A ten-
dencia 2004 óta megváltozott, azóta csökken a külföldi munkavállalók száma, és még inkább a 
Romániából származók aránya. Az egyetlen, ettôl különbözô tendencia: a szlovák állampolgárságú 
munkavállalók növekvô száma, akiknek jelentôs része az északi határ magyar oldalán létesített ter-
melô vállalatoknál dolgozik betanított munkásként. A munkavállalási migráció egy speciális formá-
ja, a Szlovákiából Magyarországra a határ menti régióban jellemzô munkavállalási migráció 1999-
tôl vált jelentôssé, az Unióhoz csatlakozást követôen pedig tovább erôsödött (Hárs et al. 2006). Hárs 
megjegyzi, hogy a jelenség az egyetlen olyan, Magyarországot érintô migrációs hullám, amelyre az 
uniós csatlakozás látványosan hatást gyakorolt. 2006-ban a munkavállalási céllal legálisan Magyar-
országon tartózkodó munkavállalók negyedét már szlovák állampolgárok tették ki; számuk alulról 
közelítette ekkor a 20 000-et.11

Ezzel együtt a kibocsátó országok között még mindig Románia szerepel elsô helyen (2007-ben 
27 000 érvényes munkavállalási engedélyt román állampolgárnak adtak ki). A romániai munka-
vállalók között jelentôs a szakképesítés nélküliek, valamint az építôiparban és mezôgazdaságban 
dolgozók aránya. A Balázs Ferenc Intézet 1997-ben és 1999-ben felmérést végzett a Magyarországra 
irányuló ukrajnai, erdélyi és vajdasági vendégmunka tapasztalatairól (Csata 2001). A felmérés ered-
ményei szerint az ukrajnai és erdélyi vendégmunka jelentôs hányada a szekunder munkaerôpiacra 

10  Pedig korábban is ismertek voltak a migráció többszöri elmozdulást vagy oda-vissza mozgást jelentô formái. Magyar 
vonatkozásban például közismert, hogy a századfordulón kivándorolt amerikások nem elhanyagolható része visszatért, 
illetve többször is megjárta az oda-vissza utat.

11  A munkavállalási regiszterek szerint többségük a feldolgozóiparban talál munkát, alacsony képzettséget igénylô 
munkakörökben; egy 2006-os felmérés eredményei szerint 16%-uk alapfokú, 64%-uk középfokú, 21%-uk diplomás 
végzettséggel rendelkezik.
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irányul, az – arányaiban jóval alacsonyabb – vajdasági viszont inkább elérhetôvé teszi a magasabb 
státuszú munkaerô-piaci pozíciók elfoglalását is. A munkavállalói migráció speciális formáját, a 
Székelyföldrôl Magyarországra, a szekunder munkaerôpiacra irányuló vendégmunka jelenségeit 
vizsgálta részletesen a korábbi nevén Kommunikációs Antropológiai Munkacsoport. Szemléletük 
egyik kiindulópontja, hogy az idôszakos munkavállalási célú migráció olyan kulturális modell, 
amely a helyi társadalom számára történetileg adott (Oláh 1996). Ebben a modellben az államha-
tárok jelentôsége háttérbe szorul, a nemzetközi vándorlás a korábbi belföldi, erdélyi nagyvárosokba 
vagy Bukarestbe irányuló migráció újabb formájaként jelenik meg. Míg az 1990-es évek elsô felében 
a vendégmunka a helyi társadalom stabilitásának fenntartását szolgálja (Biró et al. 1996), a követ-
kezô évtizedben a határok szimbolikus jelentôsége csökken; a két helyhez kötôdô vendégmunkások 
egyre egységesebb keretben értelmezik – egyetlen transznacionális térben egyesítik – a korábban 
szembenállóként érzékelt két világot (Bodó 2008).

Hasonló tendenciákat mutattak a tanulmányaikat magyarországi oktatási intézményekben foly-
tató, magyarul beszélô külföldi diákokkal kapcsolatos kutatások is.12 A diákok motivációi közül a 
legerôsebbnek a magyarországi oktatás színvonalát és a diploma értékét találták, ami az oktatási 
mobilitásnak a társadalmi mobilitással való összekapcsolódását tükrözi. A jövôre vonatkozó terve-
ket illetôen a tanulók közel fele Magyarországon vagy egy másik országban, 31 százaléka a szülô-
földjén képzeli el az életét 5 évvel az interjú után, 23 százaléka pedig bizonytalan a válaszban (Erdei 
2005). Egy korábbi kutatás, amely a tanulókra irányult, szintén rámutatott e döntési folyamatok 
nehézségeire és bizonytalanságaira: a kibocsátó közegbe való visszatérés, ha megtörténik is, ritkán 
végleges, hosszabb magyarországi tanulmányok után sokkal inkább jellemzô egy „lebegô” életmód 
kialakítása. Ez a korábbi szakmai kapcsolatok ápolását, bizonyos készenléti állapot fenntartását je-
lenti (Szentannai 2001). 

Egy másik kutatás úgy találta, hogy a tendencia még általánosabb, a Magyarországra bevándo-
roltak jelentôs része huzamosabb ideig gyakorolt „befejezetlen migrációt” követôen folyamodik 
bevándorlási engedélyért. (A másik része viszont változatlanul a migráció klasszikus – a kibocsátó 
társadalomból való kiilleszkedés, a befogadó társadalomba való beilleszkedés – lineáris modelljét 
követi.) Gödri Irén az elmozdulás típusai között fontosnak találta a korábbi migrációkutatásokban 
többnyire figyelmen kívül hagyott karriermigránsokat, akik szülôföldjükön elkezdett szakmai pálya-
futásukat folytatják magyarországi vállalatoknál vagy intézményekben, túlnyomórészt Budapesten. 
Gödri rajtuk kívül három további csoportot azonosított a bevándoroltak között. Az elsôdlegesen 
szakmai motivációkat bejelölôk a megkérdezettek egynegyedét alkották; jellemzôen magasan kép-
zettek, fiatalok tartoztak ebbe a csoportba, egynegyedük továbbtanulási céllal, a letelepedés szándé-
ka nélkül érkezett. Jellemzôen többéves magyarországi tartózkodás után folyamodtak bevándorlási 
státusért. A másik legnagyobb csoportot a gazdasági migránsok alkották, akik az életfeltételeik javí-
tását, a gyerekeik jövôjét igyekeztek a migrációval biztosítani. A megkérdezettek valamivel több mint 
egynegyedét kitevô csoporthoz tartozók döntését elsôsorban a családegyesítés szándéka motiválta, 
többségük nyugdíjas volt már az áttelepülés elôtt (Gödri–Tóth 2005).

Eddig a migráció formáit aszerint vizsgáltuk, hogy az elmozdulás hogyan valósult meg. Igyekez-
tünk rámutatni, hogy az etnikai migránsoknak jelentôs része az országhatárt átlépve viszonylag 
zökkenômentesen folytatja mobilitási vagy karrierpályáját a másik országban – az ún. anyaország-
ban. Ez azért lehetséges, mert olyan életstratégiát sajátítanak el, amely a társadalmi mobilitás meg-

12  Horváth István a Romániából érkezô migráns tanulók számát az 1990-es évek elején 2500 fô-re becsülte, ez az 
évtized végére kb. felére csökken, majd újra növekedésnek indul (Horváth 2004b). Az idegen állampolgárságú, magyar 
nemzetiségû diákok magyarországi közoktatásban való részvételét elemzi Kováts és Medjesi (Kováts–Medjesi 2005). A ta-
nulmány érinti a tanulók iskolai tapasztalatait (zökkenômentes beilleszkedés az oktatásba, konfliktusok fôként a kate-
gorizáció-identifikáció folyamatai során, jogi-adminisztratív helyzet nehézségei – egészségbiztosítás hiánya, rövid idejû 
tartózkodás nehézségei).
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valósítását, pontosabban annak egyik módját a földrajzi mobilitáshoz köti. Ez a mobilitás az egyéni 
cselekvések szintjén konkrét helyek között történik, s fontos szerepet játszanak benne a karrier 
állomásaiként felfogott intézmények, vállalatok. A nemzetállamok azonban, amelyek az állampolgá-
rokat zárt – ún. „konténer” – társadalmak részeként fogják fel, azt feltételezik, hogy az egyik térbe, 
illetve társadalomba kívülrôl érkezôknek elôbb el kellett hagyniuk egy másik teret, illetve társadal-
mat. Csak akkor nem feltételezik ezt, ha az elmozdulás egy országon belül történik, hiszen annak 
társadalmi szegmensei és státusai egyetlen nagy rendszert alkotnak, amelyben mint a lépcsô fokain 
lehet elôrehaladni (Wimmer – Glick-Schiller 2005). Wimmer és Glick-Schiller szerint a „belsô” és 
a „külsô” vagy nemzetközi vándorlás éles szembehelyezése egymással a migrációszociológiának 
a nemzetállamokról mint zárt, „konténertársadalmakról” alkotott elképzelését tükrözi. Az állam-
polgárok „belsô” vándorlása egyik városból a másikba, az iparilag hanyatló területekrôl a fejlôdô 
metropoliszokba, nem számít külön figyelmet érdemlô problémának, és vagy teljesen észrevét-
len marad, vagy az urbanizáció tanulmányozásának részévé válik. A határon átívelô migráció ezzel 
szemben anomáliaként jelenik meg, problematikus kivételként azon szabály alól, hogy az emberek 
ott maradnak, ahová „tartoznak”, illetve ahol születtek. 

A fenti dichotómiával szemben a kutatók a transznacionális társadalmi tér fogalmának a be-
vezetését javasolták, ami meglátásunk szerint sok elônnyel bír az általunk vizsgált területen. (Ha-
sonlóképpen érvelt Kiss Tamás is – Kiss 2007). A transznacionális társadalmak a nacionalizált 
konténertársadalmakkal szemben földrajzi értelemben nem kötött társadalmat, illetve társadal-
mi mûködéseket feltételeznek. Az elmozdulás a lokalitások között nem egyszeri, hanem többszöri 
oda-vissza mozgás is lehet, a jövôre vonatkozó perspektívákat a nyitva hagyott lehetôségek jellem-
zik, így jön létre annak a lebegésnek az állapota, amirôl a fejezet elején beszéltünk. Ez a „lebegés” 
akár állandósulhat is, más esetekben viszont idôvel a migráns kilép ebbôl az állapotból (például a 
munkaerô-piaci lehetôségek alakulása következtében vagy a bürokrácia nyomására), és személyes 
kapcsolatait, jövôre vonatkozó elképzeléseit, tartózkodását tekintve az egyik lokalitás fontossága 
megnô. Ez a folyamat többnyire (bár nem szükségszerûen) a legális státus megváltozásában is tük-
rözôdhet: az egyén bevándorol, letelepedik, állampolgárságot szerez vagy visszavándorol, repatriál. 

Az etnicitás a migráció oksági magyarázataiban

A háborús helyzetek okozta menekülthullámokat, etnikai alapon szelektáló erôszakos ki- és be-
telepítéseket vagy a nemzetállami hátrányos megkülönböztetés, illetve az üldözés elôl mene-
külôk migrációját sorolják az etnikai migráció jelenségéhez azok a kutatók, akik a migráció 
legfôbb okát a kisebbségeket elnyomó nemzetállami politikában látják. Ha viszont a migránsok 
és a fogadó társadalom tagjai azonos etnikumúak, ez az etnikai azonosság vagy közelség többféle 
szerepet játszhat a migráció során: a nemzettársakat preferenciálisan elbíráló migrációs poli-
tikák, a migránsok és a befogadó társadalom tagjai között már meglévô kapcsolatok, valamint 
a migránsok által a befogadó társadalomról eleve birtokolt tudások segíthetik a célországban a 
boldogulást, és ezáltal segíthetik az – etnicitástól függetlenül meglévô – migrációs szándék meg-
valósítását, befolyásolhatják a célország kiválasztását. Ezek szerint tehát a migrációs politikák, 
a társas kapcsolatok és a kulturális tudások társadalmi, kulturális vagy szimbolikus tôkeként 
használhatják az etnicitást. 

A térségünkben legrészletesebben tárgyalt jelenségcsoportra, a romániai magyarok kivándor-
lására vonatkozóan a migrációkutatók úgy találták, hogy míg az 1990-es évek elejéig az etnikai 
elnyomás mint migrációt gerjesztô motívum a releváns, késôbb a már korábban is meglévô gazda-
sági motiváció válik dominánssá (Horváth 2002). Ôket a célországban, Magyarországon is mene-
kültként tartják nyilván. Az „erdélyi menekültekrôl”, majd késôbb a „jugoszláviai menekültekrôl” 
való beszédnek nagy jelentôsége volt a magyar közéletben egyrészt e két migrációs hullám addig 
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soha nem tapasztalt mértéke miatt, másrészt pedig azért, mert befogadásuk nagymértékben hatott 
a magyar politika nemzeti önképének alakulására.13

Az etnikai elnyomás modellje az ezredfordulóig uralta a romániai magyar politikai és közéleti 
nyilvánosságot. De a gazdasági okokkal való racionális – és tudományos – szembenézés felerôsö-
dött a 2002-es romániai és szlovákiai népszámlálás adatainak nyilvánosságra hozatalakor, amikor 
fel kellett dolgozni, illetve meg kellett magyarázni a kivándorlásra és az asszimilációra egyaránt 
visszavezethetô jelentôs népességveszteség tényét. A romániai magyar közösségek politikai és köz-
életi elitje, illetve annak egy hangadó része azonban továbbra is a környezô országok nemzetállami 
aspirációinak és a kisebbségellenes társadalmi hangulatnak a kivándorlást ösztönzô hatásáról be-
szél. Minden bizonnyal vannak olyan emberek, akiknél az, hogy magukat másodrendû állampol-
gároknak érzik, kapcsolatban van a kivándorlási késztetésükkel, de ugyanakkor az is tény, hogy az 
erre való hivatkozás a magát a román nemzetállam kritikusaként tételezô etnopolitikai pozícióból 
is következik. A környezô országokban, különösen a legtöbb migránst kibocsátó Romániában a 
kisebbségi közéletnek két meghatározó hangja van: az imént említett kritikai hang, amely a ki-
sebbségi közösség reprodukciójának egyik legfôbb akadályozóját a román nacionalizmusban látja, 
másfelôl egy olyan morális kontrollt kifejtô beszédmód, amely elsôsorban a kisebbségi oktatáson és 
magaskultúrán keresztül kerül be a közbeszédbe. 

A kisebbségi helyzetnek mint push faktornak az 1990-es évek közepén Csepeli György, Örkény 
Antal és Székelyi Mária által vezetett Kárpát-projekt kapcsán felmerült egy másik értelmezése is, 
amely úgy látja, hogy a vándorlásra nem a többségi társadalom felôl érkezô hátrányos megkülön-
böztetés ösztönöz, hanem az a többletteher, amit a szegregáció és integrálatlanság jelent (Csepeli
–Örkény–Székelyi 2002). Az etnikai integrálatlanság modellje szerint a többség dominálta munka-
erôpiacba való integrációhoz elengedhetetlenül szükséges a kisebbségi magyarok megfelelô román 
nyelvi-kulturális kompetenciája, valamint etnikailag nyitott, heterogén hálózatoknak a megléte.14 
Az integrálatlanság eszerint elsôsorban nem román állami szándék, hanem a magyar közösség 
önszegregációjára való hajlamából, a román nyelvi és kulturális kompetencia hiányából és az et-
nikai hálózatokba való bezártság tényébôl következik, amit a – magyar állami támogatással mûkö-
dô – kisebbségi oktatási rendszer tovább erôsít. Noha ez a modell nem eresztett mély gyökeret a 
migrációkutatás szakirodalmában, a romániai magyarok migrációja kapcsán megfontolásra került. 
Kiss és Csata rámutatnak arra, hogy az ilyen módon értelmezett integráció nem választható el a 

13  A nyolcvanas évek végének romániai migrációs hullámáról a TÁRKI készített átfogó elemzést (Az erdélyi menekültek 
– Az „Erdély” vizsgálat zárójelentése. 1989, Budapest, TÁRKI; Sik–Tarjányi–Závecz 1989; Sik 1990), amelybôl a magyar 
nemzetiségû menekültek demográfiai, szocioökonómiai helyzetén túl a menekülôk motivációi is megismerhetôek: több 
mint 50% a romániai helyzetet és politikai rendszert, 18% az etnikai sérelmeket és hátrányokat, 15% pedig a gazdasá-
gi okokat, a jobb élet reményét jelöli meg. A 90-es évek elsô felében több tanulmány is tárgyalta az 1991-tôl jelentôs 
számban Magyarországra került jugoszláviai menedékesek helyzetét. Ezek néhány kivétellel a menekülttábort jellemzô 
életkörülményeket, belsô viszonyait, és környezetével való kapcsolatát vizsgálták (V. Huseby Darvas 1995; Berencsi 1995). 
Kováts András 1996-ban a menekülttáborokban élôk egy mintáján (a 436 megkérdezett 70%-a bosnyák muzulmán) és 
a menekülttáborokból kiköltözöttek teljes sokaságán (593, fôként vajdasági, magyar nemzetiségû megkérdezett) végzett 
egy felmérést. A kutatás célja volt megismerni a daytoni békeszerzôdéssel lezárt háború után is Magyarországon maradt 
menedékeseket: a kérdések a menekülés okaira, a demográfiai, a menekülés elôtti és utáni szocioökonómiai helyzetre, 
a kapcsolathálóra, valamint a jövôbeni tervekre – a visszatérés szándékának meglétére vagy hiányára – vonatkoztak. 
Kováts András és Bognár Katalin (Bognár–Kováts 1998) vizsgálta a horvátországi menedékesek visszatelepedésének 
körülményeit.

14  A KSH Népességtudományi Kutatóintézete által végzett bevándorláskutatás rákérdez a magyar tannyelvû oktatá-
si intézmények hiányára mint migrációs motivációra. A Szlovákiából érkezô magyar nemzetiségûek 33%-a, a másik 3 
országból érkezôk 11–17%-a jelöli meg ezt az okot. Szentannai szerint szintén a magyar nyelvû oktatás lehetôségei 
játszanak fontos szerepet – az oktatás színvonala és a munkaerô-piaci boldogulás szempontjai mellett – a szomszédos 
országból érkezett magyar nemzetiségû, a magyarországi felsôoktatásban végzett hallgatók tanulási célú migrációjában 
(Szentannai 2001).
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kulturális-társadalmi asszimilációtól. Másrészt erdélyi fiatalok migrációját vizsgálva árnyalják Örké-
nyék képét az integrálatlanság hatásáról: szerintük az „integrálatlanságnak” csak bizonyos esetek-
ben van migrációgeneráló hatása, éspedig ha a lokális munkaerôpiac logikájával ellentétes, ez pedig 
a román többségû vidékeken van így (Kiss–Csata 2004).

A migráció túletnicizált képe azt sugallja, hogy a kisebbségi magyar közösségek tagjainak alapve-
tôen más a migrációhoz való viszonyuk, más mintáik vannak a migráció vonatkozásában, mint az 
ôket körülvevô többségi társadalmaknak vagy legalábbis motiváltabbak a kivándorlásra, mint több-
ségi nemzettársaik. Horváth és Kiss szerint a magyar nemzetiségû romániai kivándorlók a nyolc-
vanas évek végéig nem voltak az össznépességen belüli arányukhoz képest felülreprezentálva. Ez 
a helyzet a nyolcvanas évek második felében változott meg, amikor elôször menekültként 1988 és 
1989 között, majd 1990-ben a márciusi marosvásárhelyi eseményeket követôen egy újabb hul-
lámban összesen 97 000 magyar hagyta el Romániát. A kilencvenes évek végétôl kezdve azonban 
számos jel mutat arra, hogy a jelentôs migrációs hajlandóság, amely bizonyos kisebbségi magyar 
közösségeket jellemez, ugyanúgy jelen van az ô többségi környezetükben is (ugyanezt találták ko-
lozsvári kutatásukban Brubaker és szerzôtársai – Brubaker et al. 2006: 316–332). A különbség 
abból áll, hogy míg a magyarok számára hosszú ideig a legkézenfekvôbb – legkisebb kockázattal 
járó, ugyanakkor viszonylag jelentôs hasznot ígérô – migrációs célpont Magyarország volt, addig a 
románok számára inkább távoli migrációs célországokban kellett kiépíteni a vendégmunkát lehetô-
vé tevô hálózatokat. Sôt, amikor a magyar gazdaság felvevôképessége és a relatív bérek csökkentek, 
sok romániai magyar számára ugyanazok a hálózatok váltak tájékozódási ponttá, amelyekben a 
románok is mozogtak (Horváth 2002). Dumitru Sandu román szociológus kutatásai ezzel egybe-
csengôen azt mutatják, hogy míg a nyolcvanas években a tömeges kivándorlás etnikailag szegmen-
tált hálózatok mentén kezdôdött el, az utóbbi tíz évben döntô módon a lokális-regionális hálózatok 
mentén szervezôdik (Sandu 2000). 

A romániai kivándorláshoz képest jóval kevesebb figyelmet kapott a vajdasági, ukrajnai, szlová-
kiai magyarok vándorlásában az etnicitás jelentôségének vizsgálata. Gábrity Molnár Irén a vajdasági 
magyar kivándorlás 20. századi folyamatait a jugoszláviai kivándorlás kontextusában elemezte. Ki-
emelte, hogy az etnikai félelmek és konfliktusok csak a szerb–horvát háború kitörésével, az 1990-
es évek elején jelentek meg a migráció indokaként, csakúgy, mint a tömegesen Magyarországra ván-
dorlás jelensége; a háborút megelôzôen ugyanis a nyugat-európai országok jelentették a célországot 
a migránsok – fôként vendégmunkások – számára. A háborús körülmények emellett a gazdasági 
motivációjú kivándorlást is felerôsítették; Gábrity ma is a jugoszláviai gazdasági helyzetet tartja az 
elvándorlás egyik fô okának (Gábrity 2002; 2008). 

Az Ukrajnából és Szlovákiából Magyarországra irányuló vándorlás esetében a szakirodalom még 
kevesebbet ír az etnicitás migrációban játszott szerepérôl. A szlovákiai határ menti régióból napon-
ta ingázók motivációja gazdasági (szûkös helyi munkaerôpiac, magasabb magyarországi bérek); a 
munkaadó és munkavállaló közös etnicitása a munkaerô-piaci beilleszkedést teszi lehetôvé (Hárs 
2007, Estélyi 2006). A magasabb iskolázottságúak tanuló- és karriermigrációja esetében kettôs me-
chanizmus húzódhat meg a háttérben: az egyéneket a centrumba vonzó tágabb mobilitási pers-
pektívák valamint a kisebbségi státus hátrányai a többségi társadalom mobilitási pályáin együttesen 
vezetnek az elmozduláshoz.15 Érdekes, hogy a politikai nyilvánosságban idôszakosan megjelenô 

15  Gödri a 2002-ben bevándorló státust kapottak szlovákiai magyar almintáján a kérdezettek több mint felét ilyen mo-
tivációs mintázatot mutató karriermigránsok csoportjába sorolta. A felvidéki karriermigráció motivációit a felsôoktatás-
ban tanulók esetében árnyalja Erdei Itala kutatása. Erdei 2004 júniusában Magyarországon tanuló, nem végzôs romániai, 
ukrajnai, szlovákiai és szerbia-montenegrói, felsôoktatásban résztvevôket vizsgált. Azt találta, hogy a felvidéki és romániai 
diákok esetében sem a magyarországi vonzás (várakozások a magyarországi élettel kapcsolatban, oktatás színvonala, 
diploma értéke), sem az otthoni felsôoktatási kínálat korlátai nem játszottak motivációs szerepet (Erdei 2005).
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agresszív nacionalista retorika, valamint a kisebbségek számára gyakran hátrányos nemzetiség-
politika nem látszik tükrözôdni a térbeli elmozdulás trendjeiben. 

Az Ukrajnából elindulók vagy elindulni szándékozók esetében az 1990-es évek vége óta készült 
felmérések ugyancsak a gazdasági indokok erôs dominanciáját mutatják. A migrációs szándékok 
szintjén a földrajzi-társadalmi-politikai hatások részben felülírhatják az etnikai kulturális és tár-
sadalmi kötelékek elmozdulásokat irányító szerepét (amennyiben Magyarország fontos migrációs 
célország az ukrajnai többség számára is, Wallace 1998); ugyanakkor a migráció megvalósulását 
az etnicitáshoz köthetô különbözô tôkefajták (a kapcsolathálók, valamint a nyelvi-kulturális kom-
petenciák) vélhetôen jelentôsen befolyásolják, amennyiben a kiegyenlítettebb migrációs nyomás 
ellenére a magyar nemzetiségûek jelentôsen felülreprezentáltak az elmozdulók között.16

Az etnicitás migrációban betöltött szerepének elemzéséhez szükséges lenne – hasonlóan a ro-
mániai esethez – a kivándorlási idôsorokat az etnikai-nemzeti kisebbségek és a többség bontásá-
ban összehasonlítani. Ezeket az idôsorokat Szlovákia, Ukrajna és Jugoszlávia vonatkozásában nem 
dolgozták fel, esetenként mert azok nem is állnak rendelkezésre.17 Ha az elmozdulásról nem is, az 
elmozdulási szándékról viszont survey-jellegû adatok bizonyos idôpontok, célcsoportok és elmoz-
dulásformák esetében rendelkezésre állnak. Ezek a migrációspotenciál-vizsgálatok, amelyeknek 
célpopulációját a magyar nemzetiségûek mellett a többségi etnikumhoz tartozók is alkották, mó-
dot adnak arra, hogy a magyarok vándorlási szándékait a többségi vándorlási kedv kontextusában 
értelmezzük. Az 1997-ben felvett Kárpát-projekt adatbázisa, és a 2001-ben készült 15-29 éveseket 
fókuszba állító MOZAIK vizsgálat is tükrözi, hogy a migrációs szándék – elôbbi esetében külföldön 
élni, utóbbi esetben pedig külföldön munkát vállalni – néhány kivételtôl eltekintve a magyar és 
többségi almintán nagyságrendjében nem, csak a migráció irányát tekintve különbözik, a magyarok 
esetében Magyarország a domináns célország (Csepeli et al. 2002; Veres 2004).18

Mind a migrációspotenciál-vizsgálatok, mind pedig a már ténylegesen elmozdulók közt végzett 
felmérések továbbá lehetôséget adnak arra, hogy a szándékok, illetve a megvalósult vándorlás mö-
gött rejlô motivációs hátteret feltérképezzük, az egyén saját oktulajdonítása alapján.19 Gödri Irén 
és Tóth Pál Péter a szomszédos országokból érkezô, 2002-ben bevándorolt státust szerzettek közt 
vizsgálták az etnikai elem jelenlétét és szerepét. Az eredményeket az 1993-ban állampolgársági 
kérelmet benyújtottak közt végzett hasonló vizsgálattal összehasonlítva azt találták, hogy az etnikai 
motivációk szerepe 1993-hoz képest csökkent, a gazdasági motivációk súlya jelentôsen megemel-

16  A 2001-es népszámlálás szerint az ukrán állampolgárságúak között 16,6% az ukrán nemzetiségûek aránya.
17  Gábrityné megjegyzi, hogy az utóbbi 2 évtizedben Jugoszláviában nem közölték a migrációs statisztikákat etnikai 

bontásban.
18  Kivételként említhetô, hogy a MOZAIK vizsgálatban a vajdasági szláv almintában sokkal kisebb volt külföldi mun-

kavállalási szándékról beszámolók aránya, mint a magyar almintában. Másrészt megemlítendô, hogy a felvidéki és a 
kárpátaljai fiatalok esetében az etnikai hovatartozás kevésbé határozta meg a vándorlás irányát, mint az erdélyi és a vaj-
dasági minta esetében: a felvidéki magyaroknak is kevesebb, mint harmada jönne Magyarországra, a kárpátaljai ukránok 
többsége viszont a magyarokhoz hasonlóan Magyarországra jönne. Magyarország fontos munkamigrációs célországként 
jelenik meg az IOM 1998-ban készült jelentésében, amely a 15 éves és idôsebb ukrán állampolgárok egy reprezentatív 
mintáját vizsgálta (Wallace 1998).

19  A cselekvô saját oktulajdonítását számos kutatás vizsgálta. A Balázs Ferenc Intézet migrációs potenciálvizsgálatai 
kitértek a szülôföldrôl elvándorlás szándékának motivációira (Csata–Dobos 2001). Az 1997-es és 1999-es adatok alapján 
a döntô motiváció a jobb megélhetés vágya, mögötte – országonként eltérô mértékben – messze lemarad a hátrányos 
kisebbségi helyzet. A hátrányos kisebbségi helyzetet megjelölôk aránya a Felvidéken a legjelentôsebb; mértéke 1997 
és 1999 között visszaesik – ez a Meciar-rendszer végének hatását is tükrözi. A Tárki-BFI felmérésének adatai szerint a 
magyarországi munkavállalási szándék okai között a hátrányos kisebbségi helyzet (etnikai diszkrimináció) mindegyik 
vizsgált régióban 10% alatti (Fleck 2003). A viszonylag friss migrációspotenciált is vizsgáló kutatás, a Kárpát Panel ered-
ményei szerint amennyiben egyetlen hipotetikus okot kell megjelölni az ország esetleges jövôbeli elhagyására, a hátrányos 
kisebbségi helyzet az erdélyi, kárpátaljai, felvidéki mintákhoz hasonlóan a vajdasági mintán is 6% alatt marad; a jobb 
megélhetést, nagyobb jövedelmet a valamilyen okot megjelölôk több mint fele választja (Papp–Veres 2007).
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kedett (a családegyesítéssel együtt). Jelentôs azok száma, akik magyarként nem érzik a jövôjüket 
biztosítva, ez azonban csak a jugoszláviaiak esetében jelenti egyben a politikai rendszertôl való, vagy 
az etnikai problémák miatti félelmet, az emberi jogi sérelmeket, a romániai migránsok esetében 
sokkal kevésbé. Gödri Irén az etnicitásnak a migrációban betöltött szerepét úgy látja, hogy az már 
nem az etnikai konfliktusok, etnikai diszkrimináció taszító hatásában fejezôdik ki – még az etni-
kai migránsoknak nevezhetô csoport esetében sem ezek a legfontosabb elemei –, hanem fôként 
a kisebbségi lét elutasításában: bevándorlók nagy része csupán a kisebbségi létbôl való kilépés, az 
„anyaországban” való letelepedés által vélte biztosítottnak jövôjét (Gödri–Tóth P. P. 2005: 52).

Ha az interpretáció hangsúlyaiban vannak is eltérések, lényegében ugyanezeket az összefüggése-
ket látták azok a kutatók is, akik a vándorlási szándék mintázatainak strukturális hátterét vizsgál-
ták: a gazdasági és társadalmi tényezôk (társadalmi státus, munkanélküliség) erôsebb kapcsolatát 
a vándorlási szándékkal, az etnikai tényezôkhöz képest (az ország helyzete, és a magyarság jövôje, 
társadalmi távolság, konfliktuspotenciál) (Sik–Örkény 2003; Örkény 2003b). 

Az etnicitás mint tôke a migráció kontextusában

Az etnikai migráció etnikai komponense – ha az etnicitással kapcsolatos elméletek felôl, s nem a 
migrációkutatás felôl közelítünk hozzá – a vándorlás során felhasználható tôkeként is értelmezhe-
tô. Egyfelôl vonzó tényezôként van jelentôsége, azáltal, hogy a célország migrációs politikája, és/vagy 
közvéleménye a migránst saját nemzete tagjának tekinti, és ezáltal különbözô jogi, materiális és szim-
bolikus kedvezményekkel segíti. Errôl a migrációpolitikával kapcsolatos fejezetben ejtettünk szót. Más-
részt az etnicitás a közös nyelvi-kulturális háttér vagy a célország lakosaival meglévô kapcsolathálók 
által is stratégiai tényezôvé válhat. A romániai magyarok kivándorlása esetében Brubaker nyomán Hor-
váth István vetette fel elôször az etnicitás szerepének ezen utóbbi újraértelmezését (Horváth 2002). De 
ezt a megközelítést alkalmazzák Brubaker és szerzôtársai a nacionalizmus és etnicitás erdélyi jelensé-
geivel kapcsolatos könyvük migrációról szóló fejezetében is (Brubaker et al. 2006).

Az etnicitás tôke jellegét hangsúlyozó irodalom a közös etnicitásról mint társadalmi tôkérôl, 
kapcsolatokról, hálózatokba való beágyazottságról beszél, amelyek a szomszédos országokban élô 
magyarok és a Magyarországon élô – magyarországi vagy korábban kivándorolt – magyarok között 
fennállnak. Ezek a kapcsolatok gyakran rokoni, baráti vagy kollegiális kapcsolatok – ebben az eset-
ben leíró értelemben lehet ezeket etnikainak nevezni, csupán azért, mert az egyik magyar embert a 
másik magyar emberrel kötik össze. A létrejövô kapcsolatok másik részében viszont az etnicitás ref-
lektált, megtapasztalt – fenomenológiai – értelemben van jelen. Erre utal Brubaker (1998) amikor 
a nyolcvanas évek végén létrejövô szolidaritási akciókról beszél, amelyek a Ceau�escu-diktatúra 
által fenyegetett erdélyi magyarok segítését célozták, és amelyek talaján számos kapcsolat sarjadt ki 
a mozgalomba bevonódók és az erdélyiek között. Noha a politikai kontextus azóta jelentôsen meg-
változott, az etnikai turizmus vagy a kisebbségi magyar iskolákkal létesített testvériskolai kapcsola-
tok által továbbra is bôvül a közös etnicitásra tudatosan reflektáló vagy azt egyenesen célul kitûzô 
kapcsolatok köre. 

Lázár Guy országos reprezentatív mintán végzett, 1987-es kutatásából tudjuk, hogy akkor a meg-
kérdezettek 15 százaléka rendelkezett határon túli felmenôkkel, és körülbelül ugyanennyien vol-
tak azok is, akik határon túli rokonokkal vagy ismerôsökkel rendelkeztek. A rendszerváltás körül 
Magyarországra érkezett „erdélyi menekültekrôl” végzett szociológiai vizsgálat a másik irányból is 
ezeknek a kapcsolatoknak a fontosságára mutatott rá. A migránsok többsége azt mondta, hogy ren-
delkezett személyes kapcsolatokkal már elindulása elôtt (74%-ának él rokona, 45%-ának barátja 
Magyarországon), többségük (76%) pedig érkezése után is szerez új barátokat (Lázár 1996). 

Ezeknek a kapcsolatoknak a száma a határok átjárhatóvá válásával, valamint a masszív migráci-
óval biztosan tovább emelkedett. Jelentôségükre a TÁRKI-BFI Státustörvény hatásait kutató migráci-
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óspotenciál-vizsgálata is rávilágított (Örkény 2003), kiemelve, hogy a célországbeli rokoni és baráti 
kapcsolatok fôként az erdélyiek esetében növelik a magyarországi munkavállalásra való hajlandó-
ságot. A magyarországiakkal meglévô kapcsolatok migrációban játszott szerepét tárta fel részletesen 
Gödri a szomszédos országból érkezett, 2002-ben bevándorolt státust kapott egyének között (Gödri 
– Tóth P. P. 2005). Ezek az áttelepült vagy magyarországi rokonnal, baráttal, ismerôssel meglévô 
kapcsolatok egyrészt a migrációt megelôzô információszerzés legfontosabb csatornái, másrészt az 
elmozdulást követôen az új környezethez való adaptálódásban központi szerepet játszanak, har-
madrészt a hosszú távú beilleszkedésben is meghatározóak.20

A közös nyelvi-kulturális háttér az azonos nyelven túl sok szempontból hasonló iskolai mûveltséget 
is jelent. Ezt az esetünkben etnikusként értelmezhetô kulturális tôkét olyan kisebbségi iskolarendszer 
hozza létre, amely – amellett, hogy betagolódik a szomszédos országok állami oktatási rendszerébe – 
a curriculumon és az infrastruktúrán (például a határon túli oktatástámogatáson), a magyarországi 
tanulmányi versenyeken és cserekapcsolatokban való részvételen keresztül a magyarországi oktatá-
si rendszerhez is kötôdik. A magyar nyelvû iskolákban megszerezhetô kulturális tudás migrációban 
hasznosítható stratégiai szerepérôl írnak Kiss és Csata a fent idézett tanulmányukban (Kiss–Csata 
2004); a kolozsvári középiskolák kapcsán pedig, ahol az adott idôszakra vonatkozóan 50 százaléknál 
is magasabb elvándorlási arányt tapasztaltak, Brubaker és szerzôtársai (Brubaker et al 2006). 

Az elôzôekben láttuk, hogy a Magyarországon munkát vállalók számára a külföldi munkavállalás 
többeknél a karrier, a társadalmi mobilitás része. A közös nyelvi-kulturális tudáskészlet, valamint 
a kapcsolathálók együttesen járulnak hozzá, hogy a külföldi munkavállalás ilyen széles rétegek szá-
mára jelenthet mobilitási csatornát. A nyelvi-kulturális tudások jelentôségét támasztja alá a MOZAIK 
2001 migrációspotenciál-vizsgálat romániai almintáin végzett elemzés, amely arra mutat rá, hogy 
míg a magyarországi munkavállalásban gondolkodó romániai magyarok esetében a munkaerôpiac 
primer szegmense is alternatíva, addig az azonos nemzedékhez tartozó többségi állampolgároknál 
a migráció általában rétegspecifikus, és az alacsony iskolázottságúak számára jelent alternatívát, 
amennyiben kifejezetten a szekunder munkaerôpiacra irányul. Ezt az állítást támasztja alá elemzé-
sében Gödri Irén is. A harmadik fejezetben idéztük, hogy a szomszédos országokból bevándoroltak 
körében magas volt a felfelé mobilak aránya. Ebben Gödri szerint az életkor és a képzettség mellett 
a magyar nemzetiséghez köthetô szimbolikus tôke, valamint a magyarországi származású vagy oda 
áttelepedett rokonokkal, barátokkal gyakran már a migráció elôtt meglévô kapcsolati tôke játszik 
fontos szerepet (Gödri 2005).

A fejezet eddigi részében az etnicitás mint közös nyelv, mint közös iskolai kultúra, mint etni-
kailag szegmentált kapcsolatháló jelent meg migrációban konvertálható tôkeként. Ezekben a vi-
szonyokban az etnicitás nem szükségszerûen reflektált, ahogy azonban a magyarországiak és a 
szomszédos országok magyar lakossága közötti kapcsolatok genezise esetében is rámutattunk, az 
etnicitás mint megtapasztalt és megfogalmazott azonosság szimbolikus tôkeként is felhasználható. 
Így mûködött az etnikai kisebbségként fenyegetett helyzetû magyar menekülteknek járó szolidari-
tás a nyolcvanas évek végén; ez késôbb, a kilencvenes évek elejétôl kezdve egyre gyengült, helyette 
viszont a határon túli magyarság kérdéskörének átpolitizáltságával rakódtak a (kisebbségi) magyar 
státus kategóriájára újabb jelentések. 

Amennyiben egy tôkefajta aktualizálásának szimbolikus vetülete is van, az idegenrendészeti karrier, 
a társadalmi integráció szempontjából hasznos kapcsolatok alakulása vagy az anyagi, munkaerô-piaci 
boldogulás a szimbolikus tôkeként használható azonosság – itt „a magyarság” – elismerésétôl függ. 

20  A megkérdezettek 60%-a rendelkezett valamilyen magyarországi nem áttelepült kapcsolattal, ez az arány az Ukraj-
nából és Szlovákiából érkezôk esetében a legmagasabb (68, ill. 78%); 82%-a pedig valamilyen áttelepült vagy magyaror-
szági származású rokonnal, baráttal, ismerôssel. A migrációt követôen a kérdezettek 7%-a számolt be arról, hogy nem 
kapott semmilyen segítséget; a válaszok alapján a leggyakrabban áttelepültektôl érkezett a segítség, de a magyarországi 
születésûektôl kapott segítség is hangsúlyosan megjelent a válaszokban.
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Emiatt az azonosság-másság etnikai határaira, tartalmára az érintett felek megpróbálnak hatást gya-
korolni, tárgyalásokba, alkukba fognak. Ezeknek a tárgyalásoknak, interakcióknak a tétje a résztvevôk 
pozíciójának befolyásolása, eszköze, megvalósulásának egyik módja pedig a nemzetrôl és etnicitásról 
való elképzelések alakítása, megerôsítése, átírása. A következô fejezetben ilyen jelenségekrôl lesz szó. 
Míg az eddigiekben inkább strukturális nézôpontból tekintettük át az etnicitás helyét a migráció le-
írásában, és mint a migráció megvalósíthatóságát, irányát befolyásoló tôkét tárgyaltuk, a következô fe-
jezetben az interakciók (mikro)szintjén, fôként etnográfiai leírásokra és interjús kutatásokra támasz-
kodva azt próbáljuk meg áttekinteni, hogy az etnicitást hogyan aktualizálják az érintett szereplôk.

Etnicitás és identitáspolitika a migráns narratívákban 

Pulay Gergô az építôipari vendégmunkásokkal kapcsolatban megállapította, hogy a szimbolikus 
tôke a munkaerôpiacon nem aktualizálható: helyüket a magyar munkaerôpiacon nem az etnikai 
azonosság, hanem a magyar munkavállalókhoz képest gyengébb érdekérvényesítô képességük ha-
tározza meg, amely lényegében nem különbözik más, külföldi állampolgárságú munkavállalókétól 
(Pulay 2006). A szimbolikus tartalmak kapcsolati tôkévé konvertálásának egy – kevesek számára 
elérhetô – terepe lehet ugyanakkor az etnikai fogyasztás speciális tere, a táncház (Pulay 2005).

A magyarként való elismertetés legerôsebb játszmái az idegenrendészeti hivatalokkal való ta-
lálkozás helyzeteiben zajlanak le, illetve a róluk szóló narratívákból ismerhetôk meg. A „magyar 
nemzetiség” sikeres bizonyításának jelentôs tétje van: meghatározza a bevándorolni szándékozókra 
háruló idôbeli ráfordítást, anyagi költségeket, a politikai jogokhoz és a jóléti szolgáltatásokhoz való 
hozzáférést. Másrészt a magyarként való elismertetés állampolgári értelemben – az idegenrendé-
szeti eljárásba való szükségszerû bekerüléssel – közvetlen kapcsolatba hozza a magyar nemzetiségû 
migránsokat más, magyarul nem beszélô külföldi állampolgárokkal. Ezt a kapcsolatot méltatlan 
versenyhelyzetként élik meg, amelyre egyfelôl az azonosság – magyarságuk – túlhangsúlyozásával 
és felfokozásával, másfelôl a másság – „az igazi idegenek” – lefokozásával, a rendelkezésükre álló 
xenofób klisék, narratív sémák felhasználásával reagálnak (Zakariás 2008). Erre a jelenségre egy a 
közelmúltban készült vizsgálat is felhívta a figyelmet, amikor migránsoknak a magyar bevándorlási 
és idegenrendészeti hivatalokkal kapcsolatos tapasztalatait elemezte. Melegh és Molodikova (2009) 
hangsúlyozzák, hogy ez egyfelôl a magyar állammal szembeni bizalmatlanságot növeli, másfelôl 
erôsíti azokat az elôítéleteket, amelyeket a migránsok különbözô csoportjai egymással szemben 
táplálnak. A szerzôk egy Ukrajnából származó magyar férfit idéznek:

„Csak annyi volt, hogy a Bevándorlási Hivatalban volt probléma, mert elmentem reggel 
6-ra és délután 6-ig ott ültem és ott ki kellett várni az összes kínait meg arabot, meg hot-
tentottát, meg vietnamit meg mindenkit.

Csak megalázó volt, hogy van tízezer kínai és 3 magyar. És a kínaiaknak vitték soron 
kívül az ügyvédek a papírjaikat és egyszerre 40–50 embernek intézte a dolgát. Szerintem 
2 millát keresett naponta a csávó, aki ezt elintézte. Minimum. De ez egy másik történet. 
Úgyhogy az ügyvédek nagyon benne vannak ebben a buliban.

Az intézést magyarként sokkal egyszerûbben kéne csinálni. Ha valakinek a felme-
nôje magyar, akkor tessék soron kívül elintézni és kész. A világ minden országából ide 
szeretnének költözni Magyarországra. Lehetne egy pozitív diszkrimináció. Mert negatív 
nincsen, az csak diszkrimináció. Igenis a magyarokat külön kéne kezelni. Nem kerül ez 
semmibe. Aki magyar, azt tessék soron kívül megcsinálni. Ha ide akar jönni, jöjjön. Nem 
ô tehet róla, hogy Trianonban apáink elcseszték az egészet. Közösen lett elcseszve. Tessék 
megnézni a parlamentet. Az összes vármegyébôl hoztak ide téglát, anyám tyúkját, min-
dent, ezt közösen építették az ôseink” (Melegh–Molodikova 2009: o. n.).
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Az interjúban megidézett tipikus találkozási helyzetben az elbeszélô az etnikai azonosságot, amely-
nek tudatában Magyarországra érkezett, megcáfolva érzi, s erre reagálnia kell. Ezt a jelenséget gaz-
dagon tárgyalja az etnikai migráció nemzetközi szakirodalma. Amikor a migránsok olyan országba 
érkeznek, amelyet valamilyen szempontból sajátjuknak, otthonuknak éreznek, gyakran szembe-
sülnek a boldogulásnak – a hagyományos migrációs irodalomból ismert – nehézségeivel, amelyek 
hatására az otthon, az idegenség, az azonosság és másság kategóriái megkérdôjelezôdnek, újra-
értelmezôdnek. A migrációt megelôzôen adott homogén etnikai kategória, a befogadók és az érke-
zôk számára is létezô együvé tartozás érzése átalakul a migrációt követô tapasztalatok hatására, és 
bizonyos feltételek mellett mind a befogadók, mind a migránsok számára alternatív törésvonalak 
mentén értelmezôdik újra. Ilyen jelenségeket vizsgált számos kutató az izraeli bevándorlás (pl. 
Weingrod 1979; Lomsky-Feder–Rapoport 2001; Shumsky 2002; Markowitz 2004), a brazíliai japán 
migránsok (Tsuda 2001; 2003), a finnországi svéd kivándorlás (Hedberg 2005), a kelet-európai 
németek migrációja, a Szovjetunióból érkezett görögök (Voutira 2006) vagy a bulgáriai törökök 
(Vasileva 1992) kapcsán. 

E kérdés magyarországi kutatásában elôttünk járók egybehangzóan állapították meg, hogy míg 
a magyar politika ambivalens módon viszonyul a magyar nemzetiségû bevándorlókhoz és vendég-
munkásokhoz, de szimbolikus üzenetei mindenképpen az azonosság tudatát erôsítik bennük, a 
magyar társadalom a környezô országokból érkezôkkel szemben az elidegenítés és stigmatizáció 
mechanizmusait mûködteti (Fox 2007; Pulay 2006; Zakariás 2008).21 Mi a magunk részérôl úgy 
látjuk, hogy a politikához hasonlóan a társadalmi közbeszéd és a mindennapi diskurzusok szintjén 
is létrejön egy másik reláció, amely a különbség helyett az azonosságot mitizálja, illetve historizálja, 
az üldözött vagy az üldözés elôl menekülni kénytelen határon túli magyarokat pedig a nemzeti szo-
lidaritás melletti legfôbb érveként használja. 

Amiként erre Kovács Éva és Melegh Attila, majd Pulay Gergô migránsok élettörténetére irányuló 
kutatásaikkal rámutattak (Kovács–Melegh 2000; Pulay 2006), a másság érzékeléséhez és tuda-
tosításához hozzájárul a vendégmunkási tapasztalatok általánosan megalázó jellege, az átmeneti 
státuscsökkenés is, illetve a térbeli mozgással általában együtt növekvô önreflexiós igény. Az etnikai 
migránsnarratívák legerôsebb motivációja a csalódottság és az erre válaszként született státuskom-
penzáció. Fontos hatással van rá ugyanakkor az az ellentmondásos diskurzív környezet, amely úgy 
távolítja az idegenként érzékelt magyar migránsokat, hogy elvitatja, illetve kétségbe vonja magyarsá-
gukat és az állampolgárságuk szerinti nemzettel – románként, szlovákként, ukránként – azonosítja 
ôket.22 

A másik, ugyancsak erôteljesen ideologikus narratív séma „az igazi magyarok” pozíciójába kény-
szeríti a tegnap még vegyes etnikumú vidéken élt, kisebbségi magyar vándorokat. Az alábbi rész-
letben interjúalanyunk arról a kényszerrôl beszélt, amit számára a Magyarországon rá kimért, vele 
szemben erôs elvárásokat támasztó „erdélyi” kategória jelentett:

21  A rendszerváltás után végzett elôítélet-vizsgálatok (Závecz 1992; Kovács 1993) az erdélyi menekültek felé irányuló 
elôítéletesség növekedésérôl számoltak be, és azt elemezték (külön vizsgálva a magyar és nem magyar migránsok felé 
irányuló attitûdöket, valamint a migránsok magyar nemzethez való viszonyának megítélését), hogy az azonos etnicitás 
ellenére hogyan válik mégis külcsoporttá, „másikká” ez a migráns csoport a befogadó közeg szemében. A 90-es évek elejét 
követôen csak elvétve találtunk olyan munkát, amely valamely módon a szomszédos országokból érkezô migránsok iránti 
vagy a magyar anyanyelvû migránsok iránti attitûdökre külön figyelmet fordítottak volna. Fábián–Sik–Tóth (2001) egy 
rövidebb fejezetben tárgyalta az erdélyi magyarok megítélésének változását, 3 pozitív és 3 negatív állítás segítségével. Azt 
találták, hogy 1993-hoz képest 1999-ig lényegesen nem változott az erdélyiek megítélése.

22  Csata Zsombor hangsúlyozza, hogy a vendégmunkás-tapasztalat a magyarországiakról alkotott negatív sztereotípi-
ákat felerôsíti az erdélyi és ukrajnai családokban, a vajdasági családokban viszont ellentétes ez a kapcsolat. Ezt Csata a 
vajdasági vendégmunkások magasabb státuszával, és a háborús övezetekbôl érkezôkre irányuló magyarországi rokon-
szenvvel magyarázza (Csata 2001).
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„Én ezt azért adtam fel, mert a »papírférj-jelöltem« belém szeretett, és én ezt nem akar-
tam, hogy komolyan vevôdjék. Fôként azért nem, mert ô nem belém szeretett, hanem egy 
erdélyi menyecskébe. És tudtam, hogy én nem vagyok egy erdélyi menyecske típus, tehát 
én nem tudom prezentálni, amit ô belém álmodott ebbe a kapcsolatba … Nem vagyok pl. 
házias. Ezt a pasit, egy táncházba vitt el valaki, turistaként voltam itt, és akkor mondták, 
hogy menjünk el a táncházba, és akkor elmentünk, és ugye egy erdélyi a táncházban, ak-
kor arról van az embernek egy elképzelése, hogy milyen típusú. Én meg nem vagyok ilyen. 
Én meg azt éreztem, hogy ô abba szerelmes, akit ô a táncházban. Hamis elképzelés. Hogy 
otthon fôzök, s népdalokat énekelek közben. Nem népies beállítottságú vagyok.”23 

A két irányból érkezô identitáskényszer közepette eltérô válaszok születnek a migránsok részérôl. 
Az egyik válasz a szakirodalomból is ismert etnikai fundamentalizmus, amellyel a migránsok saját 
nagyon erôs és emocionális nemzeti kötôdésüket állítják az ôshonosok „kiüresedett”, „elértéktele-
nedett” nemzeti öntudatával szembe. Kovács Éva és Melegh Attila a Magyarországra és Ausztriába 
vándorolt erdélyiek körében ugyancsak az egyik leggyakoribb migrációs narratíva típusnak az etno-
centrikus, „érzelmi magyar” önbemutatást találták (Kovács–Melegh 2000: 103). Ez a kép jelentôs 
mértékben táplálkozik abból a magyarországi közbeszédben jelen levô diskurzusból, amely az el-
csatolt területekre, azon belül is leginkább Erdélyre mint a nemzeti értékek, „a nemzet megmara-
dása” szempontjából kiemelt jelentôségû területre, az erdélyi emberekre pedig mint az autentikus, 
nemzeti értékek hordozóira tekint. (Ez az, amirôl a fenti interjúalany is beszélt) Ugyanakkor táplál-
kozik abból a sajátosan emocionális viszonyból is, ami kisebbségi helyzetben szocializálódott em-
berekben a nemzeti szimbólumok és hagyományok iránt kialakult, és ami az elutasítottság érzése 
miatt még inkább felerôsödik. A következôkben egy középkorú és középosztálybeli férfit idézünk: 

„Nemrég voltunk külföldön, hát én elhatároztam, hogy ha megnyerem az ötöslottót, ak-
kor elmegyek innen, valahová. Mert itt nem lehet megmaradni magyarnak. A magyart 
itt már csak második idegen nyelvként tanulják. Hazudnak az ember szemébe, töltik a 
mûsort a hülyeségekkel. Be sem kapcsoljuk, ott van letakarva. Nem tudom, más hogy van 
ezzel, de én nagyon szomorúnak tartom. Lehet, hogy más nem érti meg, de én másfél 
éve voltam itt, már rögtön kitettük a zászlót. Mert én 40 évig nem tehettem ki, mert vagy 
Romániában éltem, és ezért megöltek volna, vagy albérletben voltam. Most kint van. 
Nagyon szomorúnak tartom, hogy az emberek még az ünnepeken sem teszik meg, hogy 
kitegyék. Másikokat meg a Délvidéken ütik, ha magyarul megszólalnak.” 

A migránspozícióból elhangzó identitáspolitikai narratívákban „a magyarság” etnikai alapon defi-
niálódik, hiszen ezen az alapon lehet kizárni azokat, akik az állampolgársággal járó szimbolikus 
javakért való versenyben más – képzelt vagy valós – elônyökhöz juthatnak. A magyarul nem beszélô 
migránsokhoz hasonlóan azonban más kisebbségek is idegennek minôsülnek, a migráns narratí-
vák etnikai fundamentalizmusa ilyen módon összekapcsolódik a magyar társadalmi közbeszédben 
jelen lévô xenofób és antiszemita retorikával. Leggyakoribb megnyilvánulása ennek az, ahogyan a 
román/oláh stigmát megidézô történetekben a védekezés támadásba lendül, megidézve a német/
zsidó nevû személyiségeket vagy akár egyszerû embereket, akik – az állampolgársággal legitimált 
magyarsággal ellentétben – az etnikai alapon definiált magyar világban nem számítanak „igazi ma-
gyarnak”.24 

23  Ez az interjú Zakariás Ildikó kutatásából való (Zakariás 2008).
24  Vagy, máshol is említettük már azt a példát, amikor egy erdélyi faluból tizenöt éve Magyarországra áttelepült, és a 

beilleszkedéssel azóta küszködô építômunkástól az irodalmi Nobel-díj Kertész Imrének való odaítélése körüli diszkusszi-
ók idején azt hallottuk, „mekkora szégyen, hogy csak egy zsidót találtak erre Magyarországon” (Feischmidt 2005).
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A migránsok másik tipikus választása a tudatos rejtôzködés vagy a kevésbé tudatos közömbösség 
a származással kapcsolatos kérdéseket illetôen, amit a migrációs irodalom egy tágabb idôperspektí-
vából asszimilációs stratégiának tekint (Brubaker 2001; Yinger 1981). Akik ezt a stratégiát követik, 
azok egyrészt az elutasítások és kudarcok elôl menekülnek úgy, hogy az idegenségüket leplezni pró-
bálják.25 Másrészt az azonosságnak bizonyos (nyelvi és kulturális) szintjét természetesnek tekintik, 
és annál többet – azonos érzelmi viszonyulást, annak jegyében történô elismerést – nem várnak el. 
Gyakorlati életük és identitásuk egyaránt más (szakmai, szubkulturális vagy éppen lokális) szinte-
ken szervezôdik, a nemzeti szinthez nincsen kötôdésük. Pozíciójukat nem az etnikai vagy nemzeti 
stigmákhoz való viszonyuk által határozzák meg, sokkal inkább kitérni próbálnak e stigmák elôl. 

Fontosnak tartjuk feltenni a kérdést, hogy ezek a személyes identitásnarratívák intézményesül-
nek-e, és ha igen, miként. Vannak-e olyan intézmények, amelyek a nyilvánosság szintjére emelik 
azt az identitáspolitikát, amely a határon túli magyar migránsok korábbi vagy mostani sérelmeibôl 
meríti legitimitását vagy – ellenkezôleg – amelyik a különbség elrejtésére törekszik. A kérdés jogos, 
hiszen tudjuk, hogy Európa nagy migráns közösségei nemcsak létrehozták a maguk intézményeit, 
de azok sok helyütt jelentôs hatással is vannak a helyi és kormányzati szintû politikára. Ez nem áll 
azonban a Magyarországon élô etnikai migránsokra. Vannak ugyan nevükben „erdélyi”, „vajdasá-
gi” vagy „kárpátaljai” szervezetek (Erdélyi Gyülekezet, Budapesti Székely Kör, Kárpátaljai Szövetség 
stb.), de azok alapvetôen nem migrációs és integrációs feladatokat látnak el. Alapítóik és mûköd-
tetôik döntô többségben etnikai migránsok, de tevékenységükkel leginkább a diaszpórát célozzák 
meg, a határon túli közösségek és Magyarország kapcsolatát építik. Ebben a relációban sajátos élet-
történeti beágyazottságuk tôkeként kamatoztatható. E szervezetek számára a kisebbségi magyarság 
által képviselt autenticitás és az áldozati szerep mindenekelôtt szimbolikus tôke, amely hozzáférést 
biztosít egy olyan szcénához, ahol a nemzet tematizálása körül szervezôdô nyilvános társadalmi (és 
politikai) viták zajlanak. Hogy tényleges hatásuk is tudott lenni a magyar migránsokkal, a határon 
túli magyarokkal, tehát a magyar diaszpórával kapcsolatos kérdésekre, azt egy esetben láthattuk, és-
pedig a Magyarok Világszövetsége által kezdeményezett kettôs állampolgárságról szóló népszavazás 
esetében. 

A migráns tapasztalatokat és narratívákat, valamint utóbbiaknak a befogadó társadalom által 
teremtett diskurzív környezethez való viszonyát vizsgálva azt látjuk, hogy míg a tapasztalatok és a 
strukturális pozíciók két szélsôség között – szekunder munkaerôpiacra való kiszorulás és a mobili-
tási pályák folytatása – széles skálán mozognak, a diskurzív tér sokkal szûkebb, a kisebbségi múltú 
migráns megszólalás lehetôsége kevesebb. Azok, akik a fent idézett elsô interjúalanyhoz hasonlóan 
elismertségre és elfogadásra találtak a magyar társadalom bizonyos szegmenseiben, nem teremte-
nek saját beszédmódokat a migráns és korábbi multietnikus és kisebbségi tapasztalataikról. Min-
den bizonnyal nekik is vannak saját narratíváik, mert sajátos tapasztalataik is vannak, ezek a nar-
ratívák azonban nem kapnak nyilvánosságot, nem intézményesülnek, irrelevánssá lesznek a mai 
Magyarországon. Az elnémítás része – mondhatjuk úgy, tünete – annak a hierarchikus viszonynak, 
ami a magát civilizációs fölényben tudó „magyarországival” szemben tételezi a civilizációs deficittel 
rendelkezô „határon túli magyart” (a szülôföldjén élôt is, de a migránst még inkább). A kisebbségi 
magyar és plusz migráns pozícióból való megszólalás egyetlen, e környezet által legitimnek tekintett 
módja a „magyarságról” szóló etnikai diskurzusban van. Mi több, ez a diskurzus nem csak lehe-

25  Pulay Gergô hívta fel a figyelmünket arra a tapasztalatára, hogy az általa megismert fiatal, építôiparban dolgozó fér-
fiak egy része arra törekedett, hogy magyarországi barátnôt találjon. A budapesti „partnerpiacon” pedig a férfiak esetében 
az „autentikus”, „falusi”, „erdélyi” kategóriák nem mûködtek, ezért a férfiak sokkal inkább migráns múltjuk elrejtésére 
törekedtek. Ugyanitt a vélt civilizációs különbségek gender összefüggését is látnunk kell. Míg a korábban idézett „erdélyi 
menyecske” felértékelôdött a magyarországi férfi szemében, „az erdélyi férfi” ellenkezôképpen. Köszönet a megjegyzésért 
Pulay Gergônek, értelmezésünk egybecseng a kelet–nyugat lejtô Melegh Attila által is említett gendered aspektusával 
(Melegh 2006).
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tôvé teszi a megszólalást, de egyenesen beszólítja a diskurzusba a kisebbségi vagy kisebbségbôl jött 
nemzettársakat. Amikor tehát magukat „igazabb”, „ôsibb” vagy „tisztább” magyarnak mondják, az-
zal nemcsak a stigmára adnak választ, hanem a nemzeti diskurzusban számukra kijelölt helyet és 
megszólalási módot fogadják el és valósítják meg. Ez lehet az oka annak, hogy azok a kutatók, akik a 
narratívákat vizsgálták, csak a sérelmek és az arra érkezô nacionalista válaszok narratíváját találták, 
míg mások, akik a kérdôívvel nyert adatokat strukturális elemzésnek vetették alá, két tendenciát 
láttak, az integrálatlanságot és az integráltságot, valamint a megkülönböztetést és az asszimilációt. 
(Erre az ellentmondásra utal Kiss Tamás is, lásd Kiss 2007.)

Ezen a ponton egy paradoxonnal kell szembenéznünk: a migráns narratívák nacionalizmusa 
és etnikai fundamentalizmusa ellentmond ugyanis a migrációs formák és a migráció strukturális 
hatásainak legfontosabbjaként megállapított transznacionalizmusnak. A transznacionalitás lényege 
ugyanis éppen az, hogy olyan társadalmi teret – trasznacionális társadalmi teret – hoz létre, amely 
az államnemzeti terekhez tartozó „konténertársadalmak” logikájába nem illeszthetô. Az ellent-
mondást nem tudjuk feloldani, mivel az – legjobb meggyôzôdésünk szerint – a jelenség lényegéhez 
tartozik. A Kárpát-medencében létrejött transznacionális mozgások és kapcsolódások sajátossága 
az, hogy egyfelôl strukturális szinten valóban a nemzetállami politikák és logika ellenében hatnak, 
másfelôl viszont olyan narratívákat hívnak elô, amelyek a nacionalizmus, sôt az etnikai fundamen-
talizmus diskurzusába illeszkednek. 

A transznacionális társadalmi tér különbözô nemzetállamok lokalitásai között teremt kapcsola-
tot, amely egyfelôl a munkaerô oda-vissza áramlása számára teremti meg a mozgás lehetôségeit és 
módozatait, másfelôl azonban – mint minden transznacionális viszonyrendszerben – különbözô 
javak és a tôke áramlása számára is csatornákat biztosít. Az etnikai migráció fogalma a Kárpát-me-
dencei transznacionális térben történô mozgások vizsgálatát túlságosan leszûkítette. Ezzel pedig 
eltakarta a szemünk elôl azt, hogy ugyanazokon a csatornákon, amelyeken a munkaerô keletrôl 
nyugatra vándorol, a tôke – nemcsak gazdasági, hanem szimbolikus formákban is, és ez különö-
sen fontos – nyugatról keleti irányba mozog. Úgy véljük, a további kutatásoknak arra kell irányul-
niuk, hogy feltárják a kapcsolatok gazdasági és szimbolikus dimenziójának, valamint a mozgások 
keletrôl nyugatra és nyugatról keletre irányuló formáinak interdependenciáját. Ebben a komplex 
viszonyrendszerben a migráció identitáspolitikai következményeként bemutatott transznacionális 
nacionalizmus mûködését is jobban meg fogjuk érteni. 
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DURST JUDIT

„Gondolom, hogy cigányok… ennyi gyerekkel…”
Etnicitás és reprodukció két észak-magyarországi 
romungro közösség példáján1

Az etnicitással, etnikai csoportok témájával foglalkozó antropológusok szinte kivétel nélkül hang-
súlyozzák: az etnikai jelenségeket körülvevô fogalmi zûrzavar oka alapvetôen az, hogy nincs kon-
szenzus arról, valójában mit is fejez ki az etnicitás koncepciója (Hutchinson–Smith 1996). 

Az alapvetôen szociológiai illetve antropológiai, etnicitással foglalkozó kutatásokat eszmetörté-
neti szempontból áttekintô könyvét Marcus Banks azzal a konklúzióval zárja, miszerint a figyelmes 
olvasó nem is várhatja el tôle, hogy bármiféle heuréka élménnyel gazdagodva tegye le könyvét; a 
szerzô az elmúlt harminc év elméleti munkáinak áttekintése után sem tud elôállni egy általánosan 
elfogadott etnicitásdefinícióval. Mindennek ellenére mégsem veti el magát a fogalmat mint ana-
litikus eszközt az etnikai jelenségekkel foglalkozó kutatások számára: „Ha annak vesszük, ami: 
meglehetôsen leegyszerûsítô, nyilvánvaló megállapítások gyûjteménye a határokról, a másságról, a 
célokról és teljesítményekrôl, a létezésrôl és az identitásról, a származásról és a klasszifikációról –, 
akkor nincs különösebb okunk arra, miért ne lehetne az etnicitás a neve annak az antropológusok 
és mások által ûzött vállalkozásnak, melynek célja az emberi kapcsolatok természetének feltér-
képezése” (Banks 1996: 190).

Mindennek fényében meglepô az a „magabiztosság”, az etnicitás fogalmának az azt körülölelô 
bizonytalanságot gyakorlatilag szem elôl tévesztô kezelése, amely a témával foglalkozó (tegyük hoz-
zá, igen kisszámú) demográfus szerzôk szövegeibôl kiolvasható. Charles Hirschman például a Faj 
fogalmának eredetét és hanyatlását bemutató cikkében azt javasolja a demográfusoknak, hogy 
nem érdemes többé használniuk az amúgy is lejáratott rassz fogalmát, amelynek a jelentése egyre 
problematikusabb – hiszen az eddigi tudományos eredmények fényében a rasszt nem tekinthetjük 
többé biológiai meghatározottságú kategóriának, hanem csakis mint társadalmi (konstrukció ered-
ményeként létrejövô) kategória jöhet szóba, ez utóbbiként meghatározva viszont igencsak problé-
más a mérése. Hirshman azt ajánlja, hogy az amúgy is lejáratott rassz fogalma helyett használjunk 
inkább egy másik, „tökéletesen jó” koncepciót: az etnicitás fogalmát. A kihívást csak az jelenti a 
demográfusok számára, írja, hogy kidolgozzák az etnicitás (etnikai kategóriák) megfelelô – értsd: a 
valóságot hûen leíró – mérésének módszerét (Hirschman 2004).

Az alábbi tanulmány három részbôl áll. Az elsô részben azt próbálom bemutatni, hogy a de-
mográfia „statisztikai realizmusba” (Labbe 2000) vetett meggyôzôdése, illetve a demográfiai survey 
típusú adatfelvételek „etnikai kategóriáinak” képzése – néhány kivételtôl eltekintve (lásd pl. La-
dányi–Szelényi 2000) –, mennyire nem vesz tudomást a rokon társadalomtudományok legújabb 
felfedezéseirôl; leginkább arról, hogy amikor az etnicitás változó tartalmára próbál rákérdezni egy 
survey típusú vizsgálat keretében, akkor figyelmen kívül hagyja, hogy nem egy állandó, hanem 

1  Tanulmányom elkészitésekor a Bolyai Ösztöndíj támogatásában részesültem.
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egy térben és idôben is változó, folyamatosan formálódó, szituációtól függô (Okamura 1994) tar-
talomról van szó. A második rész arról szól, hogy mindennek milyen következményei vannak az 
etnikai csoportok reprodukciós magatartását magyarázni kívánó vizsgálatokra nézve. Végül pedig a 
harmadik részben azt igyekszem demonstrálni, mennyiben gazdagíthatja az ún. „kulturális” vagy 
„antropológiai demográfiai”, „mikroszkopikus” megközelítésû vizsgálat az egyes etnikai csoportok 
reprodukciós gyakorlatainak megértését. Két észak-magyarországi roma2 közösségben, Láposon és 
Palócán végzett etnográfiai esettanulmány alapján többek között azt igyekszem bemutatni, hogy 
az etnicitás mennyire nem tekinthetô az adott közösségre jellemzô, speciális „kulturális tartal-
mak hordozójának” (Barth 1969); sokkal inkább olyan relációs változónak érdemes venni, amely 
nemcsak hogy több tényezô (társadalmi státuszjellemzôk valamint kulturális gyakorlatok) együt-
tes hatásának eredôjeként alakul, hanem ugyanakkor erôsen bele is ágyazódik abba a társadalmi 
kontextusba, amely meghatározza a vizsgált etnikai csoport helyét az ôt magába ölelô társadalom 
interetnikus viszonyainak szövetében.

Az etnikai változó fogalma: a demográfia statisztikai realizmusa

A termékenység etnikai különbségeit elemzô kutató számára komoly probléma, hogy kit tekintsen 
vizsgálata alanyának: azt, aki magát az adott kisebbségi csoport tagjának vallja, vagy azt, akit má-
sok annak tartanak. A definíció különbözôségétôl függôen ugyanis eltérô eredményeket kaphatunk 
(lásd Johnson 1979; Ladányi–Szelényi 2004; vagy Durst 2006).

További nehézséget jelent a kategorizációs rendszerek egyik közös jellemzôje, hogy „hajlamosak 
diszkrét, egymástól élesen elkülönülô, belülrôl homogén és kívülrôl lehatárolt csoportoknak” te-
kinteni az etnikai kategóriákat (Brubaker 2002: 58) – holott ez a „csoportizmus” egyáltalán nem 
jellemzôje e kategóriáknak. Hogy saját vizsgálati alanyaimnál maradjak: a két észak-magyarországi 
cigány társadalom összehasonlítása – egyéb magyarországi közösségtanulmányok eredményeivel 
összhangban (lásd pl. Szuhay 2004; Fleck–Orsós–Virág 2000; Feischmidt 2008) – azt mutatta, 
hogy a cigányok egyáltalán nem tekinthetôk homogén etnikai csoportnak, hiszen – mint arra Weber 
nyomán Kovács Éva már korábban felhívta a figyelmet –, csak az számít közösségnek, ahol a tagok 
között interakciók, élô társadalmi kapcsolatok mûködnek (Weber 1989, idézi Kovács 2006); ez 
pedig korántsem jellemzô a hazai romák egymástól is jelentôsen különbözô „életformacsoportjai” 
(Kemény 1976) esetében. Hogy a romák mennyire nem éreznek közösséget egymással – a csupán 
a származásuk, illetve bizonyos (sokszor megfoghatatlan) rasszjegyek, mint például a bôrszín vagy 
a „testszag” (Kligman 2001; Csepeli–Örkény–Székelyi 1997; Neményi 2001; Durst 2006) alapján 
a többségi társadalom által kijelölt roma kategóriához tartozókkal szemben –, azt jól érzékelteti az 
egyik láposi cigányasszonytól származó alábbi idézet: „Azok mán mégse olyanok mint mink… 
azok az úri cigányok, akik a tévében vannak, azok nem mihozzánk valók, az egy teljesen más 
stílus… akik közt vagy, mindig azt a szokást veszed föl, nem így van? Mink nem tudnánk azok-
kal mit kezdeni… Errefelé szegényebb cigányok megtalálják egymást… magyarok nem néznek 
szép szemmel rád, kimutatik, az ember inkább oda húzódik, ahol szép szemmel nézik…”3

2  A magyarországi legnépesebb kisebbségrôl szóló irodalom általában felváltva használja a roma/cigány elnevezést. Én 
magam is így teszek, hiszen bár a „politikai korrektség” a roma megnevezés mellett szólna, ezen a vidéken, ahol szinte 
kizárólag magyarul beszélô magyar cigányok (más néven romungrók) élnek, az úgynevezett romák cigánynak nevezik 
magukat, és parasztnak (vagy olykor magyarnak) a nem cigányokat. Az esettanulmány leírásakor alapvetôen magam is e 
helyi terminusokat fogom használni. 

3  Ezzel szemben a leginkább a rasszjegyek, valamint a (feltételezett) származás alapján ítélô nem roma többségi tár-
sadalom teljesen problémátlannak tarja a romák homogén csoportként kezelését. „Én nem értem ezt a kérdést, hogy ki 
a cigány?! Hát ez egyértelmû, nem?! Aki cigány, az a cigány. Egy kilométerrôl meg lehet a szagát érezni. Definíció 
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Mindezek fényében nem is igen lehet az etnikai kategóriákat úgy tekinteni, mint kollektív tartal-
makat vagy „prototipikus viselkedéseket” (Johnson-Hanks 2003) megtestesítô csoportokat. 

Pedig, többé-kevésbé sarkítottan, illetve általában ki nem mondottan, de ez a „szemlélet” húzó-
dik meg a legtöbb kérdôíves adatfelvétel mögött, amely az etnikai „csoportok” demográfiai maga-
tartását, illetve annak összetevôit elemzi.

A demográfiában az egyik ilyen kitüntetett jelentôségû adatforrás a népszámlálás (cenzus). 
A népszámlálások „filozófiájának” – ha ugyan lehet ilyenrôl beszélni – a világon mindenütt az a hit 
az alapja, hogy az etnikai (vagy faji, illetve nemzetiségi – e három kategória igen gyakran mosódik 
össze a cenzusokban) identitást objektíven meg lehet határozni a származás alapján. A különbözô 
népszámlálások etnikai kategóriáit kialakító statisztikusok közös jellemzôje, hogy adottnak veszik e 
kategóriák objektív létezését, és úgy kezelik azokat, mint például az „életkor” abszolút változóját. Ez 
a fajta „statisztikai realizmus” (Labbe 2000) azt feltételezi, hogy a cenzus – önbevalláson alapuló 
– etnikai kategóriájának van egy állandó – idôtôl és tértôl, azaz szituációtól és kontextustól függetle-
nül létezô – esszenciája, objektív tartalma. A magyar (Durst 2006), valamint a cseh népszámlálások 
(Kalibova 2000) etnikai, nemzetiségi kategóriáinak (elsôsorban is a cigány kategóriának) az 1970-
es évektôl történô áttekintése ezzel szemben azt mutatja, hogy a cenzusok kisebbségekre vonatkozó 
adatai korántsem tekinthetôk „objektív” felmérés eredményeinek.

Ennek fényében aztán a népszámlálást – akárcsak a többi kérdôíves, statisztikai felmérés etnikai 
kategóriáit – a „valóság objektív tükrözése” helyett sokkal inkább a „társadalmi megnevezés egyik 
gyakorlatá”-nak (Bulmer 1980), a kisebbségekrôl szóló egyik „diskurzus”-nak, vagy éppen „kultu-
rális konstrukció”-nak kellene tartani (vö. Kertzer–Arel 2002).

A termékenység etnikai különbségeit magyarázó vizsgálatokról

Az etnikailag sokszínû társadalmakban a demográfusok már régóta felfigyeltek arra a jelenségre, 
hogy sok esetben a különbözô faji, etnikai csoportokhoz tartozó nôket a többségi társadalométól 
eltérô termékenységi magatartás, családszerkezet jellemzi. 

Az amerikai kutatókat – a spanyol ajkú bevándorlócsoportok mellett – leginkább a feketék (af-
roamerikaiak) és fehérek közötti termékenységkülönbségek foglalkoztatták. Az Egyesült Államok-
ban több mint száz éve jellemzô, hogy az afroamerikaiak gyermekszáma nagyobb mint a többségi 
társadalmat alkotó fehér amerikaiaké4 (Haines 2002). Az azonban, hogy mi rejlik a termékenység 
etnikai eltérései mögött, az elmúlt évtizedekben napvilágra került számos kutatási eredmény mel-
lett is nyitott kérdés maradt. 

Az európai, illetve az amerikai társadalmakkal foglalkozó demográfiai szakirodalomban három, 
egymással versengô hipotézis található a reprodukciós minták etnikai különbségeinek magyaráza-
tára. 

Az egyik az ún. társadalmi jellemzôk („social characteristics”) tézise. Eszerint nem önmagában 
az etnicitás vagy rassz az, ami a termékenységbeli különbségeket okozza, hanem a különbözô etni-

erre nincs, mert én nem tudom megfogalmazni… Azt tudomásul kell venni, a cigánynak született személy, az 
más vérmérsékletû, az másképp él, másképp viselkedik… Én cigány gyerekekkel nôttem föl. Aki cigány, az cigány 
maradt. Hiába is fürdik meg minden este, a cigány szag rajta marad, mint a lovon is van egy sajátos cigány szag. 
Ôk viszont érzik rajtunk a paraszt szagot…” Az idézet az egyik vizsgált falu nem cigány polgármesterétôl származik, és 
oly egyértelmûen magán viseli a „rasszista” csoportképzésnek ezen a vidéken eléggé általánosnak tekinthetô jegyeit, hogy 
nem is érdemes kommentálni… 

4  Saját – a romák demográfiai magatartását vizsgáló – témánk szempontjából mindez azért is különösen érdekes, 
mert a cigányokat szokás „Európa feketéinek” nevezni (Kligman 2001), társadalmi helyzetüket pedig szokták az Egyesült 
Államok nagyvárosainak szegénynegyedeiben élô afroamerikaiakéval összevetni (lásd Ladányi–Szelényi 2004).
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kai, faji csoportok többségtôl eltérô társadalmi összetétele.5 Az afroamerikaiak esetében az etnicitás 
csak indikátora az alacsonyabb iskolázottságnak, kevesebb jövedelemnek, rosszabb munkaerô-piaci 
státusznak, és önmagában semmiféle hatása sincs a termékenységi magatartásra (Johnson 1979). 
E hipotézisbôl következik, hogy amint a státuszbeli különbségek kiegyenlítôdnek – akár „laborató-
riumi módszerekkel”: statisztikai kontrollal, akár a valóságban: társadalmi változáson, strukturális 
asszimiláción keresztül –, az etnikai csoportok közti termékenységi különbségek is el fognak tûn-
ni. Ha pedig továbbgondoljuk a társadalmi jellemzôk hipotézisét, akkor azt is mondhatjuk, hogy 
eszerint azoknak a kisebbségi csoportoknak közelít a termékenységük a többségi társadaloméhoz, 
amelyek strukturálisan asszimilálódtak. 

A társadalmi jellemzôk hipotézisével szemben alternatív magyarázatot nyújtó, kisebbségi hely-
zet tézise Goldscheider és Uhlenberg (1969) nevéhez kapcsolódik. Goldscheiderék az USA 1960-as 
népszámlálási adatait használva a társadalmi jellemzôk hipotézisének tesztelésére, arra jutottak, 
hogy a kisebbségi helyzetnek önálló, önmagában is meghatározó szerepe van a reprodukciós dön-
tésekben. Azt találták, hogy a társadalmi, gazdasági jellemzôk kontrollálása után sem tûntek el 
a feketék és fehérek közötti termékenységkülönbségek: a magasabb státuszú afroamerikaiaknak 
szignifikánsan kevesebb gyerekük volt, mint a hasonló státuszú fehér amerikaiaknak. Goldscheide-
rék tulajdonképpen egy szociálpszichológiai magyarázattal álltak elô, amelynek a központi eleme, 
hogy a kisebbségi létnek van egy, a társadalmi státusztól független aspektusa, ami hat a termé-
kenységre, ez pedig a kisebbségi helyzetbôl fakadó bizonytalanság érzete. Ez különösen azokra a 
párokra jellemzô, akik akkulturalizálódtak: átvették a többségi társadalom normáit, köztük a felfelé 
mobilitás státusznövelô értékét. E párok azonban – a többségi társadalom tagjai részérôl tapasztalt 
intolerancia miatt – néhány területen nehéznek találják az asszimilációt (lásd vegyes házasságok 
alacsony foka az etnikumok között) – ezért labilis helyzetben érzik magukat. Társadalmi pozíciójuk 
megszilárdítását, kisebbségi létükbôl fakadó hátrányaik ellensúlyozását családméretük, gyermek-
számuk korlátozásával tartják csak elképzelhetônek. 

A harmadik, kulturális hipotézisnek nevezett magyarázat ezzel szemben azt állítja, hogy ami 
számít a reprodukciós magatartás etnikai különbségeiben, az a kisebbségi csoport egészének szub-
kultúrája: pronatalista, szülési kedvet ösztönzô, nagycsaládokat favorizáló értékrendszere (lásd An-
dorka 1987).

Mindhárom hipotézissel szemben már születésükkor felmerültek a problémák, hiányosságok. 
A társadalmi jellemzôk kizárólagos fontosságát hangsúlyozó magyarázat például – azon túl, hogy 
az empirikus vizsgálatok eredményei is csak részben igazolták érvényességét (vö. Johnson 1979) 
– nem mond semmit azokról a mechanizmusokról, hogyan hat a társadalmi státusz (foglalkozta-
tottság, jövedelem, iskolázottság) a reprodukcióra az olyan „közvetlen” változókon keresztül, mint 
a házasság vagy a születésszabályozás. A szubkultúra meghatározó szerepét kiemelô kulturális ma-
gyarázat nem segít annak megértésében, hogy egyazon kisebbségi csoporton belül is miért külön-
bözik a termékenység, például a különbözô generációk között vagy az iskolai végzettség szerint (lásd 
például a mexikói származású nôket (Forste–Tienda 1996). A kisebbségi helyzet hipotézisnek pedig 
talán leggyengébb láncszeme, hogy adós marad a válasszal: milyen feltételek mellett csökkenti a 

5  A témával foglalkozó kutatók általában eléggé következetlenül használják a különbözô kisebbségi csoportok elne-
vezésére szolgáló kategóriákat: idônként rasszként, fajként, máskor pedig etnikumként beszélvén róluk. Vannak, akik 
mintha egyenlôségjelet tennének a két elnevezés közé, vagy legalábbis látszólag nem tulajdonítanak fontosságot e két 
kategória eltérô jelentésének (lásd pl. Forste–Tienda 1996; vagy Johnson 1979). Mi a továbbiakban következetesen az 
etnikai csoport elnevezést fogjuk használni, ezzel is jelezvén, hogy számunkra (is) elfogadhatatlan a faj esszencialista, 
az emberek közötti különbségek biológiai aspektusát hangsúlyozó felfogása. Ehelyett a rasszot is meg az etnikumot is 
úgy tekintjük, mint társadalmi konstrukció termékeit: olyan kategóriáknak, amelyeket a társadalom tagjai hoznak létre, 
konstruálnak meg (lásd errôl többek között: Barth 1969; Banks 1996; Eriksen 2002; Szelényi–Ladányi 2000).
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kisebbségi státusz a termékenységet, és milyen körülmények között eredményez magas termékeny-
séget? 

Ez utóbbi hiányosságot pótolandó, többen megpróbálták kontextualizálni a kisebbségi csoport-
hoz tartozás termékenységre gyakorolt hatását. Ritchey (1975) azt találta, hogy a kisebbségi hely-
zetnek nem önmagában, hanem a társadalmi miliôn, a kisebbséget körülvevô társadalmi kon-
textuson keresztül van hatása a reprodukcióra. Az 1970-es népszámlálási adatokat használva faji 
egyenlôtlenségi indexet készített az USA különbözô államaira vonatkozóan. Ez a 10 faktorból álló 
index a feketék és fehérek közötti társadalmi egyenlôtlenségeket, valamint a lakóhelyi szegregáció 
és diszkrimináció fokát volt hivatva mérni. Kiderült, hogy azokban az államokban volt magasabb az 
afroamerikaiak termékenysége, amelyekben nagy volt a faji egyenlôtlenség. A többségtôl való társa-
dalmi távolság tehát felerôsíti a kisebbségi helyzet gyermekvállalásra gyakorolt befolyását.

Ugyancsak az – etnikai változó tartalmának tekintett – kisebbségi helyzet kontextualizálását java-
solták Beanék, akik az Egyesült Államok mexikói amerikai népességének – a fehérekénél jelentôsen 
nagyobb – termékenységére próbáltak magyarázatot lelni. E magyarázatot, nagyon leegyszerûsítve, 
a kisebbségi helyzet és a közgazdaságtanból kölcsönzött „opportunity cost” (magyarul „átváltási 
költség”-nek is fordított) elméletének ötvözésében vélték meglelni (Bean–Swicegood 1985). E ma-
gyarázat lényege, hogy egyes kisebbségek (mint például a mexikói amerikaiak) esetében azért ér-
vényesül még erôsebben az univerzálisnak tekinthetô, iskolázottság-termékenység változó közötti 
negatív korreláció, mert e kisebbségek hozzáférése a társadalmi erôforrásokhoz (kedvezôbb mun-
kalehetôségekhez, bérekhez, a magasabb iskolai végzettség megszerzéséhez) eleve is korlátozott az 
ôket érintô iskolai, munkaerô-piaci diszkrimináció miatt, így esetükben a gyermekvállalás relatív, 
vagy „átváltási” költsége (vagyis a gyermekszülés, gyermeknevelés okozta bérkiesés) is alacsonyabb 
(Bean–Marcum 1978).

Ezektôl a zömében az amerikai társadalommal foglalkozó termékenységi vizsgálatoktól kicsit 
eltérô pályán mozognak az úgynevezett „fejlôdô világ” társadalmaiban fellelhetô etnikai különbsé-
geket vizsgáló kutatók. 

Egyik csoportjuk az etnicitást mint valamely státuszcsoporthoz tartozást fogja fel – tulajdon-
képpen a weberi értelemben6 –, és a különbözô etnikai közösségek politikai tôkével (gyakorlati-
lag mint az állami erôforrásokhoz történô hozzáférés mérôeszközével) való különbözô ellátottsá-
gát hangsúlyozza az egymástól eltérô reprodukciós magatartásuk magyarázataként (lásd Weinreb 
2001). (Ez a magyarázattípus gyakorlatilag megfeleltethetô a „társadalmi jellemzôk” hipotézis egyik 
változatának). Empirikus adatokkal igazolt tézise az, hogy a politikai hatalomhoz való hozzáférés 
(az állami erôforrásokhoz – iskolához, egészségügyi ellátórendszerhez, munkalehetôséghez – való 
hozzájutás) mértéke játssza a kulcsszerepet a társadalmi kockázati környezet formálásában, így a 
reprodukciós döntések alakulásában.

A magyarázatok másik típusa ugyanakkor az interetnikus viszonyok szerepét hangsúlyozza, lé-
vén ez a kontextus erôsen hat az egyes etnikai csoportok társadalmi környezetének észlelésére, 
„kockázatérzékelésére”, ami azután jelentôsen befolyásolja reprodukciós döntéseiket. Az Iráni 
Köztársaságban élô, alacsony jövedelmû afgán menekültek valamint a hasonló státuszú iráni nôk 

6  Az etnicitás elméletével foglalkozó szövegek sorában klasszikusnak számító korai írásában Max Weber a státuszcso-
portokhoz hasonlónak tekinti az etnikai csoportokat. Weber szerint az etnikai csoporthoz tartozás érzésének elôfeltétele, 
hogy a csoporttagok úgy érezzék: egymás számára érthetô a másik viselkedése. A közös etnicitás érzésének kialakulását 
olyan – más csoportoktól elütô – külsô jellemzôk is elôsegítik, mint a sajátos öltözködési, lakásépítési stílus, gazdasági 
tevékenységek, ételek, illetve étkezési szokások, vagy akár a nemek közötti munkamegosztás sajátos módja – éppen azok 
a dolgok, amelyek a státuszcsoportok közötti különbségeknek is a tárgyai. Mindezen dolgok „megfelelô”, az etnikai cso-
port normáihoz igazodó gyakorlása egyfajta „etnikai büszkeséget”, „tiszteletet” („ethnic honor”) kölcsönöz e csoportok 
tagjainak – és ugyanez igaz a státuszcsoportokra is (Weber 1996: 37). 
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termékenységi magatartásának összehasonlítása jól mutatja ennek az interetnikus kontextusnak a 
fontosságát a reprodukció etnikai különbségeinek megértésében (Tober et al. 2006). 

A 1989-ben bevezetett iráni családtervezési program – melynek fô szlogenje szerint „az egész-
éges család a fô érték, nem pedig a népes család” („healthy families over plentiful families”) – az 
egész térségben a legsikeresebbnek számít – az irániak körében, de nem az afgánoknál… Iránban 
1988–2000 között több mint 50 százalékkal csökkent a termékenységi arányszám: míg az iráni 
nôknek átlagban 5,5 gyerekük volt 1988-ban, addig 2000-ben már csak kettô. Az afgán menekültek 
ugyanakkor egyáltalán nem látták értelmét korlátozni a termékenységüket, számukra a „kevesebb 
gyerek, jobb élet” szlogenjének nem volt realizálható tartalma. Az afgán kisebbség éppen ezért erôs 
gyanakvással fogadta az irániak által üdvözölt családtervezési politikát. Sokkal inkább saját etnikai 
csoportja népességszámának visszaszorítására irányuló, politikailag motivált diskurzusnak fogta fel 
– hiszen az irániak a mindennapi interakciókban is érzékeltették velük, hogy az afgánokban egyfaj-
ta társadalmi veszélyforrást, gazdasági terhet látnak –, mintsem az amúgy is marginális helyzetû, a 
társadalmi erôforrásokhoz csak alig hozzáférô afgán családok helyzetének javítására szolgáló, reális 
programnak (Tober et al. 2006). Az etnicitás tehát ebben az esetben, több tényezô összjátéka mel-
lett, az interetnikus kontextuson keresztül gyakorolt befolyást az adott etnikai csoport reprodukciós 
stratégiájára. 

A magyarázatok harmadik markáns típusa az etnicitást egyfajta „kulturális” változónak tekinti, 
de itt a kultúra nem a régi, megkövült, strukturalista-funkcionalista felfogásban, „objektivált kultu-
rális tartalmakat” (például sajátos értékeket, attitûdöket) elképzelô értelemben értendô (lásd errôl 
Hammel 1990), hanem mint egymáshoz igazított társadalmi gyakorlatoknak, egy-egy csoportra 
jellemzô sajátos kulturális repertoároknak a társadalmi interakciók során folyamatosan alakuló 
készlete (Johnson-Hanks 2003).7 

Az etnikai csoport tehát ebben a felfogásban a társadalmi gyakorlatok közösségének („commu-
nity of practice”) számít – olyan közösségnek, amely a gazdasági környezet változásával maga is 
formálódik, s ahol a csoporttagokat közös aspirációk, elvárások, gondolkodás, és viselkedésmód 
jellemzik.8

Johnson-Hanks magyarázatában az egyes etnikai közösségekre jellemzô demográfiai változók, 
így a (házasságon kívüli) termékenységi arányszám9 éppen ezeknek a közösség tagjai által osztott 
aspirációknak, elvárásoknak, a társadalmi gyakorlataik közös repertoárjának az eredménye – és 
nem az olyan társadalmi jellemzôknek, mint például az iskolai végzettség. Másképpen fogalmazva: 
az etnikai közösség mint a szocializáció terepe az, ami elsôdlegesen meghatározó szerepet játszik 

7  „A régebbi idôk etnográfiája mindezt egyszerûen kultúrának nevezte volna” – mondja a Kamerunban élô, két na-
gyobb etnikai csoport egymástól gyökeresen különbözô demográfiai magatartását magyarázni kívánó Johnson-Hanks, „a 
mai idôk etnográfusa azonban már nem használja ezt a fogalmat, ezzel is jelezvén, hogy elutasítja a kultúra helyhez kö-
tött, határok közé szorított, „tárgyiasított” elképzelését, ehelyett inkább a határnélküliséget, a kulturális határokon átívelô 
cserét, adaptációt, innovációt hangsúlyozza” (Johnson-Hanks 2003: 56). Ezért – folytatja – a mai etnográfus inkább olyan 
fogalmakat használ, mint habitus, (kulturális) repertoár, társadalmi gyakorlatok – ezek a fogalmak segítik ôt a vizsgált 
közösségen belüli „közös aspirációk, egymáshoz igazított cselekvések” elemzésében. 

8  Gyakorlatilag hasonló szemléletet képviselnek Watkinsék, amikor az etnicitást úgy tekintik, mint egyfajta „kulturális 
jelzô” kategóriát („cultural marker”). Barthnak az etnikai határok vizsgálatáról írt, mára klasszikusnak tekintett esszéjét 
használva (Barth 1969), Watkinsék az ismerôsség, az otthonosság, a hasonló játékszabályok szerint játszás biztonságot 
adó elemét emelik ki az etnicitás fogalmának. „Egy másik személy azonosítása mint az etnikai csoportom tagja azt jelenti, 
hogy ugyanazon kritériumok alapján hozzuk meg értékeléseinket és ítéleteinket” (Pollack–Watkins 1993: 487) – vagyis 
„ugyanazon a nyelven beszélünk”, ugyanazon szabályok alapján játsszuk az élet nagy játékát, kisebb vagy nagyobb társa-
dalmi drámáinkat. 

9  A teljes termékenységi arányszám (TFR) a reprodukciós magatartás egyik legfontosabb mérôszáma a demográfiai 
vizsgálatokban. Tulajdonképpen a TFR a befejezett termékenység becslése: azt mutatja, hogy egy adott idôpontban a 
szülôképes korú nôk várhatóan átlagosan hány gyermeket hoznak világra – feltéve, ha szülési szokásaik nem változnak.
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a benne élô családok értékrendjének, jövôképének, vágyainak és lehetôségeinek, valamint aspirá-
cióinak (egyebek mellett gyermekeik iskoláztatásának) alakításában – és ez formálja alapvetôen az 
etnikai csoporttagok társadalmi cselekvéseit, reprodukciós gyakorlatait. 

A fentebb említett szerzô egész munkásságát végigkíséri a társadalmi, kulturális folyamatok és a 
demográfiai indexek közötti kapcsolatok vizsgálata – ez a módszer egyébként a kulturális demog-
ráfiai vagy antropológiai demográfiai munkák sajátossága (lásd Bledsoe 2002; Greenhalgh 1995; 
Johnson-Hanks 2003; 2005; Coast–Hampshire–Randall 2007; Bernardi 2003)10. 

Ez az a viszonylag – az európai demográfiai vizsgálatokban mindenképpen – új keletû diszcípli-
na, amelybe az alábbiakban bemutatandó kutatás is beleágyazódik, és amely remélhetôleg gazdagít-
hatja tudásunkat arról, valójában mit is takar az „etnicitás” kategóriája, illetve, hogy ez a kategória 
mennyiben segít (vagy nem segít) bennünket abban, hogy megértsük a nôk, (házas és nem házas)
párok reprodukciós magatartását, gyermekvállalási stratégiáit.

Saját kutatásom bemutatása elôtt azonban mindenképpen szót kell ejteni a romákkal foglalkozó 
demográfiai vizsgálatok eddigi legfontosabb eredményeirôl.

A romák demográfiájával foglalkozó kutatások

A Kelet-Európa legnagyobb kisebbségére, a roma népességre vonatkozó vizsgálatokról szólva meg-
állapíthatjuk, hogy legfôbb jellemzôjük éppen az, hogy hiányoznak a társadalomtudományi kutatá-
sok palettájáról. Errôl gyôzôdhetünk meg legalábbis, ha átlapozzuk a nemzetközileg jegyzett szak-

10  Az antropológiai demográfia diszciplínájáról, illetve annak hasznáról a „roma” demográfiai vizsgálatokban lásd 
Durst 2005.

1. kép: Büszke szülôk gyerekeikk
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folyóiratokat. Magyarázatként szokás a róluk szóló, hiányos, megbízhatatlan, ráadásul kisebbségi 
helyzetükbôl fakadóan alacsony esetszámú statisztikai adatforrásokat emlegetni – e körülmény, 
legalábbis óvatosságra int a róluk szóló adatok elemzésekor. A roma tárgyú vizsgálatok másik fon-
tos jellemzôje, hogy már a kezdetektôl fogva beleütköznek a definíciós problémába: kit tekintsenek 
kutatásuk tárgyának, a cigánynak nevezett etnikai kategóriához tartozónak.11 

A romákkal foglalkozó demográfiai tanulmányok nagy része a népszámlálási adatokkal dolgo-
zik (Kalibova 2000; Mészáros–Fóti 2000; Hablicsek 2007). A cenzus etnikai kategóriáit használó 
vizsgálatoknak azonban számolniuk kell a reprezentativitás problémájával – különösen igaz ez a 
romák „csoportjára” vonatkozóan. Ennek egyrészt az az oka, hogy – amint arra a roma kutatók már 
korábban is felhívták a figyelmet (vö. Kertesi–Kézdi 1998; Kalibova 2000) – sok roma, az adott po-
litikai helyzet miatt, a diszkriminációtól való félelem függvényében „nem vallja be” roma szárma-
zását, roma kisebbséghez tartozását. Problematikus lehet a reprezentativitás kérdése azért is, mert 
a népszámlálás – akárcsak a többi survey vizsgálat – „önbevalláson” alapuló, a kollektív identitást 
mint csoportképzô ismérvet használó, ezen identitást megragadni próbáló módszere maga is meg-
kérdôjelezhetô. Az identitáskutatók ugyanis nagyjából egyetértenek abban, hogy a személyes iden-
titás – amely ráadásul idôben változó, folyamatszerû képzôdmény, nem pedig egy állandó, idôtôl 
és szituációtól független tartalom – sokkal inkább egyfajta narratív, elbeszélt identitás formájában 
ragadható meg, mintsem valamely kérdôíves szituációban (vö. Kovács 2006). 

Míg a cenzus a „bevallott identitás” ismérvét használja az etnicitás (faj, nemzetiségi kisebbség) 
kategóriájának képzésére (azt feltételezvén, hogy a „szubjektív identitások objektíven megragadha-
tók” [Bulmer 1980], addig a demográfiai vizsgálatok másik nagy csoportja survey típusú vizsgála-
taiban emellett egy másfajta definícióval is dolgozik: azt tekinti romának, akit a környezete (akár 
a „szakértô környezet” (vö. Kertesi–Kézdi 1998), akár a vele interjút készítô kérdezôbiztos (lásd 
KSH-vizsgálatok, vagy Ladányi–Szelényi 2004) romának tart.

Ez a kevés számú, aggregált adatokkal dolgozó vizsgálat mind a reprodukciós magatartás etni-
kai különbségét mutatja: nevezetesen, hogy bár folyamatosan közeledik a romák termékenységi 
arányszáma a nem romákéhoz, elôbbiek átlagban még mindig több gyermeket vállalnak, mint 
utóbbiak (Kemény 2004; Kalibova 2000; Martin 2003). A családalapítás idôzítésében pedig nem 
csak fennmaradtak, de még tovább is nôttek az etnikai különbségek (legalábbis Magyarorszá-
gon): míg a magyar nôknél újabban 27–28 éves korra tolódott ki az elsô gyermek szülésének 
ideje (Spéder 2004), addig ez a szám a cigány nôknél átlagosan 20 év (Janky 2007). E vizsgálatok 
elsôdlegesen kitûzött célja a romák „valós helyzetérôl” való számadás (vö. Havas 1999), ame-
lyet a „cigánykérdés” társadalmi-politikai fontossága indokol (Kalibova 2000; Hablicsek 2007); 
egy részük azonban, még ha csak közvetetten is, de megpróbál valamiféle magyarázatot adni a 
romák nem romákétól eltérô reprodukciós mintáira. A magas termékenység okát e kutatások a 
cigány „kultúrában”, azon belül is annak pronatális, a nagycsaládot elônyben részesítô érték-
rendjében találják meg (Kalibova 2000: 175.), vagy pedig a romák társadalomban elfoglalt pozí-
ciójában, elsôsorban is rossz munkaerô-piaci helyzetében vélik felfedezni (lásd Gyenei [1998] 
„stratégiai gyerek” elméletét).

11  A definíció kérdéskörének, a „ki a cigány?” problémának ma már, elsôsorban Kemény Istvánnak és munkatársai-
nak országos cigányvizsgálatai, valamint Ladányi János – Szelényi Iván problémafelvetése (Ladányi–Szelényi, 2000) nyo-
mán, kiterjedt szakirodalma van (Csalog 1973; Havas 1999; Havas–Kemény–Kertesi 2000). E probléma áttekintése nem 
e tanulmány feladata; témánk szempontjából mindebbôl talán az a legfontosabb, hogy – egyetértve Ladányi Jánosékkal 
– nem gondoljuk, hogy lenne jó és rossz kategorizációs rendszer, hanem mi is úgy véljük, hogy e kategóriák a társadalmi-
politikai erôviszonyok függvényében, a „klasszifikációs küzdelem során”alakulnak ki és formálódnak (Ladányi–Szelényi 
2000), valamint, hogy mindegyik kategória – még a cenzus kategóriája is! – egyfajta, a romákról szóló diskurzusnak 
tekinthetô (Kertzer–Arel 1998). 
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Az effajta „kulturális” magyarázatok tarthatatlanságát – amelyek a kultúrát megkövült, objektíven 
mérhetô tartalmak, értékek, vélekedések és attitûdök gyûjteményének tekintik, és mint ilyet, az 
egymástól társadalmi viselkedésükben is megkülönböztethetô csoportok „azonosítójának” veszik 
(Hamellel szólva, amikor a kultúra egy népcsoport azonosítójaként szerepel [„culture as identi-
fier”, lásd Hammel 1990] ) – az antropológiai munkák zöme már egy jó ideje megmutatta. 

A cigányokkal foglalkozó antropológiai szövegek, „a különbözô jelentéstulajdonításoknak a kü-
lönbözô cigány kultúrákra jellemzô módjait” (Horváth 2005: 95) igyekeznek megvilágítani, s gya-
korlatilag megegyeznek abban, hogy nem lehet a cigányokra úgy tekinteni, mint egy „közös kultu-
rális tartalom” hordozóira, hanem sokkal inkább olyannak kell látni ôket, mint akik egy relációs 
viszony szereplôi; „cigányságuk” nem valamiféle velük született, „primordiális kötelék” (lásd Ge-
ertz 1996), ami azután meghatározza viselkedésüket, „kultúrájukat”, hanem sokkal inkább maga 
is e relációs viszony kontextusában formálódik. „Abban, hogy cigány, benne vannak ôk, és benne 
vagyunk mi, az ô valóságuk, és azok az elképzelések, amiket mi errôl alkotunk, a jelenlétük, és az 
a viselkedés, amit feléjük tanúsítunk, benne van a köztük és köztünk fennálló viszonyok egész tör-
ténete” (Williams 2000: 69; idézi Horváth 2005). 

Vagyis, amikor azt próbáljuk megérteni, hogy a „cigánynak lenni” kategória miként hathat a 
„cigányok” demográfiai viselkedésére, akkor valószínûleg téves úton járunk, ha azt gondoljuk, hogy 
a cigány mint etnikai csoport kategóriáját egy önálló, prototipikus viselkedéseket, sajátos érték-
rendszert, attitûdöket jelölô változóként gondolhatjuk el. Ennél sokkal gyümölcsözôbbnek tûnik az 
a megközelítés, amit Eriksen javasol, miszerint az etnicitás tulajdonképpen nem más, mint „a tár-
sadalmi kapcsolatok egyik aspektusa, amely olyan társadalmi szereplôk között áll fenn, akik magu-
kat, más csoportok tagjaitól kulturálisan különbözônek képzelik el, ugyanakkor ezen csoportokkal 
rendszeresen érintkeznek” (Eriksen 2002: 12). 

2. kép:Nyolcfôs családból öten. A kunyhó mára a múlté
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Kicsit sarkítva tehát azt is mondhatnánk, hogy önmagában a cigány kategória csupán egy 
üres kategória,12 amely tartalmát csak a nem cigányokkal való kapcsolat révén nyeri el. Ha 
átlátjuk e kapcsolat jellegét, akkor sokkal jobban megértjük a cigányok (egyes csoportjainak) 
nem cigányokétól eltérô reprodukciós gyakorlatait, mint ha csupán azt firtatjuk, mi lehet az 
az eltérô „kulturális sajátosság”, ami cigányok és nem cigányok demográfiai magatartásának 
különbözôségét magyarázhatná.13 

Ráadásul ha a romák „valós helyzetének” bemutatása helyett valóban arra vagyunk kíváncsiak, 
hogy vajon az etnicitásnak, a cigány kategóriához tartozásnak van-e önmagában véve, a társadal-
mi-demográfiai jellemzôk kontrollálása után is fennmaradó, szignifikáns hatása a reprodukcióra, 
akkor az eddig elmondottak fényében már nem is olyan meglepô eredményt kapunk. A magyar-
országi adatok azt mutatják, hogy egyáltalán nem mindegy, hogyan képezzük az etnicitás, a „roma 
csoport”-hoz tartozás kategóriáját. Ha az önbevallásos identitás alapján, akkor azt találjuk, hogy a 
roma kategória önmagában nem hat a reprodukciós magatartásra (a gyerekszámra), hanem csak 
abban az esetben van számottevô befolyása, ha alacsony (nyolc osztálynál is kevesebb) iskolai vég-
zettséggel párosul; azoknak a romáknak, akik még az általános iskolából is kimaradtak, számot-
tevôen több gyerekük van, mint bármely egyéb társadalmi csoportnak (Durst 2006)14. Ebben a ha-
tásban pedig valószínûleg jókora szerepet játszik az a „dupla hátrány” (Eidheim 1969), amit más, 
stigmatizált etnikai csoportnál is megfigyeltek a kutatók, és amely tulajdonképpen ezen csoportok 
társadalmi státuszának egyik fontos jellemzôje.15

Ha viszont a kérdezôbiztosi minôsítést vesszük a kategorizáció alapjául, akkor azt kapjuk, hogy 
az „etnicitás”-nak, vagyis a roma kategóriának önmagában is (statisztikailag mérhetô) befolyása 
van a termékenységre. Vagyis, a kérdezôbiztosok16 által romának nevezett nôknek átlagban több 
gyerekük van, mint nem roma (nem romának nevezett) társaiknak. Ennek az eredménynek a 
kialakulásában azonban maga a kategorizáció is szerepet játszhat. Hiszen – amint az ugyanebbôl 
a vizsgálatból is kiderült – a kérdezôbiztosok elsôsorban a rasszjegyek és az életmód (amelynek 
lényeges eleme a családméret) alapján minôsítenek valakit romának.17 

12  „Hogy cigánynak tartom-e magam?! Én annak. Mitûl vagyunk azok?! Ki tudja, én nem tudom… Mer’ ennek 
születtünk… Mer’ így neveztek el, hogy paraszt-cigány…” (Az idézett interjúrészlet egy láposi fiatal cigányasszonytól 
való.) 

13  Hogy a társadalmi kontextusnak mennyire fontos szerepe van az „etnicitás” mint relációs viszony jelentésének lét-
rehozásában, arra jó példát szolgáltat a brazíliai cigányok esete. Florencia Ferrari egy São Pauló-i roma közösség antropo-
lógiai vizsgálata során többek között azt mutatja be, hogy az általa vizsgált társadalomban – Kelet-Európával ellentétben! 
– mennyire nem jelent stigmát cigánynak lenni, és hogy mennyivel átjárhatóbbak a csoporthatárok gádzsók és cigányok 
között ott, ahol sok különbözô náció él együtt, és ahol ráadásul a cigányok antropológiai jegyeikben sem igen különböz-
nek a többi „etnikumtól” (Ferrari, személyes közlés). Ebben a cigány közösségben a romák reprodukciós stratégiája (a 
többnyire 2-3 gyerekes családmodell) sem tér el a brazilokétól. 

14  Spéderék hasonló eredményre jutottak, mikor szegénység és etnicitás kapcsolatát nézték. Kiderült, hogy nem ön-
magában a cigány származás az, ami növeli annak esélyét, hogy valaki szegény lesz, hanem sokkal inkább a cigány szár-
mazás és az alacsony iskolázottság együttjárása, kereszthatása. (Kapitány– Spéder, 2004). 

15  E dupla hátrány – amit iskolázatlan cigánynak lenni jelent, és ami egyben az erôforrásokhoz való hozáférés mini-
mális lehetôségét foglalja magában –, valószínûleg a gyermekvállalás „relatíve” (az elônyösebb társadalmi pozíciójú cso-
portokhoz viszonyítottan) alacsonyabb „költségével” jár – de mindez persze nem lenne elegendô a magas termékenység 
kialakulásához. Ehhez azok a társadalmi gyakorlatok, a kulturális repertoároknak, illetve habitusoknak azok a sajátos 
készletei is szükségesek, amelyek egyes társadalmi csoportokra jellemzôek. Mindez hamarosan kiderül majd az alábbi 
esettanulmányokból.

16  Akik a kutatók egy része szerint a „többségi társadalom minôsítését reprezentálják” (vö. Ladányi–Szelényi 2004).
17  A vizsgálat alapjául szolgáló Etnicitás, szegénység és gender a kelet-európai átmeneti társadalmakban c. projekt 

készítôi a kérdôív végén megkérték a kérdezôbiztost, hogy adjon választ arra a kérdésre, mi alapján minôsítette az inter-
júalanyát cigánynak. E válaszokból kiderült: az elsôdleges ismérv a bôrszín, majd közvetlen utána következik az életmód 
(Durst, 2006: 45; Kligman 2001), amelynek egyik meghatározó eleme a családméret, a nagy gyerekszám…
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Korántsem lehet tehát kizárni, hogy a romának nevezett nôk gyermekszáma azért volt maga-
sabb az említett vizsgálatban, mert a sokgyerekes szegény családokat a minôsítôk, a roma kategória 
konstruálói hajlamosak voltak romának nevezni. A láposi védônôtôl származó alábbi interjúrészlet, 
amely a faluba nemrégiben betelepült, a helyiek számára ismeretlen származású családról szól, 
pontosan ezt sejteti: „A K.-ékat kérdezed?! Halványlila gôzöm sincs, hogy cigányok-e, de én 
annak veszem ôket. … Miért? Csak meg kell nézni, milyen körülmények között élnek. Az apa 
munkanélküli, ráadásul annyi gyerekük van, mint a nyû… Gondolom, hogy cigányok, ennyi 
gyerekkel…”

Ha pedig nem survey adatokkal dolgozunk, hanem mikroszkopikus, mikrodemográfiai vizsgála-
tot folytatunk, akkor teljesen nyilvánvaló lesz, hogy az „etnikai változó” nem önmagában hat a rep-
rodukciós magatartásra: nem lehet azt mondani, hogy a „romáknak” mint homogén csoportnak 
több gyerekük lenne, mint a nem romáknak, hiszen, mint az alábbiakban látni fogjuk, magukat a 
különbözô roma közösségeket is egymástól erôsen eltérô reprodukciós gyakorlatok jellemezhetik, 
és vannak olyan roma csoportok, amelyek gyermekvállalási stratégiái teljesen megegyeznek a nem 
romákéval. Ezeknek a stratégiáknak az összetevôit mutatja be a dolgozat következô része. 

Mi rejlik a reprodukciós stratégiák „etnikai különbségei” mögött, 
avagy mit takar az etnicitás kategóriája? Esettanulmány

Lápos és Palóca – két kistelepülés Észak-Magyarország egy aprófalvakkal teli, kistérségi szegregáció 
jellemezte vidékén (Virág 2003)18. E térség az ország legelmaradottabb régiói közé tartozik, mind 
az itt élôk iskolázottsági mutatói, mind pedig gazdasági lehetôségei szempontjából. A környék tele-
püléseinek átlagában a munkanélküliségi ráta 1994 óta, kisebb-nagyobb eltérésekkel, 20 százalék 
körül van (G. Fekete 2005).

Lápost és Palócát ma már lehetne cigányfalunak („gettónak”) is nevezni – elôbbiben a 120 csa-
ládból mindössze tíz magyar maradt, utóbbiban egyelôre még közel tíz százalék a nem cigányok 
aránya. 

A két falura, akárcsak a környék többi településének alacsonyan képzett roma népességére egy-
aránt jellemzô a tömeges munkanélküliség – csupán annak aránya, illetve hossza különbözik az 
egyes települések esetében. 

A láposiak az 1970-es évekbeli, a magyarországi cigány lakosság egészére vonatkozó szinte „teljes 
foglalkoztatástól” (Kemény–Janky–Lengyel 2004) a nyolcvanas évek közepére-végére – a gazdasági 
rendszerváltozás elôjátékaként – gyakorlatilag eljutottak a „teljes munkanélküliség” állapotához. 

Palócán ezzel szemben – a láposihoz képest – kisebb arányú és rövidebb ideje tartó az amúgy 
ott is krónikusnak nevezhetô munkanélküliség. (A két falu lakóinak társadalmi jellemzôit mutatja 
a Függelékben szereplô 1. táblázat). Nagy különbség azonban az, hogy az itteni férfiak jó része, 
Pesten élô rokonaiknak köszönhetôen, már évek óta feljár a fôvárosba dolgozni; idôszakosan, ôsztôl 
tavaszig, általában különbözô építkezéseken kapnak munkát.

A két település társadalmának egyik közös jellemzôje, hogy sem Palócán, sem Láposon nem 
beszélhetünk homogén cigány közösségrôl. Lápos roma lakosságának legalább három, egymástól 
elkülönülô rétege van – még akkor is igaz ez, ha, aprófaluról lévén szó, a lakóhely zártsága miatt a 
mindennapi érintkezés elkerülhetetlen e rétegek között –, ugyanakkor azonban mindegyik, a társa-

18  A szocialista tervgazdálkodáshoz szorosan kapcsolódó településpolitika egyik legkárosabb következményének te-
kinthetô az e vidékre (is) jellemzô, ún. szelektív elvándorlás: a viszonylag jól képzett magyar lakosság elköltözése, illetve 
helyükbe a máshol ellehetetlenült, szegény cigány családok beköltözése, ezzel egész falvak „elcigányosodása”; 2003-ban, 
az országos cigányvizsgálat tanúsága szerint a roma népességnek már egyharmada élt ebben a térségben (Kemény–Janky 
2003). 
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dalmi „ranglétrán” magát feljebb lévônek tartó csoport azt mondja: „én nem foglalkozok amazok-
kal”, azaz a ranglétrán lejjebb valókkal…

A társadalmi hierarchia egyik szélén az úgynevezett „kiemelkedettek” csoportja található – ezek 
a helybeliek által „kikupálódottak”-nak vagy „asszimilálódottak”-nak nevezett roma származású 
családok vagy a nevük magyarosításával, vagy a vegyes házasság stratégiájával, de mindenképpen 
igyekezték jelezni a külvilág felé, hogy már nem tartják magukat cigánynak.19 Mobilitási stratégiá-
juk egyik fontos eleme gyermekeik kimenekítése ebbôl a gettósodó, általuk „jövô nélküli”-nek ítélt 
faluból.20 

Reprodukciós stratégiájukat is alapvetôen a mobilitás vágya, illetve a falubéli parasztok életmód-
ja felé közelítés vágya vezérli. Általában két gyereket terveznek – igaz, gyakran „becsúszik” a harma-
dik is –, hogy azoknak minél többet meg tudjanak adni. Ahogy egyikük plasztikusan megfogalmazta 
e csoport véleményét: „Ott, ahol már három gyereknél több van, elvadul minden, megette a 
fene az egészet… Minek több gyerek???? A szegénységbe??? Nekem fontos, hogy kitaníttassam 
mind. Fontos, hogy tanuljanak, szakmájuk legyen, hogy normálisan férjhez menjenek. Mi az, 
hogy normálisan? Hogy mûvelt, iskolázott fiúhoz menjenek… Háromnak is nehéz mindent 
megadni. Mindnek házat kellene venni, takarékbetétet csinálni, hogyha tizennyolc éves lesz, 
legyen mibôl elindulni.”

A „kiemelkedettek” elsô generációjának tagjai közül mára alig maradtak néhányan a faluban, 
hiszen többségük, amint tehette, még a „prosperáló” hetvenes években elköltözött a már akkor a 
gettósodás jeleit mutató településrôl, követve a számukra is referenciacsoportként szolgáló láposi 
parasztok elvándorlását az ország gazdaságilag elônyösebb helyzetû vidékeire. Ezek a ma hatva-
nas-hetvenes éveikben járó idôsebb roma asszonyok már az 1970-es években éltek a születéssza-
bályozás hol modern, hol hagyományos eszközeivel, hiszen csak családméretük, gyermekszámuk 
korlátozásán keresztül tartották elérhetônek a társadalmi felemelkedést. Nem csupán a – többnyire 
bányászként dolgozó, így rendszeres havi jövedelemmel rendelkezô – férjeiknek, de saját munka-
vállalásuknak is nagy szerepe volt abban, hogy ki tudtak törni szüleik szegénységébôl. Néhányan 
közülük – többnyire takarítónôként – meg tudták vetni a lábukat a formális munkaerôpiacon is, 
ahol együtt dolgoztak a nem romákkal. A közös munkahely – mint szocializációs tér, mint a tár-
sadalmi ranglétra magasabb fokán álló rétegekhez hidat teremtô „gyenge kötések” (Granovetter 
1991), heterogén kapcsolathálók kialakításának, a többségi társadalom normái beszûrôdésének 
színtere – demográfiai magatartásukat is befolyásolta.21

19  „Már hogy lennék én cigány, mikor olyan nagy házban lakunk?!”– fakadt ki egyikôjük, egy tizennégy éves lány 
az iskolában, mikor az új tanító, aki nem ismerte még a helyi társadalom erôs rétegzettségét, és csupán a lány bôrszíne 
alapján ítélt, „lecigányozta” ôt. A magyarokkal ellentétben, a helyi hierarchia másik szélsô pólusán lévô, a többi réteg 
által csak „dzsumbujlakóknak” nevezett, szegény romák ugyanakkor a – többnyire paraszti származású fiatalemberekkel 
kötött vegyes házasságuk révén – „kiemelkedett” cigány nôk gyermekeit már nem tartják többé cigánynak: „Hogy mik 
a gyerekeik? Olyan vegyes izék. Hogy kell mondani? Olyan keverék, korcs”… A cigány származású, ám azt megta-
gadni igyekvô szülôkrôl pedig még rosszabb véleménnyel vannak: „Most az hülyeség, hogy megváltoztassa a nevét… 
Ugyanaz marad, aki volt. Úgyis tudják, honnan jött. Ôk hiába tartsák magukat nem cigánynak, ugyanúgy lenézi 
a láposi paraszt ôt is, mint a többit, hiába parasztok között lakik. Parasztnak születni kell, meg cigánynak is, aszt 
nem fogja lemosni.”

20  E törekvésüket jól jelzi az alábbi interjúrészlet, amely e csoport egyik tagjától származik: „Én nem akartam, hogy a 
gyerekek itt maradjanak, ezek közt a bornyúk közt [értsd a láposi dzsumbujlakók – a szerk.], akik a nyolc osztályt is 
alig tudják elvégezni. Már a kicsit is elvittem az óvodából, mert itt nincs színvonal, itt csak ketten vagyunk nem cigá-
nyok, inkább elhordom B.-re, a körzeti óvodába. … A nagyobbaknak is mondom, inkább menjenek városra tanulni, 
ott több a lehetôség, ide vissza ne jöjjenek, mert mi életük lesz itt?! Míg itthon voltak, akkor is olyan rendesebbekkel 
barátkoztak, mint mink vagyunk, meg a paraszt gyerekekkel nôttek fel”.

21  A kapcsolathálók erôs, ezeknek az asszimilálódott cigányoknak a gondolkodásmódját is befolyásoló hatását mutatja 
az alábbi, egyikükkel készített interjúrészlet: „Én már akkor szedtem az Ovidont [az egyik legnépszerûbb fogamzásgátló 
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A helyi – velük egykorú – parasztokhoz hasonlóan viszonylag korán, 18–19 éves korukban háza-
sodtak meg, házasságaikban a férfiszenioritás elve érvényesült (férjeik rendre 4–5 évvel idôsebbek 
voltak náluk). Elsô gyermeküket zömmel 21–22 évesen szülték és maximum három-négy gyer-
meket vállaltak (lásd Függelék, 2. és 3. táblázat). Az utánuk következô generáció tagjai, akik ma 
többnyire a negyvenes éveikben járnak, még szüleiknél is jobban korlátozták termékenységüket, 
valamint késôbb kezdtek el szülni. Körükben már – ellentétben szüleikkel, illetve a falubeli szegre-
gált cigányokkal – nincs is olyan, aki tizennyolc éves kora elôtt lett volna anya. 

A láposi helyi társadalom másik csoportja – nevezzük ôket a „mobilitásban reménykedôk”-nek 
– már egészen más munkatapasztalatokkal és iskolai törekvésekkel jellemezhetô. Az e csoporthoz 
tartozó, zömükben 4–5 gyerekes nôknek még van némi – leginkább másodkézbôl szerzett – ta-
pasztalatuk a formális munkaerôpiac világáról: többségük maga is dolgozott néhány hónapot a kör-
nyék – korábban egyik legnagyobb munkaadójának számító – erdészetében, még a nyolcvanas évek 
elején, elsô gyermekük megszületése elôtt, valamint szinte mindannyiuk édesapja több évtizedes, 
állandó munkaviszonnyal rendelkezett az egyik környékbéli bányában. Legtöbbjük férje azonban 
gyakorlatig soha nem állt alkalmazásban. E férfiak általában több mint tíz éve munkanélküliek. 
Az elmúlt egy évben azonban többükre „rátaláltak” a roma vállalkozók – ami évi néhány hónapos 
alkalmi munkalehetôséget jelent (zömében építkezéseknél), és ezzel felvillantja a „megkapaszko-
dás”, vagy, ahogy ôk mondják: az „egyrôl kettôre jutás” lehetôségét.

tabletta az 1970-es években – a szerk.], amikor arról még itt a faluban senki nem is hallott. Nekem a pesti rokonom, 
meg a munkatársak mondták, hogy szedjem, mert jó lesz.. .mert, úgy mondták: sok gyerek, nagy szegénység.”

3. kép: Élet az új szocpol házakban
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Az iskolának, az iskolai végzettség megszerzésének e csoport életében ambivalens helye van.22 
Egyfelôl fontosnak tartják (tartanák) gyermekeik iskoláztatását – annál is inkább, mert ma Magyar-
országon 18 év a tanköteles kor, a tankötelezettség nem teljesítése pedig a gyerek után járó családi 
pótlék megvonásával jár. De nem ez a legfôbb motiváció, hanem sokkal inkább az, hogy az isko-
lában e réteg is egyfajta mobilitási csatornát lát (vö. Bourdieu 1988). „Istenkém, gondoltam ma-
gamban, nem veszem én el a lehetôséget a gyerektôl, hogy tanuljon, ismerje meg a világot, hogy 
legalább neki jobb legyen”– mondta a 15 éves Szabi édesanyja, mikor azt próbáltam megtudni, 
vajon Szabi, aki iskolaidôben már egy hete ott sétálgatott a falubéli fiújával a fôutcán, vajon most 
már végleg kimarad-e a középiskolából. A kérdésemre kapott fentebbi válaszból azt gondolhattam 
volna, Szabi anyja, minden nehézség ellenére, elszánt a lánya iskoláztatását illetôen, most éppen 
csak átmeneti anyagi problémák merültek fel: „Kilukadt a bakancsa, meg nincs is pénzem most 
kajára, hát inkább nem engedem el, maradjon itthon inkább, míg meg nem kapom a családit, 
hogy ne nevessék ott a többiek.” 

Idôvel azonban kiderült, Szabiék családja egyáltalán nem biztos abban, hogy lányuknak valóban 
jobb lesz az élete attól, ha elvégzi a szakiskolát. Leginkább azért nem, mert a láposi romák szá-
mára egyedül elérhetô, a falutól 50 kilométerre lévô S.péteri bentlakásos, szociális ápolókat képzô 
szakiskola – ami gyakorlatilag a tanköteles korú cigány fiatalok „lerakodóhelye” – igen alacsony 
színvonalú, ráadásul az itt megszerezhetô szakképesítés sem igazán piacképes ma Magyarországon. 
Ezt mutatja az ismerôsök tapasztalata is. A faluban eddig egyetlen cigány lány végezte el a közép-
iskolát, de már egy éve, hogy nem tud munkát találni. „Itt van az Andi, ô kijárta mind az iskolát, 
11 osztálya van, na és mire megy vele?! Itthon ül egész nap a faluban, este meg átjár Sz.-ra [a 
szomszéd település – a szerk.] gépezni, hogy elverje az apja összes pénzét… Most ezért szakad-
janak meg a tanulásba?! Cigánynak úgysincs munka itt a környéken…” 

Az S.péteri iskola alacsony színvonala, meg fôleg a hozzá tartozó kollégium lerobbant fizikai álla-
pota miatt a láposi fiúk még a lányoknál is rövidebb ideig bírják: többnyire egy év után kimaradnak. 
Ez pedig a lányokat is elbizonytalanítja a folytatást illetôen… Szabi anyja a nyári szünetben már 
maga is ambivalensen állt lánya következô évi továbbtanulásához: „Tudod, nem is nagyon bánom, 
ha nem megy vissza… olyan jól megvannak az inassal. Az inas itthon fog maradni, azt mond-
ja, nem bírja a kollégiumot tovább elviselni, Szabi meg majd aggódik, hogy egész héten nem 
látja, mert csak hétvégére tud hazajönni. Aztán ki tudja, az inas is megvárja-e?!”

Ráadásul – azonfelül, hogy úgy érzik: a továbbtanulásba befektetett idô és pénz nemigen té-
rül majd meg –, maga az iskola intézménye is a gádzsók világához tartozó, idegen helynek tûnik 
a láposi cigányok számára (mert gádzsók a vezetôi és a tanárok is), amitôl félteni kell a gyereket. 
Szabiéknak például nem csak saját ambivalens érzéseikkel, de a helyi cigány közösség rosszallá-
sával is meg kellett küzdeniük, amikor lányuk elkezdte az S.péteri szakiskolát. Szabi anyja ezt így 
foglalta össze akkoriban: „Miránk is úgy izélnek a cigányok… minket annyira nevetnek itten… 
olyanokat beszélnek, hogy: Majd mi lesz belôlük?! Nagy tanárnô?! Nagy narkós meg kurva, az 
lesz!… De én is mindig mondom Szabinak: Apa meg Anya bízik benned, te is vigyázzál ma-
gadra, nem Láposon vagy… Annyit imádkozok, hogy a Jóistenke ne hagyja ôket elveszni… így 
harcolunk a gyerekér’ annyira…”

22  Teljesen egyetértünk Johnson-Hanksszel abban, hogy egy demográfiai vizsgálat számára nem csupán az a releváns 
kérdés, hogy vajon miért szülnek – szinte mindenütt a világon – kevesebb gyereket a képzett nôk, mint iskolázatlan 
társaik (ez a demográfia egyik szokásos kérdése), hanem ugyanilyen fontos az is, hogy mi az iskoláztatás, az iskolai vég-
zettség megszerzésének helye az egyes (etnikai) közösségek társadalmi cselekvôinek törekvései, saját életükkel szembeni 
elvárásai, elképzelései szövetében (vö. Kovai 2008; Durst 2006). Ez utóbbi pedig – részben – magyarázatot is ad arra, 
vajon miért különböznek (már amennyiben különböznek…) a gyermekvállalási szokásaik a különbözô (etnikai) közös-
ségekben élô nôknek (Johnson-Hanks 2003).
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A láposi cigányok e rétegének demográfiai magatartása, gyermekvállalási stratégiája mögött – 
mindezen ellentmondásos érzelmek ellenére – ugyanakkor felfedezhetô a mobilitás reménye. 
A nôk korán, átlagban 16–17 évesen „házasodnak” (amennyiben házasságnak azt nevezzük, amit 
az adott közösség annak tekint, vö. pl. Bledsoe 1999), és viszonylag korán, ugyancsak 16–18 éve-
sen szülik meg elsô gyermekeiket (lásd Függelék, 3. táblázat) – s ebben többnyire saját falujukbéli 
kortárscsoportjuknak,23 illetve a „divatnak” – vagy ahogyan a szakirodalom nevezi: a „megfertôzô-
désnek” (contagion) – van meghatározó szerepe (vö. Bernardi 2003).24

Korai szüléseik ellenére e csoport tagjai többnyire megállnak a negyedik vagy ötödik  gyerek 
után.25

A fogamzásgátlás számukra a további szülések megakadályozását, nem pedig azok idôzítését 
szolgálja. Általában ekkor kezdik el tömegesen használni a Depo Provera injekciót – annak ellené-
re, hogy számos káros mellékhatása van.26 „Legalább most mán van ez az injekció… Igen fáj tôle 
a fejem, de néha annyira, hogy majd megbolondulok. Meg hízok is tôle, de nekem má’ mind-
egy, akkor se szülök má’ többet, mer’ nem éri meg. Most mondd meg, hogy lehet egyrôl a kettôre 
jutni annyi gyerekkel?!” Ha pedig nem mûködik az injekció, akkor a születésszabályozás utólagos 
eszközéhez folyamodnak – körükbôl kerülnek ki a notórius vetélôk: „Azt mondták a kórházban, 
Cs.-né, már megint itt van?! Azt mondták, csombékot tesznek az uram bigyójára… Mondom 
nekik, inkább itt legyek… 1500 forintér’ elvették a gyereket, szegénységi alapon… A koszos-
ságnak hova szüljek?! A kosznak meg a nyomornak???” 

A helyi roma társadalom harmadik, számarányában legnagyobb része a falubéli cigányok által 
is sokszor csak „dzsumbujlakóknak” nevezett réteg. Ôket nemrégiben a régi teleprôl (a legújabb 
szociális lakásvásárlási program keretében) leköltöztették a falu fôutcájára, s ez sok feszültség for-
rása lett. A mobilitásban reménykedôkkel ellentétben, e legszegényebb cigány családok életében 
az iskolának nincs igazán helye, az iskolai végzettségnek pedig nincs kitüntetett értéke. Fôként 
azért, mert nem hisznek abban, hogy a gyermekeik taníttatásának lenne bármilyen hozadéka a 
munkalehetôségek, illetve a „jobb élet” szempontjából. „Hiába van nyolc osztályom, mire men-
tem vele?!… Az egész környéken nincs semmi munkahely. Ez országos probléma. De ha akad 

23  „Alig házasodtunk össze, 16 éves voltam, Zsolti mán azon idegeskedett, mér’ nincs még gyerekünk. A haverja-
inak mán volt, azok dicsekedtek a kocsmában, én apa leszek… Itt a cigányok egymást irigyelik, egymást belehaj-
szolják a gyerekbe… azt szokták mondani arra a párra, akinek még nincs gyereke, hogy mi van, nem tudol má’ 
semmit, menjél orvoshoz!”

24  „A Móni kezdte, tizennégy évesen szökött meg az Atival. Tudod, mi egy társaság voltunk. Aztán elmentek má-
sok is a párjukkal, csak mi maradtunk ketten a barátnômmel, hát mire vártunk volna?! … A barátnôknek már volt 
kit babusgatniuk, az rosszul jött ki, hogy nekünk még nincs…”

25  „Ha már megvan a négy vagy öt, vagy beteg gyerek van a családban, akkor már leül az ember gondolkodni. 
Most már figyelembe veszik azt is, hogy nônek a gyerekek, egymás hegyére-hátára, a hely kicsi, nem tudod külön 
altatni az inast meg a lyányt.”

26  A Depo Provera injekció leginkább azért lett népszerû a láposi cigány nôk körében, mert ezt találták a legolcsóbb-
nak a rendelkezésükre álló lehetôségek közül. Emellett használata is viszonylag egyszerû, nem kell vele sokat bajlódni: 
mindössze háromhavonta egyszer el kell menni az orvoshoz, injekciózásra. Egyelôre még jelentôs kisebbségben vannak 
azok a nôk, akik nem szimpatizálnak az injekcióval, félvén annak káros hatásaitól: „megmondta nekem az orvos is [Mis-
kolcon, a kórházban – a szerk.], hogy nem ajánlja, fiatal vagyok még hozzá, majd harminc fölött… a géneket öregíti, 
vagy mi, ráncos lesz az arcod, szôrös leszel tôle… én megmondtam ezt itt a faluban a lányoknak, de nem hallgatik 
rám…” – panaszkodott egyik alkalommal Zita, aki 26 évesen 7 gyerekes anya, de egyelôre még nem gondol az injek-
ciózásra. Bár maga a körzeti nôgyógyász is tisztában van a mellékhatásokkal: „magyarnak nem is ajánlom, mert nem 
egyenletesen oszlik el benne a hormon”, de mégis úgy gondolja: „cigánynak ez a legjobb megoldás. Nehogy félreértse, 
nincs nekem semmi bajom velük, csak annyi, hogy az ô szokásaikhoz ez jobban illik, mint bármi más. A tablettát 
azt nem szedik rendszeresen, ha nincs pénz, kihagyják.” Ez persze korántsem „cigány sajátosság” – vethetnénk ellene 
az idézett nôgyógyásznak. Kamarás Ferenc egyik vizsgálatában azt találta, hogy a magyarországi párok többsége „korszerû 
fogamzásgátló eszközt használ, de megfeledkezik a rendszerességrôl” (Kamarás 2006:170).
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is valami, akkor sem a cigányt veszik föl…” Az iskoláztatásra való törekvés hiánya fogalmazódik 
meg abban a szegény roma közösség zöme által vallott felfogásban is, amelyet egy hatgyerekes telepi 
cigány anya osztott meg velem: „Minek tanultam vón’? Úgyse lett vón’ belôlem senki. A legtöbb 
cigány nem megy semminek. Nem olyanok, mint a magyarok, hogy kiiskoláztatik magukat. Ki 
tudja, azok is minek tanúnak’… Ha nem vagy otthon, félnél, hogy valaki megcsali az uradat. 
Egy asszonynak az a kötelessége, hogy fôzzön a gyerekeknek, tisztán tartsa ôket, foglalkozzon 
velük. Más mi érdekeljen?! A gyerekeim meg az uram, hogy mi életük lesz…”

E réteg tagjai között – legyenek akár férfiak, akár asszonyok – gyakorlatilag teljes körû a tartós 
munkanélküliség. A segélyeken, illetve a gyermekek után járó szociális juttatásokon kívül leginkább 
alkalmi tevékenységekbôl – gombászásból, gyógynövénygyûjtésbôl, vasazásból, meg újabban „vadá-
szásból” – élnek. Így azután érthetô, ha társadalmi gyakorlataik, mindennapi praxisaik rendszerét 
leginkább a „jelenre orientált habitus” jellemzi27 (vö. Stewart 2003). Ennek megértésével magya-
rázhatjuk társadalmi cselekvéseik zömét – például az iskolához való hozzáállásukat is, melynek 
egyik fô vonása, hogy a gyerekeket akkor engedik csak iskolába, ha a családnak van (ruhára, meg 
a gyereknek szükséges tízóraira szánt) pénze, a gyereknek meg van a tanulásra ideje… Ezekben a 
népes, nyolc-tíz fôs családokban nagy szükség van a nagyobbak segítségére: amikor az anya gom-
bászni megy, a nagyobb lányokra vagy inasokra hagyja a kicsik felügyeletét. Egy-egy gombaszezon 
alatt a körzeti iskolában alig lehet láposi cigány gyereket találni – amit a tanárok is amolyan „meg-
változtathatatlan tényként” vesznek tudomásul. 

De ez a – megélhetési kényszer szülte – jelenre orientált habitus fedezhetô fel születésszabályo-
zási gyakorlataik mögött is. Az alábbi példa tipikusnak tekinthetô ebben a körben. A 39 éves M.-nek 
a polgármester rendkívüli segélyt adott, hogy elvetesse nem tervezett, az orvosok szerint veszélyezte-
tett egészségi kilátásokkal születendô, sokadik gyermekét. M. hosszas vonakodás után be is ment a 
kórházba, ahonnan azután a mûtét után hazaszökött: az orvosnak szánt pénznek sokkal jobb helye 
volt otthon: „vettem vóna el azt a csöpp pénzt a gyerekek szájától?!” – mondta nekünk néhány 
nappal hazatérése után. 

E réteg demográfiai magatartását a körükben szinte általánosnak tekinthetô életre szóló házas-
ság, a korai (átlagban 16 évesen kezdôdô) és sokáig elnyúló gyermekszülés, a 6 körüli teljes termé-
kenységi arányszám (Függelék, 4. táblázat), és a kiterjedt nagycsaládban élés jellemzi. Ez a tartósan 
munkanélküli, már régóta a létminimum szintje alatt élô, saját önbecsülésével is hadilábon álló28 
réteg (elsôsorban is nôtagjai) nagyjából a gyerekeibôl meríti pozitív – leginkább a nem cigányokkal, 
a „parasztokkal” szemben megfogalmazott – identitásának legtöbb elemét: „Harminckét évesen 
tizenkét gyereket szülni, azért az már valami, nem?! Ezt csinálják utánam a parasztok! Azok-
nak csak egy-két gyerekük van, mert önzôk, nem tudnak semmirôl lemondani… A cigány a 
kevéshez szokott… Ahol tíznek jut enni, ott jut a tizenegyediknek is…” Vagy: „Mi nem hajintjuk 
a kukába a gyerekeinket, mint a parasztok. Azok önzôk, csak magukra gondolnak… A cigány 
nem olyan, mint a paraszt… Ha már a Jóistenke megadta azt a gyereket, akárhogy is elneveli, 
szegényesen is, de felneveli, akkor se dobja el… Mi szeretjük a kisbabákat… Ez a különbség ci-
gány meg paraszt közt…” Láposon egyébként a cigány identitásnak egyik fontos eleme a nagycsa-
lád szeretete, a cigányok gyerekközpontúsága, amit egyikük így fejezett ki nemrégiben: „A cigány 
szereti a nagycsaládot. A vályogvetés, muzsikálás meg a gyereknevelés a cigánytól származik. 
Mi ezt hoztuk magunkkal, erre vagyunk büszkék.” 

27  Errôl részletesebben lásd: Durst 2006.
28  „Mitôl cigány valaki, most azt kérdezed? Hogy mi teszi a cigányt cigánnyá?! Hát a származás! Meg iskola vé-

gett is… meg hogy lopnak, csalnak… Kinézetre is megnézik ôket. Megtudják, honnét származol, aszt akkor nem úgy 
dolgoztatik ôket… Nekem mit jelent a cigányságom?! Lenézést. Mer’ hiába próbálok küszködni, van olyan paraszt, 
akinél egy pohár vizet nem tudsz meginni, és mégis többre becsülik…”
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A gyakorlatilag semmiféle „tôkével”, presztízsnövelô eszközzel nem rendelkezô roma nôknek (és 
férfiaknak…) a kisgyerek, a saját utód jelenti azt a részükre nagyon szûkösen osztott, szinte egyet-
len örömforrást, illetve azt a „szimbolikus tôkét” (Bourdieu 1988), ami önbecsülést, a láposi ro-
mák egalitárius közösségén belül a megkülönböztetés lehetôségét adja (vö. Kelly 1998). Mikroöko-
nómiai terminussal szólva: a gyermekvállalás „haszna” számottevô a mobilitási csatornákból (az 
iskoláztatásból, a formális munkaerôpiacról) kikerült láposi romák élethelyzetében, ugyanakkor a 
gyereknevelés „költsége” nem jelentôs. E potenciális költségeket csökkenti a szülôk – strukturá-
lis kényszerek, meg szocializációjuk formálta – alacsony jóléti aspirációja, mind magukkal, mind 
gyermekeikkel szemben. De a költségcsökkentés irányába hat a láposi szegény romák társadalom-
szerkezete is: a kiterjedt nagycsaládok rendszere, a gyermekgondozás terheinek megosztásán ke-
resztül. Végül ez irányba hat a gyermekvállalás alacsony „opportunity cost”-ja, átváltási költsége (vö. 
Bean–Marcum 1978): a láposi nôk alacsony, átlagosan hatosztályos iskolai végzettsége, a formális 
munkaerôpiac etnikai diszkriminációjával párosulva, nem sok reményt hagy e cigány asszonyok 
munkavállalásának vonatkozásában, így azután nem kell olyan, a szüléssel járó „költségekkel” szá-
molniuk (mint például munkahelyféltés vagy bérkiesés), amely a magasan kvalifikált középosztály-
beli nôk számára oly erôsen hozzájárul még a tervezett szülések halasztásához is.

Végül az általunk vizsgált másik roma társadalom, Palóca példája az eddigieket kiegészítve, az 
etnikai csoportok netwörkjeinek, ezen belül is az „etnikai kapcsolatok sûrûségének, intenzitásá-
nak” (Bean–Marcum 1978) a reprodukciós döntések alakításában játszott szerepére hívja fel a 
figyelmünket. 

A szintén erôsen rétegzett palócai helyi cigány társadalomnak három csoportja különíthetô el. 
Egyfelôl az errefelé „fehércigányok”-nak nevezett, a hasonló élethelyzetû láposi (ott „kiemelke-
dett”-ként emlegetett) romákhoz reprodukciós stratégiáikban is közelítô „asszimilálódott” romáké; 

4. kép: Öröm a segélyosztás napján
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másfelôl a „retkesek”-nek hívott, az elmúlt néhány évben a környezô falvakból beköltözô, alacsony 
iskolázottságú, munkanélküli roma családoké (akiknek demográfiai magatartása, kisebb eltéré-
sekkel, de hasonlít a fentebb bemutatott, láposi szegény romákéhoz), végül pedig a bennünket 
most elsôsorban érdeklô, viszonylag mobilnak nevezhetô, legalább nyolc általánost végzett romák 
csoportja, akiket leginkább az különböztet meg a többi palócai cigány rétegtôl, hogy többé-kevésbé 
rendszeres alkalmi munkákból élnek. 

A palócai beköltözöttek („retkesek”), meg a láposi szegregált romák zárt etnikai közösségével 
szemben e „mobil” palócai cigányok kapcsolathálóját a nyitottság, az etnikai kapcsolatok kisebb sû-
rûsége, a nem romákkal való „gyenge kötések” (Granovetter 1991) jelenléte jellemzi. Ennek pedig 
jelentôs hatása van reprodukciós döntéseikre is. Nem csak, illetve fôként nem azon keresztül, hogy 
e gyenge kötések révén általuk eddig nem ismert információkhoz jutnak a fogamzásgátlás elérhetô, 
modern eszközeit illetôen, mint ahogy ezt a demográfiában népszerû diffúzióelmélet állítja, hanem 
sokkal inkább e kapcsolatok „gondolkodásformáló”, új törekvéseket és vágyakat elôhívó hatása ré-
vén (vö. Pollack–Watkins 1993).29

A palócai „mobil” cigányok közül többnek élnek rokonaik Budapesten. Kezdetben az ô révükön, 
késôbb már egymás segítségével számos fiatalember talált magának alkalmi munkát a fôvárosban. 
A jobb idô beköszöntével, tavasztól ôszig többnyire csak havonta járnak haza, hétvégére. Ezek a fér-
fiak szinte mindig egy csapatban, egymás között dolgoznak, de még így is sokkal több lehetôségük 
adódik a falubéliekétôl eltérô szerepmintákkal találkozni, illetve azokat átvenni. Részben ennek 
köszönhetô, hogy közülük a fiatalabbak, akik már látnak valamiféle elérhetô mobilitási lehetôsé-
get, láposi kortársaikkal ellentétben nem alapítanak korán családot: „élni” szeretnének, ahogy ôk 
mondják, mielôtt felvállalják a családalapítással járó terheket. Egyikük, egy húszas évei közepén 
járó fiatalember, ezt így fogalmazta meg: „tizenhat évesen nem jó szülni… mibôl tartja el az 
ember a családját?! Láposon elég buták vannak… Minden faluban más a szokás. Palócán ez 
nem divat… Én mikor akarok gyereket? Még az túl korai lenne… talán harmincévesen, két 
gyereket… addig ki kell élnem a fiatal életemet…”

A netwörkök különbözôsége, illetve a különbözô típusú kapcsolatokból fakadó szemléletbeli kü-
lönbség részben magyarázat arra is, hogy Láposhoz képest miért jóval alacsonyabb Palócán mind a 
tinédzserkori szülések aránya, mind pedig az átlagos gyerekszám (lásd Függelék, 1.–2. ábra, illetve 
2. táblázat). 

Összegzés

Írásom elején abból a kérdésbôl indultam ki, vajon mi rejlik az etnikai (kisebbségi) csoportok több-
ségtôl eltérô demográfiai magatartása mögött. A végén pedig oda lyukadtam ki, hogy ha nem aggre-
gált survey adatokkal dolgozunk, illetve ha különbözô módokon képzett etnicitáskategóriákat hasz-
nálunk, már nem is minden esetben találunk különbséget cigányok és nem cigányok reprodukciós 
stratégiái között. De még azoknak a roma csoportoknak az esetében, ahol jelentôs az eltérés a nem 
cigányok gyermekvállalási stratégiájához képest (lásd a láposi cigányokat), sem mondhatjuk, hogy 
e csoportok tagjainak „cigánysága” (cigány identitása vagy e „cigány társadalmi, kulturális gyakor-
latok”) lenne az a tényezô, ami megmagyarázná ezeket az eltéréseket.

A két észak-magyarországi romungro (magyar cigány) közösségben végzett terepmunkám ered-
ményei olvashatók úgy is, mint egyfajta kritika az etnicitást „kulturális tartalommal rendelkezô, 
tagjai között azonos társadalmi gyakorlatokat, értékeket, vélekedéseket, habitust” feltételezô, ho-

29  Itt szeretném megköszönni Husz Ildikónak az e témával kapcsolatos korábbi munkámhoz fûzött észrevételeit, 
amelyek hozzájárultak gondolataim formálódásához.
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mogén közösségként elképzelô felfogással szemben (vö. Johnson-Hanks 2003, vagy Pollack–Wat-
kins 1993).

Az általam vizsgált roma társadalmak példáján éppen azt próbáltam demonstrálni, hogy az etni-
citás – legalábbis a cigányok minden országban kisebbségben lévô csoportja esetében – egyáltalán 
nem tekinthetô speciális „kulturális tartalmak hordozójá”-nak (Barth 1969).

Ehelyett a láposi romák „cigánysága” sokkal inkább több tényezô összjátékát rejti magában: a 
körükben (egyelôre) univerzálisnak tekinthetô, életre szóló házasság gyakorlatát, a kiterjedt nagy-
családok óvó-védô hálóját, az alacsony iskolázottságot, a mobilitás útjainak elzáródását. Ezeknek 
azonban egyike sem etnikai jellemzô: nem a cigányok egészére mint etnikai kategóriára vonatkozó 
sajátosság. Hiszen, mint láttuk, egészen mást takar a láposi „kiemelkedett” vagy az ottani „dzsum-
bujlakó” cigányok „cigánysága”, és megint mást a palócaiaké…30

Esettanulmányaim többek között azt mutatták, hogy az etnicitást a „kultúrához hasonlónak vett 
változó” (vö. Andorka 1987) helyett sokkal inkább érdemes olyan relációs változónak tekinteni, 
amely nemcsak több tényezô (társadalmi státusz-jellemzôk valamint kulturális gyakorlatok) együt-
tes hatásának eredôjeként alakul, hanem ugyanakkor erôsen bele is ágyazódik abba a társadalmi 
kontextusba, amely meghatározza a vizsgált etnikai csoport helyét az ôt magába ölelô társadalom 
interetnikus viszonyainak szövetében. Másképpen fogalmazva: a cigány kategória önmagában csu-
pán egy üres kategória, amely tartalmát csak a nem cigányokkal való kapcsolat révén nyeri el, és 
valószínûleg e kapcsolat jellegének megértése az, ami sokkal inkább hozzásegít a cigányok egyes 
csoportjainak a nem cigányokétól eltérô reprodukciós gyakorlatai megértéséhez. 

Mindezek fényében azt mondhatjuk: romának lenni semmiképpen sem a „roma kultúra” sa-
játosságain keresztül hat a gyermekvállalási magatartásra (merthogy nincs is olyan, hogy egységes 
roma kultúra, hiszen a különbözô roma alcsoportok különbözô társadalmi gyakorlatokkal jelle-
mezhetôk, vö. Stewart 2003), de még csak nem is a romák „kollektív társadalmi identitásán” ke-
resztül,31 hanem – ha egyáltalán, akkor csakis – annyiban hat, amennyiben „romának lenni” hát-
rányos társadalmi pozíciót jelent ma Magyarországon – és többnyire Közép-Kelet-Európában. (Ezt 
erôsíti meg az afgán menekültek példája Iránban, lásd Tober et al. 2006.) 

Különösen igaz ez a jelenlegi magyarországi, etnicizált konfliktusokkal teli társadalmi környezet-
ben, ahol manapság már olyan internetes videókkal lehet találkozni, amelyek, bár még csak utalás-
szerûen nevezik meg a „demográfiailag veszélyesnek” ítélt közösséget (lásd „cé” népcsoport), már 

30  És megint mást a pesti muzsikus cigányoké…., vagy éppen a beásoké (Havas 1996; Fleck–Orsós–Virág 2000), vagy 
az oláhcigányok különbözô csoportjaié (Stewart 1994; Hajnal 2000).

31  „Mitûl cigány a cigány? Hát mert barna bôrû. Mingyár’ megmongyák róla, csak ránézésbûl… Beszédibûl is 
megismerik. Az öltözködésérûl… Hogy mongyam? Nem olyan illedelmes vagyok, mint te, nincs olyan szókincsem, 
mint a magyarnak… ha elkezd beszélni, mingyár’ kicsúszik, hogy cigány, hiába fehér bôrû… A K. is fehér bôrû 
vót’, de a szókijelentése olyan vót’, mint a cigánynak… csúnyán beszél t… különben csak errefele mongyák, hogy 
cigány vagy. Pesten, ha rendesen öltözködöl, ha megadod a tiszteletet, nem mongyák, hogy cigány…” Vagy egy 
hasonló tartalmú idézet egy másik, láposi interjúból: „Mi teszi a cigányt cigánnyá? Hogy mondjam ezt meg neked… 
A szegénység, a betegség (hogy nem tudjuk kiváltani a gyógyszert), a ruházat (hogy nincs cipô a lábunkon), hogy 
nem tudjuk, hogy kell megadni a másiknak a tiszteletet … ha bemegyünk a boltba, nem tudunk illedelmesen kérni, 
»aggyá’ má’ két kiló gúnyát«, úgy mongyák a cigányok a P.-nek, vagy ha mennek a vonattal, nem azt mongyák, 
legyen szíves, hanem hogy engeggyen má’ elôre… a szókijelentés, az illedelem nagyon sokat jelent… a cigányok 
nem szépen mongyák..”. Mindezen beszámolóknak egy a közös jellemzôje: a láposi cigányok erôsen interiorizálták a 
nem cigány társadalom cigányokról alkotott képét, ami ráépülve egyedi, személyes tapasztalataik általánosítására, egy 
olyanfajta sztereotipizáláshoz vezetett, ami erôsen tükrözôdik saját csoportjuk kollektív reprezentációjában, és ami magát 
a többséghez képest sok tekintetben alul maradónak feltüntetô énképhez vezet. (Ez gyakori jelenség azoknak az etnikai 
csoportoknak a tagjainál, amelyek esetében az etnicitás leginkább társadalmi stigmát jelent. Vö. Eidheim, 1969.) Mindez 
azonban csak akkor van így, ha egy ’idegennek’, egy gádzsónak beszélnek ’cigányságukról’. Cigányságuk tematizálása 
egészen másképpen történik saját köreiken, saját közösségükön belül.
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nyíltan kifejezik „aggodalmukat” e csoport – fôként a magyarok csökkenô számához viszonyítottan 
– túlzott népességnövekedésével kapcsolatban.32

Mindezek fényében talán már nem is tûnik meglepônek, ha azt állítjuk: mint ahogyan nem ér-
demes „roma kultúrá”-ról beszélni, úgy nem szerencsés „roma demográfiá”-ról, „roma reproduk-
ciós magatartás”-ról sem beszélni (vö. Neményi 2000), hiszen ezzel csak a Brubaker megfogalmaz-
ta „csoportizmusnak” teszünk egy újabb szolgálatot, illetve járulunk hozzá magunk is a kisebbségi 
csoportokat megragadni próbáló adatforrások (a valóságban nem létezô) homogén kategóriákat 
képezô „társadalmi megnevezési gyakorlatához”. 

Holott az egymástól életmódjukban, társadalmi jellemzôikben, mindennapi praxisaikban jelen-
tôsen különbözô romák kategóriájának a mi térségünkben talán csak egyetlen közös jellemzôje 
van, ez pedig az ôket körülvevô társadalmak cigányellenessége. Ez azonban csak speciális feltételek 
megléte esetén válik csoportképzô tényezôvé.

Függelék

1. táblázat. Néhány adat a láposi és a palócai lakónépesség társadalmi jellemzôirôl, 2004

Társadalmi jellemzôk Láposi 
cigányok
(N=85)

Láposi 
asszimilálódott 

cigányok
(N=17)

Láposi 
nem  

cigányok
(N=32)

Palócai
cigányok
(N=119)

Egy fôre jutó havi jövedelem 20 750 Ft 33 594 Ft 49 213 Ft 19 875 Ft

(2004-ben 23 200 Ft volt az öregségi nyugdíj)

A munkanélküli apák aránya 97,5% 70,0% 10,0% 89%

A családfô munkanélküliségének átlagos 
hossza (évben) 11,5 4,1 7,3

          7,6

Az általános iskolából kimaradó anyák aránya 75,0% – 8,0%         41%

Forrás: A szerzô 2004 ôsze folyamán végrehajtott adatfelvétele.

32  Lásd az internetes „oktatófilmet”: www.metacafe.com/watch/2123225. Talán érdemes megjegyezni, hogy a magyar-
országi romákkal foglalkozó demográfiai írások egyik közös jellemzôje már évtizedek óta annak a „problémának” a hang-
súlyozása, amit a néha „alrassznak” (lásd Bodnár 1981), máskor csak egyszerûen „hátrányos helyzetû népcsoport”-nak 
nevezett cigány lakosság „differenciális termékenysége” (Bodnár 1981; Mészáros–Fóti 2000) – vagyis a rájuk jellemzô 
nagyobb gyerekszám – jelent. Ennek oka egyes szerzôk szerint a „cigányokra jellemzô tudatos családtervezés hiánya” 
(Miklósi–Nagy 1983). Hogy mindez mennyire sztereotipizált, árnyalatlan és leegyszerûsített megközelítése a külön-
bözô cigány csoportok nagyon is összetett, árnyalt és többszintû mindennapi praxisainak, azt remélhetôleg sikerült 
érzékeltetni az itt bemutatott különféle roma csoportok egymástól is számottevôen eltérô reprodukciós gyakorlatainak 
értelmezésével. 
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2. táblázat. A láposi és a palócai nôk átlagos gyermekszáma 
az anya korcsoportja és etnicitása szerint, 2004

Az anya születési éve Láposi szegregált 
cigányok

Láposi asszimiláló-
dott cigányok

Láposi 
nem cigányok

Palócai 
cigányok

–1950 7,6 (N=10) 3,5 (N=8) 2,5 (N=21) 5,0 (N=20)

1951–1969 5,8 (N=37) 2,9 (N=7) 2,4 (N=11) 3,6 (N=55)

1970–1989 2,9 (N=44) 1,5 (N=2) 1,5 (N=2) 2,4 (N=52)

3. táblázat. A láposi nôk átlagos életkora elsô gyermekük születésekor, 
az anya korcsoportja és etnicitása szerint, 2004 

Az anya születési éve Szegregált cigányok Asszimilálódott cigányok Nem- cigányok

X–1950 20,1 (N=10) 21,7 (N=8) 23,3 (N=21)

1951–1969 19,2 (N=37) 20,6 (N=7) 21,5 (N=11)

1970–1979 18,6 (N=22) 24,0 (N=2) 23,5 (N=2)

1980–X 17,6 (N=22) – –

4. táblázat. Teljes termékenységi arányszám (TFR) az össznépesség, 
a magyarországi cigány népesség, illetve a láposi szegregált cigányok körében (1999–2004)

A szülô nô korcsoportja Össznépesség1

(1999–2002)
Magyarországi cigány 

népesség1
(1999–2002)

Láposi szegregált 
cigányok

(2001–2004)2

15–19 éves 22,6 120,8 250,1

20–24 éves 67,1 218,1 266,4

25–29 éves 92,6 133,7 112,2

30–34 éves 55,9 64,1 333,5

35–39 éves 20,0 48,6 166,2

40–49 éves 1,4 6,7 17,8

Teljes termékenységi arányszám (TFR) 1,3 3,0 5,7

Forrás: 
1:  Az össznépességre és a cigány népességre vonatkozó adatok forrása: Janky 2005: A cigány nôk társadalmi helyzete és 

termékenysége. In Nagy Ildikó – Pongrácz Tiborné – Tóth István György (szerk.): Szerepváltozások. Jelentés a nôk 
és férfiak helyzetérôl. SZCSEM–Tárki, Budapest.

2:  A láposi cigány népességre vonatkozó, becslésnek tekinthetô adatok forrása kettôs: az adott korcsoporthoz tartozó ci-
gány nôk száma a szerzô szinte teljes körûnek tekinthetô háztartás-összeírásából, az adott korcsoportra esô élveszüle-
tések száma pedig a védônôi terhestörzslapokból származik. A TFR kiszámítása módszertani megfontolásból négy év: 
2001, 2002, 2003 és 2004 átlagára történt, kiküszöbölendô az élveszületések évenkénti ingadozásából eredô esetleges 
torzításokat. Itt szeretnénk megköszönni Husz Ildikónak a TFR kiszámításához nyújtott segítségét.
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1. ábra  
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VINCZE ENIKÔ 

Etnicitás és nemiség 
Reprodukciós politikák és gyakorlatok egy romániai 
kisvárosban élô roma nôk körében

Témafelvetések 

Amikor a társadalomtudományok az 1980-as évek második felétôl kezdve tanulmányozni kezdik 
az etnicitás és a társadalmi nemek kapcsolódásait, a diszciplináris és a tágabb politikai változások 
összefüggéseiben vizsgálják a kérdést. A posztkoloniális, posztszocialista és neoliberális globalizáció 
kontextusában elôbbihez feltétlenül hozzátartoznak a kritikai kultúrakutatás irányából kibontakozó 
identitáselméletek új irányzatai (melyeknek jó szintézisét adja Hall 1992 és Woodward 1999); a 
feminista elemzések kitörése a hagyományos nôtanulmányok körébôl és az antropológia nyitása a 
kultúrákon belüli különbségek tárgyalása felé (diszciplínánkban ezt fémjelzik többek között Moore 
1988; 1994; Behar–Gordon 1996; és McClaurin 2001; valamint az interszekcionalitás körüli elmé-
leti és módszertani viták (lásd például Crenshaw 1991 vagy az ún. feminista kritikai rasszelmélet-
ben gondolkodó Wing 2003 és a fôként módszertani szempontból összefoglalót adó McCall 2005). 

Az etnicitásnak gender és feminista szempontból való megközelítése rámutat arra, hogy az etni-
kum mint osztályozási rendszer (az etnikai identitás külsô létmódja) és az etnicitás mint a minden-
napi tapasztalatokban személyesen megélt etnikai identitás a való életben mindig más klasszifikáci-
ós rendszerekkel és megkülönböztetési gyakorlatokkal együtt, illetve az ezek által közösen alkotott 
hatalmi rendbe ágyazva mûködik. Az etnicitás gender szempontú megközelítése lebontja egyfelôl a 
homogén etnikai csoportról való elképzeléseket és rámutat az etnikai közösségek belsô sokfélesé-
gére, másfelôl a homogén nemi kategóriákat is, azáltal, hogy felismeri a különbözô etnikai közössé-
gekhez tartozó nôk közti különbségeket. Továbbá, a feminista szemléletnek a mindenkori hatalmi 
viszonyokkal szembeni kritikai apparátusa lehetôvé teszi azt, hogy például az etnicitás és a gender 
keresztezôdési pontjain megvilágított társadalmi kapcsolatokat az alá- és fölérendelôdések bonyo-
lult hálójában és a kizárási mechanizmusok terminusaiban tekintsük. Az is lehetôvé válik, hogy 
értelmezni tudjuk mindazokat az etnikai és gendermeghatározottságú folyamatokat (többek között 
az etnokrácia és a patriarchátus vagy az etnicizmus, a szexizmus és a rasszizmus összefonódását), 
amelyek egyenlôtlenséggé alakítják át az egy etnikumhoz tartozó nôk és férfiak, valamint a különbö-
zô etnikumú nôk közti különbségeket, létrehozván azt a társadalmi státuszt, melyet többek között 
a „kisebbségek kisebbsége” fogalmával nevezhetnénk meg.1 Az etnicitás- és a genderszempontú 
megközelítések összekapcsolásának további pontján a nacionalizmusvizsgálat, valamint a különféle 
identitáspolitikák, például a nacionalizmus és feminizmus viszonyának tanulmányozása felé (West 
1997) nyílnak új utak. Ezek arra mutatnak rá, hogy az (etno)nacionalizmus, de a mindennapi élet 
etnikai (ön)meghatározódásai is nemcsak az etnikai/nemzeti, hanem a nemi és a szexuális iden-

1  A magyarországi szakirodalomban (Neményi–Szalai 2005), a kisebbségek kisebbségének fogalma inkább az etnikai 
kisebbségek egymáshoz és a többségi társadalomhoz való viszonyára utal. E fogalommal én egy marginális etnikai közös-
ségen belüli hierarchikus rendben valamilyen szempontból alárendelt csoportot jelölök. 
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titást is teremtik, mégpedig úgy, hogy közben egymásra vonatkoztatják ôket (lásd például Einhorn 
1993; Yuval-Davis 1997; Ranchod-Nilsson–Tétreault 2000; Mayer 2000; Dudink et al. 2007).

Kutatásomban társadalmi identifikáció és osztályozás különbözô, de egyidejûleg mûködô módo-
zatait vizsgálom, különös figyelmet fordítva arra, ahogyan ezek egymásra és a társadalmi elvárások 
és pozíciók különbségeire, valamint azokra a hatalmi viszonyokra hatnak, amelyek a roma nôk 
pozícióját a nem roma nôkhöz, valamint a roma férfiakhoz képest meghatározzák. Nemiség és 
etnicitás összefonódásáról szóló elemzésem egy olyan kutatásra támaszkodik, amely a roma nôk 
reprodukcióhoz való jogát és gyakorlatait vizsgálta Romániában. 

Jelen írás elsô fejezete azt tárgyalja, hogy a társadalmi-kulturális hatalmi viszonyok miként lé-
teznek és mûködnek különbözô szinteken (transznacionális, nemzeti és helyi kontextusokban), 
és miként hozzák létre, jelenítik meg és érintik a roma nôket. Tanulmányom második részében 
annak a társadalmi következményeit írom le, ha valaki egyszerre roma is, meg nô is (beleértve a 
kétféle identitás szituativitását, vagyis azt, hogy olykor az egyik, máskor a másik minôséget emelik 
ki). A roma nô „nôi” tapasztalatai „romaságának” tapasztalatai révén léteznek, és fordítva, nem 
pedig „tiszta nôi” avagy „tiszta roma” tapasztalat formájában. Elemzésem harmadik szakasza a ne-
miségnek az etnikai (ön)meghatározódásban játszott szerepérôl (avagy az etnikai identitás testérôl) 
értekezik, miközben a roma nôk helyzetét a saját testükhöz való viszonyuk és az általuk alkalmazott 
reproduktív stratégiák révén ragadja meg. A tanulmány utolsó fejezete a közpolitikák és a témánkról 
végzett kutatások társadalmi felelôsségének a kérdését villantja fel, rámutatva arra, hogy az etni-
kai és nemi identifikáció dekonstruktív elemzése, avagy a felvállalt etnikai/nemi semlegesség nem 
gátolhat meg abban, hogy tudatosítsuk, e társadalmi-kulturális konstrukciók által is létrehozott 
hatalmi viszonyok milyen egyenlôtlenségeket teremtenek és tartanak fenn. 

„Roma nôk” glokális mezônyben 

A szóban forgó kutatásomban a reprodukció marxista megközelítésére támaszkodtam, vagyis azokra 
az elméletekre, amelyek azt hangsúlyozzák, hogy a reprodukció nem egyszerûen biológiai, hanem 
társadalmi, gazdasági, kulturális és politikai jelenség. Hatással vannak rá a társadalmi egyenlôtlen-
ségek, a kirekesztési mechanizmusok és a diszkrimináció, miközben a reprodukció maga is hozzá-
járul ezek újratermeléséhez (Ginsburg–Rapp 1995). Ugyanakkor – elfogadva, hogy a reproduk-
ció kérdésköre emberi jogi probléma is – inkább azt az antropológiai megközelítést részesítettem 
elônyben, amelynek fényében a nôk reprodukcióval kapcsolatos döntéseiket többnyire nem emberi 
jogaik okán, hanem morális felhatalmazásuk tudatában, valamint a termékenységre, szexualitásra 
és anyaságra vonatkozó társadalmi elvárások hatására hozzák meg (Unnithan-Kumar 2003).

Ebben a fogalmi keretben mozogva, kutatásom feltételezése az volt, hogy a reprodukciót, kü-
lönösen a nôk reproduktív elképzeléseit és gyakorlatait és végsô fokon a reproduktív egészségügyi 
gondozáshoz való hozzáférésüket egy sor egymást átfedô és egymásra ható globális és helyi társadal-
mi-gazdasági, kulturális és politikai körülmény alakítja, amelyek közvetve vagy közvetlenül hatással 
vannak minden egyes roma nô mindennapjaira. A szóban forgó globális és lokális, azaz glokális 
színterek, amelyek meghatározzák a kisemberek mindennapi életének kereteit, a következô ele-
meket foglalják magukban: a) nemzetközi aktorok; b) a nemzeti reproduktív politika és az ebbôl 
kinövô közpolitikák; c) a romákat célzó politika, valamint közpolitikák; d) a helyi közegészségügyi 
ellátók; és e) a nôk közvetlen közösségei. Ezek az elemek együttesen képezik azt a szociokulturális 
teret, amelyben a roma nôk reproduktív gyakorlatai (és az ehhez kapcsolódó identitáskonstrukciók 
és egyenlôtlenségek) alakulnak, ezért az utóbbira irányuló elemzésünknek feltétlenül figyelnie kell 
az elôbbiekre is. 

a) A reproduktív egészségügy globális piacán olyan aktorok vannak jelen, mint a nemzetközi 
emberjogi, feminista és közegészségügyi szervezetek, nemzetközi pénzügyi szervek, de a fogamzás-
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gátló-ipar és -reklámpiac egységei is. Esetünkben, ebben a kontextusban, érdemes például figye-
lembe vennünk, hogy az 1990-es évek közepén a Világbank kölcsönt adott Romániának, amely 
lehetôvé tette, hogy az alacsony jövedelmû nôk hozzáférhessenek ingyenes fogamzásgátlókhoz. Ez 
új lehetôségeket nyitott meg a nôk számára ezen a területen, de új kockázatokat és dilemmákat 
is szült (az ingyenes fogamzásgátlók szétosztásának a roma nôkre gyakorolt hatásáról írásomban 
többször is említést teszek). 

Ezenkívül fontosnak tartom megjegyezni, hogy az 1990-es években az ezen a téren mûködô 
nemzetközi szervezetek a reproduktív egészséget és a reprodukció szabályozását emberjogi kér-
désként kezdték meghatározni, és mint ilyent, a nemek közti egyenlôség és a társadalmi igazsá-
gosság megteremtése szempontjából kulcsfontosságú tényezônek nyilvánították. Az 1994-es kairói 
Nemzetközi Népesedési és Fejlesztési Konferencia, majd egy évvel késôbb a pekingi IV. Nôi Világ-
konferencia nyilatkozata kiemelte, hogy a nôk jogai közé tartozik, hogy szabadon dönthessenek 
a szexuális és reproduktív egészségüket, valamint a gyerekek számát, a szülések idôpontját és a 
szülések közti távolságot illetôen, illetve abban, hogy milyen fogamzásgátlókat használnak a nem 
kívánt terhességek megelôzésére.2 

Romániai kontextusban megfigyelhettem, hogy a helyi roma nôkkel foglalkozó aktivisták a nôk 
reproduktív jogairól szólva gyakran hivatkoznak az emberi jogokra, mégpedig azzal a céllal, hogy a 
létezô roma mozgalom napirendi pontjai között legitim helyet teremtsenek a nôk problémáinak, 
illetve a roma nôket érintô többszörös diszkrimináció kérdésének.

b) A reproduktív jogokra és egészségre vonatkozó romániai közpolitikák alkotják az általam 
tekintett jelenségnek egy következô szintjét. A Ceauşescu-féle abortusztörvény (amely 1990 elôtt 
Romániát sajátossá tette a többi volt szocialista állam között) azon problémák egyike volt, amelyre 
1989 decemberében elsôként odafigyelt az új politikai vezetôség. Romániában az abortusztörvény 
hatályon kívül helyezését, az abortusz engedélyezését a demokrácia ajándékának tekintették. Az 
Egészségügyi Minisztérium statisztikái szerint az 1990-ben bejegyzett abortuszok száma elérte a 
992 300-at (1989-ben 193 100 abortuszt tartottak nyilván), viszont az is igaz, hogy az abortusz 
miatti elhalálozások száma 181-re csökkent (az 1989-ben feljegyzett 454-rôl). 

A nemzetközi nyomás (mint például az ENSZ Népesedési Alapjától kapott anyagi támogatás 
1997-ben, és annak szükségessége, hogy a nemzeti törvényhozást az európaival harmonizálják), va-
lamint a helyi civil kezdeményezések végül arra kényszerítették a román kormányt, hogy napirend-
re tûzze a reproduktív egészség kérdését. Ennek következtében 1999-ben a családtervezés bekerült 
a lakosság számára biztosított orvosi szolgáltatások alapcsomagjába. Az Egészségügyi Minisztérium 
2003-ra kidolgozta a reprodukciót és szexualitást érintô stratégiáját, amelynek részeként megindult 
az orvosok családtervezési képzése, és sor került ingyenes fogamzásgátlók osztására is. Ezzel együtt 
még mindig sok tennivaló akad ezen a téren például annak érdekében, hogy a roma nôk repro-
duktív egészségét negatívan érintô hátrányos társadalmi feltételeket és kulturális sztereotípiákat 
ellensúlyozni lehessen. Utóbbiak miatt ôk továbbra is ki vannak téve annak, hogy születésszabá-
lyozásként az abortuszt „válasszák”, vagy ha mégis úgy döntenek, hogy modern fogamzásgátlókat 
használnak, kénytelenek azokat „választani”, amelyekhez térítésmentesen hozzájutnak, és nem 
azokat, amelyek egészségi állapotuk szempontjából javallottak lennének. 

c) Glokális színtereink további köre, a romákat célzó közpolitikák, önmagában is komplex kuta-
tási probléma. Itt csak azt a kérdést kívánom elemezni, hogy vajon a közpolitikában strukturálisan 
miért nem kap helyet a roma nôk szempontja. Romániában a romákat csupán a szocializmus 
összeomlása után ismerték el nemzeti kisebbségként. Ugyanakkor megfigyelhetô, hogy a társada-
lomban betöltött, történetileg kialakult – és a többi nemzeti kisebbségtôl eltérô – helyük miatt nem 

2  Lásd a kairói konferencia erre vonatkozó dokumentumát – www.unfpa.org/icpd_poa.htm#ch7 –, valamint az 
1995-ös Pekingi Nyilatkozat ötödik paragrafusát.
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igazán tartják ôket ma sem „nemzeti” jellegû kisebbségnek. A nemzeti kisebbségi identitásépítés-
hez szükséges eszköztáruk nem annyira kidolgozott, mint a többi nemzeti kisebbségé, nem ren-
delkeznek „anyaországgal”, vagyis „államtalanok”. Amennyiben nem asszimilálja ôket, a többségi 
társadalom a romákat eltérô fajként kezeli (rasszosítja) és olyan különbségek mentén különíti el 
a többségtôl, amelyeket a „vérségi leszármazásnak”, illetve a radikálisan különbözô (premodern) 
„kultúrának” tulajdonít. Formálisan a romák is élvezik a többi nemzeti kisebbség jogait, köztük a 
saját kultúrához, nyelvhez és hagyományokhoz való jogot. Ugyanakkor, társadalmilag hátrányos 
helyzetû csoportként, a megfelelô szociális közpolitikák élvezôi is. Más kérdés azonban, hogy a 
valóságban miként néz ki mind a kulturális, mind pedig a társadalmi közpolitikák gyakorlatba ül-
tetése. 

A különbözô roma csoportok vezetôi is hol kulturális, hol pedig társadalmi terminusokban ha-
tározzák meg és mutatják be követeléseiket, heves vitákat folytatva maguk között arról, hogy a 
romakérdés reprezentálásának mi is a „hiteles” formája. Vannak, akik azt állítják, hogy a „roma 
probléma” társadalmi dimenziójának a hangsúlyozása a roma népességet mint egészet a szegény-
ségben élô emberek kategóriájával mossa össze. Ôk arra hívják fel a figyelmet, hogy a társadalmi 
szemlélet megerôsítheti azokat a negatív elôítéleteket, amelyek a többségben élnek a romákkal 
avagy a „szegénységben élô emberekkel” kapcsolatban. Ez a szemlélet ugyanakkor újratermelheti 
azt az elgondolást, miszerint a többség toleráns és nincsen kulturális elôítélete, amely hatással 
lenne a roma kisebbség esélyeire az élet bármelyik területén; csupán az általuk fenntartott szegény-
ségkultúra felelôs a romák helyzetéért. Mások szerint, ha a romákat etnokulturális csoportként 
határozzuk meg, akkor nem látjuk meg azokat a társadalmi-gazdasági mechanizmusokat, amelyek 
megfosztják a romaként (ön)identifikált embereket a minôségi szolgáltatásokhoz való hozzáférés 
esélyétôl. Továbbá, a „roma probléma” kulturalizálása e kisebbségi csoport gettósodásához és a 
„kulturális esszenciájába” vetett hit megerôsödéséhez vezethet. Ezt a gondolatmenetet követve arra 
a téves feltételezésre juthatunk, hogy az emberek sorsát és lehetôségeit – társadalmi kapcsolataiktól 
és gazdasági helyzetüktôl függetlenül – kultúrájuk determinálja. 

Amennyiben a romapolitika és a romákkal kapcsolatos közpolitikák e „nagy kérdések” síkján 
mozognak, a roma nôk helyzetével, illetve a reproduktív jogokkal és egészséggel kapcsolatos kérdés-
kört sem a többségiek, sem a roma kisebbségiek nem tartják prioritásnak.  

d) Kutatásom részeként számos egyéni és csoportinterjút készítettem, de informális beszél-
getéseket is folytattam helyi közegészségügyi alkalmazottakkal, akiknek valamilyen szempontból 
közük van a nôk reproduktív egészségének kérdésköréhez is: családorvosokkal, nôgyógyászokkal, 
ápolókkal és a Megyei Egészségügyi Igazgatóság alkalmazottaival, beleértve a közösségi egészség-
ügyi ellátókat (roma mediátorokat) is. Kutatásom idején a városban nem mûködött családtervezési 
központ, és nem alkalmaztak roma egészségügyi mediátort sem. A roma egészségügyi közvetítô 
szerepét egy közösségi egészségügyi ápoló látta el, aki a Megyei Egészségügyi Igazgatóság beosztottja 
volt, a városházán volt a rendelôje és jó munkakapcsolatokat ápolt a Polgármesteri Hivatal Szociális 
Osztályával. Amikor az egészségügyi közintézmény vezetôje meghallotta, hogy fogamzásgátlók hasz-
nálatával kapcsolatos kutatást végzek, nagyon fellelkesült. Gyorsan beavatott abba az elképzelésébe, 
hogy a helyi roma közösségben nagyon fontos lenne „termékenységszabályozási kampányt” indí-
tani, lévén, hogy a polgármesteri hivatal és a város a „romák túlszaporodásának” negatív következ-
ményeivel küzd. Elképzelése szerint a roma nôk körében injekciós kampányt kellene szervezni (a 
háromhavonta felírandó injekciós fogamzásgátló [Depo Provera] használatának céljából). 

A városban szolgáló 13 családorvos közül 2004-ben négyen voltak annak a hálózatnak a tagjai, 
amelyen keresztül a térítésmentes fogamzásgátlók szétosztásra kerültek. A roma családok ezekhez 
az orvosokhoz tartoztak. A páciensek nagy száma, az ingyenes fogamzásgátlók szétosztásával járó 
adminisztratív munka és a tény, hogy mind a négy orvos önkéntes alapon végezte ezt a munkát, azt 
eredményezte, hogy az orvosoknak nem igazán jutott idejük arra, hogy komoly családtervezési kon-
zultációt biztosítsanak pácienseiknek. A családorvosok gyakran hallattak cigányellenes véleménye-
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ket; például ilyeneket mondogattak: „Túl sok a roma páciensem, és ez azért van, mert újonnan 
jöttem a városba, tehát el kellett vállalnom, amit a kollégáim rám hagytak.” „Nagyon gyakran 
jönnek a rendelômbe, és mindig követelnek valamit.” „Nagyon nehéz velük dolgozni, mert nem 
hallgatnak rád.” „Túl sok gyereket csinálnak.” De találkoztam olyan véleményekkel is, amelyek 
a roma páciensek pozitív jellemzôit hangsúlyozták: „A roma nôk igenis gondját viselik a gyerme-
küknek, mert behozzák ôket oltásra.” „A roma gyerekek egészségesebbek, mert sokkal több ideig 
szoptatja ôket az anyjuk.”

A város három nôgyógyásza az állami kórházban végzett praxisa mellett saját magánrendelôt is 
mûködtetett. Az állami intézetben presztízsük meglehetôsen alacsony volt, úgy anyagi, mint erkölcsi 
értelemben. A magánvállalkozásuk viszont sikeresnek mutatkozott, de a roma asszonyok általá-
ban – anyagi körülményeik miatt – nem jutottak hozzá ennek a szektornak a minôségibb szolgál-
tatásaihoz. Az állami kórházban a nôgyógyászati osztály méreteit csökkentették: az ágyak számát 
radikálisan korlátozták az 1990-es évek szülési számának csökkenése miatt, és infrastrukturális 
felszereltségét is elhanyagolták. Amint azt az egyik nôgyógyász megfogalmazta: „Itt mi vagyunk az 
átalakulási folyamatnak a vesztesei, teljesen leértékeltek és rosszul kezelnek, még akkor is, ha 
elméletileg az Egészségügyi Minisztérium például annak a szükségességérôl beszél, hogy gondot 
kellene fordítani az anya- és gyermekgondozásra.” A közegészségügyi ellátás piacosodásának jegyé-
ben a nôgyógyászokat egy sor, pontosan meghatározott mûvelet után fizették, de a fizetésükbe nem 
számítottak bele például a családtervezési tanácsadás vagy a kérésre végzett abortuszok. 

Azoknak a roma nôknek, akik abortusz kérésével fordultak az állami intézményekben dolgozó 
nôgyógyászokhoz, sokszor kellett szembesülniük cigányellenes viselkedéssel, elôítéletekkel, misze-
rint a roma nôk „mocskosak”, „túlságosan termékenyek”, „ostobák” és „nem képesek másra, 
csak gyereket csinálni, nincs meg az akaratuk, az intelligenciájuk és a neveltetésük ahhoz, hogy 
rendesen használják a fogamzásgátló tablettákat”. Az orvosok rossz véleménnyel voltak a roma 
nôkrôl, úgy vélték, hogy az állami klinikát többnyire a roma és/vagy a szegénységben élô nôk ke-
resik fel abortusz céljából. Szükségesnek tartották a „szülészeti szegregáció” megvalósítását, hogy 
„megvédjük a román pácienseinket”, illetve az „abortusz erkölcstelenségérôl” szónokoltak. Mindez 
végül odavezetett, hogy – egy idôre legalábbis – a városi kórházban szüneteltették a kérésre végzett 
terhességmegszakításokat. E jelenség mögött a romák etnikai alapú kirekesztése húzódik – meg-
fosztódtak ugyanis attól a törvényes joguktól, hogy a biztonságos terhességmegszakítás szolgáltatá-
sát élvezzék a számukra anyagilag elérhetô állami kórházban. 

e) A nôk reproduktív döntéseire hatással vannak mindazok az elvárások és kulturális normák, 
amelyek közvetlen közösségeikben és családjukban élnek a szexualitással, szüléssel és anyasággal 
kapcsolatban – feltéve persze, hogy csoportjuk elfogadott tagjai kívánnak lenni. Ezekre az elvárá-
sokra, illetve az anyagi körülmények szerepére a késôbbiekben részletesen kitérek; itt most csak 
jelzem azt, hogy e szempontok is nyilvánvalóan befolyásolják az egyén reproduktív gyakorlatait. 
A roma nôk környezetének elemei és mechanizmusai együttesen hatnak reproduktív döntéseik-
re – még akkor is, ha ennek nincsenek teljesen tudatában – mégpedig közvetlen anyagi helyzetük, 
társas kapcsolataik, és érzelmi kötôdéseik révén; döntéseikben mindig szem elôtt tartják, hogy 
mi a „normális” és „természetes” viselkedés az ô helyzetükben. De a roma nôk nem passzív alá-
rendeltjei a „roma kultúrának” és/vagy a „roma/nôi jogoknak”, sem az anyagi helyzetnek és társas 
kapcsolatoknak. Hiszen mindezeket állandóan újraértelmezik, sajátos módokon használva fel ôket 
vagy ellenállva nekik. Döntéseik során azokat a megoldásokat választják, amelyek segítségével al-
kalmazkodni tudnak a konkrét élethelyzetük – s benne anyagi körülményeik és érzelmi kötôdéseik 
– diktálta kényszerekhez és kötelezettségekhez. Összegezve tehát hangsúlyozni szeretném, hogy a 
roma nôk ereje nem abban rejlik, hogy anyagi, társadalmi és kulturális kényszerektôl szabadon 
cselekedhetnek, hanem inkább abban, hogy életüknek bármely aspektusáról egyezkedhetnek – s 
ennek következtében önálló egyéniségként élhetnek, miközben társadalmi szerepüket is betöltik.
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Roma nôk: romák és nôk, nôk és romák

Az egyén etnikuma és neme – pontosabban az a mód, ahogyan a neki tulajdonított, illetve általa 
vállalt etnicitást és nemiséget a társadalom értékeli és elhelyezi a magán- és a közélet különbözô 
színterein – meghatározza életútját. A továbbiakban arra teszek kísérletet, hogy megvizsgáljam: 
milyen szerepe van az egyenlôtlenségek kialakulásában a nemnek és etnicitásnak, illetve annak, 
ahogyan ezek egymásra tevôdnek. 

A társadalmi nem és az etnicitás (és az egyéb kategóriák, például a „faj”, osztály, életkor, szexu-
ális orientáció stb.) nem külön-külön, egymástól függetlenül strukturálják az ember identitását és 
társadalmi pozícióját. Kölcsönösen hatnak egymásra, vagyis egymás révén léteznek és mûködnek 
(az etnicitás a nemmel és/vagy az életkorral összefüggésben, a társadalmi nem pedig az etnicitással 
és/vagy az életkorral összefüggésben).3 Konkrét esetünkben tehát egy roma nô nôiségének a tapasz-
talatát a cigányság tapasztalatán keresztül éli meg, és fordítva.

Másfelôl a társadalmi nem és az etnicitás egyszerre hatnak az egyénen kívül és belül, tehát a 
szubjektum kívülrôl meghatározott pozíciói és a megélt szubjektivitás metszetében jönnek létre és 
mûködnek. A különbözô etnikai csoportba tartozó nôk közötti különbségeket – melyeket egy adott 
térben és idôben az egyénen kívül levô intézmények és diskurzusok által elôírt különbözô egyéni 
pozíciók („nô”, „roma”, „szegény”, „fiatal” stb.) jelenítenek meg – az egyén belsôleg úgy éli meg, 
mint egy sor összefüggô élettapasztalatot, például a „fiatal és szegény roma nô” tapasztalatát.

A roma nôk társadalmi pozíciói és tapasztalatai a társadalmi nem és az etnicitás metszetében 
termelôdnek. Nem létezik olyan roma nô, akit az egyenlôtlenségek, a diszkrimináció vagy egyéb 
hatások pusztán mint nôt vagy pusztán mint romát érintenék. Valójában nem létezik olyan kate-
gória, hogy „nô önmagában” vagy „roma önmagában” – ezek csupán a kutatói leegyszerûsítés és 
általánosítás eredményei, vagy azon identitáspolitikák termékei, amelyek a saját szubjektumaikat 
esszencializálják. Ez azt jelenti, hogy egy roma nô nôi tapasztalatát mindig romaságának tapaszta-
lata (is) árnyalja, és fordítva, vagyis a kettôt egymáson keresztül éli meg. Továbbá tény az is, hogy a 
roma nôk közötti különbségek a társadalmi osztály és státus, életkor, vallás vagy szexuális orientá-
ció mentén is konstruálódnak.

Következésképpen a roma nôket másképp érintik közösségeik társadalmi-gazdasági életkörül-
ményei, mint a roma férfiakat, hiszen ôk nôként romák, és mint ilyenek, a közvetlen közössé-
geikben és a szélesebb társadalomban domináns nemi rendszerek hatása alatt is állnak. Ezek a 
rendszerek azokat a társadalmi elvárásokat és kulturális meggyôzôdéseket foglalják magukban, 
amelyek a szerepekre, tevékenységekre, kötelességekre, a munkaelosztás elveire vonatkoznak az 
élet különbözô területein, például a háztartásban, a (fizetett és fizetetlen) munka világában, az is-
kolai oktatásban stb. Következô megjegyzéseim kutatásom empirikus anyagára támaszkodnak. 

Egyfelôl: a nôket másként érintik a háztartási problémák, mint a férfiakat, hiszen ôk azok, akik-
nek otthonná kell varázsolniuk a szûk és sokszor rossz állapotban levô lakást. A formális házassá-
gon kívül, partneri viszonyban élô nôk kapcsolatuk megszûnését követôen semmiféle jogot nem 
formálhatnak a házra, amelyben együtt laktak. Továbbá, legtöbbször a nôk képviselik a családot a 
helyi hatóságok és egyéb hivatalos intézmények elôtt, ôk viszik a gyerekeket az iskolába vagy az or-
voshoz, s így jobban ki vannak téve azoknak az esetleges megalázásoknak, amelyek a romákat ezen 
intézmények részérôl érhetik. Ezek az intézmények általában távol vannak a romák lakóhelyétôl, 
és a tömegközlekedés is többnyire akadozó – fent említett szerepeik miatt mindezek a nehézségek 
halmozottan érintik a roma nôket. Ráadásul, amennyiben a családi ház és a környék infrastruk-
túrája sok kívánnivalót hagy maga után (nem részesül például víz-, gáz- és áramszolgáltatásban), 

3  Amint az identitások interszekcionalitásait vizsgáló fekete és/vagy feminista antropológiai irodalom hangsúlyozza, 
mint például Hooks (1990), Davis (1981), Moore (1988, 1994), Hill Collins (1990), McClaurin (2001). 
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a nôkre háruló házimunka sokkal több idôt és energiát vesz igénybe, mint elfogadhatóbb anyagi 
körülmények között. A roma nôk fizetett munkát is végeznek: nyáron növényeket gyûjtenek, vagy 
egész évben román „úriasszonyoknál” vagy „madámoknál” dolgoznak, illetve szociális segély fejé-
ben közösségi munkát végeznek (1990 elôtt legtöbbjük alkalmazott volt, a férfiakkal együtt, a város 
négy ipari egységében). Az iskolai oktatás területén pedig a nôk szexualitására vonatkozó kulturális 
normák, a szüzesség kultusza, a megrendezett házasságok intézménye vagy a házasságra és a fiatal 
korban való szülésre vonatkozó közösségi normák teremtenek egyenlôtlenségeket a roma lányok 
és fiúk között. Egy olyan rendszerben, amely elônyben részesíti a maszkulin szerepeket és tevé-
kenységeket (és itt nemcsak a romák esetére, hanem minden olyan esetre gondolunk, amelyben a 
patriarchális berendezkedés érvényesül), a nôk státusa ellentmondásos, hiszen sok területen hatal-
muk van, de ennek a hatalomnak nincsen autoritása. A férfidominancia eszméjét azok az erkölcsi 
szabályok tartják fent, amelyek értelmében a nônek nemcsak tisztelnie, hanem szolgálnia is kell a 
férfit. A nô presztízse a férfi mellett betöltött szerepétôl függ; akkor övezi a legnagyobb tisztelet, ha 
egész életében egyetlen férfi mellett kötelezi el magát; férje és gyermekei a forrásai a közösségen 
belüli tekintélyének és elismerésének.

Másfelôl: az egymást átfedô nemi és etnikai viszonyok másként érintik a roma nôket, mint 
a nem romákat, például a reproduktív egészség tekintetében. 1989 decembere óta, mint román 
állampolgárok, ôk is jogosultak arra, hogy éljenek reproduktív jogaikkal. Viszont – kulturális alá-
becsültségük és társadalmi kirekesztettségük miatt – sokszor hátrányos megkülönböztetésben van 
részük, s így valójában nem tudnak élni a törvény adta lehetôségekkel. Az ôket érô diszkrimináció 
miatt nem részesülhetnek e téren minôségi szolgáltatásokban; sôt elôfordulhat, hogy rájuk kény-
szerített ellenôrzéseken is át kell esniük, abból a célból, hogy kevesebb gyereket szüljenek, mint 
ahányat ôk szeretnének, és mindezt azért, hogy ne „veszélyeztessék” a többség „nyugalmát”. 

1. kép: 
xxxxxxxxxxxxxxx
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Röviden: a roma nôk ki vannak téve egy olyan folyamatnak, amelyet joggal nevezhetnénk rasszo-
sított hátrányos nemi megkülönböztetésnek és genizált faji alapú diszkriminációnak. Ôk ugyanúgy 
szembesülnek a nôket érintô általános kirekesztési gyakorlatokkal (melynek példája Romániában 
a reproduktív egészség intézményes elhanyagolása), mint ahogyan áldozatai a rasszista elôítéletek-
nek és gyakorlatoknak (a kulturális leértékelésnek és a társadalmi kirekesztésnek); nôként megélt 
tapasztalataik ekképpen különböznek a többségi nôk tapasztalataitól. Továbbá a faji alapú diszkri-
minációval mint nôk szembesülnek (amely az ô esetükben a cigányságnak egy másfajta tapaszta-
latát eredményezi, mint a roma férfiak esetében), hiszen reproduktív képességükbôl kifolyólag a 
rasszista termékenység-ellenôrzés célpontjaivá válhatnak, vagy nem juthatnak hozzá az egészségü-
ket biztosító szolgáltatásokhoz és termékekhez. Magyarán: egyszerre tapasztalják meg a faji alapú 
diszkrimináció egy sajátos formáját mint nôk és a nemi alapú diszkrimináció egy sajátos fajtáját 
mint romák. Összegezve: mint roma nôk – tehát nem egyrészt mint nôk, másrészt mint romák, 
hanem mint a többszörös hátrányos megkülönböztetésnek kitett romnik – válnak a méltánytalan 
bánásmód áldozataivá.

A roma nô mint az etnikai identitás teste 

Annak hatására, hogy a roma mozgalomban a „kultúrához való jogok” és az etnikai elismerés 
követelései gyôzedelmeskednek a társadalmi igazságosságnak az igényével szemben, a romapoli-
tikákban megerôsödnek a patriarchális diskurzusok. Sôt, létezô kutatások fényében elmondható, 
hogy a világ legkülönbözôbb részein a szexualizált nôi testre és különösen ennek jelentôségére való 
hivatkozás mindig jelen van a romák ön-meghatározásában, és nem csupán a politikai, hanem a 
mindennapi életben is (Sutherland 1975; Okely 1983; Stewart 1997, Gay y Blasco 1999). A roma 
közösségek a külsô világhoz való viszonyulásuk kialakítása során igyekeznek meghúzni és fenn-
tartani etnikai határaikat, hangsúlyozni különbözôségüket és büszkén vallják, hogy ôk jobbak, mint 
a gádzsók. Mindeközben a világ minden részén a nemek közti megkülönböztetésre is apellálnak. 
Olyan, a nôi testhez és a szexualitáshoz kapcsolódó fogalmakat hangsúlyoznak, mint „tisztaság” 
és „szennyezettség”. A szégyen ideológiája is fontos szerephez jut a romák és nem romák közöt-
ti határok, illetve a cigány társadalmakon belüli nemi hierarchiák fenntartásában is. Mindezek 
a kategóriák nem csupán kulturális elôírásokat tartalmaznak, hanem egyszersmind a társadalmi 
szabályozásnak és kényszernek a közvetítôi is. Másrészrôl a romák – annak érdekében, hogy ki-
nyilvánítsák különbözôségüket és felsôbbrendûségüket a gádzsókkal szemben – ellentétes elôjellel 
felhasználhatják az utóbbiak nôkre vonatkozó sztereotípiáit is. A testi szégyenérzet fontosságának, 
a tisztaság képzetének és a szexuális vágyak szabályozásának köszönhetôen a roma közösségekben 
van egy sor olyan szabály, amely a nôktôl kéri számon a szexuális erkölcsiséget, mint ahogy az is az 
ô feladatuk, hogy a férfiak, a család és az egész közösség tisztaságát és moralitását felügyeljék. Azok 
a szabályok, amelyek a kettôs nemi standardot legitimálják, abból indulnak ki, hogy a nôi szexuá-
lis gyakorlat az erkölcsi romlás és a szégyen forrása, éppen ezért szükség van a szabályozására. Mi 
több, ezek a szabályok természetesnek veszik, hogy a nôknek „alul” vagy a férfiak „háta mögött” 
van a helyük (hiszen annak ellenére, hogy nagyon sok tekintetben döntôek a közösség számára, 
a testi funkcióik miatt úgy tekintenek rájuk, mint a szennyezôdés potenciális elemeire). És végül, 
de nem utolsósorban azok a szabályok, amelyek a hatalommal bíró, és ennélfogva veszélyesnek 
tekintett nôre vonatkoznak, szintén abból származnak, hogy hozzájuk társítják a megrontás negatív 
hatalmát.

Amikor a társadalmi nem etnicizálási/nacionalizálási folyamatairól beszélünk, és a nemiségnek 
az etnikai identifikációban betöltött szerepét hangsúlyozzuk, azt is meg kell vizsgálnunk, hogy a 
roma nôk miként képesek megalkudni szerepükkel: azzal ugyanis, hogy ôk a saját etnikai csoport-
juk „teste”. Nem passzív elszenvedôi a nemiség és az etnicitás metszetében létrejövô és fenntartott 
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hatalmi rendszereknek; sokszor adnak hangot ugyanis annak a követelésüknek, hogy ôk maguk 
irányíthassák a sorsukat. A gyakorlatban azonban nem sok esélyük van erre, hiszen reproduktív 
döntéseik meghozatala során tôlük független strukturális tényezôk, társadalmi elvárások és kul-
turális elképzelések korlátozzák ôket. Döntéseikben ugyanis egyaránt szerepet játszanak az anyagi 
körülmények, az általános gazdasági viszonyok, az osztálykülönbségek, az egészségügyi ellátás sa-
játosságai és az ahhoz való hozzáférés mértéke, valamint a rendelkezésre álló születésszabályozási 
technikák (Ginsburg–Rapp 1995). Így tehát döntéseik nem egészen a saját döntéseik. Ugyanakkor 
a reprodukcióra vonatkozó szabályok nem uralják teljesen ôket, mivel sikerül szubverzív gyakorla-
tokat fenntartaniuk (ezek közé tartozik a titokban elkövetett terhességmegszakítás vagy a fogamzás-
gátlók használata). De túlzottan nem mernek engedetlenkedni, többek között azért sem, mert erôs 
bennük a vágy, hogy közösségük elfogadott és tekintélyt élvezô tagjai legyenek. 

A roma nôk tehát végsô fokon ugyanazzal az általános emberi problémával szembesülnek, mint 
bárki más, még akkor is, ha ôk sajátosan élik meg és fejezik ki ezt, többek között társadalmi és 
kulturális környezetük mássága miatt. Nekik is azzal a kihívással kell szembesülniük, hogy miként 
lehet valaki egyidejûleg társadalmi személy és egyéni szereplô, vagy – Strathernt (1992) parafrazál-
va – miként cselekedhet önrendelkezô és autonóm alanyként, amennyiben a társadalmi viszonyok 
teszik ôt olyanná, amilyen. 

A roma nôk legtöbbje, akikkel a vizsgált közösségben találkoztam, tudott a modern fogamzás-
gátló módszerekrôl, mégis – számos ok miatt – sok abortuszon estek át életük során. Információik 
családorvosuktól, az állami kórház nôgyógyászaitól, barátnôiktôl vagy különféle pletykákból szár-
maztak. Néhány évvel korábban a közegészségügyben megkezdôdött a fogamzásgátlók ingyenes 
osztása, s ezt a szolgáltatást a roma nôk is igényelhették. Ez viszont további problémákhoz vezetett, 
hiszen az ingyenes fogamzásgátlók nem minden esetben feleltek meg egészségi állapotuknak. Az el-

2. kép: 
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Etnicitas.indd   203Etnicitas.indd   203 2010.10.01.   9:57:222010.10.01.   9:57:22



204 NEMI VISZONYOK, REPRODUKCIÓ ÉS ETNICITÁS 

múlt években az injekciós fogamzásgátlók terjedtek el közöttük, és még akkor is használják ôket, ha 
mellékhatásokat okoznak. Sokszor hangsúlyozták beszélgetéseinkben, hogy közösségükben nem 
beszélnek nyíltan a fogamzásgátlókról, abortuszról vagy általában a reprodukcióról és szexuali-
tásról (annak ellenére, hogy velem végül nyíltan tárgyaltak ezekrôl a dolgokról, amit én azért is 
nagyra tartottam, mert ezek a témák még mindig valamiféle tabut képeznek a többségi társadalom 
egészében is). 

Beszélgetéseink során utaltak arra, hogy szégyellik magukat; éreztették, hogy e témáról nem 
tudnak olyan nyíltan beszélni, mint ahogyan – véleményük szerint – a többségiek teszik (ezért má-
sok), de azt is, hogy e témával kapcsolatos álláspontjuk a közösségen belüli helyzetüket is tükrözi. 
Ilyeneket mondogattak: „szégyellek errôl beszélni”; vagy: „ha hirtelen meghízom, vagy épp ellenke-
zôleg, lefogyok, a közösség elkezd sugdolózni, hogy ez biztosan a gyógyszerek miatt van”; vagy: „ha 
megtudnák, hogy óvszert használok, akkor azt mondanák, hogy kurva vagyok”; vagy „azt mondják, 
hogy teszem a nagyot, ha meghallják, hogy fogamzásgátlókat szedek és errôl mesélek”. A nyíltan ki 
nem mondott, csupán suttogva kifejtett közösségi vélemény tehát egyfajta szabályozó szerepet tölt 
be: meghatározza, hogy mi a „helyénvaló” fogamzásgátló módszer az adott közösségben. A nôk ter-
jesztik a híreket: „a barátnôm a gyógyszerektôl hízott meg”; vagy: „amikor a szomszédom elkezdte 
szedni azokat a pirulákat, lefogyott”; vagy: „volt olyan is, aki belehalt az injekcióba”; vagy: „azt 
mondják, hogy volt olyan, aki rákos lett, miután spirált használt”.

Ezek az innen-onnan vett információk, tetézve azzal, hogy a nôk nem mernek nyíltan beszélni 
ezekrôl a problémákról és az orvosok nem hallgatják meg ôket vagy nem adnak választ a kétsé-
geikre – odavezetnek, hogy a fogamzásgátlás kérdését titokzatosság lengi körül. Olyan probléma 
ez, amivel mindenkinek szembesülnie kell, ha el akarja kerülni, hogy több gyereke legyen, mint 
amennyit szeretne, vagy hogy abortusznak vesse alá magát, ugyanakkor olyan kérdés is, amirôl 
szégyenében mindenki jobban szeretne elfelejtkezni. A fogamzásgátlás kérdésével együtt járó 
frusztráció csak tovább nô, mert a különbözô tekintélyek ellentmondásos üzeneteket sugallnak, 
például: „a közösség azt várja el a nôktôl, hogy annyi gyereket szüljenek, ahányat csak tudnak”; 
vagy: „azt mondják, hogy minél több gyereked van, annál nagyobb a hatalmad”; vagy: „ha Isten 
azt akarja, hogy állapotos maradj, akkor meg kell szülnöd a gyereket”; vagy: „azt mondják, hogy 
te, mint nô, kell tiszteld az emberedet, és ha ô sok gyereket akar, akkor neked meg kell szülnöd 
ôket”; vagy: „hogy csinálhatnék még több gyereket ebben a putriban?”; vagy: „kibírhatatlan egy 
anya számára, hogy lássa, hogy a gyerekei fáznak vagy éheznek”; vagy: „vétek az abortusz vagy a 
fogamzásgátlók használata, úgyhogy akár most, negyvenévesen is megszülném a gyereket, hogy-
ha jönne”.

A fogamzásgátlók körüli tanácstalanság miatt a legtöbb roma nô számára az abortusz marad a 
„legjobb” vagy legalábbis a „legpraktikusabb” megoldás a nem kívánt terhességek esetében. A nôk 
nagy része, akikkel beszélgettem, azt hangsúlyozta, hogy az abortuszhoz való folyamodás gyakorlati 
döntés: „nem tudtam volna több gyereket felnevelni, ezért csináltam abortuszt”; vagy: „ha nem 
akarod a gyermeket, mert nincsenek meg az anyagi körülményeid, jobb, ha nem szülöd meg, jobb, 
ha abortuszt csinálsz, mert sokkal rosszabb utána kínozni.” Ugyanakkor szinte mindenki bûnnek 
tekintette az abortuszt: „megölsz egy lelket, és ez mindvégig érinteni fog”; vagy: „Isten nem fog töb-
bet enni adni neked, miután meghalsz”; vagy: „úgy érzed magad, mint egy gyilkos”. Mégis, utolsó 
mentsvárként az abortuszhoz folyamodnak. Amint egyikôjük megfogalmazta: „ez olyan, mint egy 
testedben zajló háború, nehéz eldönteni, de végül is azt választod, mert nincsen más kiút”. E be-
avatkozáshoz egyébként ugyanúgy viszonyulnak, mint általában a tényhez, hogy orvoshoz kell for-
dulni: kórházba menni – különösen, ha a nemzôszervek megbetegedésérôl van szó – kellemetlen, 
s ráadásul a testiségre és szexualitásra vonatkozó tabukat is érintô dolog. Ráadásul a román köz-
egészségügy nem éppen megelôzéssel kapcsolatos gondolkodásmódjáról és gyakorlatáról ismert. 
Ilyen körülmények között az abortusz (mint konkrét sürgôsségi beavatkozás) továbbra is sokkal 
„kedveltebb” módszer, mint a fogamzásgátlók használata – ami egyébként rendszeres kontrollt 
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igényel, és sokkal több kiadással is jár. Idézem: „ez idáig csak egyszer csináltam abortuszt, úgyhogy 
még kétszer vagy háromszor tudok csinálni, egyszerûen csak elmegyek a nôgyógyászhoz és kérem, 
most megengedett és olcsó az állami kórházban”.

Az abortusz aktusát néha úgy tekintik, mint a nôi hatalom megnyilvánulását; olyan beavatkozást, 
amelyet ôk irányítanak, és amelyet titokban is meg lehet tenni: „Ezt nem mondtam el neki, ez az én 
problémám, úgyhogy nekem kell megoldanom.” Paradox módon ezt a fajta hatalmat egy nô annak 
köszönhetôen „éri el”, hogy, idézem: „az én emberem nem viseli a gondomat úgy, ahogyan kelle-
ne”; vagy: „akaratom ellenére ejtett teherbe”. A szûkös gazdasági körülmények között, amelyben 
élnek vagy a rossz párkapcsolatuk miatt, amely akár testi épségüket is veszélyeztetheti, az abortusz 
segítségével további gondoktól szabadulhatnak meg. Ebben az esetben kevésbé vagy egyáltalán nem 
foglalkoznak a mellékhatásokkal – ha épp a túlélés a tét, akkor mindennek eltörpül a jelentôsége. 
Az abortusz gyakorlata jól illeszkedik a „jelenben élés” stratégiájához; a fogamzásgátlók használata 
viszont hosszú távú tervezést feltételez, s emiatt nem egyeztethetô össze a „máról holnapra élés” 
gyakorlatával. 

A romák fontos értéknek tartják azt, ha valaki annyi gyermeknek ad életet, amennyire csak 
képes, s ez nagy terhet ró az asszonyokra. Ebbôl a szemszögbôl nézve, a teherbe esés a nô straté-
giája is lehet arra, hogy jelezze: megfelel a társadalmi elvárásoknak. Ebben az összefüggésben a 
terhességmegszakítás az egyén döntési szabadságát jelenti – lehetôséget, hogy kiszabaduljon má-
sok felügyelete alól; szubverzív alternatívát jelent számára, hogy ne tartsa meg terhességét, ha nem 
megfelelôek anyagi feltételei, társas kapcsolatai és érzelmi kötôdései. 

Mindezek alapján arra a következtetésre juthatunk, hogy a szegénységben élô roma nôk szá-
mára az abortusz és a modern fogamzásgátlók használata jelentik azokat az alternatív eszközöket, 
amelyekhez – válaszul a saját közösségük és a szélesebb társadalom által rájuk nehezített teherre 

3. kép: 
xxxxxxxxxxxxxxx
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– folyamodnak De vajon ezáltal valóban uralkodnak-e a saját testük fölött? Termékenységgel kap-
csolatos döntéseiket a roma nôk narratívájukban nem a testük felett gyakorolt jogaikkal indokolják. 
Láttuk, hogy többnyire anyagi körülményeiket és érzelmi kötôdéseket hangsúlyozzák mint dönté-
seik mozgatórugóit. Minthogy azonban az emberi test fizikailag és társadalmilag is beleágyazódik 
a környezetébe, kijelenthetjük, hogy a szóban forgó helyzetekben tulajdonképpen a saját testükrôl 
döntenek. Reprodukciós döntéseik során éppen a saját testük révén gyakorolják a kontrollt életük 
fölött. Ilyen módon tehát, ha a strukturális tényezôket megváltoztatni nem is tudják, de hatalmuk-
ban áll a maguk módján viszonyulni hozzájuk és kezelni ôket.

Etnikai és nemi tudatosság 

A társadalomkutatás által használt identifikációs kategóriák problémája nemcsak elméleti és mód-
szertani kérdés, hanem az etnicitásvizsgálat etikájának és politikájának szempontjából is rendkívül 
fontos. Hiszen az etnicitáskutatások a nacionalista/etnicizáló ideológiák cinkosaivá válhatnak, vagy 
épp ellenkezôleg hozzájárulhatnak egy velük szembeni kritikus attitûdhöz. A szóban forgó kutatá-
sok akarva-akaratlanul is hozzájárulnak azoknak a fogalmaknak a kidolgozásához, rögzítéséhez, 
elterjedéséhez, amelyek révén az adott társadalmi-politikai kontextusokban felfogjuk a társadalmi 
valóságot. Ennyiben hozzájárulhatnak a valóság etnicizálásához, miközben azt hangoztatják, hogy 
nem hisznek az etnicitás elsôbbségében. E csapda elkerülése végett nagyon fontos, hogy az etnici-
tást kutatók kritikusak legyenek, és figyelmesek arra, hogy saját fogalmaik és megállapításaik ho-
gyan hatnak vissza a kutatott emberekre és közösségekre.

A roma nôk reproduktív egészségére irányuló kutatásom alkalmával lehetôségem nyílt arra, hogy 
a kritikai/dekonstruktív diskurzuson túl az elkötelezett társadalomtudományos kutatás más for-
máját is kipróbáljam. Ez a vizsgálódás nem annyira a kritikai társadalomelmélet hozadéka kívánt 
lenni, mint inkább egyfajta alkalmazott kutatás: a roma nôket érintô közpolitikák irányába megfo-
galmazott javaslatokkal, valamint egy, a kutatásból kinövô filmmel,4 mely tágabb körökben érhette 
el legalább a figyelemfelkeltés eredményét, de azt is, hogy a társadalom sok kényes témájáról „kis-
embereket” szólaltatott meg. 

Ebben a vonatkozásban kiindulópontom az volt, hogy a közpolitikák – bármennyire is „cselek-
vésorientált eszközök, amelyeket a törvényhozók a problémák megoldására használnak” (Titmuss 
1974: 23) – úgy is mûködnek, mint a hatalom forrásai. Hiszen – más kényszerítô erôkkel együtt 
(amilyen például a gazdasági helyzet, a társadalmi státus vagy a kulturális koncepciók) – „szerve-
zik a társadalmat és strukturálják annak a módját, ahogyan az emberek felfogják önmagukat és 
lehetôségeiket” (Shore–Write 1997: 7). A romákat megcélzó és a reproduktív egészségre vonatkozó 
közpolitikákat mint kulturális szövegeket vizsgáltam, amelyek „anyagi következményekkel járnak, 
konkrétan hatnak az emberek életére” (Seidel–Vidal 1997: 59), vagyis olyan diskurzív képzôd-
ményekként, amelyek egyeseket hatalommal ruháznak fel, másokat viszont (esetünkben a roma 
nôket) elnémítanak. Annak vizsgálata során, hogy ezeket a politikákat a helyi egészségügyi dolgozók 
miként ültetik át a gyakorlatba, megfigyelhettem, hogy a mûködésben lévô közpolitikák miként kor-
látozzák a szegénységben élô roma nôk hozzáférését a reproduktív egészségügyi ellátáshoz. 

Néhány javaslatot is megfogalmaztam a romákra, illetve a reproduktív egészségre vonatkozó köz-
politikákkal kapcsolatban, amelyek szerintem javíthatnák a roma nôk esélyeit a szolgáltatások tény-
leges hozzáférésére. Anélkül, hogy belemennék a részletekbe, itt most csak arra az elvre utalnék, 
amit máshol részletesebben is kifejtettem, nevezetesen annak szükségességére, hogy az etnicitást és 

4  A Piros mákvirágok (Red Poppies) címû 55 perces film saját rendezésemben készült 2006-ban. Operatôr: Iulia-
Elena Hossu, vágó: Schneider Tibor. 
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a nemiséget a romániai közpolitikák fôsodrába kellene állítani (mainstreaming) (Magyari-Vincze 
2009). Ez a gondolat annak a ténynek az elfogadását tükrözi, hogy a roma nôk problémái (köztük a 
reproduktív egészség és jog kérdése) szerves részét képezik a romák szélesebb körû problémáinak, 
ugyanakkor a romániai nôket érintô tágabb jelenségkörbe is tartoznak. Ezért van szükség az etnici-
tás és a nemiség mainstreamingjére; tehát arra, hogy minden közpolitikát (köztük a reproduktív 
egészséggel és a nôk egyenjogúságával kapcsolatosakat is) az eltérô társadalmi körülmények között 
élô különbözô etnikai csoportokra gyakorolt hatásai szempontjából is elemezzünk.

A reproduktív egészségpolitikák etnicizálása, valamint a romapolitikák genderesítése annak tu-
datosítására vonatkozik, hogy miként határozzák meg és kezelik egy adott társadalmi helyzetben az 
etnikai és nemi különbségeket, és ezek milyen hatással vannak az emberek mindennapi életére – 
például azáltal, hogy kizárják ôket a létfontosságú forrásokból. Kutatásaim elején azt feltételeztem, 
hogy a közpolitikákra vonatkozó javaslataim hozzájárulhatnak egy olyan (reproduktív) egészségpo-
litikának a kidolgozásához, amely odafigyel az etnikai különbségekre és egyenlôtlenségekre, mint a 
társadalmi/kulturális rendszer termékeire, és képes ellensúlyozni a romák egészségügyi ellátáshoz 
való hozzáférésével kapcsolatos diszkriminációnak a hatásait. Ma ehhez feltétlenül hozzáteszem: 
ennek a közpolitikának úgy kellene mûködnie, hogy közben ne váljék a „humanitárius segítség-
nyújtás” címkéje mögé bújtatott rasszizmus eszközévé (azáltal, hogy a roma túlnépesedést meg-
elôzendô „biztosít” terhességszabályozási módszereket a roma nôk számára). 

Egy olyan társadalomban, ahol a patriarchátus,5 az etnokrácia6 és a rasszizmus még mindig a 
strukturális hatalom részeiként7 mûködnek, és mint ilyenek, ellenôrzést gyakorolnak az emberek 
gondolkodásmódja és a források elosztása fölött, az elkötelezett kutatásnak az lehet a célja, hogy 
kritikusan tekintsen bármely elnyomó hatalom mûködésére, és az egyéneket mint autonóm és fe-
lelôsségteljes szubjektumokat juttassa szóhoz. Én magam ezért fordultam a feminista antropológia 
eszköztárához, mert segítségével értelmezni tudom, miként termelôdnek újra a különbözô etniku-
mú nôk és férfiak közötti társadalmi egyenlôtlenségek a különféle politikai-gazdasági rendszereken 
keresztül, a szocialista paternalizmuson át a nacionalista és/vagy neoliberális kapitalizmusig. Az 
elemzésemben központi szerephez jutó roma nôk, akik mind nemiségük, mind pedig etnikumuk 
miatt sok hátrányos megkülönböztetésben részesülnek, úgy tudatosítják igazságtalanságélményei-
ket, hogy közben egyéni döntéseiket is érvényesíteni akarják. Történeteikbe és tapasztalataikba 
nemcsak közvetlen életviláguk sajátosságai vannak beíródva, hanem a tágabb társadalmi rend ele-
mei is. Életstratégiáik pedig nemcsak meghatározottságaikról és alkalmazkodásukról tanúskodnak, 
hanem társadalomkritikáról, valamint arról is, hogy miként képzelik el az általuk elfogadhatatlan 
állapotok megváltoztatását. A feminista antropológiába ágyazott akciókutatásom ezeket hozza fel-
színre és jeleníti meg, így kívánva hangot adni számukra a nyilvánosság tereiben és ezáltal hozzá-
járulni megerôsítésükhöz. 

5  Verdery alapján (1996) úgy tekintem, hogy a patriarchális nemi rezsim egy olyan rend, amelyben a „beépített” 
egyenlôtlenségek a férfi szerepeknek kedveznek. A patriarchátus a nemi sztereotípiák intézményes elrendezôdése révén 
mûködik, strukturális diszkriminációt és a nôk és férfiak közötti egyenlôtlenségeket hozva létre. 

6  Az etnokráciát olyan rendszerként határozom meg, amely a társadalmi kapcsolatokat mint az etnikai hovatartozás 
elve által meghatározott hatalmi viszonyokat szervezi. Ez az etnocentrikus világnézeten és intézményes elrendezéseken 
alapuló rendszer a saját etnikai csoportot helyezi kedvezményes helyzetbe és ennek tagjait privilegizált pozíciókba juttatja, 
a más etnikumúakat viszont hátrányosan különbözteti meg, és ilyen módon etnikai vonalak mentén szervezôdô, struk-
turális egyenlôtlenségeket hoz létre.

7  A strukturális hatalom meghatározásában Wolf az öntudatot irányító hatalom foucault-i fogalmára utal, viszont ô ezt 
egy tágabb értelemben használja, mint „olyan hatalom, amely a politikai gazdaságot strukturálja” (Wolf 1990: 587).
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KÓCZÉ ANGÉLA

„Aki érti a világ hangját, annak muszáj szólnia”.
Roma nôk a politikai érvényesülés útján

Tanulmányomban a roma nôk közéleti és politikai tevékenységével foglalkozom; vizsgálódásom fó-
kuszában az etnikai, nemi és osztályhelyzet összefonódása áll, az a kérdés, hogy a különbözô struk-
turális meghatározottságok hogyan befolyásolják az egyén lehetôségeit az érdekérvényesítésben és 
a politikai reprezentációban való részvételben. A magyarországi politika az utóbbi években nyitott 
ugyanis a roma nôk irányába, vizsgálódásaim mégis azt mutatják, hogy mégsem kaptak valós elis-
merést. A kisebbségi hang megjelenítése a társadalmi diskurzusokban fontos politikai tett, mégsem 
elégséges a roma közösség méltóságát elismerô politika megvalósulásához. Még kevésbé ahhoz, 
hogy a kisebbségi nôi érdekek és szempontok is meg tudjanak nyilvánulni

A közéleti szerepet betöltô roma nôk minden szempontból határátlépônek1 számítanak. Az egyik 
interjúalany szerint „bármilyen közéleti, civil vagy akár pártpolitikai szerepvállalás státuszvál-
tással járó társadalmi mobilitás lehetôségét kínálja számunkra”. A határátlépésnek többféle 
értelmezése lehet. Egyrészt jelenti a valóságos társadalmi és földrajzi mobilitást. Emellett azonban 
a tanulmányomban szereplô nôk „határátlépôk ” metaforikus értelemben is, hiszen a hatalom által 
konstruált látható és láthatatlan határokat és falakat kell kritizálni, megkérdôjelezni és lebontani. 
Margaret Higgonet (Higgonet 1993: 2–3) feminista irodalomtudós amellett érvel, hogy aki át akar 
lépni határvonalakat, annak azzal is számolnia kell, hogy mind a határok, mind a határok mögötti 
struktúrák átalakításában részt kell vennie 

A tanulmányomban idézett roma nôk mint határátlépôk sokszor a kimondott és kimondatlan 
társadalmi és politikai konvenciókkal mennek/mentek szembe. Az interjúk során elmondták, hogy 
emiatt gyakran folyamatos támadásoknak vannak kitéve. A határátlépôket nem az elismerés illeti 
meg, hanem büntetés vár rájuk, mivel védett területre léptek be (Henderson 1995: 2).

Tanulmányom három témakörhöz kapcsolódik. Az elsô a magyarországi szociológiai és antro-
pológiai romakutatások roma nôkkel kapcsolatos munkáit öleli fel. A második a feminista episz-
temológia azon elméleti rendszere, amely felismerte a kisebbségi nôk egyenlôtlenségének és el-
nyomásának alapdimenzióit: az etnicitást, gendert és osztályhelyzetet. A feminista irodalom az 
egyenlôtlenségek összefonódását interszekcionalitásnak nevezi, amit a nôszempontú elemzések 
analitikai és módszertani keretének használ. A harmadik elméleti iskola pedig a posztkolonialista 
fekete és színes bôrû nôk elméleti írásaihoz illeszkedik.

1  Magyarországon Bakó Boglárka és Tóth Eszter Zsófia szerkesztésében 2008-ban jelent meg a Határtalan nôk. Ki-
zártak és befogadottak a nôi társadalomban címû kötet, amelyben számos kitûnô írás olvasható a határátlépô nôkrôl 
és nôi csoportokról.  

A határátlépésnek széles nemzetközi irodalma van a társadalomtudomány és a feminista irodalomkritika területén 
egyaránt. Ezek közül az általam is említett két legfontosabb: Higonnet 1994; Henderson 1995. 

Etnicitas.indd   208Etnicitas.indd   208 2010.10.01.   9:57:222010.10.01.   9:57:22



„AKI ÉRTI A VILÁG HANGJÁT, ANNAK MUSZÁJ SZÓLNIA”. 209

Roma nôk a magyarországi kutatások tükrében

A magyarországi cigányokra vonatkozó kutatások az elmúlt 15–20 évben elsôsorban a cigányság 
társadalmi struktúrában elfoglalt helyét vizsgálták. A társadalmi integráció és társadalmi esély-
egyenlôség kérdéskörein keresztül a legnagyobb hangsúllyal a hátrányos helyzetû romák problémái 
jelentek meg. Ezt maga a jelenlegi társadalompolitikai diskurzus „írta elô”, amely nagy hangsúlyt 
fektet a társadalmi integrációra, a leszakadók és a kirekesztettek társadalmi befogadására. 

Azok a cigányok, akik a társadalmi mobilitás csekély lehetôségével mégis élni tudtak, és így ki-
kerültek a hátrányos helyzetûek, szociálisan depriváltak körébôl, a legtöbb esetben kiesnek a társa-
dalomkutatások fókuszából. Nagyon kevés olyan kutatás van, amely a roma elitnek vagy a sikeres 
romáknak az identitását, integrációs stratégiáit kutatta volna.2 

Ebben a kontextusban a roma nôkkel kapcsolatos szociológiai kutatások és írások meghatározó 
témája a roma nôk reprodukciós viselkedése volt. A szociológiát mint tudományos diszciplínát min-
dig is érdekelte a népességnövekedés, valamint az a kérdés is, hogy milyen demográfiai alakzata van 
egy bizonyos népcsoportnak. A roma népesség demográfiai mintázata nagyon hasonlít az úgyneve-
zett „tradicionális társadalmak”3 demográfiai képéhez. Ezen társadalmak jellegzetessége az, hogy a 
születési és a halálozási arányszámok magasak, s ezenfelül rendkívül nagy a csecsemôhalandóság. 
Neményi Mária. Terhesség-szülés-gyermekgondozás – cigány anyák és az egészségügy kapcsolat-
rendszerében címmel készített kutatást a 90-es években. A kutatásban megszólaltatott roma nôk 
életútjukat és termékenységi történetüket mondják el (Neményi 1999: 161). Neményi a kutatás-
ban négy alminta összehasonlítására vállalkozott. A négy almintát a következô csoportok alkották: 
oláhcigányok, beás cigányok, romungrók, valamint a budapestiek (etnikailag vegyes) csoportja. 
A kutatás egyik következtetése az volt, hogy termékenységi szokásaikban a többségi társadalom tag-
jaitól legfôképpen az oláh és a beás cigányok térnek el. A legnagyobb tudatosság gyermekvállalásra 
vonatkozólag a budapesti csoportnál volt megfigyelhetô.

Durst Judit a marginalizált csoportok termékenységi magatartásának alakulását vizsgálta, va-
lamint azt, hogy van-e etnikus hatás a gyermekvállalási hajlandóságban?4 Durst következtetése, 
hogy a romák reprodukciós viselkedésében sokkal jobban dominál az adott roma közösség helye 
és beágyazottsága a lokális társadalmi és gazdasági struktúrába, mint az etnikainak tekinthetô spe-
cifikum. Amíg Durst Judit a láposi romák esetében deetnicizálta a reprodukciós viselkedést, addig 
Neményi Mária interjúinak elemzése során – nagyon óvatosan ugyan, de – az etnikai és nemi kér-
dések összefonódásáról ír. 

Durstéhoz hasonló következtetésre jutott Janky Béla is, aki a 2003-as reprezentatív cigány-
vizsgálat adatait elemezte abból a szempontból, hogy miként változtak a cigány nôk életesélyei a 
rendszerváltást követô másfél évtizedben.5 Megállapította, hogy ahol az oktatási rendszerben és 
a munkaerôpiacon valós integrációs lehetôségek nyílnak meg, a tinédzserkorú anyák számának 
egyértelmû csökkenése figyelhetô meg. Ugyanakkor, azokban a térségekben, ahol a legrosszabb 
munkaerô-piaci és oktatási feltételekkel kell számolni, és nincs lehetôség az integrációra, a termé-
kenységi szint és a fiatalkorú anyák száma nem csökkent. Az elmúlt néhány évben a posztmodern 
és posztstrukturalista társadalomelméletek identitásfelfogása hatással volt a hazai romákkal kap-
csolatos társadalomtudományi kutatásokra is. Ezt az új kritikai diskurzív beszédmódot jelentetik 

2  Székelyi–Örkény–Csepeli–Barna 2005; Feischmidt Margit 2008; Kende Anna 2005.
3  Warren S. Thompson demográfus egy három lépcsôbôl álló folyamatot ír le, amelynek során a népesség egyik típusú 

stabil állapotát egy másik típus váltja fel. Az elsô szakasz a tradicionális társadalmak demográfiai jellegzetességére utal, 
amely nagy hasonlóságot mutat a romák demográfiai mintázatával. 

4  Durst 2001: 71.
5  Janky Béla, 2005a; Janky Béla, 2005b. 
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meg a roma nôkkel kapcsolatos írásaikban Kovács Éva,6 Horváth Kata7 és Kovai Cecília,8 valamint 
Bakó Boglárka,9 akik az egyéni narratívák alapján rekonstruálták a roma közösségekben megjelenô 
gendermintákat. Ezen élmények, megközelítések folytatásaként fogom fel a közéleti szerepet be-
töltô roma nôk identitásainak vizsgálatát is.

Kovács Éva egyik legizgalmasabb és leginspirálóbb tanulmánya a Fekete testek, fehér testek: 
A cigány képe az 1850-es évektôl a XX. század elsô feléig, amelyben szembesíti a társadalomtudo-
mányok mûvelôit azzal, hogy fontos problematizálni és elemezni a megfigyelôi tekintetet a társada-
lomtudományokban éppúgy, mint a vizuális reprezentációk esetében (Kovács 2009). A tanulmány 
felhívja a figyelmet arra, hogy a „fekete” testek az európai modernitásban hogyan feminizálódnak 
és maszkulinizálódnak, továbbá, hogyan vetítôdnek ezekre a testekre a „fehér” társadalom vágyai 
és rossz érzései. Kovács Éva azt is bemutatja az általa kiválasztott képeken keresztül, hogyan válnak 
a cigányok a modern Közép-Kelet-Európa kolonizáltjaivá, vagy – az ô kifejezésével élve – „primitív-
jeivé”. A szerzô arra is felhívja a figyelmet, hogy Közép-Kelet-Európában a megfigyelôi pozíció akkor 
fog módosulni és az önreflexió akkor fog elkezdôdni, ha a megfigyelt „cigány” „átáll a másik oldal-
ra”, ha megjelennek a cigány alkotók és társadalomkutatók, és „kikényszerítik” a pozícióváltást a 
láthatatlan privilégiumokkal rendelkezô „nem cigány” alkotók és kutatók részérôl. 

Interszekcionalitás, posztkolonializmus és a fekete feminizmus

Az interszekcionalitás fogalmát Kimberly Crenshaw feminista jogásznô honosította meg annak je-
lölésére, hogy a szociokulturális hierarchiák és hatalmi relációk – mint az osztály, az etnikai vagy 
nemi rezsimek – kölcsönhatásban állnak egymással (Lykke 2005: 2–3, 7–17; 2003: 47–56). A fo-
galom használói fontosnak tartják annak a vizsgálatát, hogy a kölcsönhatásba kerülô kategóriák ho-
gyan befolyásolják egymást, hogyan hoznak létre új kategóriákat és hierarchiákat. Sokan korábbról 
eredeztetik a gondolatot: az interszekcionalitás elméleti koncepciója a feminista ismeretelméletben 
az 1990-es években állt össze új elméleti keretté, annak következtében, hogy a nemzetközi femi-
nista mozgalmakban mélyreható változások következtek be. Egyrészt megjelentek a nyugati fekete 
feminista mozgalmak, valamint megfogalmazódott a harmadik világbeli, posztkolonialista gender 
kritikája a nyugati fehér nôk etnocentrizmusával és rasszizmusával kapcsolatban. A roma polgárjogi 
mozgalmat nagyon sok esetben párhuzamba állítják az amerikai fekete polgárjogi mozgalommal. 
Az 1990-es években Magyarországon is megindult az emberi jogok követelésén alapuló roma pol-
gárjogi mozgalom, amely nagyon sok hasonlóságot mutat az amerikai fekete polgárjogi mozgalom 
jogi, antidiszkriminációs és antiszegregációs követeléseivel és érvrendszerével. Mindkét mozgalom 
emancipatorikus abban az értelemben, hogy a faji, etnikai csoport elleni intézményesült diszkrimi-
nációt kívánja felszámolni, vagy legalábbis megkérdôjelezni annak legitimitását. A nôk részvétele és 

6  Lásd Kovács Éva: Mari és az ô „cigánysága” - avagy a narratíva helye és ereje az etnicitás kutatásában, címû írását, 
amely 2006-ban, a Tabula 9/1-es számában jelent meg. Kovács Éva az elbeszélés és a gyakorlat funkcionális elválasztha-
tatlansága mellett érvel. A tanulmány két tézist vezet be. Az egyik kritizálja a késô modern multikulturalista megközelítést, 
amely továbbörökíti a kolonialista és esszencialista felfogást. A másik tézis amellett érvel, hogy a társadalmi érintkezésben 
az elbeszélés (saying), a gyakorlat (doing és performance) és a kulturális átvitel (deed) egymástól elválaszthatatlanok. 
A szerzô az elsô tézisében a narratív aktus mellett érvel, ami átvágja a kolonialista, civilizációs és kulturális korlátot. 
A másik tézisben pedig a narráció kizárólagossága ellen érvel. 

7  Horváth Kata 2008. Ebben a tanulmányban a szerzô arra kíváncsi, hogy a bôrszín diskurzív konstrukciója hogyan 
hozza létre a szexualitás, a nemiség és az etnikainak minôsített családi hovatartozás jelentéseit.

8  Kovai Cecília 2006. Kovai tanulmányában a nemi viszonyokat, a nemi szerepek konstruálódását vizsgálja különbözô 
beszéd- és élethelyzetekben. A szerzô vitázik azokkal a kulturális antropológusokkal, akik „a nemiséget a személyiség 
testben megnyilatkozó osztatlan lényegének vélik”. 

9  Bakó Boglárka 2008.
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a gender témák megjelenése a roma politikai mozgalomban és civilszervezetekben nagyon hasonlít 
a fekete polgárjogi mozgalmak nôi aktivistái által leírt tapasztalatokhoz, legfôképpen transznacio-
nális szinten.10

Bell Hooks afroamerikai feminista szerint a nyugati feministák számára hosszú ideig a hatal-
mi hierarchia alapját a férfiak és a nôk közötti különbségtétel képezte. A nyugati fehér feministák 
szerint a probléma a patriarchális uralomban gyökerezik, ezért ha megszüntetjük a társadalmakba 
beágyazódott szexista elnyomást, akkor ez majd szükségképpen megszünteti a hatalomgyakorlás 
minden formáját. Ezen ideológiai megközelítés mind a rasszizmust, mind az osztályalapú kizsák-
mányolást a patriarchátus következményének tekinti: a nemi alapon mûködô hatalmi struktúra le-
bontása maga után vonja a rasszista és az osztályalapú kizsákmányolás felszámolását is. Ezt a meg-
közelítést nagyon sok nyugati baloldali, fehér, privilegizált helyzetû nô tartotta magáénak (Hooks 
1989: 19). Bell Hooks felhívja a figyelmet arra is, hogy ez egy bináris ellentét, amelyben a gyengéket 
a nôk képviselik, az erôseket pedig a férfiak, illetve vannak a hatalommal bírók és a hatalmat nél-
külözôk, s ezek statikus szerepeket, illetve hierarchikus viszonyokat rögzítenek. Bell Hooks azt is 
kiemeli, hogy fontos szembenézni a valósággal, amelyben a nôk – elnyomóként és áldozatként egy-
aránt – részt vállalhatnak az uralom gyakorlásában. „Ha a patriarchális uralomra fordított túlzott 
figyelem elfedi a valóságos helyzetet, vagy olyan eszközzé válik, melynek segítségével a nôk torz ké-
pet alakítanak ki életük valós helyzetérôl, akkor ôk maguk is együttmûködnek a tudat elfojtásában, 
illetve a hamis tudat terjesztésében; meggátolva azt, hogy önmaguk és a társadalom átalakításában 
felelôsséget vállaljanak.” (Hooks 1989: 20) A fekete nôi aktivistáknak és teoretikusoknak, valamint 
a harmadik világbeli nôknek egyaránt nagy szerepük volt és van továbbgondolni a feministák által 
konstruált patriarchiális elnyomást. A fekete és más színes bôrû feminista csoportok az uralom 
különbözô hordozóinak – nem, faj/etnicitás, osztály – és azok összetett kapcsolatrendszerének 
elemzésére hívták fel a figyelmet.

A roma nôk emancipációja és identitáspolitikája. Esettanulmány

A roma nôk megjelenítése kétféle módon történik a társadalomtudományos és mûvészeti diskur-
zusokban. Az egyik reprezentációs mód magában foglalja mindazon tudományos és mûvészeti írá-
sokat és alkotásokat, amelyek központi témáiban a roma nôk mint tárgyak jelennek meg. A másik 
pedig az önreprezentációs mód, ahol mûvészeti alkotásokon és interjúkon keresztül a roma nôk 
beszélnek saját politikai és társadalmi emancipációs küzdelmeikrôl és reflektálnak rájuk. Amíg az 
elsôben mások választják meg a roma nôkkel kapcsolatos témákat, addig a másodikban a roma 
nôk mint aktív diskurzusalakítók jelennek meg. 

Interjúim elemzésekor arra a kérdésre keresem a választ, hogy hogyan jelennek meg a gender, 
etnicitás és az osztályhelyzetek metszetei az élettörténeteikben. Elemzésemet kilenc interjúra (va-
lamint politikai és közéleti szerepet betöltô roma nôkkel készített, különbözô újságokban megje-
lent interjúkra) alapoztam, amelyek a doktori disszertációm empirikus részét képezik. Olyan roma 
nôkkel interjúztam, akik közéleti, vezetôi szerepet töltenek/töltöttek be állami intézményekben, 
önkormányzatokban vagy roma civilszervezetekben. Többségük 1970 elôtt, kisebb részük 1970 
után született elsô generációs értelmiségi, akik nemcsak a szûkebb családjukon, hanem a tágabb 
közösségükön belül is mintaadónak számítanak. Az egyik fontos elemzési szempont az volt, hogy 
milyen a családok integráltsági foka (szegregált vagy integrált lakóközösségben éltek-e), szocioöko-
nómiai státusza, identitásstratégiája (asszimilációra, integrációra törekedett-e; hagyományôrzô volt 
vagy a hagyományokkal szakítani igyekezett), illetve, hogy milyen kapcsolati tôkével rendelkeztek. 

10  A roma nôk transznacionális politikai szervezôdésérôl lásd bôvebben: Kóczé 2008.
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Továbbá, miként dolgozták fel közvetlen és közvetett diszkriminációs tapasztalataikat, az miként 
befolyásolta politikai álláspontjukat. Milyen módon hatottak karrierjükre a családi viszonyaik, nôi 
szerepeik egy roma vagy nem roma élettárs mellett. Az is fontos szempont volt, hogy az interjúala-
nyokat hogyan és milyen módon szólította meg a politika, és abban milyen módon, milyen hatással 
tudtak érvényesíteni kisebbségi közösségi és nôi szempontokat. 

A ROMA KÖZÖSSÉGEK HATÁSAI, KÜLÖNÖSEN A NEMI VISZONYOKRA NÉZVE

Az általam vizsgált roma nôk karrierjének fontos befolyásoló tényezôje a család társadalmi státusza, 
a kibocsátó közeg nyelvi és kulturális identitása. Az esetek többségében az interjúalanyok a gye-
rekkorukat szülôhelyükön töltötték, ahonnan viszont középiskolai vagy felsôoktatási tanulmányaik 
miatt elköltöztek. Katalin szülei például vidékrôl kerültek fel Budapest legnyomorultabb részére, 
abban a reménykedve, hogy jobb életfeltételeket tudnak kialakítani a családjuk számára.

„Van a család, hát, az apu az gyönyörû volt… egy gyönyörû ember volt. Sok évet lehúztak 
egy nyomortelepen, mi a testvéremmel odaszülettünk… gyakorlatilag volt néhány ilyen 
barakk épület… legalábbis én ezeket hallomásból tudom, az anyámtól meg apámtól, 
nem emlékszem egyébként erre, mert ez 3 éves korom elôtt volt, erre az idôszakra nem 
emlékszem, és akkor hát ôk ott éltek egy ilyen barakk lakásban, ha jól tudom az anyu, az 
apu, az apunak az édesapja, az ô x-dik felesége. 

És hát valószínû, hogy az egy nehéz életforma lehetett mindkettôjük számára. Mert hát 
az apu az, mindig úgy szoktam fogalmazni, hogy ô volt az ég, az anyu meg a föld, de hát 
ennek a kettônek aztán semmi köze nem volt egymáshoz, és én már csak a Vaskapu utcá-
ra emlékszem, hogy átköltöztünk egy ilyen szükséglakásba, de hát ez egy nagy elôrelépés 
volt ahhoz képest, ahogy az anyuék leírták azt a körülményt ott. Oda még azért velünk 
költözött egy mamika, a nagypapának nem tudom hányadik felesége és akkor az övé volt 
a pici szoba a miénk meg a másik szoba, ahol egy szobában éltünk.”

A legtöbb interjúalany esetében a nagyszülôk a családdal együtt éltek és komoly szerepük volt a gye-
rekek nevelésében. Máriának csak az apja volt cigány az elbeszélése alapján, az anyai család nagyon 
jól integrálta az apját, akinek az etnikai identitása nem volt átütô gyerekkorában. Ô is az összetartó 
családi közegrôl beszél, amiben az anyai nem roma nagyszülôknek kitüntetett szerepük volt. 

„és én azt hiszem, hogy akkor fogalmazok pontosan, hogyha azt mondom, hogy egy sze-
gény családból származom. Attól volt, azt gondolom, az én gyerekkorom jó, hogy nálunk 
a nagyszülôk, szülôk, gyerekek generációja nagyon összetartozott.” 

A nagycsalád szerepe több interjúalany esetében is kulcsfontosságú élmény, amely nagy hatással 
volt egyrészt az identitásuk formálódására, másrészt a közéleti szerepeikre. Az interjúalanyok sze-
génységhez való viszonyulása a legtöbb esetben megszépített, szürreális élmény, amelyet a jelenkori 
helyzetükön keresztül szemlélnek. A mai perspektívából nem az abszolút számokban mérhetô szo-
cioökonómiai státus fontos számukra, hanem hogy érzelmileg hogyan viszonyultak a gyermekkori 
környezethez. Azok, akik a gyerekkorukat fôvárosi bérházakban töltötték szigorú szabályok között, 
a vidéki rokonságra úgy tekintettek, mint szabadságot nyújtó, oltalmazó, befogadó közösségre. Ka-
talin errôl így mesél:

„Én hihetetlen boldog voltam a romungró telepen, amit nyaranként megélhettem. Tény-
leg annyira más volt, tudod, izoláltan a gádzsók között, megfélemlítve, abban a házban, 
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ahol izé… Anyu mindig azt mondta, hogy kislányom, vigyázzállásban kiülhetsz az ajtó 
elé, mert ennyi az összjátszótér itt, ebben a házban. És ott meg az az élet, hogy a nôk ösz-
szetartanak, megbeszélik, hogy ki mit fôz, ha az egyik beteg, a másik megeteti a gyerekét, 
vigyáz rá. Hogy annak az életben tartó erejét, az összes szépségét, örömét ott láttam, és 
nagyon mélyen megmaradt, és nem is értettem, hogy mi meg mit keresünk itt Pesten.”

A legtöbb élettörténeti narratívában visszatérô motívum, hogy mindig vissza kell menni az „igazi” 
vidéki közösségekhez. Ez több szempontból is fontos; egyrészt a saját identitásuk megerôsítésének 
a forrása, másrészt a vidéki közösség tekintetében tükrözôdhetnek, és felismerhetik a nem roma 
közösségtôl felvett szokásokat és viselkedési mintákat. 

Az elemzés egyik fontos dimenziója volt, hogy milyen férfi-nôi viszonyok, hatalmi relációk voltak 
a származási mikroközösségben, és az hogyan viszonyult a késôbbi tapasztalatokhoz. Az 1970-es, 
1980-as években a roma férfiak jelentôs része, különösen az ország északkeleti részében, heti in-
gázó volt. Ezért hétköznapokon lényegében csak a nôk voltak otthon, nekik kellett a háztartásban, 
a gyermeknevelésben és a mezôgazdasági segédmunkákban is helytállniuk. Az interjúalanyok több-
sége nagyon erôs, támogató, a szervezésben központi szerepet felvállaló anya/nagyanya szerepet 
örökített át politikai és közéleti karrierjébe. 

Erzsébet a saját cigány közösségén belüli tradicionális nôuralomról beszél (s az értelmezésben 
talán a kibocsátó közösség nô tagjaival való erôs szolidaritás hatása is érzôdik). A nôk formális és 
informális szerepet vállaltak fel a közösségben, talán azért is, mert számukat tekintve többen voltak, 
mint a helybéli férfiak.

„Én egy teljesen nyilvánvalóan matriarchális cigány közösségbôl származom, a szülôfa-
lumban ily módon nôuralom volt, talán még sokkal inkább érvényesült az összefogás és 
az együttmûködés, hiszen mind árvákat neveltek az asszonyok, és az egymásrautaltság és 
egymás segítése rendkívül erôs volt. Egyetlenegy nagycsaládként mûködött, az ellenôrzés 
és az értékrendszer is ennek megfelelôen nôiesedett el A II. világháborúban elsôsorban 
munkaszolgálatra vitték a férfiakat, felnôtt korú férfi mindössze kettô maradt a 84 tagú 
közösségben.”

Ilona úgy emlékszik, hogy az ô családjában a nagymama – akit úgy hívtak, hogy Édes (Baba Maris-
ka) – ugyancsak központi szerepet játszott a családi viszonyok alakításában. A család megélhetésé-
ben is fontos szerep jutott neki:

„ Az én mamám a jég hátán is megélt. Ô volt az, aki annak idején a Szovjetunióból sze-
rezte be a portékáit, amit aztán árusított a különbözô vásárokon. Egyéni megrendelôi is 
voltak, akik nemcsak vásárlókként, hanem fontos kapcsolatokként is megjelentek. Tôlük 
lehetett pénzt kölcsönkérni, ha már nem volt pénz a családi kasszában.”

Ilona elmondása szerint, a nagymama egy egész támogatóhálózatot mûködtetett a család meg-
élhetéséért. Édesnek kifelé, a roma közösségen kívül egyfelôl gazdasági kapcsolatai voltak másfelôl 
szerelmi viszonyai. Az egyik idôs ember, aki ismerte a nagymamát, Ilona intellektuális kvalitásait a 
nagymamája szeretôjétôl, a helyi paptól eredeztette. 

Az erôs anya képe az interjúalanyok mobilitási pályájára is meghatározó hatást gyakorolt. Voltak 
esetek, amikor maguk a család nôtagjai léptek fel a közösség nôket korlátozó normáival szemben, 
és így vált lehetségessé egy fiatal lány „kiemelkedése”. Erzsébet elbeszéli, hogyan küzdött meg ezzel 
a gondolattal a nagycsalád, amelyben nem volt még precedens arra, hogy egy lánygyerek elmenjen 
tanulni. 
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„Kisebb fokú háború dúlt a nagymamák között, amikor nyolcadikos koromban bejelen-
tettem, hogy én vegyészmérnök leszek. A közösség mellém állt és támogatták gyakorlati-
lag az anyámat, az anyám oldaláról a nagyanyámat is, tulajdonképpen az aput is, aki 
kétségekkel küzdött, de el mert engedni a távoli nagyvárosba, hogy én középiskolás és 
kollégista legyek, hát ez nem volt egy könnyû döntés… Elôször is lány voltam, a lányra 
nagy veszélyek várnak. Honnan tudja egy olyan kicsi lány 14–15 évesen, hogy hogy kell 
minden helyzetben jól viselkedni, helytállni, távolságot tartani a férfiakkal úgy általá-
ban, kikövetelni a neki járó tiszteletet és majd tisztességgel férjhez menni?”

Azok a nôk, akik fôleg matriarchális közösségekbôl származtak, sokkal inkább váltak vezetô egyéni-
séggé a férfi dominanciájú roma civil szervezôdésben, mint azok, akik patriarchális közösségekben 
nôttek fel. A gyermekkori környezet patriarchális viszonyai, a lánygyermekek féltése és bezárása, az 
apa szerepe ennek érvényesítésében nagyon sok esetben megnyilvánult. Júlia elbeszélése is azt mu-
tatja, hogy az apjával való kapcsolatán keresztül hogyan sajátította el már a gyermekkorban a nôies 
viselkedési mintákat. Ez a nôi szerep és lét a domináns apa szerint egyrészt szépséget, másrészt 
veszélyt rejtett magában. 

Az interjúalanyok többségének a férje nem roma. A kisebbik részének vagy nem sikerült tartós 
partnert találni, vagy elvált ifjúkori házastársától, vagy roma a partnere. A házastársi kapcsolatok 
fontos szerepet töltenek be a társadalmi mobilitásban és a közéleti karrierjükben is. Akik nem ro-
mákkal élnek együtt, általában felfelé mobilizálódtak, tehát magasabb státuszú nem roma férfiakat 
választottak. A nem roma partnerek általában támogatták interjúalanyaimat közéleti szerepük fel-
vállalásában. Azok, akik nem élnek tartós kapcsolatban, illetve elváltak sokkal kiszolgáltatottabbak 
a közéleti szerepeikben. Vilma arról beszél, a családi állapot nagymértékben meghatározza, hogy ki 
milyen védettséget élvez a roma politikai aktivizmusban. 

„Én védve voltam, mert éppen váltam és olyan lelkiállapotban voltam… Az Erzsébet is 
védve volt, mert családos anya volt és feleség volt, de aztán nagyon sokan voltak, akik 
ennél törékenyebbek voltak, egyszerûen azért, mert nem volt párjuk vagy valami mást 
képzeltek el róla…” 

Azok, akiknek roma férjük van, jóval nagyobb támogatottságot élveznek a roma közösség részérôl. 
A partneri viszonyokban megtapasztalt férfi-nôi relációk fontos mintát adnak az alapvetôen masz-
kulinitással bíró politikai térben. 

Erzsébet házastársa nem roma, de a roma ügyért dolgozik több mint húsz éve (hasonlóképpen 
a gyermekük is). 

Veronka, aki 40-es éveinek a végén jár, és nem sikerült tartós partnerkapcsolatot kialakítania, 
így vélekedik a nem roma férfiakról: 

„A gádzsó férfiak számára pedig a cigány lány, legyen az szép vagy csúnya, egzotikus, 
megkapható és szexuálisan túlfûtött. Ha valakinek roma barátnôje van, az többnyire azt 
jelenti, bármit megtehet vele, nem kell feleségül vennie, és kevés pénzbe kerül.”

Júlia viszont azt állítja, fontos, hogy egy roma nônek roma férje legyen. 

„Néhányan szerencsések vagyunk azért, mert cigány házastársat sikerült magunknak 
találni,… csak egypárunknak, sajnos, kevesen vagyunk… nekünk nem kellett egymás 
szokását megtanulni, és két ember, ha cigány is és azonos szubkultúrából jön, akkor is 
sok konfliktusforrás van egyéb más tekintetben.”
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Konfliktus forrása például a házastárshoz való hûtlenség. Júlia, annak ellenére, hogy a férje több-
ször is megcsalta, mindvégig hûséges maradt hozzá. Ebben az elhatározásában anyai szerepe erôsí-
tette. Függetlenül attól, hogy ugyanennek a normának a férfi nem tesz eleget, számára mégis ezek 
a normák az irányadók.

„Egyszerûen nem tudtam elképzelni azt, hogy én valakivel összefekszem és utána meg-
csókolom a gyerekeimet. Képtelen lettem volna. Valamiféle erkölcsi gátlásom volt. Miatta 
meg tudtam volna csinálni, csak a gyerekek miatt nem akartam.”

A SÉRELMEK ÉS A BÜSZKESÉG HARCA

Az interjúalanyok többsége arról számolt be, hogy életének bizonyos szakaszában valamilyen sérel-
met kellett megtapasztalnia. Az esetek többségében ez az élmény hozzájárult a saját etnikai identi-
tásuk újraértelmezéséhez. Erzsébet a történelmi múlt tragikus eseményeirôl számol be, amelyek a 
mai napig meghatározzák tulajdon etnikai identitását.

„A II. világháború idejébôl a félelmek és a rémtörténetek azok ugye egymásra rakódtak, 
és nem olyan szigorúan különültek el attól a feudális, alávetett, szigorúan ellenôrzött tör-
ténetsortól, ami korábban is volt, tehát viszonylagos üldözöttség-tudat volt. De az biztos, 
hogy azt nagyon számon tartották, hogy minden viskóra ki volt írva krétával az ajtófélfá-
ra, hogy hányan vannak. És mindennap várták, hogy jönnek értük és elszállítják ôket.”

Ezen történetek feldolgozásában, iskolai segítség hiányában, a közösség vagy a család nyújtott ka-
paszkodókat. Az interjúalanyok többségének rendszerint ugyanazokkal az elôítéletekkel kellett 
szembenéznie, amelyek szüleiket sújtották. Júlia, arról számolt be, hogy az iskola hogyan különböz-
tette meg ôt, pedig ô jól teljesített az iskolai környezetben, ráadásul családjuk nem tartozott ahhoz 
a cigány közösséghez, amely okot adhatott az ôket is sújtó elôítéletek kialakulására.

„Engem is értek ott bántalmak a cigányságom miatt. Például olyan, hogy nem voltak 
barátnôim, és olyan kislányt ültettek mellém, illetve ült mellém, mert lehetett választani, 
aki kétszer ismételt osztályt, pedig én az osztály legjobb tanulója voltam. Vagy hogyha el-
tûnt valami, rám fogták. Hát ilyenek voltak, sôt még a gimnáziumba is volt, hogy valaki 
valamit csinált és nem vállalta, rám fogták.” 

Júliánál egyfajta disszonanciát lehet megfigyelni a saját szubjektív énképe és az iskolai környezete 
által vélt képe között. Ô magát megkülönböztette a nála alacsonyabb szociális helyzetû roma tár-
saitól, ugyanakkor a tanár a külsô jegyei alapján ôt is ugyanolyan etnikai címkével látta el, mint a 
többi roma gyereket. Az interjúalanyok elmondják, hogy a tanárok részérôl egyfelôl támogatást, sôt 
oltalmazást, másfelôl negatív megkülönböztetést tapasztaltak meg. 

„Mondom ez a kettô, általában ezt a kettôt tapasztaltam meg, tehát amikor beléptem 
az óvodába, ez a napfény és sötétség játéka és mindig attól függ, mennyi ez arány, hogy 
hányan néznek azon a bizonyos sötét szemüvegen keresztül téged. Mert ha a sötét szem-
üvegen keresztül néz rád valaki, ami az elôítélet, akkor gyakorlatilag akármit teszel, az 
egy megsemmisülés, de mindig ez a kettô valahogy dialógusban volt egymással” – fejezte 
ki Katalin környezete ellentmondásos viszonyát. A legtöbb interjúalany esetében az iskolai, 
majd a munkahelyi környezet támogatta ôket, de mindig csakis annyira, amennyire a fehér 
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kollégák képzelete megengedte, és csakis addig, amíg nem lépte túl azt a láthatatlan/ kimond-
hatatlan korlátot, amelyet egy roma nem léphet át. Többségük egyéni stratégiákat alakított ki 
a hátrányokon és sérelmeken való felülemelkedésre. 

„A gimnáziumban is jól ment a tanulás. Szerették, de az érettségi közeledtével nem ösztö-
kéltek, hogy fôiskolára vagy egyetemre felvételizzek… Valószínûleg úgy gondolták, hogy 
egy cigánynak már az is nagy szó, ha elvégzi a gimnáziumot. Ugyanez a »korlátozott« 
mértékû támogatás kísér a munkahelyeimen is” – meséli Ilona az iskolai karriertörténe-
térôl.

Többen is arról a frusztráló helyzetrôl számoltak be, amit általában nôk vagy alárendelt csoportok 
tapasztalnak meg karrierjük alakulása során. A genderkutatások „üvegplafon-jelenség”-nek neve-
zik e fogalmat, s azokat a láthatatlan akadályokat értik rajta, amelyekbe fôként a nôk és más hát-
rányos helyzetû alárendelt csoportok ütköznek a munkahelyi elôrejutás során. Ezek a szervezeti 
struktúrában és kultúrában rejlô elôítéletek és akadályok, amelyek nem nyíltan jelentkeznek, ezért 
is nehéz ellenük – bármilyen formában – fellépni. Az interjúalanyok többségének elmondása alap-
ján legtöbbször zsigeri módon bizalmatlan és lenézô velük szemben a környezetük.

A frusztrációk és az örökös belsô harcok ellenére interjúalanyaim megtartották azt a képességü-
ket, hogy erôt merítsenek a saját csoportjukhoz fûzôdô élményekbôl. Etnikai identitásuk alakulá-
sában nagy szerepet játszott a cigányságról alkotott pozitív kép. Ilyen a szorgalmas cigány képe is, 
aki, amikor lehetôséget teremtenek számára, él is vele. Többen is hivatkoztak azokra a történelmi 
idôszakokra, amikor a romáknak volt lehetôségük dolgozni.

Erzsébet esetében ez a pozitív élmény éppen a nôkkel, a család nôi ágával kapcsolódik össze.

„Az anyám családja jöttmentnek volt csúfolva, de ugyanakkor, tegyük hozzá, hogy világ-
látóknak és mûveltnek is, a röghöz kötött parasztokhoz képest.”

Katalin elbeszélése szerint a dolgozó szülôk a nehéz körülmények között is helytálltak. 

„Az Apu az a Ganz-MÁVAGnál volt villanyszerelô, és az Anyu meg mindig vállalt valami 
munkát.”

Ha volt munka, akkor minden nyomorúságon felül tudtak emelkedni, és igyekeztek megfelelni a 
munkahely elvárásainak. Az idôsebb generációhoz tartozó interjúalanyok esetében, akik az 1950–
1960-as években születtek, a pozitív roma értelmiségi szerep egyfajta tudatos proteszt vállalást je-
lentett. Az interjúalanyok roma identitása és értelmiségi szerepeik láthatóvá tétele nemcsak a saját 
roma közösségük számára volt fontos, hanem a többség felé is egyfajta provokatív felhívást jelentett. 
Megint Erzsébetet idézzük:

„Az 1972-es televíziós Ki mit tud? volt az ország nyilvánossága elôtt  az elsô alkalom, 
hogy cigányul hallottak beszélni. Az ország népessége szembesülhetett azzal, hogy a ci-
gány nyelv képes és alkalmas fontos gondolatokat továbbadni és mûfordításokat is, gyö-
nyörûséges zenéje van.” 

Az 1970-es évek után született, fiatalabb, közéleti szerepet felvállaló roma nôk generációjának et-
nikai identitását nagymértékben meghatározta a civilszervezetek által már kialakított és felvállalt 
pozitív roma identitáspolitika. Ezt az örökséget vitték tovább és tették láthatóvá a hazai és a nem-
zetközi politikai szcénában. 

Etnicitas.indd   216Etnicitas.indd   216 2010.10.01.   9:57:242010.10.01.   9:57:24



„AKI ÉRTI A VILÁG HANGJÁT, ANNAK MUSZÁJ SZÓLNIA”. 217

Az interjúalanyok etnikai identitásának alakulását részben befolyásolja a velük dialektikus kap-
csolatban álló roma és nem roma környezetük reakciója, valamint tulajdon személyiségstruktúrá-
juk. A saját roma csoportidentitásuk meghatározó elemei azok a romákról szóló pozitív toposzok, 
amelyekben egyenrangúvá vagy akár felsôbbrendûvé válnak a nem roma környezethez képest. Moz-
gósítható erôforrás ez, ami lelki és szellemi támogatást tud adni azokban az esetekben, amikor 
fenyegetettséggel kell szembenézniük. 

MOBILITÁS, MOBILIZÁLÓ KAPCSOLATOK

A hagyományos statisztikai módszereken alapuló intergenerációs és intragenerációs mobilitási ku-
tatás általában a megkérdezett iskolai és munkaerô-piaci karrierjét vizsgálja, összehasonlítva az apa 
és a megkérdezett iskolai végzettségével és foglalkozásával.  A nemzedékek közötti mobilitás mér-
téke többnyire jóval nagyobb, mint a nemzedéken belüli mobilitás. Ez a típusú megközelítés nem 
képezi le azt a komplex mobilitási folyamatot, amit általában a roma elsô generációs értelmiségiek 
tapasztalnak meg. Továbbá nemcsak a hagyományos mobilitási változók (oktatás, foglalkoztatás) 
játszanak szerepet, hanem mindenféle olyan pszichoszociális tényezô is, amely az egyént kibillenti 
a közösség és a család hagyományos sorsvonalából. Az interjúalanyok minden tekintetben határ-
átlépônek számítanak. Többségük a családhoz és a közösséghez képest különcként határozta meg 
magát. Sokan támogatást kaptak a szûkebb roma közösségtôl vagy a nem roma helyi közösségtôl, 
hogy kitörjenek a hagyományos életformából. Erzsébetnek a betegsége jelentette mobilitásának 
kezdeteit. A falusi életre alkalmatlannak ítéli a rokonság, és megjelenik egy nem cigány mentor – 
egyik tanára –, aki örökbe fogadná, de anyja nem engedi. Fontos, ahogyan Erzsébet visszaemlékezik 
anyjának érvelésére, aki határozott, és a felemelkedés esélyét megértô, megvalósulását támogató 
erôs személyiség volt.

„Én voltam a legnagyobb gyerek, és szerencsétlenségemre én 11–12 évesen súlyos beteg 
lettem, több mint egy évig távol voltam otthonomtól, szanatóriumból ki, szanatóriumba 
be és az orvosok megmondták a szüleimnek, hogy adjanak engem örökbe. Volt egy ked-
ves orosztanárom, Isten nyugosztalja, aki nagyon-nagyon sokra tartott engem és nagyon 
szeretett, és azt mondta az Anyunak, hogy magának van még sok gyereke, elég azokat 
felnevelni, de ennek a gyereknek olyan jó esze van, hadd fogadjam magamhoz én neve-
lek belôle tanárt vagy orvost vagy valamit, és az Anyu a maga büszkeségével csendesen 
mosolyogva mondta, hogy Tanár úr! Ebbôl a gyerekbôl majd én nevelek tanárt vagy or-
vost vagy akármit, jó helye van neki otthon.”

Ilona szintén arra emlékszik, hogy különc volt, de nem csak úgy kezelték, hanem maga is különc-
ként viselkedett, másként öltözött, mint a nemzedékéhez tartozó többi gyerek, és legfôképpen ol-
vasott, amikor mások játszottak. A postástól hitelben kérte el az újságokat, amit a szüleinek kellett 
kifizetni. „Én egy ilyen fura gyerekként határozódtam meg a családomban és a cigánysoron is, 
aki ellenállt a megszokott hagyományoknak.” 

A közösség is azoknak az esetében tudott inkább beletörôdni, hogy valaki nem a közösség nor-
mái szerinti utat járja, akik eleve alkalmatlanok voltak – fizikailag – arra a munkára, amit a hozzá-
juk hasonló korúak végeztek. És itt párhuzamot vonhatunk a paraszti közösségekbôl kikerült értel-
miségiek sorsával, akik éppen azért lettek értelmiségiek, mert nem tudtak kapcsolódni a közösségi 
feladatokhoz és normákhoz. Erzsébet így beszél helyzetérôl:
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„De éppen a betegségem kialakított az egész közösségben egyféle tudatosságot, hogy en-
nek a gyereknek nem az az útja, hogy kétkezi munkából, nehéz fizikai munkából éljen, 
sok gyereket szüljön.”

Többen is beszámoltak arról, hogy családjuk abban reménykedett, hogy ôk valósítják meg betel-
jesületlen vágyaikat. Az interjúalanyok a reménység hordozóivá váltak a családban. Katalin élete is 
mintegy folytatása az intellektuális érdeklôdésû apa életének, aki nem tudott érvényesülni abban a 
közegben, ugyanakkor pozitív példát jelentett lánya számára.

„Azt hiszem, az apámba akkor keletkezett egy törés, ami egy életre valamilyen módon be 
nem gyógyuló sebet okozott a lelkében. Tényleg olvasott, tehát ô volt az, aki tök természe-
tes módon ötéves koromban megtanított olvasni, meg elvitt a könyvtárba, tehát ötéves 
koromtól könyvtárba jártunk. És hát ebben a családban valamilyen módon én vittem az 
Apu vonalát.”

Ahhoz, hogy édesapja álmát megvalósítsa, Erzsébethez hasonlóan Katalinnak is szüksége volt egy 
családon kívüli segítôre. Ezt a szerepet mindkettôjük életében egy tanáruk töltötte be, aki olyan 
tanácsokat tudott adni, amilyeneket a szülôk nem tudtak volna. Katalin abbahagyta volna a tanul-
mányait ott, ahol apja vágyai és elképzelései véget értek.

„És akkor az osztályfônököm, aki valami módon mégiscsak teljesen különbözött a proto-
típus tanároktól, valószínû azért, mert volt valami külföldi vonal az életükben. És akkor 
ez egy másságot adott az ô gondolkodásában. Ô volt az… én valószínûleg megálltam vol-
na ott az érettséginél. Mert, hogy abban a világban ennyi és kész. Ô mondta, hogy ezt én 
nem tehetem meg, és hogy helyettem beadta a felvételi kérelmet. Nô volt. Egy kicsit olyan 
volt, mintha én a fogadott gyereke lettem volna. Volt két kisfia, és én voltam az egyetlen 
tanítványa, aki a személyes szféráját átléphettem. Meghívott magához, voltam a nyara-
lójában. Azt gondolom, hogy ez egy kivételezett pozíció volt.”

Hasonló korlátozott szülôi elképzelése volt Veronka édesanyjának is, aki gyerekét egyedül nevelô 
malteroslányként kizárólag az érettségit tudta elképzelni a lányának.

„Ô szerette volna, hogy leérettségizzem, ám a továbbtanulást már nem nézte jó szemmel. 
Nem látta a végét, és ebben neki volt igaza. Mindig azt mondta: egy cigányt úgyse enged-
nek érdemi pozícióba, és a nem roma többség mindig ellene tesz majd.” 

Az édesanyja jóslatát Veronka korán megtapasztalta. 1981-ben, az egyetem után minden osztály-
társának jutott középiskolai tanári állás, csak neki, az egyedüli cigánynak nem. Azt gondolja, hogy 
azért nem szült gyereket, mert ugyanúgy féltette a megaláztatásoktól, mint ôt édesanyja. 

Az interjúalanyok hittek abban, hogy a származásuk egyre kevésbé fogja befolyásolni a telje-
sítményük értékelését. A társadalmi mobilitásról való elképzeléseik leginkább az oktatási esélyek 
növelését szorgalmazó társadalmi programokban jelentek meg. Erzsébet a népi kollégiumokhoz 
hasonló, kimondottan romákra vonatkozó programot hirdetett meg.

„Mi már akkor követeltük, hogy induljanak népi kollégiumok mintájára a cigányok szá-
mára is speciális programok, ösztöndíjak legyenek, hogy akkor lehetünk elégedettek, 
hogyha a cigányság rétegzettsége is a munkamegosztás minden fokán tapasztalható lesz. 
Orvosok, ügyvédek, mérnökök kellenek a romák közül is, tehát felsôfokú végzettségûek, 
mint ahogy vezetô állásban is szeretnénk látni romákat.”
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Az interjúalanyok egy része nem állt meg az elsô diplománál, hanem – egyfajta megfelelési kény-
szertôl hajtva – felnôttkorukban is folyamatosan tanultak. Mások felnôttként kerültek be a felsôok-
tatásba. Ehhez a csoporthoz tartozik Zsuzsanna is, akit az MSZP-be való bekerülése késztetett arra, 
hogy tanulmányait felsôfokon folytassa.

„18–19 évesen beléptem az MSZP-be. Ott nagyon jól éreztem magam, tudtam dolgoz-
ni, különbözô feladatokat kaptam párton belül. Kisebbségi területekkel foglalkoztam, és 
akkor kaptam a felkérést a megyei közgyûlés elnökétôl, aki akkor a párt szolnoki el-
nöke volt, hogy elnöki tanácsadóként menjek a megyei önkormányzathoz dolgozni. Ne-
kem akkor el kellett gondolkodnom azon, hogy elvállaljam-e azt az állást, mert akkor a 
vendéglátó abbamarad, és természetesen a továbbtanulási terület is változott. Nem a 
vendéglátó-ipari fôiskolára jelentkeztem, hanem a Pécsi Tudományegyetem Személyügyi 
Szervezô szakára iratkoztam be. Szolnokon volt egy kihelyezett tagozat, én ott azt elvé-
geztem, utána minden kihagyás nélkül jelentkeztem szintén a Pécsi Tudományegyetem 
Humánszervezô Politikai Szakértô szakra, amelyet 2000-ben végeztem el, és most is je-
lenleg a Pécsi Tudományegyetemen tanulok, vagyis járok, mert bevallom töredelmesen, 
a tanulásra mostanában kevesebb idôm jut. Ott már a doktori képzésre járok, ez az in-
terdiszciplináris doktori iskola, politológia tanszék. Politológus leszek, ha nagy leszek, és 
most már ott tartok, hogy a doktori disszertációmat kell megírnom.”

Zsuzsanna mobilitástörténete is azt mutatja, hogy volt egy külsô hatás, ami elindította ôt az oktatási 
pályán, s ehhez társult egy olyan kapcsolati tôke, amelyet jól tudott hasznosítani közéleti szereplé-
sei során. 

Az 1970-es évek elôtt született interjúalanyok többsége arról számolt be, hogy a nyolcvanas évek 
vége, amikor közvetlen kapcsolatba kerültek az ellenzéki értelmiséggel, egyfajta társadalmi mobi-
litást is biztosított számukra. Olyan politikai és társadalmi mikroközegbe léptek be, amely kapcso-
latokat jelentett a roma értelmiség politikai karrierjének alakulásához.11 Az interjúalanyok közül 
négyen ekkortájt ismerték meg egymást, az akkori ellenzék által szervezett beszélgetéseken. A rend-
szerváltó értelmiség támogatásával 1989-ben megalakult a Phralipe Cigány Szervezet, amely keretet 
adott a rendszerváltó roma értelmiségiek politikai szerepléseihez. „Ez tényleg olyan volt, mint az 
ötvenes években a fényes szelek idôszaka. Az volt nálunk a fényes szelek idôszaka” – jellemezte 
Katalin ezeket az éveket. Nagyon sok barátság köttetett ekkoriban, de kialakultak ellenérzések is 
egymással szemben. 

Erzsébetnek, aki a Phralipe szervezet egyik alapítója, szinte majdnem minden interjúalannyal volt 
valami kapcsolata. Többen is referenciaként jelölték meg ôt, sok fiatal roma értelmiséginek lett a men-
tora. Az sem volt meglepô, hogy az interjúalanyok között esetenként rokoni kapcsolat állt fenn. Jolán, 
aki a fiatalabb generációt képviseli, arról beszél, hogy hogyan ismerkedett meg Erzsébettel: számára az 
elsô találkozás alkalmával lett nyilvánvalóvá, hogy ôk egy családi közösséghez tartoznak.

  
„Kétéves volt az újságíróképzés, ezt elvégeztem, együtt a gimnáziummal. Aztán közben 
ott az újságíró-iskola környékén találkoztam, jött elôadni Erzsébet, akit tudtam, hogy a 
rokonom, de ô nem ismert engem, és odajött elôadni abba az újságíró-iskolába. Ô volt 
a fôszerkesztôje a Cigány Magazinnak, abban az idôben. S aztán úgy kerültem oda dol-
gozni, hogy ô megtalált. Gyorsan, még el sem végeztem a tanfolyamot, még nem is volt a 
papír a kezemben, már fölvettek oda dolgozni.”

11  Zsigó Jenô sokkal részletesebben írja le a roma értelmiség kapcsolódását a rendszerváltó ellenzéki értelmiséghez 
(Zsigó Jenô 2005).
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Jolán karrierjének alakulásában nagy szerepet játszott az Erzsébettel való kapcsolat. Ô indította el az 
újságírói pályán, ahol országosan ismerté vált. Az interjúalanyok mobilizációját a roma értelmiségiek 
mellett azok a nem romák is támogatták és segítették, akik a SZETA körül csoportosultak. A SZETA a 
rendszerváltás egyik legmeghatározóbb civilszervezete, amely a szegénység ellen lépett fel. A cigányok 
szegénységének központba állítása komoly politikai áttörést jelentett a roma értelmiség számára. Fon-
tos kapcsolati tôkét, közösséget, szellemi inspirációt és lelki segítséget jelentett a roma értelmiségiek-
nek az itt dolgozó emberekkel való találkozás. Katalin Ferge Zsuzsa szerepét emeli ki.

„Ferge ott álmodta meg az egyetemet. Majd utána lett az ELTE-n a szociálismunkás-kép-
zés és ilyenek, akkor nagyon fontos dolgok voltak… Volt egy ilyen rendszeres élet, akkor 
egy csomó helyszínen nagyon jó kulturális fesztiválokat csináltunk, aminek azért elég 
nagy híre volt.”

Az interjúalanyok többsége kereste a kapcsolódást nemcsak a roma értelmiségiekhez, hanem a tá-
gabb szakmai és politikai környezetéhez. Az elsô generációs értelmiségi nôk kétféleképpen jelentek 
meg a roma közéletben. Az elsô csoporthoz tartoznak azok, akik szorosan kapcsolódtak az elsô ge-
nerációs önszervezôdô roma értelmiségiekhez, a második csoporthoz pedig azok, akiket a politikai 
pártok választottak ki mint saját roma képviselôjüket. Erzsébet elmondása alapján azoknak, akik 
az elsô generációs roma értelmiségiekhez csatlakoztak a nyolcvanas évek végén, lehetôségük volt 
bekapcsolódni a mainstream politikai pártok munkájába.

„Valamennyi politikai párt elfogadta a meghívásunkat, eljöttek erre a beszélgetésre és 
Istenigazából valamennyi megpróbált a maga módján cselekedni valamit. Legtöbbjük 
ugyanazt próbálta, amit mindig is csinált, vagyis próbálta keresni a saját cigány képé-
hez jobban illô cigányt. Egyedül a Szabad Demokraták Szövetsége mondta azt, ha nektek 
van politikai programotok, akkor nevezzétek meg a képviselôiteket, hogy bevigyük ôket a 
parlamentbe, és hogy ott képviselhessék ezt a programot. Megadtuk a neveket, ez volt az 
egyetlen indítvány a politikai pártok részérôl.”

A politikai pártokhoz való közvetlen kötôdés sokkal dinamikusabb mobilizációs lehetôséget kínált 
a roma értelmiségi nôknek. Mária is beszámol arról, hogy pártkapcsolatain keresztül milyen új le-
hetôségeket tapasztalhatott meg.

„Dolgoztam a VI. kerületi, meg a Budapesti Pártbizottságon. Egyébként egy nagyon izgal-
mas idôszakban. Hiszen én akkor dolgoztam ott, amikor már nagyon komoly elôkészü-
letei voltak a rendszerváltásnak. És én eközben nagyon kiváló emberekkel találkoztam, 
akiknek komoly szerepük volt a rendszerváltás elôkészítésében. Nyilván az sem véletlen, 
hogy 1988 legelején jeleztem, hogy a Budapesti Pártbizottságot szeretném elhagyni. Ebben 
nekem nagyon komoly segítôm volt dr. Kökény Mihály, aki akkor az akkor megalakult 
Szociális és Egészségügyi Minisztériumban kapott magas beosztást, és ô hozott össze en-
gem Csehák Judittal, aki április elsejével, tehát 1988 április elsejével átvette a miniszté-
rium vezetését, és akkor engem Judit fölkért, hogy a tájékoztatás és lakossági kapcsolatok 
fôosztályán legyek fôosztályvezetô-helyettes, és az én dolgom volt a minisztérium ügyfél-
szolgálatának a megszervezése, a miniszterhez érkezô leveleknek a megválaszolása, pon-
tosabban a megválaszolásának a szervezése, hiszen több száz levélrôl volt szó havonta.”

Összességében az interjúalanyok inter- és intragenerációs mobilitáson mentek keresztül. A leg-
több esetben társadalmi mobilitásukat elôsegítette családjuk, valamint a roma és nem roma baráti 
mikroközösségük. Az elsô generációs roma értelmiségi nôk esetében inkább azok kerültek felelôs 
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politikai pozíciókba, akik a politikai pártokhoz kötôdtek, ellentétben azokkal, akik megmaradtak a 
roma értelmiségi szerepekben.   

A második generációs interjúalanyok politikai karrierjének alakulásában szintén jelentôs szere-
pet játszott a politikai párt tagjaival ápolt szoros kapcsolat. A különbözô pozíciók megszerzésében 
nagy szerepet játszott a mobilizációt elôsegítô kapcsolati tôke is.

IDENTITÁSPOLITIKA

A roma identitás megélése és a politikában való aktív részvétel leglátványosabb idôszaka az 1970–
1980-as években kezdôdött el. A roma politika egyfajta kultúrpolitikai stratégiaként jelent meg. 
A politikailag aktív értelmiségiek a romák történelmét és kultúráját a magyar történelem és iro-
dalom integráns részeként fogalmazták meg. Erzsébet szerint a roma nép kulturális és politikai 
törekvései leginkább a 19. századi reformkori követelésekhez hasonlíthatók.

„Mi a magyar irodalom szeretetén és olvasásán nevelôdtünk, hogy számunkra a reform-
kor költôi az eszmélkedés mindennapjainak részei voltak. Hogyha nincsenek emberi jo-
gaink, polgári jogaink, ha nincs jogunk közösségként és cigány kisebbségként jelen lenni 
a magyar életben, akkor megmutatjuk a kultúránk erejével.”

Ô volt az elsô generációs és egyben ellenzéki roma értelmiség egyetlen „látható” nôi tagja, aki a nem 
roma értelmiségi körökben is elfogadott volt. A rendszerváltás éveit követôen azonban marginá-
lis helyzetbe került. Feltételezések szerint Erzsébet kiszorításának többféle oka is lehetett. Többek 
szerint Erzsébet „túl erôs hangot képviselt egy nagyon maszkulin értelmiségi és politikai környe-
zetben”. Ilona úgy véli, hogy Erzsébet „etnikai identitása és roma öntudata is erôsebb volt, mint 
amennyit elviselt ez a politikai elit, amelyik megtalálta más roma politikusjelöltben a saját elvárá-
sainak megfelelô, asszimiláltabb romát”. 

A roma identitás politikai tartalmat kapott, amelyet azután a roma közösségek és a közösséghez 
tartozó egyének is integráltak a saját énképükbe. Elkezdôdött a roma identitásnak egyfajta újra-
konstruálása és újraértelmezése a különbözô társadalmi viszonyrendszerekben. Az interjúalanyok 
többségénél olyankor került sor a roma identitás újraértelmezésére, ha identitásuk kapcsán vala-
milyen konfliktusba kerültek másokkal – személyekkel, szervezetekkel, intézményekkel.   

Erzsébet a családdal került konfliktusba, amikor az öntudatossá válás során azzal szembesült, 
hogy a felemelkedés ára a család és a cigány közösség megtagadása lesz.

„Mikor vagy három hét után elmentem haza, mert kellett a segítség, hogy »ej kislányom, 
úri nagysága lesz belôled! Ha meglátsz az utcán, majd átmész a túloldalra, hogy letagadd 
azt is, hogy ismersz«. Ez volt a cigányságom szempontjából talán a legmeghatározóbb, 
nem is tudom, katarzis élmény, mert addig ezt megéltem szégyenkezve, titkolózva, elhall-
gatva, sündörögve, de nagyanyám szembesített vele, hogy ez a viselkedés elvezet egészen 
odáig, hogy megtagadom ôket. Én attól a perctôl kezdve öntudatos cigánylány voltam, 
aki büszkén, felemelt fejjel járt, az utcán köszönt cigányul a cigányoknak, és mindenütt 
megvallotta azt, hogy ô cigány.”

Erzsébet, politikai lehetôségeit – másokkal ellentétben – nem egy külsô politikai párt, hanem a po-
litikailag aktív roma értelmiség akciói teremtették meg, Az ô munkája a kultúra erejével hozott meg-
becsülést, presztízst és politikai pozíciót a romáknak. Katalin, aki Erzsébethez képest háttérszereplô 
volt az elsô generációs roma értelmiségiek csoportjában, arról beszél, hogy hogyan viszonyultak a 
férfiak a csoportban lévô nôkhöz. 
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„Hát ott volt a Júlia., aki mindenkinél okosabb volt, ennek ellenére totál le volt nyomva. 
Aztán az Erzsi, akinek az volt a szerencséje, hogy a férje nagyon, nagyon megtámogatta, 
ebben a helyzetben ô mindig egy védett szerepet töltött be. A mi tudásunk nem volt tu-
dás.”

Az elbeszélések alapján a mozgalomban azokat a nôket fogadták el leginkább, akik a roma identitás 
szimbólumainak a hordozói voltak, és alárendelték magukat a romákat képviselô „férficentrikus” 
hangnak. Az elsô és a második generációhoz tartozó nôk egyaránt szóltak arról, hogy a mozgalmon 
belül hiányzott a lelki támogatás és a nôk közötti szolidaritás. Az aktivisták többsége egész életét 
feláldozta a roma mozgalomért, s közben nem találtak meghallgatásra, szövetségesekre, és nem ta-
lálták meg a helyüket a politikai szcénában sem. A roma mozgalmon belüli férfiuralom jól tükrözte 
a politikai mozgalmakon belül általában fennálló férfi-nôi hatalmi viszonyokat. 

A második generációhoz tartozó Ilona is arról számol be, hogy hogyan akarta tôle átvenni a ve-
zetôi pozíciót egy roma férfi kollégája.

„Álmomban sem hittem volna, hogy egy saját roma csoportomból származó ember min-
den pillanatában arra vár, hogy mikor szúrhatja a kést a hátamba. Most már értem 
ennek a mechanizmusát, hiszen azok az emberek, akik frusztráltak és elnyomottak a 
többségi társadalom által, sokkal könnyebben fordítják ezt a negatív energiát a saját 
csoportjuk gyengébbjei felé.” 

A csoportnak ez a fajta „egységes” megjelenítése nem hagyott teret a közösség belsô hatalmi har-
cainak és érdekkonfliktusainak, amelyek például az osztályhelyzet, a társadalmi nem vagy akár a 
különbözô kulturális különbségek mentén alakultak ki. 

Érdekes mozzanat, hogy amíg a roma mozgalomban lévô nôk kénytelenek voltak a roma mozga-
lom férfiközpontú dominanciájával szembesülni, addig a mozgalmon kívüli roma nôk érvényesülni 
tudtak a mainstream politikában. A mainstream politikai pártok szívesebben elfogadták a második 
generációhoz tartozó roma nôket, mint a roma férfiakat. Magyarország küldött elôször roma nôket 
az Európai Parlamentbe és nálunk kerültek elôször roma nôk felelôs politikai pozíciókba. 

Mária a kilencvenes években került a politikai közéletbe, nagyon magas rangú államigazgatási 
köztisztviselôként. Ô a következôképpen mesél nôi identitásának megjelenésérôl. 

„Tehát én nem gondolom, hogy nekem sok történetem lenne arról, ami arról szólna, 
hogy engem nôként nem fogadtak el. Vannak azért történeteim, hiszen éppen az állam-
igazgatásnak egy vezetô tisztségviselôjétôl kérdeztem meg, hogy megelôzô beszélgetésben 
nekem úgy tûnt, hogy neki olyan nagyon nagy kedve nincsen velem együtt dolgozni, és 
amikor fölhívott, hogy ô mennyire örül annak, hogy ez meg fog történni, akkor megkér-
deztem tôle, mi változott tegnap óta. Hát akkor ô nyilván akart valami nagyon vicces 
választ adni, és azt válaszolta: hát tudja… én nagyon szeretem a roma asszonyokat meg 
lányokat. Ugye, azért ez nekem nem volt túlzottan barátságos válasz, sôt, meglehetôsen 
durvának éreztem.”

Annak ellenére, hogy Máriát magasan képzett, kvalifikált, szakmai és államigazgatási szférában 
elfogadott szakemberként tartják számon, környezete mégis roma nôként kezeli. Leendô férfikollé-
gája nem a szakmai érdemeire hivatkozott, hanem spontán módon az etnikai és nemi identitását 
határozta meg mint referenciaértéket.

Jolán, aki a második generációhoz tartozik, teljes ôszinteséggel beszél arról, hogy hogyan vá-
lasztották ki egy kormányzati stratégiai pozícióba, hogyan szerzett elônyt etnikai és nemi identitása 
révén. 
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„És amikor én képbe kerültem, és nekem az ajánlatot megtette a fônököm, kizárólagosan 
faji és esélyegyenlôségi okok miatt tette meg, mármint az én személyem irányába. Egy 
olyan személyt keresett, aki nô, aki fiatal, aki jól néz ki, aki tud nyilatkozni a televízió-
nak, jó lenne, ha gyereke és férje is lenne, mert akkor a családi modellt is meg bírná teste-
síteni, és nyilván egy nôvel szemben a negatív érzelmek azok kevésbé érezhetôek, mint a 
férfiakkal szemben. … ha nem is nô, de mindenképpen olyan cigány kell, akin látszódik, 
hogy cigány, mert ô szerepeltetni akarja a nyilvánosság elôtt.” 

Ebben az esetben nemcsak az etnikai és nemi identitást használták fel a politika érdekében, hanem 
magát a nemmel bíró testet is. Az etnicitással és nemmel bíró testet a hatalom megvalósulásának 
eszközeként értelmezték abban a térben és idôben, amit a hatalommal bírók határoztak meg. Két-
ségtelen, hogy mindenki eszközzé és „díszcigánnyá” válhat a hatalom által, azonban kérdés az, 
hogy van-e lehetôsége az eszközzé vált személynek a közösség érdekeit érvényesíteni. 

A roma közéleti és politikai szerepet betöltô nôk nemcsak saját karriertörténeteiket mesélték el, 
hanem megpróbáltak egymásra is reflektálni. Júlia arról beszélt, hogy az országos politika éppen 
azoknak nem adta meg az elismerést, akik a legnagyobb részt vállalták a roma emancipációs küz-
delemben. 

„Tényleg ott van az Erzsébet, hihetetlen okos, abszolút karizmatikus, teljes politikusi én-
nel rendelkezô ember, és nincs a helyén. És ezt mi tudjuk, akik közel állunk hozzá. Nincs 
a helyén, melyik roma nô van a helyén. Senki nincs a helyén cigányügyben, helyettünk a 
magyar nôk vannak helyünkön a romaügyben.” 

Vilma, aki országos politikai pályafutásáról beszélt, fontosnak érezte, hogy megemlítse azt a nôt is, 
aki nem kapott akkora elismerést, mint ô.

„Ôt nagyon sajnálom, ô veszítette a legtöbbet, mert ô fektetett a legtöbbet bele. Én azért 
nem sokat vesztettem, mert nem sokat fektettem bele. És ô tényleg az egész életét erre 
rakta és nagyon tehetséges hozzá. Az ô mentalitása más, más irányt képvisel, de annak 
kifejezése is fontos.”

A roma közéleti szerepet betöltô nôk közül kevesen voltak jó kapcsolatban egymással, azonban 
mégis számon tartották egymást. Legtöbb esetben nem a szövetségest, hanem az ellenfelet látták 
(vagy a politika láttatta velük) egymásban. A roma nôk identitáspolitikája azokban az esetekben volt 
sikeres, amikor azokat a különbségeket táplálta és tartotta fenn, amelyek nem fenyegetôek, sem a 
roma mozgalomban, sem a mainstream politikában.

Összegzés: a diskurzív és instrumentalizáló politika

Az életutak sokféleségét, úgy tûnik, az alábbi tényezôk határozzák meg: a kibocsátó családok, közös-
ségek szociális státusza; a gyerekkorban és felnôttkorban tapasztalt férfi-nôi hatalmi viszonyok; a 
saját családjukban, kapcsolatukban gyakorolt férfi-nôi viszonyok; a cigányságukhoz és nemiségük-
höz való viszony; a környezet viszonyulása hozzájuk; egyéni motivációk, valamint ösztönzô szakmai 
és baráti kapcsolatok. 

Az interjúalanyok többsége sorsfordító szerepet vállalt mind családjában, mind a roma közösség-
ben. Szembeszálltak azzal a sorssal, letértek arról az életútról, amelyre családjaik szocioökonómiai 
helyzete és etnikai identitásuk predesztinálta ôket. 
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Tanulmányomban a politikai közéleti szereplésnek – legyen az helyi, országos vagy nemzetközi 
– azokat a folyamatait elemeztem, amelyek diskurzív módon létrehozzák a politikai porond szerep-
lôinek nemiségét és etnicitását. Ha hiszünk abban – amit számos írásában Judith Butler is állít –, 
hogy az identitás a jelölés folyamatában jön létre, amiben a jelölô határozza meg a „másikat” mint 
jelöltet. Az interjúkból kitûnik, hogy a roma közéleti nôk esetében a nemi és etnikai meghatározott-
ság külsô kényszer, amelyet a politikai játéktérben küzdô jelölôk hoznak létre. Ez a külsô kényszer 
meghatározza a jelöltek játékterét, akik belehelyezôdnek a nemi és etnikai hierarchia mátrixába. 
Erre a legjobb példát azok a többnyire második generációs roma nôk szolgáltatták, akiket egysze-
rûen kiválasztott a politika. Továbbfolytatva Judith Butler gondolatmenetét, a jelölt identitásai a 
szabályok által rögzített diskurzusok ismétlése által lépnek mûködésbe. A társadalmi nemet és etni-
citásukat a jelölôk elvárásainak megfelelôn alakítva elkezdenek hinni, és ennek a hitnek a jegyében 
cselekszenek. Természetesen a nemi és etnikai identitásokat is lehet újraértelmezni, és a jelölô 
szabályrendszere – az ismétlôdô elvárásokon keresztül – bátran megkérdôjelezhetô. Az elváráson 
alapuló ismétlés, a rituálék rendszere és folyamatos cselekvések sora hozza létre a társadalmi nem 
performativitását – állítja Butler. Ennek a logikának a mentén én kiegészíteném azzal, hogy nem-
csak a társadalmi nem, hanem az etnicitás is a nemhez hasonló módon performatív aktusokban 
hozza magát létre. Ez a fajta performatív aktus jelenik meg azokban az esetekben, amikor a roma 
nôk egy meghatározott politikai tartalmat valósítanak meg a politikai pártok vagy a saját roma kö-
zösségük vezetôinek elvárásai alapján.

Összegzésként: a politika mint külsô rendszerezô elv megteremti, mozgásba hozza és egyben 
eszközként kezeli a gender és etnicitás kategóriáit, amelyek háttereként mûködik az egyének osz-
tálymeghatározottsága. 

A roma nôk közéleti tevékenységének komplex elemzésében az interszekcionalitás koncepciójá-
hoz folyamodtunk, amely egyszerre megmutatta az etnikai, gender- és osztályhelyzet egyenlôtlen-
ségeinek mentén létrejött szituációkat, amelyek legtöbb esetben akadályozták, kivételes esetekben 
támogatták az egyének politikai érvényesülését. A fekete és más színes bôrû feministák írásai pedig 
megmutatták azt, hogy hogyan ismerhetôk fel azok az eltérô helyzetek, szubjektív pozíciók, amely-
bôl a különbözô csoportok – adott esetben a roma nôk – a valóságot, s egyben közéleti és politikai 
tevékenységüket szemlélik. A fekete feminista társadalomkritika láttatja az elnyomás szexista és 
rasszista dimenzióit és megmutatja az elnémítás mechanizmusát. 

A posztkolonializmus és a fekete feminizmus irodalma segített megérteni azt a hierarchikus 
és instrumentalizált viszonyt, amely a roma nôk és a mainstream politika kapcsolatát jellemzi. 
A politikának strukturális okokból szüksége van nôkre és cigányokra, ezért megszólítja azokat a 
személyeket, akik számára e kategóriákat megjelenítik. Ebbe a megszólítási folyamatba a roma nôk 
második generációja sokkal könnyebben bele tudott simulni, mint az elsô generációnak azon tag-
jai, akik szervesen kötôdtek a roma emancipációs mozgalomhoz. 

Azok a roma nôk, akiket a politika a saját érdekrendszere mentén kiválasztott, egyfajta „dísz-
cigány” szerepet kezdtek el megvalósítani. E „díszcigány” szerep vagy „szimbolikus hang” megje-
lenítése fontos, s egyben megkerülhetetlen lépcsôfok az elismeréshez vezetô politika útján. Hogy ki 
és meddig marad ebben a szerepben, az függ az adott személy felkészültségétôl, a közösséghez való 
kötôdésétôl, illetve attól a politikai közegtôl, amely ôt az etnikai és nemi kategóriák mentén bevonta 
a politikai térbe. A jövôre nézve kérdés, hogy ezeknek a nôknek lesz-e erejük és bátorságok reflek-
tálni a saját politikai szerepükre, és megváltoztatni ezeket a hatalmi viszonyokat. 
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SÁRKÁNY MIHÁLY

Etnicitás és gazdaság
Gazdaságantropológiai megközelítések az interetnikus 
viszonyok kutatásában*

Ha a címben megjelöltek áttekintésére vállalkozott volna valaki, mondjuk harminc évvel ezelôtt, 
nagy gondban lett volna. Nem azért, mintha a gazdasági antropológiai kutatások, hasonlóan egyéb 
néprajzi, etnológiai, kulturális és szociálantropológiai vizsgálatokhoz, nem különálló, névvel ellátott 
társadalmanként – sok esetben ma azt mondanánk, hogy etnikumonként – regisztrálták volna a 
tárgyukat, vagy nem merült volna fel az a kérdés, hogy vannak-e eltérések különbözô társadalmak 
gazdasági ténykedése és az azokat irányító értékek között. Sôt, mondhatni, hogy éppen ilyen jelen-
ségekre irányult a vizsgálódás Bronislaw Malinowskitól Polányi Károlyig és azt követôen mindmáig. 
Végtére is Malinowski klasszikus monográfiája, az Argonauts of the Western Pacific a Massim-tér-
ség számos szigetét összefûzô kulakereskedelem leírása keretében beszámol a különbözô szigete-
ken található anyagok és az azokhoz kötôdô mesterségek megoszlásáról – vagyis a munkamegosz-
tás és a termékcsere hálózatáról, amelyben egymástól szervezetileg független csoportok vettek részt 
(Malinowski 1922). Hasonló tényeket mutatott fel Daniel F. Thomson az Arnhem-földi murngin 
dialektusokat beszélô csoportok szertartásos csereciklusát leírva, ahol viszont házassági kapcsola-
tok is létesültek a leszármazás elve szerint elkülönült csoportok között (Thomson 1949). Figyelmet 
érdemlô volt Mary Douglas elemzése az egymás mellett élô lelék és busongók gazdaságáról, akik 
hasonló természetföldrajzi környezetben élnek, ám nem egyformán fordítanak idôt és energiát a 
földmûvelésre, különbözô mértékben vonják be a férfiakat a földmûvesmunkákba, aminek kö-
vetkeztében mások a teljesítmények is. Ezt fejezi ki az a beállítódás, hogy a busongók a leléknél 
többre becsülik a földmûvesmunkába fektetett szorgalmat és az abból fakadó gazdagságot, míg a 
lele férfiak inkább a vadászatban mutatott kiválóságot értékelik nagyra (Douglas 1965). A példák, 
természetesen, szaporíthatók. Felsorakoztatásuknál azonban lényegesebb, hogy az efféle tények át-
fogóbb értelmezést kaptak Polányi gondolatrendszerében, aki a gazdasági tevékenység társadalmi 
beágyazottságának eltérô módjaira, a gazdaság integrációjának eltérô formáira, intézményesülésé-
nek különbözô megoldásaira, a cselekvéseket mozgató, társadalmanként eltérô életelvekre hívta fel 
a figyelmet a gazdasági rendszerek tanulmányozásában.1 

Mindezekben a mûvekben azonban hiába keresünk utalást az etnicitás jelentôségére, az etni-
kus sajátosságra, mert az nem vált elemzési szemponttá. A különbözô csoportok közötti munka-
megosztás és a cserefolyamatok tényei mögött a szerzôk az ökológiai eltérések jelentôségére és 
a társadalmak közötti együttmûködés szerepére és módozataira világítottak rá. A teljesítmények 
eltérése mögött a munka szemlélete és a munkaerô felhasználásának módja kaptak figyelmet. Po-
lányi elemzéseiben, pedig, a különbözô társadalmi struktúrák és a gazdasági integráció eltérô for-

* A kéziratot lezárása elôtt elolvasta Chris Hann, akinek értékes észrevételeiért ezúton is köszönetet mond a szerzô.
1 Polányi Károly igen gazdag életmûvébôl a tárgyunk szempontjából legfontosabb elméleti írások: Polányi 1976.
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mái közötti megfelelés állt a vizsgálódás középpontjában általánosan, még ha konkrét társadalmak 
elemzése szolgáltatta is a kiindulópontot (például Polányi 1972; 1984). 

Ha szó esett etnikumról vagy fajról, akkor az inkább abban az összefüggésben merült fel, hogy 
milyen káros az etnocentrikus szemléletmód, „ez a gondolkodásmód, amelytôl óvakodnunk kell, 
ha bármilyen más, a saját csoportunkétól eltérô viselkedésmódot vagy értékrendszert meg aka-
runk érteni.”2 Ezzel összhangban az antropológusok arra törekedtek, hogy az etnikumokhoz kötött 
vélekedések elôítéletességét, megalapozatlanságát bizonyítsák be, mint például Michael Chibnik 
1980-ban publikált nagyszerû tanulmányában. Kifinomult statisztikai elemzéssel tette nyilvánva-
lóvá, hogy nem a szorgalmas maják utódaival szembeállított, Afrikából egykor rabszolgaként be-
hurcoltak leszármazottainak lustasága vagy valamiféle, a földmûvesmunka iránt kulturálisan mé-
lyen beidegzôdött ellenszenve miatt sikertelenek azok az állami törekvések, amelyek földmûvelésre 
próbálják rávenni a más megélhetési forrásokat keresôket. Két, egymáshoz közel fekvô falut vizsgált 
meg, amelyek közül az egyik közelebb volt egy jó úton megközelíthetô kisvároshoz, mint a másik, 
amelybôl ráadásul az esôs évszakban teherautóval nehezen járható úton lehetett eljutni ugyanabba 
a kisvárosba. Továbbá a városhoz közelebbi település viszonylag új volt, egy pusztító hurrikánt kö-
vetôen létesült állami támogatással, s a megélhetés költségei több ok következtében is magasabbak 
voltak, mint a második településen. A vizsgálat azt mutatta, hogy a megélhetés költségei és az azok 
fedezésére elvégezhetô munkák hozadékának, terheinek, a munkavégzés módjának, szabadság-
fokának és presztízsének, a jövedelem biztos vagy bizonytalan voltának összevetése magyarázza a 
döntést, amelynek jegyében a fiatal és középkorú férfiak inkább a bérmunkát vállalják a saját föld 
megmûvelése vagy nagyobb gonddal megmûvelése helyett (Chibnik 1980).

Hogy mennyire nem az etnikai szempont dominált az antropológiai munkákban a múlt század 
utolsó harmadáig, azt jól szemlélteti Gregory és Altman nagyszerû áttekintése a gazdaság antro-
pológiai elemzésének módszereirôl, amelyben az etnicitás szó egyetlenegyszer fordul elô. Azt tár-
gyalva, hogy hogyan határolható körül a kutatás tárgyaként választott populáció, ami „mesterséges 
konstrukció, vagyis szélesebb univerzumból absztrahálódik a kutatás céljából”, megemlékeznek 
Marie de Lepervanche 1984-es, az indiaiak – tehát egy migráns populáció – ausztráliai gazdasági 
helykeresését tárgyaló könyvérôl.3 A tanulmányozott új-dél-walesi 1350 fôs településen mintegy 250 
indiai élt szétszórtan negyvenhét házban (a többéves kutatás során a szám változott). Gregory és 
Altman annak példájaként hozzák fel ezt a vizsgálatot, hogy a szerzô a kutatott populációt az etnikai 
elv szerint határolta körül (Gregory–Altman 1989: 45–46).

Nos, ehhez képest a gazdasági antropológia legutóbbi, 2005-ben megjelent kézikönyvében (Car-
rier 2005) külön fejezet foglalkozik „economies of ethnicity” címen az etnikai tagoltság gazdasági 
vetületével. A tanulmányt az etnicitás témakörében már sokat publikált Thomas Hylland Eriksen 
írta, támaszkodik is erôsen saját kutatásaira.4 A kötet többi fejezetében azonban hiába keresünk et-
nikai vonatkozást, miként nem találunk ilyet Gudeman ugyancsak nem régi gazdasági antropológiai 
összegezésében sem (Gudeman 2001). 

Eriksen jelentôs irodalmat tekinthetett át, még ha csupán az angol nyelvû munkákra szorítko-
zott is. Feltûnô viszont, hogy az általa említett kutatások közül csak kettônek az eredményei jelentek 
meg 1969 elôtt. Egyik a Robert Park (Human Communities, 1952) vezette chicagói „városi ökoló-
giai” (hozzátehetjük, történeti) vizsgálat, amelynek végzôi kimutatták, hogy a városba a nagy gazda-

2  Herskovits 1952: 24. A sors iróniája, hogy az idézett szerzô, akinek munkája korántsem mentes az euroamerikai 
viszonyokban gyökerezô közgazdaságtani fogalmaktól, kiindulásként a mikroökonómiai gazdaságfelfogást választotta, ami 
azután kiváltotta Polányi Károly kritikáját és elindította a szubsztantivista versus formalista irányzatok közötti vitát. 
Utóbbiról lásd Sárkány 1970; Godelier 1981; Szemjonov 1982. 

3  Lepervanche, Marie M. de 1984. Indians in a White Australia. Sidney: George Allen and Unwin.
4  Eriksen 2005. Az etnicitás szerepét megvilágító terepkutatásaira Eriksen többször hivatkozik magyarul megjelent 

kitûnô szociálantropológiai bevezetésében is (Eriksen 2006: 332, 338–339).
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sági fellendülés idején bevándorló csoportok szigorúan az etnikai elv szerint választottak lakóhelyet 
és foglalkozást. Ezt a korlátot csak a beilleszkedés elôrehaladásával kezdték áthágni, fôként, mikor 
angol nyelvtudásuk megfelelô szintet ért el. A másik Clyde Mitchell és az egykori Rhodes Livings-
tone Institute több munkatársának vizsgálata volt, akik Zambiában a Copperbelt, a rézbányászat 
övezetének városaiban tanulmányozták, hogy milyen szerepet játszik az etnikai identitás a lakóhely-
választásban, a munkaszervezetben és -hierarchiában, valamint a szórakozási csoportok formáló-
dásában (Mitchell 1956; Epstein 1962). Ezek a tanulmányok megmutatták, hogy a fehér-fekete 
választóvonal abszolút, a feketék közötti határok kiélesedhetnek, egyfajta „újratörzsiesítés” is be-
következik, ugyanakkor elmosódhatnak határok, regionális csoportosulások jönnek létre az egykori 
etnikai-törzsi csoportosulások helyett (Eriksen 2005: 357–358).

Eriksen természetesen tudja, hogy az antropológiai irodalomban szinte minden leírás etnikai 
referenciát hordoz, áttekintésében ezért csak azokra a kutatásokra összpontosít, amelyekben gaz-
dasági tevékenységek is szerepet játszanak az etnikai határok fenntartásában, és amelyekben a 
szerzôk vizsgálják a javak áramlását etnikai határok mentén. Ezeket a jelenségeket az etnicitás 
tanulmányozásának egész problémakörébe ágyazva helyezi el, annak hangsúlyozásával, hogy az 
etnicitás „erôteljes szervezô elv a társadalmi életben” (Eriksen 2005: 368). 

Abból indul ki Eriksen, hogy az etnicitás egyszerre bír szimbolikus jelentôséggel és praktikus 
hasznossággal, hiszen míg egyfelôl az identitáson keresztül az egyénnek a másokkal összetartozás 
érzetét adja meg és a csoportkohéziót erôsíti, másfelôl az etnikus szervezôdésen keresztül a szerve-
zet tagjainak, vagy legalábbis vezetôinek anyagi érdekeit szolgálja, ha erre nincsenek is mindig te-
kintettel az identitásformálódás leírói. Szimbolikus jelentôség és hasznosság, illetve az etnikai hatá-
rok mentén kialakuló gazdasági tagoltság magyarázatában a kulturális és a társadalmi-strukturális 
tényezôk, létrejöttében az egyéni buzgólkodás és a társadalmi rendszerfolyamatok szembeállítása 
jelölik ki a fogalmi kereteket, amelyekben töpreng (Eriksen 2005: 353–354). A témakörök, ame-
lyeket különféle példákon keresztül felvet, tanulságosak, a megközelítés módja azonban kérdéseket 
indukál.

Az elsô téma, hogy miként van kapcsolat etnikus identitás és gazdasági tevékenység, gazdasági 
pozíció között? Arra a következtetésre jut, hogy érdemes különbséget tenni demokratikus és nem 
demokratikus társadalmak között. 

Az elôbbiekben megfigyelhetô, hogy az uralkodó elit általában igyekszik elkendôzni társadal-
mi elkülönültségét és zártságát. Egyik példaként Abner Cohen Sierra Leone-i kutatását mutatja 
be.5 Sierra Leonében egy szûk kreol elit tartotta kezében a gazdasági és politikai pozíciókat. A ma-
gukat kreoloknak nevezôk felszabadított rabszolgák leszármazottainak vallják magukat, angolul 
beszélnek és elkülönülnek az ország egyéb népcsoportjaitól. Ám míg azok etnikus identitásukat 
népnévvel fejezhették ki (mint a mende vagy temne), addig a kreolok a tôlük való különbözôséget 
nem hangsúlyozták nyilvánosan, hiszen „kreol” etnikus kategória nem létezik. Titokban azonban 
megszervezték magukat a szabadkômûvesség révén, annak hálózata ugyanis csaknem egybeesett a 
„kreolsággal”. Ebben a hálózatban azután anyagi és nem anyagi javak egyaránt áramlottak, s ezek 
mind hozzájárultak az elitpozíció fenntartásához6

5  Cohen, Abner 1981. The Politics of Elite Culture: explorations in the dramaturgy of power in a modern African 
society. London: University of California Press. 

6  Ennek a társadalmi helyzetnek a kialakulásában azonban, természetesen, sok egyéb tényezô is szerepet játszhatott. 
Barbara E. Harrel-Bond, például, a megelôzô gyarmati korszak körülményeit látja fontosnak. Arról ír, hogy már a 19. szá-
zadban kiemelkedett a gyarmati hatalom támogatásával az angol mûveltségû kreol elit, amely családi hagyományként és 
nyugati típusú házasságokon keresztül is igyekszik megôrizni a maga köreit. Ehhez hozzájárult, hogy a brit  gyarmatosítók 
– éppen az ô ellensúlyozásukra – libanoni és szíriai kereskedôket hoztak az országba, akiknek gazdag „mássága” szem-
beszökôbb volt és a kiemelkedôk iránt érzett ellenszenv inkább rájuk irányult. A tanulás útján elérhetô felemelkedésbe 
viszont más, Sierra Leone-i népekbôl származók is bekapcsolódtak, ha arányuk nem éri is el a kreolokét (Harrel-Bond 
1975). Az idôhatár megvonása is lényeges, hiszen Siaka Stevens elnök 1978-ban véget vetett a demokráciának, bevezette 
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A nem demokratikus társadalmakban viszont – például azokban az egykor gyarmati társadal-
makban, amelyekben fennmaradtak a nagy ültetvényes gazdaságok – a gazdasági és politikai ha-
talmat egyaránt markában tartó uralkodó elit fontosnak tartja az etnikai különbség hangsúlyozását 
és a saját normáit igyekszik az egész társadalom normájává emelni. Ezzel kasztszerû különbségek 
születnek a gazdasági tevékenységek szerint. A példa erre Mauritius, ahol Eriksen maga kutatott. Ott 
egykor a cukornádültetvényeket megmûvelôk alsó kasztokból származó indiaiak voltak, a cukor-
nád-feldolgozók munkásai kreolok (ott ez afrikai eredetût jelent), a középvezetôk afrikai-európai 
szülôk gyermekei vagy magasabb kasztú indiaiak, a felsô vezetôk pedig európaiak. Ez a tagoltság 
fennmaradt az 1980-as évekig, bár a korlátok valamelyest vesztettek erejükbôl, s a kreol is feljebb 
kerülhetett a létrán.7

A következô kérdés, hogy ki alkotja meg azokat a kategóriákat, illetve hogyan jönnek azok lét-
re, amelyek az etnikai egységeket elválasztják, sôt némely esetben szegregálják? A válasz az, hogy 
miként magát az etnikus identitást, a kategóriákat is belülrôl és kívülrôl konstruálják Jellegzetesen 
külsô kategóriaképzési módok a népszámlálások és más állami osztályozások, de külsôk a „népi” 
osztályozások is. Ezzel szemben belsô kategóriaképzésre példák az öndefiníciók és a társadalmi 
hálók, amelyek gyakorta ismeretlenek a kívülállók számára, míg a hálókat alkotók otthonosan mo-
zognak bennük. Ezeknek a tényezôknek a vizsgálata különbözô esetekben azért lényeges, mert 
nem egyforma szerepet játszanak a kulturális és gazdasági határvonalak kialakításában. Különösen 
szembeszökô ez, ha az etnicitás és a társadalmi osztályok kérdését felvetjük, hiszen azok a társa-
dalmi differenciálódásnak különbözô formái. Ezeknek az összefüggéseknek a részletezô feltárása 
viszont igen fontos, mert kulturális sajátosságok, életvilágok és társadalmi pozíciók összefüggését 
illetôen van tán a legtöbb elôítéletes vélemény az emberek fejében. A felhozott példákból csak kettôt 
említve: sokak szemében a kínaiak a kereskedôk és a gazdagság megtestesítôi több délkelet-ázsiai 
társadalomban, így Malajziában is, ám, mint S. Fenton vizsgálatai igazolták,8 ott a kínaiaknak fele 
ipari munkás vagy földmûves. A másik példa a „szegénység kultúrája”9 fogalmának alkalmazása, 
amelynek Oscar Lewis nem adott etnikai töltetet, de Nyugat-Európába bevándorlókkal kapcsolatban 
felmerült az értelmezés ilyen lehetôsége, összekötve annak megállapításával, hogy a patriarchális 
értékek és a kollektivista ideológiák gátolják a sikeres integrációt a befogadó társadalomba – és 
megnehezítik a felfelé mobilitást (Eriksen 2005: 359 –362).

A fenti meggondolások alkalmazása segít bizonyos társadalmi jelenségek megértésében. 
Ilyen a plurálisnak nevezett társadalmak utóélete, amelyet Mauritius példáján szemléltet Erik-

sen. A plurális társadalmak fogalmának hosszabb taglalására (Wolf 1995: 413–414) itt nem kerítek 
sort, másutt foglalkoztam vele bôvebben (Sárkány 1992: 26). A lényeg az, hogy egyazon társadalom 
keretén belül, különbözô etnikai komponensekhez köthetôen kialakultak egymástól elváló társa-
dalmi-kulturális szegmensek, amelyek posztkoloniális örökségnek tekinthetôk a világ nagy részén, 
vagy modern polgári társadalmat megelôzô zárványok utóéletének egykori birodalmakban. Mauri-
tiuson a gyarmati ültetvényes gazdálkodáson alapuló társadalmi különbségek erôsen módosult for-
mában élnek tovább. Dacára a gazdasági csodaként emlegetett, Mauritius önállósulása (1968) óta 
bekövetkezett fellendülésnek, a kétkezi munkás kreolok mobilitása csekély, miközben a mauritiusi 
kínai elit a kiskereskedelembôl a transznacionális kereskedelem és vállalkozásirányítás felé lépett 
tovább, a közéletet a hinduk uralják, a turizmusban és a nôket foglalkoztató mûhelyekben pedig ke-
verednek az etnikai kategóriák, azaz kreolok, hinduk és tamilok. Az okok „belsôk, külsôk, kulturáli-

az egypártrendszert. A demokratikusnak aligha nevezhetô államban zajlott le a nyugat-afrikai térség egyik legvéresebb 
polgárháborúja 1991 és 2001 között (Beah 2008: 252–255). 

7  Eriksen 2005: 356–357. 
8  Fenton, Steve 1999. Ethnicity: Racism, Class and Culture. Lanham MD: Rowman and Littlefield.
9  Eriksen Oscar Lewis: „The poverty of culture” (Scientific American 1966 [215]: 19–25.) tanulmányára hivatkozik. 

Az abban foglaltakat magyarul is olvashatjuk: Lewis 1968: 20–24.

Etnicitas.indd   230Etnicitas.indd   230 2010.10.01.   9:57:262010.10.01.   9:57:26



„AKI ÉRTI A VILÁG HANGJÁT, ANNAK MUSZÁJ SZÓLNIA”. 231

sak és strukturálisak” (Eriksen 2005: 363): a kreoloknak kicsi a társadalmi tôkéjük, individualisták 
(ezt maguk is így látják), ráadásul a többi csoporton belüli erôsebb összetartás, a rokoni hálózatok 
ereje is hátrányos a kreolokra nézve. A jelenlegi helyzet hátterében meghúzódik a rabszolga múlt, 
amely az afrikaiakból atomizált társadalmakat formált az ültetvényeken.

Egy másik eset, amikor magukat ôshonosként definiáló csoportok küzdenek bizonyos jogokért, 
földterületért, vízért. Ilyenkor a küzdelem elsôsorban nem is a „gazdasági tartalmakért” folyik, ha-
nem elsôsorban azért, hogy némely gazdálkodási tradíciók, mesterségek, jártasságok és nézetek, 
amelyek az etnikus tudat részei, ne lehessenek vitatható javak. Az ilyen szituációt a lappok és a nor-
végek csatározásán keresztül jeleníti meg Eriksen, amely látszólag a rénszarvastartásért folyik, ám 
valójában a lappok csekély hányadát érinti ma már életvitelszerûen. Legtöbbjük ma halász, boltos, 
a közszolgáltatásokban dolgozik. A kapitalista vállalkozásként ûzött rénszarvastartást egy szûk lapp 
elit monopolizálta, az mégis a lapp mivolt szimbóluma, és lehetôségének fenntartása megmozgatja 
az abban már nem érdekelt lappokat is (Eriksen 2005: 365–366).

Végül Eriksen kitér a nemzeteken átívelô kereskedelmi-vállalkozói hálózatok kérdésére, ame-
lyeknek a vizsgálatai leginkább a tények rögzítésére irányulnak, ám kétségkívül az etnikai össze-
tartozás tudatával jönnek létre.

Eriksen áttekintése nyilvánvalóan nem kíván fellépni a kizárólagosság igényével, nem is tér ki 
minden, még angol nyelven hozzáférhetô fontos munkára sem. A felvetett témák viszont jelentô-
séggel bírnak, mégpedig inkább az etnicitás, mint a gazdaság vizsgálatának szemszögébôl. Ezért, 
vagyis érdeklôdésének iránya miatt, természetesen, nem kívánom kritizálni. Más a helyzet a szem-
léletmóddal, amelynek kapcsán két dologra hívom fel a figyelmet, és ez módot ad némi szakirodal-
mi-diszciplináris kiegészítésre is. 

Egyrészt Eriksen, legalábbis ebben a tanulmányban, nem keres kapcsolatot az etnicitás és a 
gazdaság közötti érdeklôdés jóval korábbi formái és a mai antropológiai vizsgálatok között – ami 
pedig, valószínûleg, legalábbis Európában, de mint látni fogjuk, tán másutt sem volna haszonta-
lan. Ne feledkezzünk meg arról, hogy a felvilágosodás gondolatvilága felölelte az etnikumok és a 
nemzetek kulturális jellemzôinek felmutatását és figyelembevételét – nem mellékesen megszülve 
az etno- elôtagú tudományokat (Vermeulen 2008). Továbbá, és ez tárgyunk szempontjából fontos, 
számolt az egyes etnikumokra jellemzô gazdasági tudással és beállítottsággal is. Ezt a tényt regiszt-
rálta a történeti kutatás és a néprajz, és minden bizonnyal figyelmet érdemel az, hogy a tárgyba vágó 
megállapítások, elôítéletek hogyan élnek tovább a népi tudat szintjén mindmáig. 

Egyelôre a Kárpát-medence történetére szorítkozva érdemes megemlíteni, hogy az ifjúkorában 
sokat utazó II. József például azért szorgalmazta németek minél nagyobb számban letelepítését 
a Bánságba, hogy gazdálkodási és életvezetési mintát adjanak a korábban sokfelôl odatelepített, 
különféle etnikai hátterû telepeseknek (Marczali 1888: 217).10 Vagy elôvehetjük Berzsenyi Dá-
niel 1833-ban megjelent híres mûvét A magyarországi mezei szorgalom némely akadályairul 
címû munkát, amelyben, egyebek mellett, a magyar és német gazdálkodási szokások és mentalitás 
összevetése középpontba kerül. Berzsenyi nem csupán szembeállítja a magyarok tudatlanságát, 
féktelenségét, garázdaságát, tolvajlását, fényûzô hajlamát, az életvitelben az erôteljes férfi-nôi mun-
ka- és szórakozásmegosztást a németek nagyobb mesterségbeli tudásával, szorgalmával, vissza-
fogottságával és mindkét nemnek egymást támogató munkájával, hanem mindezt meg is magya-
rázza az eltérô nevelési módszerekkel, amelyek a két nép körében szokásosak (Berzsenyi 1978: 
437–354). A német telepesek többnyire sûrûbb városhálózatú térségekbôl, délnémet területrôl, 
Bajorországból, a Rajna-vidékrôl, sôt a Mosel mentérôl, Elzász-Lotaringiából, azaz intenzívebb vá-

10  „Még inkább tarkította ez etnográfiai zûrzavart az a körülmény, hogy a bécsi kormány a Bánságot büntetôkolóni-
ának, deportációra is használta s idetoloncoltatott 1762–1768 között 3130 bûnöst…” – írja Szekfû Gyula, aki a Bánság 
betelepedésérôl alapos áttekintést adott (Hóman–Szekfû 1939: 435). Azaz Mária Terézia kormányzata úgy kezelte ezt a 
területet, mint késôbb az angolok Ausztráliát, ahova fegyenceket is szállítottak 1787-tôl kezdve (Bateson 1974). 
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ros-falu kapcsolatokat fenntartó tájról érkeztek elnéptelenedett vagy fejlesztésre alkalmasnak ítélt 
magyarországi tájakra, amirôl nem feledkezhetünk meg, amikor az értékrendek szembeállításáról 
olvasunk.11 Eltérô értékrendek, természetesen módosulásokkal, tovább éltek a következô századok-
ban, a jogilag lehetséges, de gyakorlatilag nem mindig bekövetkezô polgárosodás idôszakában is, 
ahogyan a Baranyában élô nemzetiségek kapcsán Andrásfalvy Bertalan (1973) demonstrálta. Nem 
csak tovább éltek, hanem öntudati tényezôk ma is. Szigeti Éva a kiemelkedô villányi bortermelôk 
kapcsán beszél „egyfajta sváb ethosz”-ról, amelynek összetevôi az idézetek szerint: gondos, pontos 
munkavégzés, tisztaság, rend, fegyelem a szôlôben, kitartó, kemény munka, együttmûködés má-
sokkal, szakértelem, képzettség, a szôlô (de behelyettesíthetô más munkával is) szeretete, a jövô 
tervezése, a gazdaság leszármazottaknak továbbadása (Szigeti 2004: 178–180). A Szigeti által hi-
vatkozott Kovács Katalin (1990: 34) ugyanezeket a jellemzôket (némileg sûrítve: szorgalom, mun-
kacentrikus élet, beleértve jó, szép, rendes, pontos munkavégzést; takarékosság, mértékletesség; 
békesség, lojalitás a felsôbbséghez, egyben alázat és önbecsülés) a németbólyi svábokról írva, mint 
„polgárinak nevezhetô ethosz”-t írja le, hozzáfûzve, hogy ezek a vonások a sváb telepesek származá-
si közösségeit is jellemezték, azaz többé-kevésbé változatlanul maradtak fenn közel kétszáz éve. 

Ezen a ponton érdemes egy cseppet elidôzni. Nem úgy téve fel a kérdést, hogy vajon minden, 
Magyarországra települt német hozott-e magával ilyen hagyományt, hanem inkább úgy, hogy akad-
tak-e, akadnak-e magyar vagy más magyarországi települések, amelyek lakói az itt felsoroltakhoz 
hasonló jegyeket hordoztak-hordoznak vagy vallanak magukénak? Erdei Ferenc klasszikus mûve, 
és a paraszti polgárosodás feldolgozása során született irodalom az utóbbi mellett szól.12 Ebbôl több 
lehetséges következtetés adódik. Egyik, hogy telepített népességek esetén érdemes a kibocsátó térség 
társadalmi-kulturális jellemzôit figyelembe venni. Egy további, hogy a társadalmi-kulturális érint-
kezés hosszú folyamataiban kell az esetleges egymáshoz hasonulást vizsgálni. A harmadik, hogy 
érdemes megfontolni Eric R. Wolf megállapítását: „Az etnicitás … semmiképpen sem »ôsi« társa-
dalmi kapcsolat, hanem a munkaerôpiac szegmentációjának történelmi terméke a tôkés termelési 
mód körülményei között” (Wolf 1995: 416). Ha pedig így van, akkor fölöttébb hasznos a jelenben 
regisztrált, gazdasági téren is kifejezôdô etnicitás vizsgálatát összekapcsolni az etnicitás történe-
ti folyamatokból megérthetô-megértett változataival, elfogadva Evans-Pritchard (1962: 189–191) 
ajánlását a szociálantropológiai és a történettudományi tudáshalmazok egymáshoz közelítésének 
szükségességérôl. Mindezek mellett, természetesen, továbbra is probléma, hogy elôítéletek miért 
lehetnek tartósak egy olyan területen is, ahol a gyakorlat próbájának is alávettetnek. 

Szociálantropológia és történettudomány közelítésének érdekes terepe a kereskedônépek ta-
nulmányozása. Ezen a téren éppen a szociálantropológiai megfontolások tudtak újat nyújtani a 
történettudomány számára is annak megvilágításával, hogy miként adhatók válaszok „a kereske-
dô dilemmájára” (Evers 1994). A kereskedôk ugyanis olyan történeti feltételeknek a termékei, a 
velük kapcsolatos elôítéletek olyan körülmények között születtek, amikor a népek többsége még 
élelmiszer-termelô volt és nem is mindig jószántából. Az egyes társadalmakon-közösségeken belül 
különféle erkölcsi és hatalmi kényszerek szerint kellett megosztani a javakat másokkal, vagy át-
engedni másoknak a piac eluralkodását megelôzôen, ahogyan ezt a voltaképpen gazdaságtörténeti 
kutatásokra vállalkozó Polányi Károly (1976: 147–196) megfogalmazta és antropológus tanítványai 
számos kötetben igazolták.13 Az ilyen kötelezettségek alól, lévén a közösség tagja, a kereskedô sem 

11  A más életvitelbôl fakadó látásmód és a telepeseknek járó különféle elônyök sem kímélték meg azonban az érke-
zetteket a helyi viszonyokhoz való alkalmazkodás nehézségeitôl, ami fôként a halálozások magas számában mutatkozott 
meg, és végül, legalábbis rövid távon, nem hozott hasznot az államkincstárnak, amint Marczali adatai mutatják a II. József 
uralkodása idején a Bánságba telepítettekre vonatkozóan (Marczali 1888: 218–219).

12  Erdei 1942. Tekintettel arra, hogy ennek a kérdéskörnek óriási az irodalma, legyen szabad itt a talán legteljesebb és 
az itt fölvetett szemponttal összhangban álló összefoglalására, átgondolására hivatkoznom (Kósa 1998).

13  A Polányi-iskola teljesítményeinek jó összefoglalása, gazdag bibliográfiával Isaac 2005.
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vonhatta ki magát. Ugyanakkor a sikeres kereskedéshez elengedhetetlen volt a tôkefelhalmozás, a 
nyereségszerzés. A követelmények ellentétébôl adódott a dilemma, amelynek sokoldalú tanulmá-
nyozására Hans-Dieter Evers és munkatársai vállalkoztak fôként távol-keleti társadalmak vizsgálata 
alapján (Evers–Schrader 1994: 5; megjegyzendô, hogy az idézett helyen a szerzôk az erkölcsi kény-
szerre utalnak csak, a hatalmira nem). A dilemma megoldására a következô lehetôségeket veti fel 
Evers, döntôen élelmiszer-termelôk társadalmaiban. 

Az egyik az élelmiszer-termelôk és a kereskedôk társadalmi, kulturális vagy etnikai különválasz-
tása. Ez együtt járhat a kereskedôk intézményes diszkriminációjával, számukra alacsony társadalmi 
státus juttatásával, vagy ellenkezôleg, elôjogok megadásával. Ilyen helyzet többféleképpen jöhet lét-
re: bevándorolhatnak kereskedésre vállalkozó más etnikumúak, a saját társadalmon belüli vallási 
és más kulturális különbségek hangsúlyozásával elkülönülhetnek egyes csoportok a többiektôl, 
mint Jáván, ahol az iszlám iskolákban nevelkedett szantrik szerepe igen nagy a kereskedelemben, 
és miként Geertz (1963: 34. 5. lábjegyzet) megállapította „a kereskedelmi osztályok etikai kódja 
nem ugyanaz, mint az átfogó társadalomé”. Ezeket a tényeket sokan megállapították már, Evers 
azonban fontosnak tartja hozzáfûzni azt a hipotézist, hogy maguk a kereskedôk is fenntartják és nö-
velik a kulturális elkülönülést, a kereskedô dilemmájának megoldására azt a stratégiát alkalmazva, 
hogy mintegy kereskedô kisebbséget alkotnak magukból. 

Egy másik megoldás a kereskedelmi háló széthúzása, a kereskedelem különbözô szintjeinek 
kialakítása, amelyben a legalsó szinten mûködô – kis mennyiségeket eladó és vevô – kiskereskedô 
kevésbé kitett a közösségi nyomásnak, mint a hitelezés nagyobb mértékére vállalkozni kényszerü-
lôk. A kereskedelmi háló széthúzása nem zárja ki az etnikai tagoltságot, de helyettesítheti is azt. Ami 
a lényeg, hogy a kereskedô dilemmájának megoldása mindig társadalmi és kulturális differenciáló-
dásra vezet (Evers 1994: 8–10). Végül, mondja Evers, ha azt hinnénk, hogy a probléma nem létezik 
a modern világ körülményei között, tévedünk. Inkább arról beszélhetünk, hogy a profitabilitás és 
a szolidaritás szembeállítása magasabb szintû társadalmi problémává, az állam dilemmájává vált 
(Evers 1994: 13–14).

Kérdés, hogy csak a modern idôszakban érdemes-e fölvetni az állam szerepét? És a kapitalizmus 
körülményei között csak az állam szerepe vethetô-e fel? Evers és munkatársai sokat foglalkoz-
tak a kereskedelem intézményi környezetének, ellenôrzésének kérdésével (Schiel 1994; Schrader 
1994), mégis ezen a ponton érdemes emlékeztetni Engels (1949: 168–171) meglátására, hogy 
a kereskedôk kiválása a társadalomból a civilizáció korszakában, vagyis az állam megalkotásával 
vált lehetségessé, azaz a kereskedô dilemmája pontosabban írható le úgy, hogy tevékenységének 
sikere nem csupán saját társadalma-közössége erkölcsi kontrollján múlik, hanem azon is, hogy 
mûködése területén az állam vagy más hatalmi tényezôk a saját különérdeküket követve, azt ho-
gyan támogatják vagy gátolják, olykor szembemenve a kisközösségi szintek etikai elôírásaival is. Ha 
nem töprengünk is tovább ezen, azt azért érdemes megállapítani, hogy a kereskedelem egyes for-
máinak gyakorlása kétségkívül sikeresen volt megvalósítható a kívülálló etnikai pozíciójában lévôk 
révén a világ több térségében is. Az idevágó példák sokaságából ezért egy afrikait hozok fel csupán, 
a hauszák szarvasmarha-kereskedelmét, amelyet az 1960-as években tanulmányozott Abner Cohen 
Nigériában, Ibadan Sabo negyedében és Irmgard Sellnow Ghanában, Kumasiban. Mindkét esetben 
az érintett országok északi, fulbék lakta vidékein felvásárolt szarvasmarhát hajtottak töbszáz kilo-
méterre délre a hausza kereskedôk, ahol piacokon adták el az élô állatot. Ez úgy valósulhatott meg, 
hogy az említett országok déli településein belül voltak hausza enklávék, amelyekben a kereskedôk 
találhattak házigazdát, mai gidát, aki nem csupán szállást adott, hanem segítette az áru értékesí-
tését is helyismeretével, nyelvismeretével (Kumasiban, ahol, a kereskedelmi nyelv a twi), vagy saját 
klienseit a kereskedô mellé adva, kezességvállalással (hiszen a helyi kereskedôk, mészárosok nem 
tudtak azonnal fizetni az állatokért), a tartozás behajtásával, a bevétel megôrzésével a kereskedô 
újabb szállítmánnyal való megérkezéséig – mindezért a bevételbôl levonva a maga jutalékát (Cohen 
1965; 1969; Sellnow 1968; 1971). 
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Az Evers és Schrader (1994) szerkesztette kötetben dél- és délkelet-ázsiai esetek elemzése talál-
ható, ahol élelmiszer-termelôk és távolabbról érkezô, szélesebb kapcsolathálókat képviselô keres-
kedôk élnek együtt és egymásból a jelenben (vagy tették a közelmúltban). Ez egyfelôl indokolja a 
szociológus Peter Preston észrevételét, hogy Evers és munkatársai eszmefuttatásainak hátterében 
tapasztalatként az a nagy vállalkozás húzódik meg, amit „a kapitalizmus beültetése” jelent „a világ 
olyan térségeibe, amelyek az élet (beleértve a gazdasági élet) más formáit fejlesztették ki” (Preston 
1994: 54). Másfelôl azonban azt is észre kell vennünk, hogy fontos adalékokkal szolgál a kereske-
dô dilemmájából való kiindulás a tôke „özönvíz elôtti alakjai” (Marx 1967: 156) létrejöttének és 
kibontakozásuk korlátozottságának megértéséhez, olyan helyzetekben is, amelyek megelôzték a 
modern világgazdaság kialakulását.

Visszatérve Evers gondolatához, hogy a kereskedô dilemmájának megoldása mindig társadalmi 
és kulturális differenciálódásra vezet, ezzel a megállapítással egyetértve szükségesnek tartom meg-
jegyezni, hogy az etnikai elkülönülésben a társadalmi és kulturális differenciálódás egyik változatát 
látom (Sárkány 2000: 89–99) és nem valami másnemû jelenséget, amely a társadalmi és kulturá-
lis differenciálódás fogalmi keretébôl kiemelendô, eltérôen kezelendô és, különálló minôségként 
amellé állítható. Evers megfogalmazása: „A kereskedelem alapproblémáinak tipikus megoldása egy 
paraszttársadalomban a parasztok és kereskedôk társadalmi és kulturális differenciálódása vagy 
etnikai elhatárolása.” (Evers 1994: 8.) ugyanis az utóbbi értelmezést is lehetôvé teszi, úgy vélem, 
hogy tévesen. 

Ez a korrekció elvezet a második módszertani kérdésfeltevéshez. Vajon szabad-e megállni az et-
nicitás és a gazdaság kapcsolatának vizsgálatában az etnikai mezô felderítésénél, amikor gazdasági 
jelenségek etnikai vetületét vizsgáljuk? Nem szükséges-e továbblépni, mint Trevor Jones és Monder 
Ram (2007) teszik a vállalkozók társadalmi tôkéjérôl szólva – észrevenni azt, hogy amit etnikainak 
látunk, az egy átfogóbb téma variánsa csupán?

Szigeti Éva szôlôsgazdái sváb etikaként jórészt olyan jellemzôket fogalmaznak meg, amelye-
ket Max Weber protestáns etikaként tett közzé,14 de amelyet a schaffhauseni katolikus órakészítôk 
ugyanúgy osztottak, mint genfi kálvinista társaik. Az említett szerzôpáros joggal hívja fel a figyelmet, 
mások nyomán persze, hogy minden vállalkozás sikeres kifejlesztéséhez társadalmi hálóra van 
szükség, vagy – Bourdieu (1998) kifejezésével – társadalmi tôkére. Más megközelítésben: magu-
kévá teszik Mark Granovetter (1985) álláspontját, hogy a kapitalista gazdaság is társadalmi kapcso-
latokba ágyazott, nem csupán a megelôzô integrációs formák szerinti, ahogyan Polányi írta, amivel 
kapcsolatban azonban megjegyzendô, hogy A nagy átalakulás (Polányi 2004) éppen a piacgazda-
ság társadalmi kereteirôl íródott. 

A vállalkozások számára döntô tényezô a bizalom eleme a döntéshozatalban. Például a munka-
társak megválasztásánál szerepet játszhat az etnikai elv, de csak sok más megfontolás mellett, azaz 
óvnak attól, hogy az etnikai kivételesség csapdájába essünk. Az is fontos észrevételük, hogy az etnici-
tásra fókuszáló tanulmányok szerzôi gyakorta figyelmen kívül hagyják, passzív állandóként kezelik 
a választott csoportjukat körülvevô másokat, gyakran a többséget, így azt sem mindig tudhatjuk 
meg, hogy miben áll az eltérés a gazdasági viselkedésben. Például az informalitás, a paternaliszti-
kus munkakapcsolatok, illetve a külsô kötôdések lekicsinylése, lehetôleg kerülése számos kis- és 
középvállalat sajátja – nem az etnikai zártság megjelenése. A szerzôk felhívják a figyelmet arra, hogy 
a különbözô gazdasági tevékenységeknek van követelményrendszerük, van logikájuk, amely önma-
gában figyelmet érdemel. Ezek a követelmények bizonyos foglalkozási kultúrákban jelennek meg, 
melyeknek nincs etnikumuk. Kifejezôdhetnek azonban bennük kulturális különbségek, amelyek 
nem szükségképpen etnikaiak; fakadhatnak kistérségi munkamegosztásból, regionális adottságok-
ból vagy akár családi hagyományokból. Fontosnak tartanak arra figyelmeztetni, hogy az etnikai-

14  Weber 1982. Különösen a 230–290. oldalak.
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nak látszó sajátosságok szélesebb gazdasági-társadalmi folyamatok, az osztályhelyzet alakulásának 
eredményeként válnak jellemzôvé.

Mindezeket meggondolva ezért azt a perspektívát ajánlják, amelyet Kloosterman és és közgaz-
dász munkatársai szorgalmaztak, hogy a bevándorlók vállalkozásait „vegyes beágyazottságukban” 
(mixed embeddedness), azaz a saját közösség nyújtotta társadalmi tôkébe való beágyazottság mel-
lett a szélesebb politikai-gazdasági környezetbe illeszkedéssel együtt vizsgálják (Klostermann et al. 
1999). 

A felsorakoztatott érvek meggondolandóak. A bizalom kapcsán annak felvetése, hogy nem csu-
pán etnikai szempont érvényesülhet, kiegészítendô azzal a megjegyzéssel, hogy az embernek sok-
féle társadalmi identitása van, s hogy azok közül melyik kerül elôtérbe és válik a bizalom alapjává, 
alighanem szituációktól függô. A vizsgált csoport és mások sajátosságainak összevetése keményebb 
dió, mint az egymásról és önmagukról alkotott vélekedések szembeállítása, de nem megoldhatat-
lan, ráadásul szükséges tennivaló. Tapasztalatok alapján azonban nem tagadható, hogy vannak 
tevékenységek, amelyek multietnikus szituációkban igenis etnikumokhoz köthetôk egy adott pilla-
natban, állapotban még az azokban a döntôen európai társadalmakban is, ahonnan Jones és Ram 
példáikat veszik. Éppen ezért van különösen nagy jelentôsége annak a módszertannak, amelyet 
a „kettôs beágyazottság” fogalmának megalkotói szorgalmaznak, vagyis hogy az etnicitás sajátos 
szemléleti kerete mellett átfogóbb társadalomelméleti keretbe ágyazottan érdemes végezni a gazda-
ság etnikai vetületének tanulmányozását, ideértve az átfogó gazdasági társadalmi folyamatok elem-
zését, mert ezek rávilágíthatnak egy adott állapot idôbeli korlátaira, meghatározott tényezôkhöz kö-
tôdésére, meghaladhatóságára. Ha ennek eredményeként az, ami etnikainak látszik, nem bizonyul 
annak – nos, ez nem fájdalmas veszteség. 
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BERTA PÉTER

Az etnicizált fogyasztói ízlés politikája
Moralizáló diskurzusok, jelentésdefiníciós küzdelmek és a gábor 
presztízstárgygazdaság1

A fogyasztás mint az elképzelt közösségek megkonstruálásának 
és materializálásának eszköze

Amint arra számos szerzô (Bourdieu 1984; McCracken 1988; Fox 2006) rámutatott, az olyan el-
képzelt közösségek tagjai, mint a nemzet, az etnikai csoport vagy a társadalmi osztály identitásaikat 
gyakran társadalmilag jelölt (nemzetiesített, etnicizált stb.) javak fogyasztásán keresztül alkotják 
és jelenítik meg, illetve termelik újra. Fox és Miller-Idriss (2008) azonban arra figyelmeztetnek, 
hogy nemcsak a javak lehetnek társadalmilag jelöltek. Tanulmányukban a nemzeti identitásgyakor-
latként értelmezett fogyasztás két típusát különítik el. Egyrészt az olyan nemzeti javak fogyasztását, 
mint a nemzeti zászlót vagy címert ábrázoló ruházati cikkek vagy a nemzeti média (Fox–Miller-Id-
riss 2008: 550–551). Másrészt azokat a gyakorlatokat, amikor a fogyasztás azért válik a nemze-
ti identitás megkonstruálásának és materializálásának eszközévé, mert társadalmilag jelöletlen 
vagy legalábbis nem nemzeti javakat „nemzeti módon” fogyasztanak. Kiváló példaként szolgál-
nak erre a nemzeti receptek (vö. Appadurai 1988; Sassatelli 2007: 33) vagy a fogyasztással kapcso-
latos térhasználat bizonyos mintái (vö. Fox–Miller-Idriss 2008: 552). Emellett a fogyasztói (érték)
preferenciák, vagyis az elérhetô javak fontossági sorrendjével kapcsolatos egyezmények is egy 
társadalmi csoport ikonjává válhatnak. Ez a helyzet például a képzômûvészeti alkotásokra speciali-
zálódott gyûjtôk (szub)kultúrái, vagy az olyan presztízsgazdaságok esetében, mint amilyen az erdé-
lyi gábor romáké. E csoportok egyik megkülönböztetô jegye, hogy tagjaik a beszerezhetô árucikkek 
fontossági sorrendjének kialakítása és a rendelkezésükre álló erôforrások elosztása során kitünte-
tett helyet biztosítanak a képzômûvészeti alkotásoknak/presztízsjavaknak, ezek elônyben részesíté-
sét jutalmazzák társadalmi elismeréssel (szemben számos egyéb árucikkel és szolgáltatással). 

Az etnikai, nemzeti, kulturális stb. identitásmarkerként értelmezett fogyasztói javak, gyakorla-
tok és preferenciák olyan „szimbolikus szótárat” (Elliott 2004: 129) alkotnak, amely a fogyasztó 
számára lehetôséget kínál a – gyakran versengô – identitásminták közüli válogatásra, valamint az 
általuk megjelenített elképzelt közösségekhez való viszony kifejezésére és újrafogalmazására. Más 
szóval: az identitásértékkel felruházott, csoportspecifikus javak, gyakorlatok és preferenciák közüli 
szelekció gyakran maga is identitásgyakorlat – a fogyasztó ily módon (is) létrehozhatja identitá-
sait és kijelentéseket tehet róluk. E javak fogyasztása alkalmat ad például az általuk reprezentált 
csoporttal való azonosulásra, ugyanakkor tudatos és következetes elkerülésük révén a fogyasztó 
negatív identitásüzenetet is megfogalmazhat: kifejezheti az árucikkekhez társított csoporttól való 

1  A tanulmány alapjául egy húsz és fél hónapos terepmunka szolgált, amelyre 1998 és 2009 között került sor. Hálával 
és köszönettel tartozom mindazoknak a romáknak, akik megajándékoztak bizalmukkal és türelmükkel; Szalai Andreá-
nak, az MTA Nyelvtudományi Intézete munkatársának, aki a terepmunka során társam és kollégám volt, illetve Michael 
Stewartnak a londoni tanulmányutak során nyújtott segítségéért. A terepmunkát az alábbi szervezetek támogatása tette 
lehetôvé: Fotoplus Kft., Magyar Állami Eötvös Ösztöndíj, Nemzeti Kulturális Örökség Minisztériuma, Open Society Institute 
(Budapest), Országos Tudományos Kutatási Alapprogramok, Soros Alapítvány. Támogatásukat ezúton is köszönöm.
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elhatárolódás igényét. Az etnikai vagy nemzeti értelemben vett „másik” ikonjaiként értelmezett 
fogyasztói javak, gyakorlatok és preferenciák elutasítása tehát ugyancsak szimbolikushatár-termelô 
tevékenységnek, identitásgyakorlatnak minôsülhet. Kiváló példaként szolgál erre a negatívan érté-
kelt „másik” reprezentációinak tekintett árucikkekre irányuló spontán vagy szervezett fogyasztói 
bojkott (vö. Friedman 1999; Chavis–Leslie 2008). 

Amint arra Wilk (1995) és Miller (1998) is rámutatott, a javak jelentéseihez való viszony nem 
merül ki az identifikáció és az elutasítás gesztusaiban, hanem más formát is ölthet: jellemezheti 
azt például a kreatív újrahasznosítás is (vö. Hebdige [1979] bricolage-értelmezésével). A fogyasz-
tás ezért sokkal inkább a dolgokkal, azok jelentéseivel és a többi fogyasztóval kialakított, állandó 
kölcsönhatáson alapuló interakcióként értelmezendô, semmint olyan mechanikus-uniformizált fo-
lyamatként, amely a fogyasztót teljesen kiszolgáltatottá teszi a gyártók és forgalmazók szándékainak, 
illetve a javakhoz általuk társított jelentéseknek. A társadalmilag jelölt árucikkek fogyasztása azon-
ban, amint arra Fox és Miller-Idriss (2008) is figyelmeztet, a fogyasztó nézôpontjából nem szükség-
szerûen tudatos és szándékos identitásgyakorlat. Megeshet, hogy kizárólag a környezet értékeli úgy, 
hogy a fogyasztó identitásüzenetnek szánja választását. Campbell (1997) ugyancsak a „fogyasztás 
mint kommunikáció”-tézis túláltalánosításának veszélyeire, alkalmazhatóságának korlátaira hívja 
fel a figyelmet. 

A társadalmi csoportokhoz társított, identitásértékkel felruházott fogyasztói javak, gyakorlatok 
és preferenciák egyrészt expresszív kommunikatív ágenciával2 rendelkeznek, vagyis lehetôséget 
kínálnak az identitások reprezentálására és materializálására. Ez azonban csak az érem egyik ol-
dala. Az expresszív jelzô azt a látszatot keltheti, mintha az identitások „statikus, befejezett” minô-
ségekként már azelôtt léteznének, mielôtt a szubjektum az ôt körülvevô dolgokkal és más szub-
jektumokkal interakcióba lép, vagyis akár azt is sugallhatná, hogy a dolgokkal kialakított viszonya 
csupán mechanikusan leképezi a szubjektum identitásait, pusztán tükörképe azoknak. A dolgok és 
a szubjektumok kapcsolatrendszere, amelytôl elválaszthatatlan az interakció, a kölcsönhatás és az 
egymásra utaltság fogalma, azonban összetettebb ennél. 

Az identitásértékkel jellemezhetô fogyasztói javak, gyakorlatok és preferenciák közüli választás 
szimbolikus termelés is: az identitások, lojalitások és szimbolikus határok megkonstruálá-
sának, újrafogalmazásának és megkérdôjelezésének gyakran igénybe vett eszköze (vö. Fox–
Miller-Idriss 2008: 552). E csoportspecifikus javak, gyakorlatok és preferenciák ezért konstitutív 
(identitásformáló) cselekvôképességgel is rendelkeznek – ez az érem másik oldala. Az identitás-
gyakorlatként értelmezett fogyasztás expresszív és konstitutív aspektusa komplementer párt alkot. 

Amint arra több tanulmány is rámutatott, a nemzet iránti lojalitás megjelenítésének gyakori 
technikája például a nemzeti múlt megalkotására és „fogyasztására” szolgáló olyan nyilvános terek 
és rendezvények látogatása, mint a nemzeti múzeumok és emlékhelyek, vagy a nemzeti ünnepek és 
megemlékezési szertartások (vö. Foster 1991; Feischmidt–Brubaker 1999; Wai-Tenf Leong 2001; 
Feischmidt 2002; Fox 2006). A nemzet „fogyasztása” végbemehet a nemzeti média (újságok, tele-
vízió- és rádiócsatornák), a nemzeti oktatás (tankönyvek és iskolai nyelvhasználat), a nemzeti nyelv 
és vallás vagy a hazai ipar termékeinek elônyben részesítése révén is. Gyakran ugyancsak nemze-
ti identitásgyakorlatnak minôsül a nemzeti válogatott mérkôzéseinek megtekintése (Fox 2006), a 
nemzetiként definiált ruhadarabok (Esterik 1999), ételek és italok (Keller Brown–Mussell 1984; 
Caldwell 2002; Guy 2003; Cwiertka 2007) fogyasztása, a nemzeti táj – mint turisztikai látványosság 
– felkeresése (nemzeti ökoturizmus) (vö. Palmer 1998) vagy a nemzeti kulturális örökséget bemu-
tató és árucikké alakító mûvészeti fesztiválok látogatása (vö. a kulturális örökség marketingje egyéb 
formáival – Dominguez 1986). Az említett példák is érzékeltetik, hogy az identitásmarkerként ér-
telmezett fogyasztói javakból, gyakorlatokból és preferenciákból álló „szimbolikus szótár” számos 

2  A „dolgok” kommunikatív ágenciájával kapcsolatban lásd Tilley 2002: 25. 
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identitásprojekt szempontjából fontos erôforrás (vö. Elliott–Davies 2006: 167), amely jelentôs sze-
repet játszik az elképzelt közösségek megalkotásában és materializálásában. 

A fogyasztói döntéshozatalt orientáló, illetve a fogyasztás minôsítése során gyakran figyelembe 
vett „zsinórmértékek” egyike az elképzelt közösség megkülönböztetô jegyeként értelmezett, cso-
portspecifikus (nemzeti, etnikai, osztályjellegû stb.) fogyasztói érzékenység vagy ízlés. Ez a kate-
gória magában foglalja mindazokat a fogyasztói javakat, gyakorlatokat és preferenciákat, amelyeket 
az adott csoport önmaga reprezentációiként definiál. A nemzeti/etnicizált/osztályjellegû fogyasztói 
ízlés kialakításának hangsúlyos eleme a jó élet és az ideális fogyasztó képének, valamint a nemze-
ti/etnikai/osztályjellegû „fogyasztói szükséglet” (vö. Fox–Miller-Idriss 2008: 551) fogalmának ki-
dolgozása, amelyek világossá teszik, hogy miért nélkülözhetetlen, illetve milyen haszonnal jár a 
csoportspecifikus javak fogyasztása. A fogyasztói szükséglet a vágy olyan társadalmilag konstruált 
formája, amely akkor igazán hatékony, ha az elképzelt közösség iránti lojalitás és elkötelezettség fo-
gyasztáson keresztüli kifejezése az egyén személyes morális igényévé, egyfajta identitásszükségletté 
válik. A nemzeti/etnicizált/osztályjellegû javak elônyben részesítését a „mások” reprezentációinak 
tekintett vagy társadalmilag jelöletlen javakkal szemben rendszerint épp a fogyasztói szükséglet 
ideológiája legitimálja és racionalizálja. 

Annak, hogy a fogyasztó nemzeti, etnikai vagy osztályidentitása autentikusnak minôsüljön, több-
nyire elôfeltétele a nemzeti/etnikai/osztályjellegû fogyasztói ízlés által támogatott választások (vagy 
legalábbis azok túlnyomó többségének) tiszteletben tartása. Vagyis a saját csoport ikonjaiként 
definiált javak, gyakorlatok és preferenciák elônyben részesítését számos esetben a nemzeti, 
etnikai vagy osztályidentitás autentikusságának markereként, illetve bizonyítékaként értelme-
zik.3 Amint arra késôbb még visszatérek, a csoportspecifikus fogyasztói ízlés elutasítása gyakran a 
moralizáló stigmatizálás szimbolikus szankcióját vonja maga után, amelyben hangsúlyos szerep jut 
az „identitásszennyezés” (identity pollution; Harrison 1999: 10; vö. uô. 2006: 82–107) purista 
ideológiájának, a hagyományvesztés, a történelmi-kulturális gyökerektôl való elszakadás negatív 
víziójának és az individualizmus demonizálásának, vagyis a morális pánikkeltésnek. A nemzet/et-
nikai csoport/társadalmi osztály iránti lojalitás fogyasztáson keresztüli kifejezését elmulasztó vagy 
elutasító személyeket gyakran jellemzik olyan különcökként, akik „beszennyezik”, illetve „meg-
tagadják” nemzeti/etnikai/osztály identitásukat, vagyis e morális címkék segítségével megkérdô-
jelezik identitásuk autentikusságát.

A csoportspecifikus fogyasztói ízlés voltaképpen a társadalmi különbségtétel olyan ideoló-
giája, amely egyszerre teremt lehetôséget az identifikációra és a „másiktól” való elkülönbözésre, 
a lojalitás és a szolidaritás, illetve a „másikkal” szembeni társadalmi távolság megkonstruálására 
és megjelenítésére, miközben a csoportközi szimbolikus határokat materializálja, érthetôbbé és 
észlelhetôbbé teszi. Olyan kompetencia, amely egyszerre hasznosulhat szimbolikus kizáró, illetve 
bekebelezô törekvések stratégiai eszközeként.4 

Amíg a nemzet és az osztály „fogyasztásával” számos kutatás foglalkozik, az etnicitás és a fo-
gyasztás kapcsolatát jóval kevesebben vizsgálták (lásd például Yoshino 1999; Halter 2000). 

3  Hasonlóképpen érvel a zenei ízléskultúrák kapcsán Thornton (1995), amikor a „szubkulturális tôke” jelentôségét 
hangsúlyozza, amelynek elsajátítása lehetôvé teszi, hogy az általa vizsgált csoportok tagjai autentikusan „cool”-nak mu-
tatkozzanak társaik elôtt (vö. Elliott–Davies 2006). 

4  A fogyasztói ízlés identitáspolitikai hasznosíthatóságának különbözô aspektusait több kutatás (Bourdieu 1984; McC-
racken 1988; Arthurs 2004; McInnis 2005 stb.) érintette.

Etnicitas.indd   238Etnicitas.indd   238 2010.10.01.   9:57:282010.10.01.   9:57:28



AZ ETNICIZÁLT FOGYASZTÓI ÍZLÉS POLITIKÁJA 239

Az etnicizált fogyasztói ízlés mint az etnikai identitás 
(„gáborság”) autentikusságának markere 

A Románia szerte ’gáborként’ ismert csoport az erdélyi roma etnikai alcsoportok egyike.5 A legel-
terjedtebb megélhetési stratégia körükben manapság a közvetítô kereskedés (bižnico). A gábor 
kereskedôk többsége használt ruhákkal és cipôkkel, nemesfémekkel, régiségekkel, evôeszköz- és 
edénykészletekkel, szônyegekkel és függönyökkel üzletel – elsôsorban Romániában és Magyaror-
szágon. A harmadik balkáni háború után (2001) a romák egy részének érdeklôdése a romániainál 
fizetôképesebbnek tûnô szerbiai, horvátországi és szlovéniai régiók felé fordult. Néhány család bá-
dogosmunkákból és egyéb építôipari megbízásokból tartja el magát, emellett az etnikai alcsoport-
ban gyakori kiegészítô jövedelemszerzési mód a pénzkölcsönzés is. E megélhetési stratégiáknak 
köszönhetôen a romák egy része ma az erdélyi kistelepüléseken élô nem romákénál magasabb 
átlagos életszínvonalon él. 

Eltérôen a szakirodalomban domináns állásponttól, miszerint társadalmi és gazdasági viszo-
nyaik szervezése során a romák mindenekelôtt az egalitarizmus ideológiájához igazodnak (lásd 
például Stewart 1994; 1997), a gáborok esetében a különbség politikája és az osztozás/szolidaritás 
etikája egyaránt hangsúlyosan jelen lévô szervezôelvek, amelyek kölcsönösen kiegészítik, magya-
rázzák és alakítják egymást. Az általam ismert gábor közösségek nemcsak a(z egykori) foglalkozási 
csoport klasszifikációja mentén tekinthetôek hierarchikusan tagoltnak. A hierarchia ideológiája a 
társadalmi nemek és generációk, valamint gyakran a leszármazási csoportok közötti viszonyok ala-
kításában, illetve a gazdasági és társadalmi sikeresség definiálása során is hangsúlyos szerephez jut 
(lásd Szalai Andrea tanulmányát ebben a kötetben). Ezzel összhangban e csoport tagjaira a hierarc-
hia-tudatosság és a státuszérzékenység jellemzô, valamint az, hogy az egyének, apai ágak és lokális 
közösségek közötti különbségek létrehozására és manipulálására szolgáló, morálisan támogatott 
technikák alkalmazása terén szerzett jártasságot nagyra értékelt kompetenciának tekintik. 

Akárcsak más társadalmi csoportok tagjai, a gáborok is elkülönítik az etnicizált árucikkek, fo-
gyasztói gyakorlatok és preferenciák azon csoportját, amelyek – többek között – arra szolgálnak, 
hogy segítségükkel etnikai identitásuk megkonstruálhatóvá és megjeleníthetôvé váljon. 

a) Azon javak száma, amelyeket már a birtokbavétel pillanatában etnicizáltként, azaz a gábor-
ság markereiként tartanak számon, viszonylag csekély. Idesorolhatóak például a teljes értékû, 
vagyis a már egy ideje a gábor romák között gazdát cserélô ezüst presztízstárgyak,6 valamint azok 
a gábor ŕomnjikra7 jellemzô szabású, illetve szín- és mintavilágú használt szoknyák és kötények,8 

5  Az elemzés alapjául szolgáló antropológiai terepmunkára elsôsorban Maros megyei gábor roma közösségekben 
került sor. A kutatás leghosszabb részének helyszíne egy három települést, illetve az ott élô roma közösségeket magában 
foglaló Maros megyei mikrorégió volt. Az évek során számos olyan gábor családdal is többé-kevésbé rendszeres kapcso-
latot alakítottam ki, akik a közeli megyeszékhelyen, Erdély távolabbi nagyvárosaiban (Kolozsváron, Nagyváradon, Brassó-
ban stb.), vagy éppen Magyarországon élnek. Emellett közeli ismeretségbe kerültem több olyan erdélyi roma családdal, 
akikre a gáborok a cărhar etnonimával utalnak (lásd késôbb), valamint olyan cărhar férfiakkal, akik – brókerként, 
hitelezôként vagy vásárlóként – részt vettek a gáborok és a cărharok között zajló presztízstárgyügyletek valamelyikében.

6  Teljes értékû presztízstárgy = a gábor presztízstárgy-definícióban rögzített valamennyi elôfeltételnek megfelelô 
ezüstpohár vagy kanna (lásd késôbb). 

7  Ŕomnji,’nô’; ŕom, ’férfi’. Mindkét terminus három aspektust foglal magában: etnikaicsoport-tagság, társadalmi 
nem, családi állapot (a kérdéses személyek házasok, vagy legalább egyszer már azok voltak).

8  A szoknyák és kötények a gábor ŕomnjik hétköznapi viseletének olyan állandó elemei, amelyek egy meghatározott 
szabásminta alapján készülnek (lásd a Képmelléklet 1., 4. és 5. képét), és egyetlen ruházati boltban sem kaphatóak. 
Beszerzésükre két mód kínálkozik: egyrészt az alapanyagok összegyûjtését követô megvarratás (a helyi szabók valamelyi-
kével), másrészt a használt szoknyák és kötények megvásárlása azoktól a roma kereskedôktôl, akik az erdélyi használt-
cikk-piacokon értékesítik áruikat (lásd a Képmelléklet 1. képét). 
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amelyeket a kevésbé jómódú ŕomnjik az erdélyi használtcikk-piacokon szereznek be rendszerint 
ugyancsak gábor kereskedôktôl. 

b) Jóval gyakoribb, hogy a nem etnicizált javak fogyasztásának módja válik az etnikai identitás 
markerévé (e folyamat eredményeként esetenként maguk a javak is etnicizálttá válnak). Az erdélyi 
magyarokkal és románokkal való összehasonlítás kontextusában a „gábor módra” fogyasztás ese-
teként értelmezhetô például: 

– A gábor romákra jellemzô testképpel kapcsolatos ideológiák és gyakorlatok egy része, mely-
re kiváló példaként szolgálnak a test esztétizálásának és genderizálásának a nôi hajhoz, illetve a 
bajuszhoz kapcsolódó technikái. A haj és a bajusz viseléséhez és ápolásához csoportspecifikus 
társadalmi elvárások és jelentések sora kapcsolódik, amelyekre a gáborok etnikai identitásmar-
kerekként tekintenek. Csupán néhányat említve ezek közül: levágásuk kifejezetten helytelenített, 
az etnikai identitástól való „elfordulásként” értelmezett gyakorlat, eltekintve néhány, kivételesnek 
számító helyzettípustól (ilyen például a kisgyerekek hajának levágása, amely azt hivatott elôsegíteni, 
hogy a haj késôbb még erôsebb és dúsabb legyen); a még házasság elôtt álló nagylányok (bari śej) 
esetében elvárt, hogy hajukat két copfba fonva, leengedve hordják, esküvôjük után azonban már 
kontyba fonva kendô alá kell rejteniük; egy házas nô kibontott haját, amelyhez a szexualitás és az 
intimitás fogalmai társulnak, a felnôtt férfiak közül ideális esetben csak férje pillanthatja meg (stb. 
vö. Berta 2005. Lásd még a Képmellékletet). Az erdélyi nem romákkal való összehasonlítás kontex-
tusában a testképpel kapcsolatos „tisztaság/tisztátalanság” ideológiája ugyancsak a gáborság egyik 
markereként értelmezhetô (vö. Berta 2005). Az említett ideológia részét képezô értékek és jelen-
tések jelentôs hatást gyakorolnak például az öltözködés és a tisztálkodás módjára, akárcsak a tér-
használat olyan kevésbé szembetûnô mintáira, mint amilyen az illemhely elhelyezése az újonnan 
épített vagy használtan vásárolt, átalakított lakóházak esetében. Ezt a helyiséget – mivel funkciója 
elválaszthatatlan a derék alatti testtájakhoz társított tisztátalanságtól és a szégyen fogalmától – a ro-
mák a lakóházon kívül, lehetôleg az udvar egy kevésbé látható, hátsó szegletében alakítják ki. 

– Az iskolai oktatáshoz való viszony ugyancsak a „gábor módra” fogyasztás egyik eseteként 
értelmezhetô. Roma ismerôseim az általános iskolai tanulmányok befejezését tekintették nélkü-
lözhetetlennek, ám azt is csak bizonyos megszorításokkal. A lányok esetében az iskolalátogatás 
– a közelgô házasságkötés, valamint a szöktetéstôl való félelem miatt – legkésôbb a menstruáció 
megérkezését követôen befejezôdik, amíg a fiúk jelentôs része elvégzi az általános iskola valameny-
nyi osztályát, mivel csak így szerezhetik meg a kereskedéshez szükséges jogosítványt. Az iskolában 
elsajátítható tudás romák közötti társadalmi presztízse – eltekintve az alfabetizáció és a német vagy 
az angol nyelv elsajátításának lehetôségétôl – alacsony, mivel a tananyag túlnyomó része szerintük 
nem hasznosítható társadalmi viszonyaik szervezése, illetve jövedelemszerzô tevékenységeik során. 
(Ezzel összhangban a tanórák rendszeres látogatását csak a szülôk egy része várja el gyermekétôl.) 

– Nem etnicizált – pontosabban: nem gábor – árucikként kerülnek az elsô gábor tulajdonosok 
birtokába azok a gázsók (azaz: nem romák) által készített és tôlük megvásárolt ezüstpoharak és 
kannák is, amelyeket a gáborok a jelentés- és értékújraírás „szimbolikus alkímiája” (Bourdieu 
1998: 99–102; vö. Berta 2009; lásd a következô részben) révén idôvel teljes értékû presztízstár-
gyakká, etnikai és – az esetek egy részében – apai ági identitásszimbólumokká alakítanak át. 

– Ugyancsak a fogyasztás módja az, ami etnicizált a gábor ŕomnjik igényeit jól ismerô helyi sza-
bókkal megvarratott szoknyák és kötények esetében. A kérdéses darabok elkészítéséhez szükséges 
alapanyagokat a ŕomnjik nem roma kereskedôktôl, esetenként méterárukkal házaló gábor ŕomn-
jiktól szerzik be, majd egy meghatározott szabásminta alapján készíttetik el. 

A fenti példák is mutatják, hogy milyen fontos a Fox és Miller-Idriss által javasolt különbségtétel 
az etnicizált javak fogyasztása, valamint a nem etnicizált javak etnicizált módon történô fogyasztása 
között. A teljes értékû gábor poharak és kannák vagy a használt nôi szoknyák és kötények meg-
vásárlása esetében nemcsak a késôbbi használat módja etnicizált, hanem maguk a gazdát cserélô 
árucikkek is azok. Ezzel szemben a nem romáktól vásárolt ezüstpohár vagy kanna gábor presztízs-
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tárggyá alakítása vagy a ŕomnjik által viselt szoknyák és kötények készíttetése a kereskedôknél kap-
ható alapanyagokból olyan gyakorlatok, amelyek során a gáborok nem etnicizált javakat etnicizáló 
módon fogyasztanak. 

c) A „gábor módra” fogyasztás elemei azok a(z érték)preferenciák is, amelyek a gáborság rep-
rezentációinak tekintett fogyasztói javak és gyakorlatok elônyben részesítését tüntetik fel kívánatos, 
társadalmi elismeréssel jutalmazott választásként. E preferenciák tiszteletben tartása az etnikai ér-
telemben vett „másikkal” való összehasonlítás bizonyos kontextusaiban ugyancsak etnikai identi-
tásgyakorlatnak, a társadalmi különbségtétel egyik technikájának minôsül. Amint arra már utaltam, 
a felesleg felhasználása során a romák a presztízstárgyvásárlást jóval tiszteletreméltóbb, morálisan 
támogatottabb választásnak tekintik, mint – példának okáért – a gázsók bizonyos csoportjaihoz tár-
sított olyan árucikkek beszerzését, mint a képzômûvészeti alkotások, az autó- és könyvritkaságok 
vagy a hétvégi házak. 

Megjegyzendô, hogy a nôi szoknyák és kötények viselésével kapcsolatos egyéni fogyasztói dön-
tésszabadság – szemben a presztízstárgyvásárlás esetével – lényegében minimális. Ezért annak 
ellenére, hogy a ŕomnjik gyakran látogatják a rendszerváltás után gomba módra sokasodó üzlet-
központokat, ahol a nem romák között népszerû, márkás ruházati cikkek széles választékából válo-
gathatnának, mégis az etnikai alcsoportjukban megszokott „hagyományos módát” [értsd: ’stílust’ 
– B. P.] követik, amelynek elmaradhatatlan része a sajátos szabású szoknyák és kötények viselése, 
és még mutatóban sem vásárolnak a divatcégek által kínált nôi nadrágokból vagy szoknyákból (lásd 

1. kép. Használt szoknyákat és kötényeket (is) árusító ŕomnjik 
a marosvásárhelyi használtcikk-piacon. (Berta Péter fotója; 2008.)
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a Képmelléklet 1., 4. és 5. képét). Ez azonban nem jelenti azt, hogy a ŕomnjik közül ne tekintenék 
többen is nyomasztónak, az öltözködéssel kapcsolatos egyéni kreativitást és önkifejezést korlátozó 
tényezônek a „hagyományos módához” való alkalmazkodást, ahogyan azt sem, hogy – bár e tekin-
tetben a nem romákhoz képest jóval kisebb mozgástérrel rendelkeznek – ne létezne közöttük is a 
nôi divat fogalma. 

Az itt bemutatott, etnicizált fogyasztói javakat, gyakorlatokat és preferenciákat a gáborok az et-
nikai identitás markereiként értelmezik, és azok összességére a „gábor/roma módra élni”, vagy 
az „amari sūka” (’a mi szokásunk’) kifejezésekkel utalnak. (Vö. a Stewart [1994] által bemutatott 
„romanesz” fogalmával.) Esetükben is létezik tehát a fogyasztói ízlés csoportspecifikus formája, 
amely etnicizált fogyasztói érzékenységként vagy ízlésként defi niálható. Annak, hogy egy 
gábor ŕom/ŕomnji etnikai identitása más gáborok szemében autentikusnak minôsüljön, hang-
súlyos feltétele a gáborság reprezentációinak tekintett árucikkek, fogyasztói gyakorlatok és válasz-
tások (legalábbis jelentôs részének) elônyben részesítése a társadalmilag nem jelölt vagy más cso-
portok markereinek tekintett javakkal, gyakorlatokkal és preferenciákkal szemben.

A továbbiakban a gábor fogyasztói ízlés egyetlen aspektusával: a presztízstárgyvásárlással és 
-gyûjtéssel foglalkozom. De milyen tárgyakról van szó voltaképpen? 

A gábor romák ezüst presztízstárgyai 

A gáborok között a különbség politikájának hangsúlyos színtere, illetve eszköze a presztízstárgy-
gazdaság, amely – amint arra már utaltam – az ezüsttárgyak két csoportját foglalja magában: a 
poharakét (taxtaj), illetve a fedeles kupákét (kana, lit. ’kanna’). Az idesorolható, értékesebb da-
rabok etnikai alcsoporton belüli megvásárlása és hosszú távú birtoklása jelentôs társadalmi el-
ismerés és hírnév forrása, ezért a tulajdonosok igyekeznek minél hosszabb ideig megôrizni, illetve 
fiaiknak örökül hagyni azokat, és csak gazdasági krízishelyzet esetén válnak meg tôlük. A poharak 
és kannák egyediesített: saját tulajdonnévvel, valamint gábor tulajdonosaik sorából álló, egyedi ge-
nealógiával, vagyis szingularizált kulturális életrajzzal rendelkezô darabok, amelyeket a gáborok 
egyrészt etnikai, illetve – ha apáról fiúra öröklôdnek – apai ági identitásszimbólumokként definiál-
nak. Másrészt úgy tekintenek rájuk, mint a tárgyi javak fogyasztásának elitregiszterét alkotó javakra 
(vö. Berta 2007). E tárgyak számukra politikai jelentéssel és jelentôséggel rendelkezô, korlátozott 
forrást alkotó szimbólumok; olyan „politikai trófeák”, amelyek birtoklásáért gyakran bontakozik ki 
intenzív verseny az etnikai alcsoportban. Maga a presztízstárgygazdaság pedig a ŕomani politika 
(vagyis a ’roma politika’) része: az egyének és apai ágak közötti státusversengés, illetve a presztízs-
viszonyokról való egyezkedés fontos színtere. Olyan szimbolikus küzdôtér vagy értékaréna, amely 
a résztvevôk közötti társadalmi, illetve gazdasági különbségek megalkotására, megjelenítésére és 
manipulálására szolgál. 

E tárgyak mindegyikérôl elmondható, hogy azokat egykor nem roma – fôként erdélyi szász és 
magyar – ötvösök készítették, és társadalmi karrierjük legelején, mielôtt a gáborokhoz kerültek 
volna, erdélyi arisztokraták, polgárok, céhek stb. tulajdonát képezték. (A tárgybeszerzés külsô, nem 
roma forrásairól lásd Berta 2006.) Miután eljutnak a gábor etnikai alcsoport valamely tagjához, 
jelentôs szimbolikus – a jelentés és az érték dimenzióit érintô – átalakuláson mennek keresztül. 
Ahhoz, hogy egy nem romáktól vásárolt pohár vagy kanna teljes értékû gábor presztízstárggyá vál-
jon, négy feltételnek kell teljesülnie. A tárgyi feltételek az alábbiak: a) a tárgynak ezüstbôl kell ké-
szülnie. b) A gábor presztízstárgy fogalom értelmében nem válhat presztízstárggyá az a darab, amely 
a közelmúltban készült, vagyis amely na-j phurano (’nem öreg’, azaz: anyaga nem antik ezüst). 
c) Korántsem minôsül azonban minden, a fenti feltételeknek megfelelô tárgy potenciális presztízs-
tárgynak: ez a definíció csak a fedeles kupák, illetve bizonyos pohárformatípusok esetében hasz-
nálatos (lásd Berta 2006). Az utóbbiak közül a trombita formájú talpas (vagy más néven „kettôs”) 
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poharak (taxtaj kuštikasa9) minôsülnek a legértékesebbeknek. A negyedik – szimbolikus – feltétel 
az, hogy a gázsóktól megvásárolt tárgy az etnikai alcsoportba érkezését követôen túljusson az etnikai 
identitásváltás liminális fázisán, vagyis legalább két-három gábor tulajdonos „kezén átmenjen”, 
belôlük álló genealógiára, saját etnicizált társadalmi karrierre tegyen szert. 

A jelentés- és értékújraírás „szimbolikus alkímiája” (Bourdieu 1998: 99–102), amelyen a gá-
borokhoz érkezô minden egyes tárgy keresztülmegy, az alábbi folyamatokat foglalja magában. a) 
Egyrészt a tárgy dekontextualizálását (deetnicizálását; deszingularizálását), amit a gáborok a szim-
bolikus kiüresítés (vö. McCracken 1986) stratégiája révén hajtanak végre. b) Másrészt a rekontex-
tualizálás (reetnicizálás, újraegyediesítés) folyamatát, amely egyfelôl úgy megy végbe, hogy a romák 
újraosztályozzák a tárgy tárgyi tulajdonságainak egy részét az általuk létrehozott presztízstárgy-esz-
tétikában foglalt értékpreferenciákhoz igazodva, másfelôl úgy, hogy a tárgyat etnikus történelmükbe 
integrálják. Az utóbbi esetben olyan stratégiákat alkalmaznak, mint a tárgyhoz kapcsolódó gábor 
tulajdonosokból álló genealógia megalkotása, a romani tulajdonnévadás, valamint a tárgytörténeti 
karakter meghatározása (vö. Berta 2006). Ezek a tárgy gábor kulturális életrajzára fókuszáló olyan 
eljárások, amelyeket a nem romák a tárgyak e csoportja esetében egyáltalán nem, vagy más módon 
alkalmaznak. 

A gáborok számára a nem romák birtokában lévô béváló (bevalovo)10 darabok mindaddig, amíg 
át nem lépik etnikai alcsoportjuk határát, elsôsorban árucikknek minôsülnek, a nekik tulajdoní-
tott érték pedig lényegében azonos a mûtárgypiaci értékkel. Azt az értéknövekedést, amely a gázsó 
és a gábor roma értékrezsim közötti határátlépést követôen esetükben majd végbemegy, pontosan 
szemlélteti az értékrezsimekhez kapcsolódó ártartományok közötti feltûnô különbség. Amíg a mû-
tárgypiacon e tárgyak ára ma általában nem haladja meg a 9 000–11 000 amerikai dollárt, a teljes 
értékû presztízstárgyak rendszerint az említett összeg sokszorosáért cserélnek gazdát a gáborok 
között. A keresettebb darabok ára a 200 000–400 000 amerikai dollárt is elérheti. A gábor etnikai 
alcsoportban ma számos presztízstárgy található (számuk csupán Nagyfaluban11 meghaladja a há-
rom tucatot). Mivel a romák csak a már teljes értékû tárgyak megvásárlásától remélhetnek jelentôs 
presztízshozamot, az adásvételek túlnyomó többségére nem gáborok és gázsók között, hanem az 
etnikai alcsoporton belül kerül sor.

A poharak és kannák transzkulturális életrajzának nem roma szakasza iránt a gáborok elha-
nyagolható érdeklôdést tanúsítanak. A közöttük gazdát cserélô tárgyak értékének összehasonlítása, 
illetve vételárának meghatározása során a gázsó társadalmi karriert nem tekintik értékforrásnak, 
említésre és emlékezetben tartásra érdemes tényezônek. Az egykori szász vagy magyar ötvösök, il-
letve a korábbi nem roma tulajdonosok helyét, akik a mûtárgypiacon gazdát cserélô tárgyak értéké-
nek felbecsülése során rendszerint fontos szerephez jutnak, a gábor romák között forgó poharak és 
kannák esetében a gábor tulajdonosok veszik át. Az ô csoportjuk, pontosabban az általuk „felhal-
mozott” hírnév alkotja a tárgyak etnicizált, szimbolikus-mnemonikus patináját, azt a minôséget, 
amelyet a gáborok a közöttük lezajló adásvételek során – a tárgyi tulajdonságokhoz társított érték12 
mellett – elsôsorban „megfizetnek”.

9  A kuštik kifejezés a henger alakú pohártestet tagoló osztógyûrû megnevezésére szolgál. A taxtaj kuštikasa tehát 
’osztógyûrûvel tagolt poharat’ jelent.

10  A béváló kifejezés arra utal, hogy egy tárgy a gábor presztízstárgy-definícióban rögzített mindhárom tárgyi elôfelté-
telnek megfelel.

11  A Nagyfalu álnévvel arra a Maros megyei településére utalok, ahol terepmunkám során a legtöbb idôt töltöttem. E 
kifejezést a gábor romák politikai diskurzusából kölcsönzöm, ôk ugyanis erre a településre gyakran utalnak a baro gav 
(’Nagyfalu’) vagy a čentro (’centrum’) metaforákkal.

12  A tárgyi tulajdonságok értékét a gáborok az általuk kidolgozott presztízstárgy-esztétika kontextusában becsülik fel. 
Mivel az említett esztétika részét képezô – íratlan – értékegyezmények elsajátítása idôigényes folyamat, amely kizárólag a 
presztízstárgydiskurzus megfigyelése és értelmezése révén lehetséges, annak ismerete – néhány antropológustól, keres-
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Máshol (Berta 2007) amellett érveltem, hogy az értéktulajdonítás logikája miatt, valamint annak 
köszönhetôen, hogy a presztízstárgyak jelentésével kapcsolatos, itt bemutatott társadalmi egyezmé-
nyek érvényességének határai egybeesnek a gábor etnikai alcsoport határaival, nemcsak maguk 
a tárgyak etnicizáltak, de e gazdaság résztvevôi kerete (az ideális vásárlók csoportja, valamint a 
közönség) és a presztízstárgyvásárlástól remélt hírnév is etnikai alapon szervezôdik. Kizárólag a 
gáborok hajlandóak a korábbi gábor tulajdonosok társadalmi elismertségét „megfizetni” a tranz-
akciók során, és csak ôk jutalmazzák jelentôs presztízzsel a közöttük „nagy névvel” (baro anav) 
rendelkezô, keresett tárgyak megvásárlását. 

Az etnicizált fogyasztói ízlés politikája

MORALIZÁLÓ DISKURZUSOK ÉS JELENTÉSDEFINÍCIÓS KÜZDELMEK 

A fentiekben arra mutattam rá, hogy a gáborok között is létezik etnicizált fogyasztói ízlés, amelynek 
meghatározó eleme a felesleg presztízstárgyakra költésének elvárása és társadalmi elismeréssel 
jutalmazása. Az alábbiakban arra a kérdésre keresem a választ, hogy esetünkben miben ragadható 
meg – ha létezik egyáltalán – az etnicizált ízlés politikája? Amellett érvelek, hogy a politika e típusa 
a gábor presztízstárgygazdaság esetében is megfigyelhetô, és – többek között – az alábbi diskurzív 
gyakorlatokban nyilvánul meg. 

a) Egyrészt a fogyasztást és az annak minôsítését orientáló fogalmakkal kapcsolatos jelentés-
definíciós küzdelmekben. E társadalmi viták többek között olyan kategóriák kapcsán bontakoznak 
ki, mint a tiszteletre méltó, helyes fogyasztás, a fogyasztói szükséglet, a jó/normális élet, a luxus, 
a pazarlás, a létminimum vagy az átlagos életszínvonal. Amint arra többen is felhívták a figyelmet 
(a szükséglet politikája kapcsán lásd például Slater 1997a; 1997b; Campbell 1998), e konfliktusok 
korántsem érték- és érdekmentesek. Éppen ellenkezôleg: hangsúlyos elemei és eszközei az érték-, 
identitás- és gazdaságpolitikai játszmáknak. A rivalizáló résztvevôk célja az említett kategóriák je-
lentésének definiálása feletti társadalmi felügyelet kisajátítása, az azokkal kapcsolatos saját olvasat 
normalizálása, ezen keresztül pedig a saját csoportra jellemzô értékek és érdekek megjelenítése 
és hatékony képviselete. A tiszteletre méltó fogyasztás, a létszükséglet, a luxus stb. fogalmai tehát 
gyakran válnak vitatott tartalmú kategóriákká, a társadalmi, gazdasági vagy politikai csoportok kö-
zötti konfliktus szimbolikus küzdôterévé. Slater (1997a) például amellett érvel, hogy a szükséglet 
fogalmával kapcsolatos kijelentések az igények két típusát foglalják magukban. Egyrészt arra vo-
natkozó – értékeket, ideálokat és identitásokat érintô – elképzeléseket tartalmaznak, hogy az em-
berek „hogyan élnének, hogyan tudnának élni, vagy [hogy az embereknek] miként kellene élniük 
saját társadalmukban” (Slater 1997a: 3). Másrészt a saját csoport értékeit és érdekeit képviselô, a 
politikai, társadalmi és gazdasági erôforrások elosztásával kapcsolatos igényeket és terveket is meg-
fogalmaznak. Bármely szükségletértelmezés dominánssá válása jelentôs hatást gyakorolhat például 
arra, hogy az emberek hogyan értelmezik az ideális/jó élet fogalmát, milyen identitás- és életstílus-
modelleket tartanak kívánatosnak, hogyan gondolkodnak az elérhetô javak fontossági sorrendjérôl 
és a rendelkezésükre álló erôforrások ideális felhasználásáról.

b) Az etnicizált fogyasztói ízlés politikájának ugyancsak gyakori eleme a morális címkézés kon-
textusérzékeny, közönségre tervezett gyakorlata, vagyis a presztízstárgyvásárlást vagy annak eluta-
sítását minôsítô moralizáló diskurzusok csoportja. E diskurzusok ágensei a fogyasztói döntéseket 
olyan értékelô címkékkel látják el, mint a morálisan támogatott, helyénvaló, ésszerû, indokolt ver-

kedôtôl és nem gábor romától eltekintve – kizárólag a gáborokra jellemzô. Az utóbbiak éppen ezért a presztízstárgy-eszté-
tikában való jártasságot gyakran a gábor etnikai identitás autentikusságának – választható – markereként definiálják. 
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sus morálisan megkérdôjelezhetô, helytelen(ített), pazarló, irracionális. Nincs okunk vitába szállni 
Wilkkel (2001: 246), aki szerint a „fogyasztás lényegét tekintve morális kérdés”, vagyis a fogyasz-
tásra irányuló moralizálás olyan általános gyakorlat, amely „az osztálykonfliktusok, az interetnikus 
küzdelmek, a nacionalista és fundamentalista agitáció, a vallásos szekularizációellenesség, de még 
a kereskedelmi tárgyalások során is stratégiai hasznosíthatósággal rendelkezik” (Wilk 2001: 246; 
vö. uo. 249). 

A jelentésdefiníciós küzdelmekhez hasonlóan az ezüsttárgyak gyûjtésével kapcsolatos morali-
zálásról is elmondható, hogy az (1) az interetnikus és (2) az intraetnikus viszonyok rendszeréhez 
egyaránt kapcsolódhat. 

(1) Az elôbbi esetben az ágencia eloszlása az alábbi forgatókönyvek valamelyikét követi: (a) a 
„saját etnikai csoport” fogyasztói ízlése válik a csoporthatáron túlról érkezô moralizáló kritika cél-
pontjává; az ágens ekkor az etnikai értelemben vett „másik”. (b) Mindez fordítva is történhet. Ebben 
az esetben az ágencia a „saját etnikai csoport” attribútuma, amelynek tagjai az etnikai értelemben 
vett „másik” fogyasztói ízlését teszik moralizáló kritika tárgyává. A késôbb ismertetett esetek kiváló 
példaként szolgálnak mindkét forgatókönyvre: a gázsó környezet a gábor romák presztízstárgyfo-
gyasztásával kapcsolatos moralizálást társadalmitávolság-teremtô, illetve -értelmezô gyakorlatként 
alkalmazza (a forgatókönyv); amíg a gáborok az általuk cărharnak nevezett erdélyi roma csoport 
fogyasztói gyakorlatai esetében folyamodnak ugyanehhez a stratégiához azért, hogy racionalizálják 
a gábor poharak cărharokhoz áramlásának zavarba ejtô tényét (b forgatókönyv). 

(2) Habár az etnicizált fogyasztói ízlés ideológusai és támogatói azt tartanák kívánatosnak, hogy 
az etnikai csoport mint elképzelt közösség egyetlen egységes fogyasztói ízlésközösséget alkosson 
(vö. Foster 1991: 250; 1999: 268), ez csak elvétve fordul elô. Az említett ideológusok gyakran az-
zal szembesülnek, hogy saját elképzelt közösségük tagjai között akadnak olyanok, akik elutasítják 
az általuk követendônek ítélt, az etnikai identitás autentikusságának markereiként értelmezett fo-
gyasztói választásokat azért, mert egy vagy több másik, alternatív fogyasztói ízlés jelentôs vonzerôt 
gyakorol rájuk. E folyamat ellensúlyozására gyakran a morális stigmatizálás révén tesznek kísérle-

2. kép. Férfiak a haláleset után hat héttel megrendezett halotti emlékünnepen. 
(Berta Péter fotója; 2001.)
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tet. Amint arra már utaltam, a stigma megkonstruálásában gyakran meghatározó szerephez jut az 
identitásszennyezés (Harrison 1999: 10) purista ideológiája, a hagyományvesztés, a történelmi és 
kulturális gyökerektôl való eltávolodás negatív víziója, valamint az individualizmus démonizálása. 
A morális pánikkeltés többnyire oda vezet, hogy a csoport iránti lojalitás és szolidaritás fogyasztá-
son keresztüli kifejezését elutasító személyt etnikai identitását „elcserélô”, illetve „beszennyezô” 
különcnek tekintik, vagyis kétségbe vonják, megkérdôjelezik etnikai identitása autentikusságát. 
Kiváló példaként szolgál erre az a néhány gábor ŕom, akikre azért, mert az általánosan elfoga-
dottnál nagyobb mértékben azonosulnak a körülöttük élô magyarokra vagy románokra jellemzô 
fogyasztói attitûdökkel, a hátuk mögött a „gázsó”, a „gázsó módra élô”, a „magyarosan visel-
kedô”, a „nem igazi/tiszta cigány” vagy a „nem olyan cigány, mint mi” kifejezésekkel utalnak. 
(E minôsítések megfogalmazására többnyire informális helyzetekben, az érintett személyek távol-
létében kerül sor.) 

Az ezüst presztízstárgyakkal kapcsolatos moralizálás és jelentésdefiníciós küzdelmek terepmun-
kám idején az alábbi célok elérését szolgálták:

a) a gábor romák és más etnikai csoportok (nem gábor romák; nem romák) közötti társadalmi 
távolság, illetve szimbolikus határok megkonstruálását és racionalizálását (interetnikus vi-
szonyok);

b) a presztízstárgyak interetnikus (a gábor és a cărhar roma csoportok közötti), illetve intraet-
nikus (gábor romák közötti) társadalmi eloszlásával kapcsolatos tendenciák magyarázatát és 
ellensúlyozását, vagyis az arculatóvást; 

c) a fogyasztásra fordítható gazdasági erôforrások felhasználásának befolyásolását (intraetnikus 
viszonyok), valamint 

d) a gábor presztízstárgygazdaságban elért individuális sikerek (tárgyvásárlás stb.), ratifikálását, 
társadalmi „hitelesítését” (intraetnikus viszonyok).

A tereptapasztalatok értelmezése során a presztízstárgyfogyasztással kapcsolatos jelentésdefiní-
ciós küzdelmek és moralizálás öt fontosabb diskurzusát különítettem el, amelyek közül itt – a 
terjedelmi korlátokhoz igazodva – kettôt mutatok be. Mindkét diskurzus az interetnikus viszo-
nyok rendszeréhez kapcsolódik. Vizsgálatuk rámutat arra, hogy a jelentésdefiníciós küzdelmek 
és az etnikai értelemben vett „másik” csoporthoz társított fogyasztói attitûd moralizáló kritikája 
a különbség politikájának szerves részei, amelyek hozzájárulnak a társadalmi távolság létre-
hozásához és magyarázatához, ugyanakkor jelentôs szerepet játszhatnak az erôforrások (pénz, 
presztízstárgyak) aszimmetrikus interetnikus eloszlását racionalizáló, arculatóvó magyarázatok 
kidolgozásában is. 

GÁBOR ROMÁK VERSUS ERDÉLYI GÁZSÓK

Szemben a gáborokkal, a környezetükben élô románok és magyarok számára nem az ezüstpoharak 
és kannák alkotják a tárgyi javak fogyasztásának elitregiszterét. Többségük számára a presztízstárgy-
vásárlás olyan érthetetlen és ésszerûtlen fogyasztói gyakorlat, amelyet terepmunkám során gyakran 
definiáltak „bolondság”-ként, „bolond hagyomány”-ként vagy „pazarlás”-ként. Egy ötvenes évei 
végén járó ŕom kommentárját idézve, aki három pohár tulajdonosa: „A gázsók csak nevetnek, 
amikor hallják, mennyi dollárt adunk a poharakért!” Nagyfalusi magyar beszélgetôtársaim nem-
egyszer rosszallóan jegyezték meg, hogy a romák „szemétre dobják a pénzüket”, amikor azt po-
harakra és kannákra költik. Véleményük szerint „sokkal nagyobb hasznát vennék a keresetnek”, 
ha a kényelmesebb életkörülményeket biztosító közeli megyeszékhelyre költözésre, gyermekeik kö-
zép- és felsôfokú tanulmányainak finanszírozására vagy külföldi nyaralásra fordítanák azt. A poha-
rak és kannák – e kommentárok szerint – értéktelen, hasznavehetetlen limlomok, amelyek „még 
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virágvázának se jók”13 (jelentésdefiníciós küzdelem). Az irántuk megnyilvánuló gyûjtôszenvedély 
a nagyfalusi magyarok közötti, gáborokról folyó beszélgetések során gyakran jelenik meg a gáborság 
stigmatizált ikonjaként, akárcsak az olyan sztereotípiák helytállóságának bizonyítékaként, amelyek 
szerint a romák hajlamosak „felesleges, haszontalan” dolgokra költeni, „nem takarékoskodnak”, 
„nem tudnak bánni a pénzzel” (moralizálás). A moralizáló ágensek ebben az esetben a gáborok 
környezetében élô nem-romák. 

A presztízstárgygazdaságban való részvétel a gáborok számára – szemben a fentiekkel – nagyra 
becsült, pozitív identitásgyakorlat, amely hangsúlyos szerepet kap az etnikai és apai ági identitás 
megkonstruálásában és materializálásában. A felesleg poharakra és kannákra költése, amint arra 
már utaltam, esetükben az etnikai csoport iránti elkötelezettség és lojalitás kifejezéseként (is) értel-
mezett, tiszteletre méltó fogyasztói döntés, amely összefonódik a ŕomani politika (’roma politika’) 
fogalmával, vagyis az egyének és apai ágak közötti státuszversengéssel. A presztízstárgyvásárlás je-
lentôs társadalmi elismeréssel és presztízshozammal kecsegtet azok számára, akik egy-egy értéke-
sebb, már régóta a gáborok között gazdát cserélô ezüsttárgyra tesznek szert.

A presztízstárgygazdasággal kapcsolatos idegenkedés és moralizálás nem romákra jellemzô attitûd-
je a) egyrészt e gazdaság etnicizáltságára (vö. Berta 2007) vezethetô vissza, vagyis arra, hogy a presz-
tízstárgy-esztétika kontextusában felbecsült tárgyi tulajdonságok mellett a gábor vásárló a pohár vagy 
kanna korábbi gábor tulajdonosainak hírnevét, azaz saját etnikus történelmét és etnikai identitását „fi-
zeti meg” a tranzakció során. Mivel a gáborok és a gázsók jórészt mást értékelnek e tárgyakban, illetve 

13  Roma beszélgetôtársaim egyike az alábbi mondatokkal érzékeltette a gázsók értetlenkedését: „»Ó, a bolond, buta 
cigányok mire adják a pénzüket!?«. … Még a törvénynél is, ha vót valamikor ilyen ütközet a taxtajba [értsd: ha 
a presztízstárgyakkal kapcsolatos konfliktus miatt a romák bírósághoz fordultak – B. P.], még a törvénybíró is azt 
mondta: »Jajj, né, mi nem adunk semmit ezekért!«. … Nem tarcsák értékbe egyáltalán. … Egy magyar ember egy 
ilyen poharat… nem adna érte 500 dollárt, vagy 1000 dollárt. Azt mondja, »Mit csináljak vele? Nekem nem kell! 
Virágtartó?! Mi ez?«”.

3. kép. Férfiak a haláleset után hat héttel megrendezett halotti emlékünnepen. 
(Berta Péter fotója; 2001.)
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másra használják azokat, a gázsóknak eszük ágába sem jut olyan jelentôs összegeket kifizetni a gábor 
presztízstárgyakért, mint a gábor ŕomoknak. b) A helybeli magyarokra jellemzô elutasítás ugyanakkor 
nyilvánvalóan nem független azon vételárak nagyságától sem, amelyekért e tárgyak a gáborok között 
gazdát cserélnek. A presztízstárgyügyletek során kifizetett, nemritkán a romániai havi bruttó átlag-
kereset több százszorosára rúgó összegek önmagukban is a vágyakozás és az értetlenkedés forrásává 
válhatnak azon helybeli nem romák szemében, akik a minimálbér alatti jövedelembôl élnek, háztáji 
gazdaságukból egészítve ki azt. Idesorolható beszélgetôtársaim gyakran jegyezték meg rezignáltan és 
sajnálkozva, hogy a tudomásukra jutott vételárakért hány tehenet, mezôgazdasági gépet vagy házat le-
hetett volna vásárolni a kérdéses tranzakció idején Nagyfaluban. 

A nem romák presztízstárgyvásárlást helytelenítô, szimbolikusan leértékelô kommentárjainak 
vizsgálata rámutat arra, hogy a fogyasztással kapcsolatos moralizálás identitás-, illetve szimboli-
kushatár-képzô kapacitása egyaránt jelentôs. Amikor a nem romák a gáborok ezüsttárgyak iránti 
gyûjtôszenvedélyét „értelmetlen pazarlásként” vagy „bolond hagyományként” definiálják, a(z et-
nicizált) fogyasztói értékpreferenciák moralizáló összehasonlítása révén társadalmi identitásokat és 
különbségeket hoznak létre, legitimálnak és racionalizálnak. Másként fogalmazva: a moralizálás 
e típusa a társadalmi távolság, az etnikai értelemben vett „másság” megkonstruálásának eszköze. 
Az etnikai identitásmarkerként értelmezett presztízstárgyvásárlás „bolond hagyománya” a nem 
romák moralizáló diskurzusában újabb érvvel szolgál arra nézve, hogy a gáborok és a gázsók rész-
ben eltérô fogyasztói, ízlés- és értékközösségeket alkotnak, társadalmi elkülönülésük éppen ezért 
indokolt és ésszerû gyakorlat. Emellett a presztízstárgyfogyasztás stigmatizálása a pénz formáját öltô 
felesleg aszimmetrikus interetnikus eloszlását ellensúlyozó, arculatóvó stratégiaként is hasznosul 
azon helybeli gázsók esetében, akiket zavarba ejt a presztízstárgyvásárlásra képes gáborok birtoká-
ban lévô gazdagsági tôke nagysága. 

Nemcsak a fogyasztás, de az ezüsttárgyak vételárának elôteremtését biztosító termelés is az etni-
kai értelemben vett „másikra” irányuló, társadalmitávolság-teremtô és -racionalizáló moralizálás 
célpontjává válhat. A nagyfalusi nem romák gyakran jellemzik a gáborokat „verejték nélkül pénzt 
csináló”, „könnyen megélô”, vagy „a dolgok könnyebbik végét keresô” személyként. E morális 
címkézés kialakulása elsôsorban arra vezethetô vissza, hogy a legtöbb, kereskedésbôl élô gábor 
ŕom nem lakóhelye közvetlen közelében, hanem Erdély távolabbi régióiban vagy külföldön folytat 
jövedelemszerzô tevékenységet. A jórészt mezôgazdaságból élô helybeli magyarok számára a na-
pokig, esetenként hetekig tartó távolléttel járó munkavégzés lényegében mindvégig „láthatatlan” 
és ellenôrizhetetlen marad. Amit a Nagyfaluba hazatérô gábor kereskedôk esetében figyelemmel 
kísérhetnek, az csupán a termelés folyamatától elkülönülô, elôzmények nélkülinek tûnô jómód, 
a sajátjukénál gyakran jóval magasabb életszínvonal, a (hivalkodó) fogyasztás. Értelmezésem sze-
rint a látható, költségigényes fogyasztás versus láthatatlan termelés a nem romák körében olyan 
ellentmondásként jelenik meg, amelyet a gábor kereskedôk jövedelméhez társított bizalmatlan-
ság és moralizáló kritika révén igyekeznek racionalizálni. (Például úgy, hogy a kereskedéshez a 
tisztességtelen haszonszerzés gyanúját társítják.) Ugyanez a gyanakvás azonban alig tapasztalható 
a bádogosmunkákból élô romákat minôsítô kommentárokban, akik „kétkezi munkával”, saját 
házuk udvarán készítik el a megrendelt csatornákat, vagyis a helybeli magyarok szeme láttára tisz-
teletre méltó fizikai munkát végeznek. Megjegyzendô, hogy amikor a romák a mezôgazdasághoz 
kapcsolódó megélhetési stratégiákat nemkívánatos, alacsony presztízsû tevékenységként definiálják 
a közvetítô kereskedés kínálta lehetôségekhez képest, maguk is hajlamosak a kereskedés egyoldalú: 
esszencializáló és idealizáló bemutatására, tevékenyen hozzájárulva a nem romák által róluk for-
galmazott olyan sztereotípiák fennmaradásához, mint amilyen a „könnyû keresettel rendelkezô”. 
A közvetítô kereskedés stratégiáinak és körülményeinek beható vizsgálata azonban azt mutatja, 
hogy ez a jövedelemszerzési mód számos lemondással és veszéllyel járó, bizonytalan és kockázatos 
tevékenység – még akkor is, ha e negatív elemek szinte teljességgel hiányoznak a romák nyilvános-
ságnak szánt élménybeszámolóiból. 
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GÁBOR ROMÁK VERSUS CĂRHAR ROMÁK

Az ezüsttárgyak köré szervezôdô presztízsgazdaság nemcsak a gáborok között, hanem egy másik 
erdélyi roma etnikai alcsoportban is megfigyelhetô gyakorlat. Ez utóbbi csoportra, amelynek tagjai 
elsôsorban Szeben és Brassó megyében, vagyis a gáborok „központjának” tekintett Maros megye 
szomszédságában élnek, a gáborok a cărhar (’cărhar romák’, ’cărharok’) etnonimával utalnak. 
A közöttük tapasztalható társadalmi távolság, valamint a szimbolikus elkülönülés iránti igény je-
lentôs: e csoportokra az etnikai endogámia jellemzô, és tagjaik csak elvétve vesznek részt a másik 
csoportban zajló társadalmi eseményeken (esküvôkön, halotti rítusokon stb.). A cărharok között 
ugyancsak az apáról fiúra öröklôdô ezüsttárgyak presztízstárgyakként definiált csoportja alkotja a 
tárgyi javak fogyasztásának elitregiszterét. A csoportközi érintkezés esetükben fôként az alkalmi 
gazdasági együttmûködés egyes típusaira korlátozódik, ezek többségét a poharakkal kapcsolatos 
különféle ügyletek alkotják. 

Mivel a két roma csoport presztízstárgy-esztétikája hasonló, a cărhar romák gyakran vásárol-
nak olyan gábor ezüsttárgyakat (vö. Berta 2008), amelyek tárgyi tulajdonságai elnyerik tetszésüket 
– mégpedig épp olyan jelentôs összegekért, mint amilyenekért azok a gáborok között gazdát cse-

4. kép. Hatvanas évei elején járó gábor házaspár. (Berta Péter fotója; 2009.)
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rélnek. (A terepmunkám elmúlt tíz évében részletesen fi gyelemmel kísért tizenkilenc tulajdo-
nosváltás közül a vásárlók két esetben tartoztak a cărharok közé. Az 1998 elôtti 40–50 évben 
számos gábor presztízstárgy vándorolt hozzájuk.14) Bár a gábor eladók és/vagy leszármazottaik kö-
zül többen is kísérletet tettek cărharokhoz került ezüsttárgyaik visszaszerzésére (vagy legalábbis 
rendelkeznek erre irányuló tervekkel), csak rendkívül ritkán, néhány esetben jártak sikerrel. Úgy 
tûnik, helytálló a gáborok részérôl gyakran hallható, rendszerint nem csekély rezignáltsággal kí-
sért kijelentés, miszerint a cărharokhoz kerülô presztízstárgyakat „sohasem látjuk viszont”, azok 
„örökre ott maradnak az Olt mentén”. E folyamat hozzájárulhat a gábor poharak számának, ezen 
keresztül pedig a presztízstárgygazdaság etnikai alcsoporton belüli társadalmi vonzerejének csökke-
néséhez, vagyis ronthatja e gazdaság hosszú távú fennmaradásának esélyeit. 

Hogyan próbálják meg a gáborok ellensúlyozni e számukra aggasztó és zavarba ejtô tendenci-
át? Elsôsorban a fogyasztással kapcsolatos jelentésdefiníciós küzdelmek, illetve moralizálás révén 
– ebben az esetben tehát a gáborok a moralizáló ágensek. A moralizálás tárgya a cărhar romák 
„mértéktelen” gyûjtôszenvedélye, életstílusa és fogyasztói attitûdje, oka az értékes presztízstárgyak 
egy részének kiáramlása a gábor etnikai alcsoportból, célja e folyamat racionalizálása, illetve a 
szimbolikus veszteség (szégyen) enyhítése, vagyis az arculatóvás. Gábor beszélgetôtársaim két olyan 
érvcsoport segítségével igyekeztek ellensúlyozni ezt a folyamatot, amelyek a) a cărharok presztízs-
tárgyakkal kapcsolatos attitûdjét, valamint b) az új fogyasztói javakhoz és gyakorlatokhoz, vagyis a 
modernséghez fûzôdô viszonyát bírálták. 

a) Számos gábor ŕom érvelt amellett, hogy a cărharok elkötelezettebben ragaszkodnak saját 
presztízstárgyaikhoz és áldozatkészebben próbálják megszerezni a gábor tulajdonban lévô, szá-
mukra vonzó darabokat, mint ahogyan azt a gáborok teszik. A cărhar romák gyûjtôszenvedélyének 
intenzitását olyan esszencializáló etnikai sztereotípiák segítségével fejezték ki, mint például: a căr-
harok képesek „beléhalni egy pohárba”, vagyis utolsó lejüket is hajlandóak e tárgyak megôrzésére 
vagy megvásárlására fordítani. Többen is kifejtették, hogy a poharak a cărharok számára felbe-
csülhetetlen érzelmi értéket képviselnek, fanatikus rajongás tárgyai, vagyis nem csupán presztízs-
tárgyak, hanem egyenesen „balvanjok” vagy „idolok” (’bálványok’). Egy ötvenes évei közepén járó 
ŕom szavait idézve, akinek apai nagyapja két fontos poharat is értékesített a cărhar romák között: 
„A cărharok még jobban halnak meg a poharakér, m int mi, a gáborok. Azok nekik a minden-
ség. A pohár. Nekünk is fontos, de nekünk nem annyira. Mer nekünk legyen meg a házunk, a 
családunk, s azután ha van lehetôség, akkor megvesszük a poharat is. Akinek van lehetôség. 
Akinek nem, az meg tud élni anélkül is.” Egy másik gábor ŕom pedig, aki jelenleg négy pohár tu-
lajdonosa, korántsem egyedüliként amellett érvelt, hogy: „Ez [a pohár – B. P.] nagy, nagy érték ez 
náluk. Isten ôrizzen, odaadnának egy húszéves embert, odaadnának, hogy haljon meg, csak 
nehogy adják el a poharat. Inkább odaadnának egy embert.” 

E sztereotípiakészlet az arculatóvó moralizálás nyilvánvaló példája. A fentiek szerint a gáborok 
azért képtelenek a presztízstárgy-kiáramlás megakadályozására, mert a cărharok olyan amorális fo-
gyasztói értékideológiát képviselnek, amellyel a gáborok nem tudnak és nem is akarnak azonosulni 
(többre becsülik az ezüsttárgyakat az emberi életnél; gyûjtôszenvedélyükkel veszélybe sodorják a 
létfenntartás gazdaságát stb.). A cărharok szélsôségesnek nyilvánított gyûjtôszenvedélyével szemben 

14  A két roma csoport közötti presztízstárgyügyletek létezésére utaló, legkorábbi adataim a 20. század közepére vonat-
kozó visszaemlékezésekbôl származnak. Gyakran elôfordul, hogy a gáborok cărhar romáktól vesznek fel nagyobb összegû 
kölcsönt, elzálogosítva náluk presztízstárgyaikat. Egyetlen olyan esetrôl sem szereztem azonban tudomást, amikor a 
cărharok valamelyike poharát egy gábor ŕomnál helyezte volna zálogba. Emellett akadnak olyan gábor ŕomok, akik idôrôl 
idôre kísérletet tesznek arra, hogy egy-egy olyan poharat, amelyet csak nemrég vásároltak meg a mûtárgypiacon, teljes 
értékû gábor presztízstárgyként bemutatva értékesítsenek a cărharok között, azt a látszatot keltve, mintha az már egy ideje 
a gábor etnikai alcsoportban forogna, és ott nagyra becsült apai ági és etnikai identitásszimbólum lenne. (A patinahami-
sítás e típusával kapcsolatban lásd Berta 2008.)
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e diskurzusban a gáborok a mértékletes, józan fogyasztás képviselôi, akik az emberi élet felbecsül-
hetetlenségét hirdetô morális értékhierarchia védelmezôiként, pozitív színben tûnnek fel, így morá-
lis síkon ellensúlyozzák a presztízstárgyak kiáramlása által okozott szimbolikus veszteséget. 

b) A kiáramlás racionalizálására szolgáló másik sztereotípiacsoport a cărharok életstílusát/élet-
körülményeit, illetve az új fogyasztói javakkal és gyakorlatokkal kapcsolatos attitûdjét érinti. 

A moralizáló összehasonlítás e kontextusában a gáborok a cărhar romákhoz rendszerint olyan 
sztereotípiákat társítanak, mint a „jobban benne vannak a régi dolgokban, a régi módában”, 
fogyasztói értékpreferenciáik és életmódjuk tekintetében „túlságosan hagyományôrzôek”, „elma-
radottak”, „zárkózottak”, „csukott szemûek”, „földhözragadtak”, „kevésbé civilizáltak” [értsd: 
kevésbé érzékenyek a technikai fejlôdés vívmányai iránt15]; „nem ismerik a modern dolgokat”. 
Jellemzésük gyakran egészül ki a jövedelemszerzés és a pénzfelhasználás helytelenített, szimboli-
kusan leértékelt olyan stratégiáival, mint a koldulás vagy a jóslás (ezek egykor a gábor romák egy 
részére is jellemzôek voltak), vagy a tartós nélkülözést eredményezô, látványos spórolás.16 

15  Az alábbiakban egy fiatal ŕom szavait idézem, aki egy presztízstárgybróker (Y) társaságában kereste fel a vagyonos 
cărhar férfiak egyikét (X), azért, hogy saját poharát felajánlja neki megvételre: „Ôk más világba élnek. Nem annyira 
civilizáltak. Ha látod ezt az X-et, azt mondod, hogy ez lehetetlen, hogy ez legyen gazdag ember. …Ha bemész az 
udvarán, hát, katasztrófa!! Mikor bementem az udvarán, Y-nal mentünk, s láttuk, hogy milyen mocskosság van, 
lovak, disznyók, nem tudom, mi. Mondja nekem ô [a bróker – B. P.]: »Látod!? Itt ôrzik a nagy cigányok nagy poha-
rait, ebben a házban!!«”

16  Itt csupán egy rövid interjúrészletet idézek: „[Miért tudnak a cărharok a gáboroknál többet költeni a presztízstár-
gyakra? – B. P.] …azok dógoznak rézmûves munkával is, lókupecek is, disznókat tartanak, földies munkával is 
foglalkoznak, s van az ô feleségek, hogy mennek és ... jósolnak. De az, ha van nekije százezer leje, az soha-soha, tíz 
évig a zsebibe marad, de nem váltsa el! Nem váltsa el. Ha kell nekije egy kenyér, nem váltsa el. Hanem a felesége 

5. kép. A gábor roma családok egyike (férj és feleség, egyik fiúk és menyük, lányuk, illetve lányunokájuk). 
(Berta Péter fotója; 2009.)
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A fenti sztereotípiákhoz gyakran társult az a megállapítás, miszerint a gáborok fogékonyabban 
reagálnak az új fogyasztói javakra és gyakorlatokra, mint a cărharok. Gábor beszélgetôtársaim sze-
rint jól példázza ezt a romániai rendszerváltás után megjelenô új, „posztszocialista” fogyasztói ér-
zékenység esete, amely – szemben a gáborokkal – a cărharokra csak elenyészô hatást gyakorolt. 
Az utóbbiak, érveltek beszélgetôtársaim, kevésbé vonzódnak a ma divatosnak számító javakhoz (a 
márkás nyugati személyautókhoz vagy a sokszobás, új építésû házakhoz), többségük ma is a rend-
szerváltás elôtti életkörülmények között él (szerényen berendezett, apró házakban, személyautó 
nélkül), annak ellenére, hogy megengedhetné magának az új, divatos javak beszerzését. 

A gáborok a cărharokkal való összehasonlítás e kontextusában az értékként definiált modernség, 
a fogyasztói kultúra új trendjei és a technikai fejlôdés iránti érzékenység és nyitottság képviselôiként 
jelennek meg. Ezzel összhangban önmagukat úgy definiálják, mint akikre a „(ki)civilizálódott-
ság”, a „világra nyitottság”, a „korral haladás” vagy a „nyitottszemûség” jellemzô. A cărharokhoz 
társított fogyasztói attitûdhöz és életmódhoz ugyanakkor a túlzottnak tekintett, negatívan értelme-
zett tradicionalizmus, a modernség elutasítása, illetve az elmaradottság címkéje kapcsolódik. 

A fogyasztást érintô moralizálás e dichotomizáló-esszencializáló diskurzusa értelmében a „nyi-
tott” (puterde) és „civilizált” (civilizature) gáborok azért nem képesek megakadályozni, hogy 
presztízstárgyaik a „bezárkózott” (phandade), tradicionalista cărharokhoz áramoljanak, mert ôk 
maguk „haladnak a korral”, „modernek”, és a fogyasztói kultúra újabb trendjei iránti, értékként 
tételezett érzékenység jellemzô rájuk. Vagyis azért, mert a gáborok feleslegük egy részét nem etni-
kus múltjukra (azaz nem a poharakra és kannákra), hanem a modernitás „fogyasztására” költik. 

Összefoglalás

A tanulmány elsô részében rámutattam arra, hogy az elképzelt közösségek iránti lojalitás és szoli-
daritás fogyasztáson keresztüli megkonstruálásában hangsúlyos szerep jut a csoportspecifikus (et-
nicizált, nemzeti, osztályjellegû stb.) fogyasztói ízlésnek, amely korántsem érték- és érdekmentes 
kompetencia. Példák sorával támasztottam alá azt a kijelentést, hogy a gábor romák között is létezik 
etnicizált fogyasztói ízlés, majd az elemzés fókuszát ennek egyetlen aspektusára: a presztízstárgy-
vásárlásra szûkítettem le. A kérdéses tárgykategória émikus definíciójának ismertetése után amel-
lett érveltem, hogy az etnicizált fogyasztói ízlés politikája a gábor presztízstárgygazdaság esetében 
a moralizálás kontextusérzékeny, közönségre tervezett gyakorlatában, valamint a fogyasztást és az 
annak minôsítését orientáló olyan fogalmakkal kapcsolatos jelentésdefiníciós küzdelmekben nyil-
vánul meg, mint a jó/normális élet, a helyes versus irracionális fogyasztás, a pazarlás, a luxus vagy 
a létszükséglet. Terepmunkám során a presztízstárgyvásárlást érintô jelentésdefiníciós küzdelmek 
és moralizálás négy célját és öt fontosabb diskurzusát különítettem el – ez utóbbiak közül e tanul-
mányban kettôt ismertettem röviden. 

Egyrészt e diskurzív gyakorlatok és az etnikai identitás(politika) kapcsolatával foglalkoztam. Azt 
vizsgáltam, hogy a gáborok gyûjtôszenvedélyére fókuszáló gázsó kritika, amely a presztízstárgyvásár-

menyen bé egy magyarhoz: »Jóasszony, sok gyerekem van, adjon egy kicsi kenyeret. Adjon egy kiló pityókát.« [bur-
gonyát – B. P.] S hazaviszi, s honnant, de megmaradott a pénz. Így éltek ezek. De nekem, ha nincsen pénzem, el 
kell adjak száz dollárt, hogy menjen vegyen az asszon, ami kell, ezt-ezt-ezt… Ôk azokba béfektetik [a pénzüket – B. 
P.], az ôk hagyományos értékeikbe … Ha véletlenül azok mennek úgy az utcán, s ha éhesek, azt mondja, »Nem kell 
valamit dógozni?« Egy magyar asszonnak. »Dógozzak valamit, hogy adjon egy darab szalonnát, s egy kicsi kenye-
ret.« Kap egy ilyen nagy szalonnát … kap mondjuk egy fél kenyeret, vagy egy egészet, vagy három-négy fej hagymát 
... nekije két nap, három nap, négy nap van ennivalója. A reggel azt eszi, az este azt eszi … Mi nem tudjuk eztet 
megtenni! Spórol!! Nem válcsák el a pénzt! Há’ nekik pénz van! Há’ nekik van ilyen pénz, hogy össze van ragadva 
a másik pénzzel!!”
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lást „ésszerûtlen és értelmetlen” fogyasztói gyakorlatként tünteti fel, hogyan járul hozzá a gáborok 
és a gázsók közötti szimbolikus határok, illetve az etnikai értelemben vett másság létrehozásához 
és legitimálásához, valamint a gazdasági különbségek magyarázatához. Az itt bemutatott másik 
diskurzus a gábor és a cărhar romák közötti presztízstárgy-kereskedelem egy aspektusához kap-
csolódik. Ebben az esetben a gáborok az ágensek, akik elsôsorban az arculatóvás miatt, vagyis azért 
folyamodnak a cărharok életmódját és fogyasztói attitûdjét stigmatizáló moralizáláshoz, hogy így 
ellensúlyozzák azt a szimbolikus veszteséget, amely értékes poharaik egy részének cărharokhoz 
vándorolásából, valamint a visszavásárlásukra irányuló kísérletek kudarcából ered.

A fenti esetek szemléletes példái annak, hogy az etnikai értelemben vett „másik” fogyasztói ér-
tékrendjével és gyakorlataival kapcsolatos moralizálás és jelentésdefiníciós küzdelmek milyen sok-
rétû stratégiai hasznosíthatósággal rendelkeznek az identitások, elképzelt közösségek és csoportkö-
zi viszonyok megkonstruálása és racionalizálása során. 
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VIRÁG TÜNDE

Az „átengedett” munka 
Megélhetés és munkavállalás két cigányok lakta faluban1

A szocializmus szegényei a két világháború közötti falusi társadalom legalsó rétegeibôl: uradalmi 
cselédekbôl, napszámba kényszerülô törpebirtokosokból, agrárproletárokból és a cigánytelepek la-
kóiból verbuválódtak. Az extenzív iparfejlesztés munkaerôhiányának idején belôlük lettek az ipari 
üzemek képzetlen bérmunkásai, az ingázók legkiszolgáltatottabb csoportjai, akiknek az állandó 
munka és jövedelem a korábban ismeretlen biztonságot, és kiszámíthatóságot jelentette ugyan, de 
továbbra is a munkamegosztás és a társadalom hierarchiájának legalján helyezkedtek el. A társada-
lom peremén, marginális munkaerô-piaci pozícióban levô társadalmi csoporton belül a cigányok 
erôsen felülreprezentáltak voltak; ugyanakkor a különbözô „életformacsoportokra” bomló (Ke-
mény 1976), gazdaságilag, nyelvileg, kulturálisan is rendkívül differenciált, a többségi társadalom 
által cigánynak tartott társadalmi csoportnak csak egy részét alkották.

Fontos tehát leszögezni, hogy kikrôl is szól ez a dolgozat. Távolról nézve: alacsony társadalmi 
státuszú, képzetlen, a többségi társadalom által cigánynak tartott emberekrôl, családokról. Kicsit 
közelebb lépve kutatásunk alanyaihoz: azokról lesz szó, akik a lokális társadalmi tér legalsó szeg-
menseiben helyezkednek el, és akiket környezetük – attól függetlenül, hogy ôk magukat beásnak, 
románnak, oláhnak, muzsikusnak stb. tartják, és függetlenül az adott csoporton belüli különbsé-
gektôl – egységesen cigányként tart számon, és ez határozza meg társadalmi pozíciójukat, a velük 
való érintkezési formákat, a különbözô munkalehetôségekhez való hozzáféréseket. 

Mindenekelôtt szükségesnek tartom vázlatosan áttekinteni azt, hogy a legszegényebb, többsé-
gében falusi terekben élô cigány csoportok megélhetési lehetôségei hogyan alakultak az elmúlt év-
tizedekben. A különbözô cigány csoportok megélhetését már egy évszázaddal ezelôtt is a különféle 
tevékenységek tudatos kombinációja, a lehetôségekhez való alkalmazkodás határozta meg, az adott 
térség települési-társadalmi környezetének és az ország gazdasági kilátásainak a függvényében. Az 
egyes leírásokban „hagyományos cigány foglalkozásként” bemutatott tevékenységek (vályogvetés, 
fa- és fémmunkák, kereskedelem) többsége nem csak és kizárólagosan a cigány csoportokra volt 
jellemzô, különbözô idôszakokban – vagy az ország más térségeiben – más társadalmi, etnikai 
csoportok is mûvelték ôket (Szuhay 1993). Ha dinamikusan próbáljuk megközelíteni a kérdést, 
azt mondhatjuk, hogy a magasabb társadalmi státuszú csoportok a számukra már nem kifizetôdô, 
felesleges vagy netán megalázó tevékenységeket átengedik a náluknál alacsonyabb társadalmi hely-
zetben levôknek, akik ezáltal növelhetik boldogulási lehetôségeiket. Hasonló módon, azok, akik 
megtehetik, bizonyos szolgáltatásokat – nem feltétlenül pénzért, hanem sokszor természetbeni 
fizetségért – megvásárolnak a lokális társadalom alsó rétegeiben élô, arra rászoruló családoktól; 

1  A tanulmány a 6341/29 OFA és a 67782 OTKA kutatás alapján készült. A kutatás és a tanulmány megírása alatt Bolyai 
kutatói ösztöndíjban részesültem. 
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ezáltal hozva létre a mindkét fél számára kifizetôdô alá-fölé rendeltségi viszonyokat. E folyamatokon 
keresztül konstruálódnak a „cigány munkák”, a „hagyományos cigány mesterségek”.

Ugyanakkor a falusi „iparosok” (kovácsok, üstkészítôk, üstfoltozók, szegkovácsok, vályogvetôk, 
teknôvájók stb.) léte és megélhetése szorosan kapcsolódott a falvak népességének szükségletei-
hez; ha a cigányok által nyújtott szolgáltatásokra már nem volt megfelelô kereslet, próbálkozhattak 
más faluban, vagy a helyi társadalom munkaerôpiacán próbáltak boldogulni, elsôsorban idôszakos 
mezôgazdasági bérmunkát, azaz napszámos munkákat végeztek. A két világháború közötti idô-
szakban a különbözô „átengedett” foglalkozások visszaszorulása, piacvesztése egybeesett a kép-
zetlen munkaerô állandó túlkínálatával; a falvak mellett élô cigány családok és a falvakban élô 
föld nélküli agrárproletárok ezrei ugyanazokért a munkákért versenyeztek, s e versenyben a cigány 
férfiak – elsôsorban a többségi társadalom elôítéletes magatartása miatt – rendre alulmaradtak 
(Havas 1982a). Mindezt tetézték a II. világháború alatti meghurcoltatások, majd az, hogy a cigányok 
legtöbbje a háború utáni földosztásból is kimaradt, minek következtében az 1950-es évek legelejé-
re a „magyarországi cigányság relatív helyzetét tekintve történetének mélypontján állott” (Kemény 
1976; Rupp 1976: 73). 

Mindezt az extenzív iparfejlesztés folyamatos munkaerôhiánya oldotta fel. Az 1970-es adatfelvé-
tel tanúságai szerint a cigány férfiak mintegy háromnegyede már állandó foglalkoztatott volt, ami 
csak a mezôgazdasági területeken maradt el az országos átlagoktól. A mezôgazdaságban, általában 
a termelôszövetkezetekben munkát vállalók mintegy harmada nem egész évben, csak idôszakosan 
dolgozott, azaz a cigányokat többnyire csak napszámba vagy idénymunkára alkalmazták, állan-
dó munkakörbe pedig legfeljebb pásztorként vagy állatgondozóként kerülhettek (Kemény 1976: 
50–51). Hasonló módon az iparban is csak azokat a tevékenységeket végezhették, amelyeken már 
„áthullámzott az ipari munkássá válás kényszerû útját járó volt agrárproletárok és az ötvenes évek-
ben földjükrôl »elûzött« volt kisparasztok tömege” (Havas 1982b: 191). A „cigánybrigádokba” szer-
vezett/szervezôdött ipari és mezôgazdasági segédmunkások azokat a legnehezebb, legrosszabbul 
fizetett „átengedett” tevékenységeket végezték, amelyet hasonlóan a szegény sorból származó „nem 
cigányoknak” már nem érte meg elvégezni.

Összegezve elmondhatjuk, hogy az ötvenes évek végétôl a cigány családok legtöbbjének – elsô-
sorban azoknak, akiknek korábbi foglalkozásaik elértéktelenedtek, piacukat veszítették vagy betil-
tották ôket – a mezôgazdasági vagy ipari munkavállalás kínált megélhetési lehetôséget. Ugyanakkor 
fontos megjegyezni, hogy mivel a szocializmus idején az állandó foglalkoztatottság és az ehhez 
társuló különbözô juttatások volt az alapja a társadalmi tagságnak, az ez alól való kibúvás büntet-
hetô volt, így etnicitástól függetlenül, elsôsorban a férfiak számára fel sem merülhetett, hogy ne 
legyen munkahelyük. Az ipari vagy mezôgazdasági bérmunka lehetôségként merült fel azon cigány 
családok esetében, akiknek nem volt más megélhetésük, és kényszerként abban az esetben (ter-
mészetesen ez a cigányokat hasonlóképpen érintette) ha korábbi, független foglalkozásaik mellett, 
a kötelezô munkavállalás miatt végezték ôket. Ebben a kontextusban értelmezhetô Michael Stewart 
munkája (Stewart 1993), aki egy oláhcigány közösség bérmunkához való viszonyát ellenállásként 
értelmezi (Okely 1983), akinek hôsei „hétköznap munkások, vasárnap cigányok”, akik a szocialista 
gazdaságban végzett bérmunka mellett fenntartották korábbi kereskedô tevékenységüket; számuk-
ra a bérmunka jelenti a biztos megélhetést, de a kereskedelemben való kiválóság jelenti az „igazi 
cigány életet”. Havas Gábor „szerzô-mozgó életformá”-val (Havas 1982b: 182–189) jellemzi azokat 
a cigány csoportokat, akik képesek voltak legalább részben megôrizni és fenntartani korábbi cigány 
foglalkozásaikat a szocializmus idején is, vagy rugalmasan alkalmazkodni a szezonális lehetôségek-
hez, piaci keresletekhez a hatóságok kijátszása vagy a velük való kooperáció során.  

A hetvenes évek végére már érezhetôvé váltak a teljes foglalkoztatottságra épülô rendszer ellent-
mondásai: bár így elkerülhetô volt a munkanélküliség, létezett a kapun belüli munkanélküliség, a 
munkahelyek mennyiségi növekedését nem követte minôségi változás, azaz a képzés, szakképzés 
kiterjesztése a legalacsonyabb státuszú, a munkamegosztás legalsó szintjein elhelyezkedô népes-
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ségre, akik legfeljebb az általános iskola befejezéséig jutottak el. Már a hetvenes évek szegény- és 
cigánykutatásai felhívták a figyelmet arra, hogy a képzetlen, többségében cigány munkaerô számá-
ra csak az extenzív iparfejlesztés, a bérszínvonal-szabályozás és az ezzel együtt járó, kapun belüli 
munkanélküliség biztosít megélhetést (Kemény 1976). Azaz, már a szocializmus teljes foglalkoz-
tatottságának idôszakában megjelent a társadalmon belül egy jól körülhatárolható, „gazdaságilag 
felesleges” réteg, amelynek a teljes foglalkoztatottság látszatát fenntartó rendszer biztosított nagyon 
alacsony színvonalú megélhetést. A rendszerváltás, az azzal együtt járó tömeges munkanélküliség 
megjelenése egy csapásra semmissé tette annak az alapfokú oktatás kiterjesztésén és a szakkép-
zettséget nem igénylô ipari munkahelyek expanzióján alapuló lassú, évtizedes folyamatnak az ered-
ményeit, amely a cigány csoportok jelentôs részét integrálta a társadalomba – még ha csak annak 
legalsó szegmensébe is. A rendszerváltással egyik pillanatról a másikra semmissé váló viszonyla-
gos megélhetési biztonság, a gazdasági-társadalmi környezet gyors átalakulása nem tette lehetôvé, 
hogy a cigányság zöme a puszta megélhetésen túl sikeres alkalmazkodási formákat alakítson ki 
ma gának.

A munkanélküliség korai szakaszában, az 1990-es évek elején a cigányok felülreprezentáltak 
voltak a hasonlóan alacsony képzettségû munkanélküliek között; elsôként kerültek utcára, s mun-
kaerô-piaci esélyeiket a „statisztikai” és szándékolt diszkrimináció is nehezítette (nehezíti gyakran 
máig). Ebben az idôszakban a cigányok által sûrûn lakott körzetekben a cigány munkavállalókkal 
szembeni diszkrimináció megfelelô eszköze lehetett annak, hogy a nem cigány munkavállalókat 
megóvja a munkanélküliségtôl. Ez az út akkor zárult be, amikor a foglalkoztatási válság elérte a szak-
munkásokat és az annál képzettebb rétegeket is (Ábrahám–Kertesi 1996; Kertesi 1995; 2000). 

A rendszerváltást követô, viharos sebességû gazdasági és társadalmi átalakulás következtében 
a magyar társadalmon belül megjelent egy olyan, a többségtôl élesen elkülönülô réteg, amelynek 
már esélye sincs arra, hogy bekapcsolódjék a munkamegosztás kialakulófélben levô új rendszeré-
be, hogy rendszeres jövedelme, lakása, társadalombiztosítása legyen, hogy gyermekeit a mobilitásra 
esélyt adó módon tudja iskoláztatni. E réteg társadalmi kirekesztettsége nemcsak tartós munka-
nélküliséggel, tartós szegénységgel, hanem fokozott mértékû lakóhelyi és iskolai elkülönítettséggel 
jellemezhetô (Havas–Kemény–Liskó 2002; Ladányi–Szelényi 2002; Szalai 1998; 2002). E halmo-
zottan hátrányos helyzetû társadalmi csoportokat a Wilson (1987) által kialakított, Ladányi János és 
Szelényi Iván (2004) révén a posztkommunista országok változásban levô, átmeneti társadalmaira 
alkalmazott elmélet szerint – vagyis szegregált lakóhely, társadalmi és gazdasági kirekesztettség, 
valamint mindezek átöröklôdése a következô generációra – az underclass pozíciójával jellemez-
hetjük. 

Tanulmányomban arra keresem a választ, hogy milyen változások következnek be egy „cigány 
falu” társadalmában, amikor a gazdaság fejlôdésnek indul, és az egy évtizedig „felesleges”, gazda-
ságilag kirekesztett munkaerôre ismét szükség lesz. Kérdés, hogy a gazdaságilag nyitottabb helyzet, 
amely például az 1970-es években, az állam asszimilációs politikája mellett a cigányok számára 
lehetôséget teremtett a többségi társadalomhoz való közeledésre, napjainkban milyen változásokat 
indukál a helyi társadalomban, a családok milyen megélhetési stratégiákat alakítanak ki. Dolgo-
zatomban a két „cigány faluban” élô, a statisztikákban gazdaságilag inaktívként számon tartott, a 
tanulmányokban kirekesztett társadalmi csoportként jellemzett népesség helyzetének, megélhetési 
stratégiáinak elemzésével arra keresem a választ, hogy a családok milyen utakat alakítanak ki a 
munka világa felé. 

Abból az egyszerû megfigyelésbôl indultunk ki, hogy a statisztikákban minimális foglalkoztatott-
sággal jellemezhetô településeken a felnôtt lakosság jelentôs része több-kevesebb rendszerességgel 
különbözô keresô tevékenységet folytat; nem is tehetne mást, hiszen csak és kizárólag szociális 
transzferekbôl nem tud egy család megélni. Azaz a statisztikákban inaktívként vagy munkanél-
küliként megjelenôk az informális és/vagy a másodlagos, támogatott munkaerôpiacon különbözô 
pozíciókat foglalnak el: az önkormányzati segélyekbôl tengôdô, gyakran napi megélhetési gondok-
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kal küszködô családoktól kezdve a segélyeket alkalmi munkával kiegészítô szegényeken, az ennél 
viszonylag biztosabb megélhetést kínáló önkormányzati foglalkoztatottakon keresztül az informális 
munkaerôpiacon aktívan és rendszeresen részt vevô, és ezzel a családjuk számára viszonylagos biz-
tos megélhetést kínálókon át igen széles skálán mozognak. Ezzel a megközelítéssel a társadalmi ki-
rekesztést és beilleszkedést nem állapotként, hanem kontinuumként értelmezem (Castel 1998), a 
dolgozatban pedig a munka világa felé vezetô stratégiákat, lehetôségeket és utakat fogom bemutatni 
és elemezni, amely a szegénységben élô, kirekesztett családok közötti differenciálódás egyik leg-
fontosabb fokmérôje lesz. Esettanulmányaink helyszínei az ország perifériáján, aprófalvas területen 
helyezkednek el, ahol a szegény, munkaerôpiacról kiszorult népesség nagyon erôs térbeli koncent-
rációja jellemzô (Bihari–Kovács 2004); ahol hatvanas évek végétôl a mezôgazdaság kollektivizálása, 
a gazdasági, igazgatási, intézményi körzetesítés, valamint a cigány telepek felszámolásának hatására 
megkezdôdött a népességcsere: az iskolázottabb, jobb anyagi helyzetben levô, mobilabb családok 
elköltöztek a településekrôl, helyükre pedig többségében szegény nincstelenek, volt cigány telepek 
lakói költöztek (Havas 1999). A rendszerváltást kísérô gazdasági-társadalmi változások felerôsítet-
ték ezeket a folyamatokat, aminek eredményeképpen a térbeli, szociális és etnikai hátrányoknak 
nagyon erôs kombinációja jött létre, az ingatlanárak hatalmas különbségei miatt jószerivel sem-
milyen esély nincs arra, hogy az e településeken rekedt, szegény, képzetlen, sokgyermekes, már 
több generáció óta  munkanélküliséggel sújtott családok elköltözéssel javítsanak helyzetükön (Virág 
2006). 

A vizsgált két település az ország leghátrányosabb helyzetû perifériáján, a Cserehát belsô terüle-
tén, illetve Dél-Baranyában, a Dráva mentén található (Virág 2008)2. A múlt század közepén a két 
településen nagyon eltérô társadalmi csoportokat találunk: ekkor még Alsószentmártonban többsé-
gében sokácok és svábok, a falu melletti telepen pedig beás cigányok éltek, míg Rakacán a faluban 
többségében görög katolikus magyarok, az idôsebbek szerint egykori „tótok”, a falu melletti telepen 
pedig magyar anyanyelvû cigányok éltek, akik között számos zenész is akadt. 

A cigány családok rendszeres foglalkoztatása, becsatornázása a szocialista gazdaság egyes szeg-
menseibe elôtérbe helyezte a térségre jellemzô foglalkozási ágak, tevékenységek közötti eltérésbôl 
fakadó különbségeket. A rakacaiak közül  már az 1940-es években számos cigány család dolgozott a 
Borsodi Szénbányák üzemeiben, és a nyolcvanas évek végéig a bánya és az erre épülô más ipari üze-
mek nyújtottak megélhetést generációkon keresztül – cigányoknak és nem cigányoknak egyaránt. 
Ezzel szemben Alsószentmárton környékén számos lehetôség kínálkozott, az ipari bérmunkától a 
mezôgazdasági munkákig; a gazdaságilag legsikeresebb családok mindig a lehetô legjobb kombi-
nációkkal éltek. 

A rendszerváltást követô gazdasági válság, amely már a nyolcvanas években éreztette hatását, a 
két településen ismét elmosni látszott a szocializmus idôszakában kialakuló különbségeket. Nap-
jainkban a két településen élô családok helyzetét közel azonos statisztikai jellemzôkkel írhatjuk 
le: mindkét településen az országos átlaghoz viszonyítva jelentôsen magasabb a gyerekek aránya, 
ugyanakkor sokkal magasabb a munkanélküliek, ebbôl következôen a segélyezettek száma. Mindez 
nem azt jelenti, hogy az ezeken a településeken élô családok nem dolgoznak, hanem mindennapi 
megélhetésükhöz szükséges tevékenységeik kiszorultak az informalitás világába, a statisztikák és a 
hivatalok számára láthatatlanná váltak. 

A két településen élô családok munkaerô-piaci esélyeit és lehetôségeit alapvetôen meghatározza 
a térség, valamint a térségben élôk gazdasági helyzete. Míg a rakacai családok „feleslegesek”, nin-
csen tényleges gazdasági funkciójuk a helyi, térségi munkaerôpiacon, addig az alsószentmártoniak-
nak – bár ahogy a korábbi évtizedekben, most is csak a legrosszabbul fizetô, legnehezebb munkákat 

2  Rakaca lakossága közel 900 fô, harmada 14 éven aluli gyermek, a munkanélküliségi ráta az országos átlag többszö-
röse, közel 30%. Bár Alsószentmártonban többen, majd 1200-an élnek, de lakóinak több mint harmada 14 éven aluli és 
a munkanélküliek aránya még magasabb, mint Rakacán, 36%. 
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végzik, mégis – fontos gazdasági szerepük van saját térségükben. Mint azt az továbbiakban majd lát-
ni fogjuk, a gazdasági feleslegességbôl fakadó migrációs kényszer, illetve a helyben való boldogulás 
lehetôsége jelentôs mértékben befolyásolja a családok sorsát, a munkavállalás különbözô formáit.

A túlélés eszközei: közfoglalkoztatás, segély és a településen 
belüli idôszakos munkák

A két településen szinte nincs olyan család, aki – ideiglenesen vagy hosszabb idôre, akár évekre – ne 
szorult volna rá az önkormányzat által nyújtott szociális ellátásokra, a segély különbözô formáira, 
vagy ne került volna be a közcélú foglalkoztatás, azaz a költségvetésbôl finanszírozott foglalkoztatási 
formák, a közhasznú, közcélú munka vagy közmunka valamelyikébe. 

Tapasztalataink szerint Rakacán – elsôsorban a helyben található korlátozott számú formális 
és informális munkalehetôség miatt – a családok jelentôs részének csak és kizárólag szociális el-
látásokból, illetve a településen található idôszakos munkákból származnak bevételeik, amelyek 
alig-alig fedezik megélhetésüket. Ezek között a családok között nemcsak idôs, beteg embereket, 
hanem gyermekükkel egyedül maradt anyákat, az informális munkaerôpiacon sikertelenül pró-
bálkozó felnôtteket is találunk. Alsószentmártonban ugyan sokkal kisebb az ilyen családok aránya, 
mégis tény,  hogy a két településen élô családok legtöbbjének a szociális ellátások biztonsága az a 
menedék, ahová a formális munkaerôpiac összehúzódása, az informális munkák ciklikusságából 
eredô „üres” hónapok idején visszahúzódhatnak. 

Annak ellenére, hogy a szociális ellátások a családok gazdálkodásának egyik alappillérét jelen-
tik, csak és kizárólag ezekbôl a juttatásokból nem lehet megélni, a családok többségének más 
jövedelemforrások után is kell néznie. Éppen ezért gyakori, hogy a falu vezetése az alkalmi munkák 
lehetôségéhez igazítja a közfoglalkoztatásokat, azaz akkor alkalmaznak több embert, amikor a tele-
pülésen kevesebb alkalmi munkára van lehetôség, – a közfoglalkoztatás tehát az alkalmi munkák 
„kiegészítô” forrásaként mûködik.

Az alkalmi, vagy idôszakos munkák közé azokat a tevékenységeket és jövedelemforrásokat so-
roljuk, amelyek eredményeképpen pénzhez vagy egyéb természetbeni javakhoz lehet jutni, ugyan-
akkor ezek csupán szezonális vagy egyszeri, de mindenképpen ritka és rendszertelen kereseti le-
hetôségek. E tevékenységek körébe tartozik például a különbözô gyógynövények, gombák gyûjtése, 
egy-egy kosár megkötése, egy kiskocsi fa összeszedése; minden olyan tevékenység, amely a helyi 
igények kielégítésére szolgál  minimális vagy könnyen megszerezhetô tudást, tapasztalatot igényel, 
amelyre a közösségen belül, a generációk közötti ismeretek átadása révén szert lehet tenni. Ez a te-
vékenység feltételezi, hogy legyen helyben vásárlóképes kereslet, vagy egy piaci szereplô, felvásárló, 
aki rendszeresen vagy idôszakosan megjelenik a faluban, s így viszonylag biztos keresletet biztosít 
az összegyûjtött termékek iránt. 

Két településünk közül Rakacán jellemzôbbek ezek a tevékenységek, egyrészt mert itt nagyobb 
a szegénység, másrészt mivel – éppen emiatt – itt alakult ki igény a gyógynövény és gomba felvá-
sárlására. A gyógynövényt, csigát, gombát vagy egyebet gyûjtô családok száma a felvásárló kereslete 
szerint ciklikusan változik. Akadnak olyanok, akik folyamatosan mennek az erdôre, mezôre, de 
sokan a hónap közepe után kapcsolódnak be ebbe a munkába, amikor már megfogyatkozott a se-
gély összege. E nehéz fizikai munkával egy család körülbelül napi háromezer forint jövedelemre 
tud szert tenni.

„Egyedül is megszedem, amit ketten. De az nem jövedelem, az semmi. Arra nem lehet szá-
mítani. Az is kinek hogy jön be. Elmegy az ember korán reggel, délre, egyre jövök haza. 
Ahhoz több erdôt keresztül kell járni, egy olyan 15 km-t biztos, hogy gyaloglok. Most e hónap 
végétôl [február] indul a kucsmagomba. Barna, gyenge, fonnyadt, csak a kalapját veszik, 
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de annak 800 Ft kilója, de az jó, mert súlyos és nedves. De ez nem sokáig van. A vargánya és 
a császár, itt úrigombának hívják, az is változó, ha sok van, akkor kevésért veszik, 2-300 fo-
rintért. Idôjárástól függ. Szerencse kell ahhoz is, aki úgy ráakad, az tud vele keresni. Például 
a sógorom, tavaly ôsszel, elsô fordulóban 18 ezret hozott be. Akkor aratták a napraforgót, 
ugye? Mert van tinóru nyári és ôszi. A nyárinak vékony szára van, az ôszinek vastagabb, 
tömörebb. Elment megnézni az aratást, és egy helyen talált annyit, hogy 18 ezerig adott el 
a felvásárlónak. De a faluba is vitt az öregeknek. Úgyhogy valami huszon-akárhány ezer 
forintig szedett. Amikor hazaért, szinte a fél falu kiment. [Rakaca]” 

Rakacán a családok egy része az összegyûjtött vagy elkészített „termékek” kisebb hányadát helyben 
is tudja „értékesíteni”, általában azokon az évtizedes, sokszor generációkon keresztül öröklôdô 
bizalmi kapcsolatokon keresztül, amelyek az alkalmi jellegû, de általában nem pénzért, hanem 
természetbeni juttatásért végzett tevékenységekhez, a különbözô ház körüli munkák elvégzéséhez 
is szükségesek. Ezek a tranzakciók nem piaci jellegûek, inkább olyan ajándékok, amelynek célja a 
két család között fennálló bizalom megerôsítése vagy a kéregetés látszatát elkerülô cserealap bizto-
sítása. Ennek példája, amikor a cigány családok a mégoly értékesnek számító tinóru gombából is 
visznek ajándékba valamennyit idôs szomszédjuknak, mindezért nem rögtöni viszonzást, hanem 
a majdani segítség lehetôségét kapják cserébe. A „biztos jövedelemmel”, azaz a településen belül 
magas jövedelemnek számító nyugdíjjal rendelkezô idôs parasztembereknek nyújtott segítségek, a 
nehezebb, ház körüli munkák szívességbôl való elvégzése a cigány családok számára a mindenkori 
kisebb kölcsönök biztonságát nyújtja. Ezek igen kényes egyensúlyon alapuló, nagyon törékeny kap-
csolatok, amelyek nem minden családnak adatnak meg, csak azoknak, akiket a parasztemberek 
„rendes-dolgos” családnak tartanak. 

A korábbi évtizedekben a cigány családok többsége rendelkezett olyan támogató, kliens-patrónus 
jellegû kapcsolattal a többségi társadalom tagjaival, amely a rendszeres munkavégzés idôszakában 
visszaszorult és megritkult, de egy-egy nehezebb, válságos helyzetben újra aktiválható volt. Egy tár-
sadalmi kapcsolatot akkor tekinthetünk kliens-patrónus jellegûnek, ha a két különbözô csoporthoz 
tartozók között alá-fölérendeltségi viszony van. A fölérendelt helyzetben levô csoport tagjai folyama-
tosan igénybe veszik az alárendelt csoport tagjainak szolgáltatásait. A szolgáltatásoknak nincs piaci 
áruk, a fizetséget mindig a kölcsönös bizalom és valamiféle kimondatlan egyezség alapján rende-
zik. E viszonyt a köznyelv a „mi cigányaink” terminológiával fejezi ki legpontosabban (Fleck–Virág 
1999). Az ilyen kapcsolatokról általánosságban elmondható, hogy a rendszerváltás körüli évek gaz-
dasági válságában, a nagyüzemi mezôgazdaság összeomlása, az ipari termelés radikális visszaszoru-
lása idején felszámolódtak, illetve jelentôs mértékben visszaszorultak. A falvakban élô „parasztok” 
is elszegényedtek, nem tudtak a ház körüli munkákhoz segítséget hívni. 

A fentebb felsorolt, alkalmi, idôszakos munkára alapuló tevékenységek csak az adott pillanatban 
könnyítnek a család megélhetésén, ezek a bevételek csak és kizárólag a szociális segélyek kiegészítô 
jövedelmeként értelmezhetôek. Folyamatosan, hosszú távon, nem lehet egy család boldogulását 
ezekre a tevékenységekre alapozni.

Készpénz ezeken a településeken rendszeresen csak transzferjövedelmek, családi pótlék, illet-
ve segélyek formájában jelenik meg, s ez több család életében okoz napi pénzügyi zavarokat. Ha 
egy-egy településen a családok jelentôs része küszködik napi készpénzgondokkal, és a nagy sze-
génység miatt a szûkebb családi körben sem tudnak hosszabb idôre vagy rendszeresen kölcsö-
nözni, az az uzsorások és más „nem szokványos” kölcsönzési formák erôteljes jelenlétéhez vezet. 
Közgazdasági közhelyként is állíthatjuk, hogy az uzsora jelenléte, az annak való kiszolgáltatottság, 
azaz a kamatok és visszafizetési kötelezettségek mértéke egyenes arányban változik a szegénység 
mélységével. Azaz minél szegényebb családok élnek egy adott településen, minél kevesebb rendsze-
res jövedelem érkezik a családokhoz, annál valószínûbb, hogy – esetenként kriminalizált módon – 
jelen van az uzsorakölcsön. 
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A családokon belüli pénzkölcsönzés nem új keletû jelenség ezeken a településeken. Korábban 
azonban más jellegû volt a szegénység; mindenki rendelkezett valamilyen minimális, rendszeres 
munkából származó jövedelemmel, és a családoknak nem voltak olyan tetemes tartozásaik, mint 
manapság. 

A pénzkölcsönzés egyik elterjedt formája a boltokban való hitelezés. A faluban levô boltok háló-
zata egyrészt a hitelezéssel biztosítja a családok mindennapi megélhetését, akár a hónap végén is, 
ugyanakkor ôk a településre érkezô szociális segélyek és alkalmi munkákból származó jövedelmek 
”vámszedôi” a faluban. A boltosok hálózata piaci alapon szervezôdik, csak úgy tud hatékonyan mû-
ködni, ha figyelmen kívül hagyja a családi szolidaritást. 

„Anyám mindig értett a pénzhez, már a nyolcvanas évek közepén pénzt adott kölcsön, 
disznót vágott. Nekünk mindig volt pénzünk. A nôvérem a legidôsebb, van még két bá-
tyám is, ô besegített anyunak a kamatos pénzbe, ô ment mindig a postára visszaszedni 
a pénzt. Késôbb mikor a bolt kiürült az ô férje vette ki. Mi akárhányszor odamentünk, 
nekünk is mindig a rendes áron adták, soha egy csokit nem adtak a gyereknek, pedig a 
keresztgyereke. Inkább nem járunk oda. 

Családban nem jó vásárolni. Van itt rendes bolt, oda bemegy, megveszi, így nincsen 
harag semmibôl. Úgyse tud annyit rátenni, mivel testvére vagyok, mint másoknak, ha 
meg ráteszi, lehet, hogy én mondanám: nekem miért adod úgy, mint egy idegennek? Ak-
kor inkább nem.”

Rögös út a munka világába: az eseti napszámos munkától 
az informális, de folyamatosan végzett munkákig

Napszámos munkának tekintettünk minden idôszakos, szóbeli egyezségen alapuló, napi, heti, vagy 
rendszertelen fizetséggel járó munkavégzést. A munkavégzés jellege – vagyis, hogy az adott munkát 
a mezôgazdaság egyes területein, általában nagyobb, tôkeerôs vállalkozásoknál, avagy ipari, építô-
ipari cégek alvállalkozóinál végzik – mindig a település földrajzi, közlekedési helyzetébôl, valamint 
a korábbi évtizedekre jellemzô foglalkozási struktúrájából adódik. 

A napszámos munka az egyik legkiszolgáltatottabb foglalkoztatási forma, amely elsôsorban ab-
ban tér el a két világháború közötti napszámtól, hogy az legális tevékenység volt, amelyet törvény 
szabályozott (a minimálbért legalábbis), és amely az esetek jó részében már az 1930-as évektôl a 
napszámosok és a gazda közötti írott szerzôdés alapján folyt. A mai napszám ezzel szemben általá-
ban informálisan végzett feketemunka, a napszámost semmiféle, a munkaviszonyhoz kötôdô szoci-
ális védelem nem illeti meg  (Czibere–Csoba–Kozma 2004). Napjainkban a napszámos munkához 
kötôdô szociális védelmet az önkormányzatok ügyintézôinek jóindulata jelenti, az, hogy a napszá-
mos munkát többnyire „elnézôen”, „jóindulatúan” kezelik, azaz a normatív ellátások folyósításánál 
csak a szükséges mértékben veszik figyelembe, így a szociális ellátások a napszámoslét bizonytalan-
ságát némiképp csökkentik, lehetôvé téve a több forrásra támaszkodó háztartási gazdálkodást. 

Napjainkra jellemzô, hogy a munkavállaló és a munka elvégzésére megbízást adó tulajdonos, 
vállalkozó, vagyis a munkaadó között rendszerint nincs közvetlen kapcsolat, a munkaerô tobor-
zását, utaztatását, foglalkoztatását, ellenôrzését, kifizetését különféle alvállalkozók végzik. Mivel az 
alvállalkozói lánc legvégén elhelyezkedô munkaadó és a munkavállaló szóban köt egyezséget, a ki-
fizetés kockázatában, tehát abban, hogy a munkavállaló megkapja-e a megígért bért, döntô szerepe 
van annak, hogy a tényleges munkaadó helybeli lakos, esetleg rokon, ismerôs – vagy éppen ellen-
kezôleg: idegen, aki a munkaerô toborzása kapcsán került a településre. A földrajzi elhelyezkedés, a 
térség gazdasági helyzete döntôen befolyásolja azt, hogy egy-egy faluból a munkavállalók napi, vagy 
heti, esetleg kétheti ingázásra kényszerülnek-e.
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A legjobb helyzetben azok a munkavállalók vannak, akik helybeli vagy ismerôs alvállalkozó köz-
vetítésével, napi ingázással tudnak munkát vállalni; a legkiszolgáltatottabbak pedig azok, akik egy 
„ismeretlen”, referencia nélküli munkaadóval is elmennek, akár hetekre is. 

Az alsószentmártoni napszámosok a térség gazdasági adottságainak megfelelôen általában me-
zôgazdasági nagyvállalkozóknál, a munka jellegébôl adódóan „bandákban” végezhetô munkákat 
vállalnak. Mivel innen és a környékbeli falvakból évtizedek óta járnak napszámosok ugyanazokra 
a földekre, mindig is csoportosan szedték a borsót, meggyet, szôlôt, a tulajdonosváltások ellenére 
megmaradtak a munkaszervezôk és a tulajdonosok közötti kapcsolatok, amelyek lehetôvé teszik 
a szinte folyamatos munkavállalást. Így az alsószentmártoniak többsége helybeli vagy a környezô 
településekrôl érkezô ismerôs vagy rokon vállalkozók közvetítésével, napi ingázással tud munkát 
vállalni. 

„Én gyerekkorom óta tudom szedni a borsót. A nagyszüleim voltak a vállalkozók ebbôl. Ôk 
toboroztak embereket. Régebben úgy volt a borsószedés, hogy szállásra mentek. Egy-két 
hétre, Gyüdre stb., és azért mentek úgy, hogy korán tudjanak kezdeni. Nem voltak járatok 
akkor. Ötvenes, hatvanas de hetvenes években volt, én is mentem velük a szállásra, nem 
volt hol hagyjanak. Kiskorom óta szedtem a borsót, nekem könnyû volt. Hazajöttem, le-
fürödtem, de már tele voltam energiával. A szôlôt nem csináltam, azt olyan 17-19 évesen 
kezdtem szüretelni járni, meg metszeni, kötözni. Elôtte nem értettem hozzá. De voltak 
tapasztaltabbak és megmutatták, hogy kell csinálni. Nekem jó a felfogásom az ilyen dol-
gokban, meg szeretek érdeklôdni. [Alsószentmárton]”

A helybeli munkaszervezô vállalkozónak általában megvannak a stabil, állandó emberei, de egy-egy 
nagyobb munka alkalmával szükséges a baráti, rokoni, ismerôsi hálózat mozgósítása is. Ezeknek 
a hálózatoknak a fenntartása hosszadalmas és rendszeres „munkával” jár, és feltételezi az adott 
faluközösségben való folyamatos jelenlétet. A munkaszervezést könnyíti, a családi hálózatok 
használatát legitimálja, hogy általában a „vállalkozók” családja is részt vesz a mindennapi mun-
kában. A napszámosok és a munkaszervezô vállalkozók közötti kapcsolat legtöbbször nem piaci 
jellegû, kölcsönös egymásrautaltságon, az írásbeli szerzôdések hiányából fakadó szükségszerû 
bizalmon, a rokoni, ismerôsi hálózatok megtartó erején alapul. A napszámos munkák nagyon 
különbözôek lehetnek – nem a munkáért járó összeg változó, hanem a munka nehézsége és 
rendszeressége; a jól dolgozó, megbízható napszámost nem a magasabb napszámbérrel jutal-
mazzák, hanem a folyamatos munkával. Azzal, hogy a megbecsült napszámos munkája rendsze-
ressé válik, még nem biztos, hogy munkáját legálisan, bejelentve végzi. A rendszeres munkavég-
zés lehetôsége csak keveseknek adatik meg, s ezért komoly harcot kell vívni érte; az jutalom és 
személyes lekötelezettség eredménye – nincs tehát helye és tere a legalizálásnak, a munkavállalói 
jogok formalizásának.

A napszámosok általában nem állnak kapcsolatban a vállalkozókkal, csak a közvetítôk, a mun-
kaszervezô vállalkozók közvetítenek közöttük. A tulajdonképpeni munkát végzô napszámos tehát 
– amellett, hogy a munkaszervezô(k)höz való viszonya meghatározza a település társadalmában 
elfoglalt helyét – többszörösen kiszolgáltatott: hasonló pozícióban levô társaival versenyben áll a 
munkákért, kiszolgáltatott a munkaszervezônek és rajta keresztül a vállalkozóknak; e kiszolgálta-
tottság általában a ki nem fizetett munkabérekben tárgyiasul.

 Ugyanakkor a munkaszervezô vállalkozók helyzete is labilis, folyamatosan változó. Hiába 
vannak valakinek jó kapcsolatai, a vállalkozás megfelelô „szakértelmet” is kíván. A munkaszervezô 
vállalkozó fix összegért vállalja el az adott munkát, amit írásban is rögzítenek. Ettôl kezdve az ô 
kockázata, hogy jól mérte-e fel az adott munka nagyságát, el tudja-e végeztetni megfelelô színvona-
lon az adott összegért, belekalkulálva a megfelelô emberek „belátó-félrenézô” magatartását, vagy 
a feketemunkáért járó esetleges bírságot; tudja-e különbözô hálózataiból a megfelelô számú meg-
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bízható munkaerôt biztosítani, és elôteremteni azt a forgótôkét, amibôl munkásait rendszeresen 
fizeti, hiszen ô csak a teljes munka elvégzése után kapja meg a szerzôdésben kialkudott összeget.

Azt mondhatjuk, Alsószentmárton társadalmát a napszámos munka szervezi. A napszámosok 
és a munkaszervezô vállalkozók közötti kapcsolat legtöbbször nem piaci jellegû, kölcsönös egymás-
rautaltságon, az írásbeli szerzôdések hiányából fakadó szükségszerû bizalmon, a rokoni, ismerôsi 
hálózatok megtartó erején alapul. A rendszeres és megfelelô munkavégzés eredményeképpen a mun-
kaszervezô és a napszámos között bizalmi kapcsolat jön létre, amit akár az élet más területeire is ki-
terjeszthetnek. A paternalizmussal vegyített piaci kapcsolat mindkét fél számára biztonságot jelent.

A településen megjelenô alkalmi munkák szervezése, a bennük való részvétel, illetve a belôlük 
való kimaradás, valamint az önkormányzati foglalkoztatásban való részvétel lehetôsége vagy lehe-
tetlensége a településen élô családok között hosszabb-rövidebb idôre szóló, folyamatosan változó 
szolidaritási csoportokat, szövetségeket alakít ki, ami a felületes szemlélô számára könnyen tûnhet 
a „hagyományos cigány közösség”, a „tradicionális nagycsaládi összetartás” megmaradásának. 

Az alsószentmártoni helyzettel ellentétben a Rakacán élô családok megélhetése már évtizedekkel 
ezelôtt is az individuálisan vállalt ipari bérmunkából származó jövedelmekre épült. A térségre ko-
rábban jellemzô ipari bérmunka, az egyéni munkavállalás magyarázza, hogy Rakacán a falun belül 
nincs munkaszervezô vállalkozó, így a formális vagy informális munkavállalásra napjainkban is 
individuálisan, a családi hálózatokon keresztül, vagy messzirôl érkezett munkaszervezôk segítsé-
gével van lehetôség. 

A családi, ismerôsi kapcsolatok fegyelmezô ereje nem terheli a településekre ismeretlenül beesô 
munkaszervezôket. Ugyanakkor ôk csak a legkiszolgáltatottabb munkaerôt kaphatják meg: azok 
mennek el velük, akiknek nincs más lehetôségük. Az „ismeretlen” munkaszervezô vállalkozókkal 
dolgozók kiszolgáltatottsága nemcsak a munkavállalás rendszertelenségében, alkalmi voltában rej-
lik, hanem a kifizetések bizonytalanságában is. Mivel a munkaszervezôk nem helybeliek, sokszor 
egy alvállalkozó sokadik alvállalkozói, jellemzô, hogy két-három alkalommal rendesen fizetnek, de 
a továbbiakban már egyáltalán nem fizetnek. 

„Akivel én elmentem, az egy abaújszántói ember, de az egy románnak dolgozik, ô szerzi a 
munkát. Eddig mindig kifizetett, de most hatan jöttünk vissza úgy, hogy azt mondta, menje-
tek, és nem fizetett semmit. 175 ezer járt volna, volt, akinek csak hatvan, attól függôen hány 
napot dolgozott. De nem kapott senki semmit. Parlagfüvet kaszáltunk Budaörsön. [Rakaca]”

„– A vállalkozó hová való volt?
– Szabolcsi oláhcigány vállalkozók voltak.
– Hogy kerültél össze velük?
– Kijártak ôk is autóval, vitték az olcsó munkaerôt. Biztosították a szállást, napi kaja-

pénzt adtak ki, két-három hetente fizettek, ami még bennmaradt. Feketén. Azért sokat 
kellett telefonálgatni, hogy mikor hozza már a fizetést!

– Volt olyan, hogy nem fizetett ki?
– Már a vége felé. Tavaly karácsonykor is elmentünk dolgozni Pestre, a vasúthoz. Az 

volt a lényeg, hogy a sínbôl kivágtak egy darabot, a csavarokat le kellett szedni, az új sí-
neket betenni. Ott is volt olyan, hogy nem jól számolták el a pénzeket. 

– Kevesebbet próbáltak fizetni?
– Igen, ezért nem jó ilyen alvállalkozóknak dolgozni, az sosem biztos.” [Rakaca]

Azok vannak a legjobb helyzetben, akiknek van állandó telefonszámuk, amin keresztül elérhetik azt 
a vállalkozót, aki többé-kevésbé rendszeresen tud nekik munkát adni. A legtöbben csak várják az 
„autót”, ami ha megjelenik, másnap indulni is kell, ki tudja hova és mennyi idôre – de más lehe-
tôség híján a legtöbben erre kényszerülnek. Rakacán és a környezô falvakban a szakképzetlen, ki-
szolgáltatott, nincstelen emberek ezrei élnek, így a „kalandor” munkaszervezôknek könnyû dolguk 
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van: a ki nem fizetett munkabérnek semmilyen következménye nincsen. A faluhoz, a településhez 
nem kötôdnek, nincsenek tényleges kapcsolataik; kiszolgáltatott helyzetû munkaerôbôl bármelyik 
faluban találnak eleget. A leghátrányosabb helyzetû, munkalehetôségek hiányával jellemezhetô tér-
ségek, népes munkanélküli rétege lehetôséget ad a „rablógazdálkodásra”. 

„Modern” bérmunka

A rendszerváltás óta eltelt években a Rakacán élô cigány családok mindennapi megélhetését, jövô-
jét alapvetôen az határozza meg, hogy képesek voltak-e a szocializmus idôszakában megszerzett 
munkahelyi kapcsolataikat, kapcsolati tôkéjüket, tudásukat kamatoztatva fenntartani a nyolcvanas 
években kényszerûségbôl kialakult, az ország fejlôdô centrumaiba, az ipari bérmunkahelyek felé 
irányuló migrációs stratégiát. Azaz napjainkban a település cigány társadalma a migrációval össze-
kötött fiatalkori munkavállalás sikeressége vagy kudarcai mentén differenciálódik.

Azokon a településeken – vizsgált településeink közül Rakacán –, ahol korábban is jellemzô 
volt az ipari munkavállalás, a napi vagy heti ingázás, a munkát keresô emberek a korábbi évtizedek 
migrációs mintájának nyomán úgy próbálnak munkához jutni, hogy mozgósítják a korábban si-
keresen „munkássá” vált, városba költözött rokonok, ismerôsök hálózatát. Legbiztosabban azok 
tudnak kimozdulni a faluból, akik saját baráti, rokoni kapcsolataikat kiindulási bázisként tudják 
használni. Mindez nagyon hasonlít a bevándorlással foglalkozó migrációs irodalomban leírtakhoz. 
„A migráció folyamatának lényege – egyszerûen fogalmazva –, hogy a hálózatok áthelyezôdnek; a 
kategóriák rögzítettek, és a hálózatok új kategóriákat hoznak létre. Mindent egybevetve, a migrá-
ció tényleges alapegysége nem az egyén és nem a háztartás, hanem az ismeretségek, a rokonság, 
a munkában szerzett tapasztalatok által összekapcsolt emberek csoportja” (Tilly 2001: 92). Ha a 
rokonok, barátok már rendelkeznek kapcsolatokkal a lehetséges célterületen, az odavándorolni 
szándékozók minimálisra csökkenthetik kockázatukat, ha ezekre a már kialakított interperszonális 
kapcsolatokra tudnak támaszkodni. 

Az ismerôsökön, barátokon keresztül szerzett munka legtöbbször nem bejelentett, de folyama-
tos munkavégzés esetén minden munkavállaló törekszik arra, hogy „kifehérítse”, legalizálja mun-
kaviszonyát, ezzel csökkentse kiszolgáltatottságát. 

A városi bérmunka elsôsorban azoknak a fiataloknak jelent lehetôséget, akik még nem alapítot-
tak családot, a heti, kétheti ingázással, elköltözéssel járó munkavállalás, a megélhetés biztosítása a 
családalapítással, házasságkötéssel és gyermekvállalással törik meg. 

„Régóta itthon vagyok, nem dolgozom. Dolgoztam 10 éve, mer’ 10 éves nekem az inas, 
a második. Mi még akkor Pesten laktunk. Hét évig laktunk, kétszer költöztünk oda, meg 
kétszer haza. Az inas már itthon nô fel nekem, 3 hónapos volt, amikor hazajöttünk. 36 
éves vagyok, akkor voltam 18, mikor felkerültünk Pestre. Ott álltunk össze a férjemmel, 
egy albérletbe. A nôvérem felvitt, mer’ ô már ott dolgozott, az izzógyárban. A nôvérem az 
izzógyárban dolgozott, én meg a cérnagyárba a IV. kerületbe, a férjem meg a sörgyárba, Kô-
bányán. Kerestünk egy albérletet és ô dolgozott továbbra is, persze. Hét évig. ’98-ban szüle-
tett meg az inas, akkor haza kellett jönni, két gyerekkel már nem maradhattunk albérletbe. 
Az elsô ’91-ben született, a lány, ô már 17 éves. A XX. kerületben, Erzsébeten laktunk, mint 
egy falu, olyan az is. Két gyerekkel nem maradhattunk az albérletbe, nekünk ez a ház már 
megvolt amúgy, nem volt nekünk kötelezô albérletben maradni. Férjem visszajár dolgozni, 
két-háromhetente hazajön.” [Rakaca]

Családos emberek számára a munkásszálló már nem megoldás, az albérletet és a rezsit, a feleség 
kiesô fizetése miatt, egy fizetésbôl már nehezen tudják fenntartani, így elôbb-utóbb a család – ál-
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talában a nôk és a gyerekek – visszaszorulnak az elindító településre. Az a tény, hogy a férfi csak 
hetente, kéthetente tud hazajönni, hogy éveken át nem vesz részt a család életében s a gyerekek 
szinte nélküle nônek fel, számos konfliktus forrása családban és a falun belül is.

Kemény István írta a hetvenes években, hogy az „ingázás a vándorlás be nem fejezett fajtája”. 
Különösen igaz ez napjainkban, amikor a képzetlen munkaerôre egyre inkább szükség van, az 
országon belül vannak olyan fejlôdô térségek, ahol a legnehezebb, legrosszabbul fizetô munkákat 
a helybeliek már nem vállalják el, de ezeknek a térségeknek csak és kizárólag az „importálható” 
munkaerôre van szükségük. Az ingatlanárak különbségei miatt a hátrányos helyzetû régiókból a 
fejlôdési centrumok irányába történô költözés lehetetlen (Kulcsár 2006). A munkavállaló szociális 
problémái, a család lakhatása, a gyerekek iskoláztatása nem a fejlôdô térséget, hanem az „illetékes” 
önkormányzatot terhelik. Napjainkban a hátrányos helyzetû térségek gettófalvaiból kifelé irányuló 
munkavállalás nehezebb, bizonytalanabb és kiszolgáltatottabb helyzetet eredményez, mint valaha. 
A helyzet súlyosságát mutatja az, hogy még a legjobb helyzetben levô munkavállalók –, akik hosszú 
évek óta bejelentett, állandó munkaviszonnyal rendelkeznek – sem képesek arra, hogy családjuk-
kal kedvezôbb helyzetû településre költözzenek.

A rendszeres munkavállalásban új formát és minôséget jelentett a tömeges képzetlen munka-
erôt alkalmazó multinacionális cégek megjelenése. Ezek egy része színvak politikát folytat, aminek 
nem csupán a különbözô nemzetközi egyezményekhez való csatlakozás az oka, hanem sokszor a 
munkaerôigény volumene is ezt követeli meg: a cégek nem tehetik meg, hogy válogassanak a mun-
kára jelentkezôk között. 

Miután az Elcoteq cég megjelent és terjeszkedni kezdett Baranya megyében, Alsószentmárton-
ban az egyik jellemzô megélhetési lehetôség az itt vállalt bérmunka lett – a cég megrendeléseinek 
és a munkavállalás feltételeinek függvényében változó intenzitással. Ugyanakkor a cigány családok 
számára a multinacionális cégeknél való munkavállalás a faluban eddig kialakított, családi-baráti 
hálózatokra épülô munkalehetôségeknek (közmunkaprogramok, napszám, alkalmi munkák), va-
lamint a szociális segélyeknek a feladását, s egyúttal a megtartó, de egyben visszahúzó hálózatokból 
való tényleges kiszakadást is jelenti. Azzal, hogy munkát vállalnak, napjaik jelentôs részét a telepü-
lésen kívül töltik, kiesnek a falu mindennapi eseményeibôl, baráti, rokoni kapcsolataik, hálózataik 
intenzitása gyengül. 

A több ezer fôt foglalkoztató, multinacionális cég végtelenségig racionalizált és hierarchikus rend-
szerként mûködik, amelyben a szakképzetlen munkás a hierarchia legalján helyezkedik el. Azon 
túl, hogy a munkavállalónak alkalmazkodnia kell egy nagyüzem minden szabályához (a mûszakba 
buszok hordják az embereket, ahhoz pontosan kell érkezni, szabályozott a napi munkaszünet, a 
napi munkanorma stb.) az itt munkát vállalók nem tudhatják, meddig lesz állásuk. A munkás po-
zícióit gyengíti, hogy általában nem magával a céggel, hanem csak egy, a multinacionális cégnek 
dolgozó munkaerô-kölcsönzô céggel állnak kapcsolatban, akik a munkaerôigény váltakozó inten-
zitásának megfelelôen toboroznak embereket. A rendesen elvégzett munkának nincs hatása a cég 
jövôjére, hiszen azt elsôsorban a globális gazdasági folyamatok befolyásolják. A cégnél szerzett ta-
pasztalat, tudás egyedi, csak az adott munkafolyamatra jellemzô, kizárólag azonos jellegû munkát 
kínáló cégeknél alkalmazható, azaz az így szerzett tudás nem, vagy csak nagyon korlátozott mérték-
ben, azonos típusú feladatokra konvertálható.

Aki Rakacáról szeretne multinacionális cégnél munkát vállalni, az nemcsak a település min-
dennapi életébôl való kiszakadást, de a kétheti, havi ingázást vagy az ország más térségébe való 
áttelepülés kockázatát is vállalja. Hiába kínál a munkaügyi központ területi mobilitási támogatást, 
lakhatási támogatást, ha a munkaközvetítés után a munkavállaló kiesik a munkaügyi szervezet 
látókörébôl. A legbizonytalanabb, legkiszolgáltatottabb munkaerô – aki kapcsolatok, tartalékok nél-
kül, csak munkaerejében bízva él egy másik országrészben – megfelelô támogató rendszer híján 
képtelen kezelni egy átmeneti válságot, áthidalni egy nehezebb idôszakot, s így kénytelen feladni a 
munkahelyét és visszaszorul Rakacára.
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Összegzés

A dolgozatban bemutatott, legálisan vagy informálisan végzett, ciklikusan ismétlôdô vagy folyamatos 
munkák is csak olyan átmeneti bérmunkaformának tekinthetôk (Katona 1972), amelynek gyö-
kerei a múlt század elején keresendôek. Mintegy száz évvel ezelôtt a nincstelen agrárproletárok 
százezrei a különbözô idénymunkák és alkalmi bérmunkák vállalásával próbáltak eljutni a modern 
proletárrá válás közelébe; évtizedekkel késôbb a szocialista nagyipar kínált a képzetlen, a mezô-
gazdaságban feleslegessé vált munkaerô számára mobilitási lehetôséget. Napjainkban az elsôdleges 
munkaerôpiacon a nyolcvanas évek közepe táján feleslegessé vált, a statisztikákban inaktívként szá-
mon tartott, a közvélekedés szerint „dolgozni nem akaró, élôsködô segélyfüggôk” vállalják ezeket a 
legrosszabbul fizetett, legkiszolgáltatottabb átmeneti bérmunkákat – többnyire informálisan. 

A szocializmus évtizedeihez hasonlítva a cigányok helyzete jelentôs mértékben megváltozott: ko-
rábban a teljes foglalkoztatottságból következô biztos, kiszámítható jövedelmek nemcsak a gazda-
sági, társadalmi közeledést tették lehetôvé, hanem a telep-felszámolási és lakhatási programoknak 
köszönhetôen – annak minden visszásságával és negatív következményével együtt – a cigány csalá-
dok térben is közelebb kerülhettek a többségi társadalomhoz. Mindennek legfontosabb mutatója, 
hogy akinek a szocializmus évtizedeiben jobban ment a sora, az a leghátrányosabb településekrôl 
is el tudott költözni. Esettanulmányaim egyik helyszínén, a prosperáló mezôgazdasági térség pe-
rifériáján elhelyezkedô Alsószentmártonban a településre érkezô transzfer jövedelmek eloszlása, 
az alkalmi munka lehetôségéhez való hozzáférés, az idôszakos munkavállalás és a továbbtanulási 
lehetôségek különbözôsége a településen élô családok közötti társadalmi differenciálódáshoz veze-
tett. Ennek következtében megváltozott a családok közötti kapcsolatok jellege: a korábban jellemzô, 
szolidaritáson és reciprocitáson alapuló megkötô kapcsolatok visszaszorultak, helyüket az alá-fölé-
rendeltségen alapuló, kliens-patrónus jellegû kapcsolatok váltották fel. A szocializmus évtizedeivel 
ellentétben, napjainkban már az anyagilag megerôsödô családok sem tudnak/akarnak elköltözni a 
településrôl, a differenciálódás a településen belül zajlik, ennek eredményeképpen ma sikeres vál-
lalkozók, tanítók és óvónôk élnek a faluban, mégis mindezt a többségi társadalom egész csoportot 
sújtó, erôs elôítélete és elutasító magatartása kíséri. 

Rakacán tovább él és mûködik az évtizedek óta zajló távolsági ingázás. Az itt élôknek nincs más 
lehetôségük, mint ennek a mintának a fenntartása, és az adott gazdasági szituációhoz való igazítá-
sa. Ebben a faluban a kényszerû migráció alternatívája a nyomort konzerváló szociális juttatások 
és alkalmi munkák rendszere; így a legnehezebb, legbizonytalanabbul fizetô munkákra is mindig 
van jelentkezô a faluból. Az országon belüli, a hátrányos helyzetû régiókból a fejlôdési centrumok 
irányába történô költözés nemcsak az ingatlanárak hatalmas különbségei miatt lehetetlen, hanem 
mert ezeknek a térségeknek csak és kizárólag a képzetlen munkaerôre van szükségük, a család lak-
hatási, szociális, oktatási problémái a kibocsátó település önkormányzatára hárulnak. Napjainkban 
a faluból kifelé irányuló munkavállalás nehezebb és bizonytalanabb, kiszolgáltatottabb helyzetet 
eredményez, mint a korábbi évtizedekben, amikor a migrációnak volt perspektívája, például a szo-
cializmusban a városba való költözés. Manapság a férfiak többhetes, vagy évekig tartó távollétének 
eredménye csupán annyi, hogy családja a falun belül viszonylag jobban él, nem nyomorog. 

Összegezve azt mondhatjuk, hogy a szociális segélyekre szoruló, az informális munkavégzés kü-
lönbözô formáit végzô vagy akár az elsôdleges munkaerôpiacon foglalkoztatott, de gettófalvakban, 
gettósodó térségben élô cigány családok társadalmi struktúrában elfoglalt pozícióján – azon, hogy 
a társadalom peremére vagy azon kívülre kerültek – szinte semmit sem változtat az a tény, hogy 
a munkát viszonylag kedvezô gazdasági környezetben elhelyezkedô, akár fejlôdô térségben, esetleg 
helyben végzik-e,  vagy pedig távolsági ingázásra kényszerülnek.
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SZABÓ Á. TÖHÖTÖM

Etnikai különbségtétel a paraszti gazdaságban1

Kiindulópontok és kérdések

A Kárpát-medence paraszti gazdaságait vizsgálva nem egyszer bukkanunk olyan adatokra, amelyek 
szerint egyes gazdasági tevékenységek etnikus sajátosságoknak tekinthetôek, és ezzel összefüggés-
ben, az egyes közösségek közötti kapcsolattartást meghatározza az etnikai hovatartozás. Ebbôl ki-
indulva tanulmányomban azt a kérdést vetem fel, hogy az etnikai hovatartozás, az azonos etnikai 
identitás vállalása – a rokonsághoz hasonlóan (vö. Sahlins 1972: 198–199) – tekinthetô-e olyan 
közösségformáló, egyben bizalmat2 létrehozó és fenntartó tényezônek, amely a gazdasági kapcsola-
tok létrejöttét, lebonyolítását épp a csoporthoz való tartozás okán könnyíti meg, és olyan közösséget 
hoz létre, tart fenn, amely integrálja a gazdasági folyamatokat (vö. Gudeman 2005: 95), és meg-
határozza azok határait. A kérdés megválaszolásában Polányi Károly (Polányi 1976) újraolvasásá-
ból, illetve Jonathan Gershuny transzformációs modelljébôl (Gershuny 1993), továbbá Thomas H. 
Eriksennek az etnikai gazdaságról írott összefoglalójából (Eriksen 2005) indulok ki, és fôként a 
munkaerô és a javak elosztására, cseréjére, illetve ezekkel összefüggésben az etnikai tényezôkkel 
is összekapcsolható munkamegosztásra, tágabb értelemben pedig a paraszti gazdaság és etnicitás 
összefüggéseire fókuszálok. 

A kérdés természetesen összetett, hisz a Kárpát-medencében található etnikai közösségek 
gazdálkodási hagyományainak és társadalmi együttmûködésének, egymáshoz való viszonyának 
leírását olvasva valóban gyakran bukkanunk az etnicitás és a gazdasági specializálódás közötti 
összefüggésekre, más esetekben viszont éppen az ellenkezôjére, ami a gazdaságnak az etnicitás-
tól független szervezôdését mutatja.3 Mindezt igyekszem elsôsorban az Erdély, másodsorban a 
Kárpát-medence más multietnikus térségeinek paraszti gazdaságáról szóló néprajzi-antropoló-
giai szakirodalomra és a falusi gazdálkodás kutatása során tapasztaltakra támaszkodva kifejteni, 
továbbá igyekszem a kérdésnek két – egymással összefüggô – oldalára rávilágítani. Az egyik 
kérdés tehát az, hogy a paraszti közösségek gazdálkodásának a megszervezésében és a közössé-
gek közötti gazdasági kapcsolattartásban, a specializációban – történeti értelemben is – milyen 
szerepet játszik az etnicitás, a másik pedig, hogy a különbözô etnikai csoportokhoz tartozó em-
berek és közösségek milyen mértékben és milyen formákban mûködnek együtt a közelségükben 
élô más közösségek tagjaival. Az elôbbi kérdést a több évszázados múltra visszatekintô (Csoma 
1992: 7; Viga 1990: 258) etnikai, regionális tagolódás és gazdasági specializáció problémakörén, 

1  A tanulmány megírásában igen sokat segítettek Feischmidt Margit hasznos tanácsai, amelyeket ezúton is köszönök.
2  A bizalomnak a társadalom hatékony mûködése szempontjából kiemelt jelentôsége van, hiszen sok esetben a közös 

cselekvésnek vagy a hosszú távú tranzakciók mûködésének a bizalom megléte a feltétele. lásd errôl általánosságban Put-
nam 1993; egy szlovákiai magyar falu példáján Torsello 2004; erdélyi példákon – a gazdasági együttmûködés területérôl 
– Szabó 2009: 254–261. 

3  A példákat a késôbbiekben mutatom be. 
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a másodikat – az etnikai határok szerepének hangsúlyos exponálása és példázása érdekében – a 
paraszti gazdaságok és a velük kapcsolatban álló cigány közösségek közötti gazdasági viszonyok 
elemzésén keresztül bontom ki. Példáimban az Erdélyen kívüli területek felôl haladok az általam 
ismert, belsô erdélyi terepek felé. 

Ha Polányi Károly máig meghatározó elméletét vesszük alapul, miszerint a gazdaság az önsza-
bályozó piacok létrejötte elôtt társadalmilag és kulturálisan beágyazott volt, és hogy különbözô 
társadalmi intézmények integrálták a gazdasági folyamatokat, szinte értelemszerûen adódik a 
kérdés, hogy mi történt az önszabályozó piacok megjelenését, a nagy átalakulást követôen. Vajon 
a gazdasági folyamatok ezt követôen teljesen a piaci logikával, az ökonómia formális modelljével 
írhatók le, vagy bizonyos jelenségek, folyamatok arra engednek következtetni, hogy a gazdaság 
ma sem független egyes társadalmi folyamatoktól, kulturális preferenciáktól, és így továbbra is 
a szubsztantív gazdaságfogalom érvényes (Polányi 1976: 232–240; Isaac 2005: 15–16.)? Úgy 
is feltehetnénk a kérdést, hogy mi a viszony a kulturálisan meghatározott, társadalmilag be-
ágyazott tevékenységek és az önszabályozó piac tevékenységei között: egymásutániság, párhuza-
mosság vagy egymásba fonódás jellemzi-e ôket? A kérdéskörrel kapcsolatosan nagy vonalakban 
két irányt jelölhetünk meg: a gazdasági folyamatok teljes kiágyazódását és függetlenedését a 
társadalmi-kulturális háttértôl, valamint a kulturális kontextusok további szerepét a gazdasági 
rendszerben, a beágyazottság megmaradását. Ebben a tekintetben érdemes fontolóra venni és az 
itt vizsgált kérdésekre vonatkoztatni Jonathan Gershuny állításait, miszerint a gazdaság hivatalos 
és nem hivatalos szférái közötti mozgás nem teleologikus, és nem redukálható a nem hivatalos-
ból a kifehérítésen keresztül a hivatalosba való átkerülésre. A kettôt élesen elválasztani már csak 
azért sem lehet, mert a „legtöbb szükségletet a formális és informális tevékenységek kombiná-
ciója elégíti ki” (Gershuny 1993: 191). A valósághoz közelebb áll az az elképzelés, hogy „a tech-
nikai innováció, a tôkealapokban történt változások és a törvényes intézményekben és szociális 
szervezetek rendszerében megvalósult módosulások együttesen a fejlôdés egy kevésbé letisztult 
formáját hozták létre” (Gershuny 1993: 197), vagyis a beágyazottság-kiágyazódás folyamata sem 
csak egyirányú mozgásként írható le. 

Mindezek fényében joggal feltételezhetjük, hogy a gazdaság különbözô, de egymással ösz-
szefonódó szféráiban a döntések meghozatalában mind a mai napig olyan értékek is szerepet 
játszanak, amelyek a piaci logikával magyarázva csak kevéssé érthetôk meg, következésképp a 
piacgazdaságban is léteznek gazdaságon kívüli – a formális gazdaságelméletben nem számsze-
rûsíthetô – erôforrások, mint például a barátok által ingyen végzett segítségmunka, a rokonok 
által adott kamatmentes kölcsön, ismerôs közbenjárása egy vállalkozáshoz szükséges engedély 
kiváltása esetén. Az erdélyi falusi kisvállalkozásokról tudjuk például, hogy a környezet, ezen belül 
a rokonság, a faluközösség mennyire fontos tényezôi a gazdasági tevékenységeiknek (vö. Oláh 
2006). Az etnikai vagy területi alapon szervezôdô hálózatok (Kuczi 1996: 30) alapként szolgál-
hatnak a vállalkozások létrehozásánál, az etnikai hovatartozás számíthat a munkahelykeresésnél 
(Jenkins 2002: 251), egyes kultúrákban az erôs családi kötelékek képezik a vállalkozások tár-
sadalmi alapját, és a hagyományos család a gazdasági életnek fontos erôforrása (Berger 1998: 
178–179). A vállalkozások létrejöttére vonatkozóan van olyan magyarázat, amely a bevándorló 
vállalkozók etnikai alapon történô marginalizációjára, a helyiek által kiaknázott erôforrások el-
érésének tiltására vezeti vissza a sajátos gazdasági stratégiák kialakulását (Eriksen 2005: 366), 
mint ahogy ismertek olyan elméletek, amelyek az informális szektor etnikai alapú tagolódását 
és az etnikumoknak az informális szférában való tevékenységeit írják le (Harding–Jenkins 1989: 
110). A volt gyarmatok egyik konfliktusforrása a kereskedô kisebbségek helyzetébôl, sajátos gaz-
dasági (védekezô) stratégiáiból adódott: a gyarmati hatalom és a termelô és fogyasztó ôslakos 
közösség közé ékelôdve felvásárolták és továbbadták a helyi termékeket, valamint javakat im-
portáltak, és hitelnyújtással is foglalkoztak. Mindeközben értelemszerûen kompetitív helyzetbe 
kerültek a helyi elitekkel és az ôslakosokkal, és a védekezés részeként saját hitelintézeteket és 
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etnikailag homogén kereskedôszervezeteket tartottak fenn,4 s így az elit azt a vádat is megfogal-
mazhatta ellenük, hogy önmagukat zárják ki, és visszautasítják a befogadó társadalomba való 
beolvadást (Buchholt–Mai 1994: 228–233). Talán ebbôl a néhány, de sok területet átfogó – és 
elsôsorban az etnicitásra koncentráló – példából is kiviláglik a társadalmi, kulturális tényezôk-
nek a gazdaságon belül játszott meghatározó szerepe. Kétségtelen, hogy az etnicitás gazdasági as-
pektusai változatosak, és ezek a multietnikus társadalmakban tapasztalható munkamegosztástól 
az etnikai alapon szervezôdô vállalkozói hálózatokig, a különbözô országokban élô, de egymással 
összekapcsolt etnikai csoportokig, a formális és informális etnikai hierarchiákig széles skálát 
fognak át (Eriksen 2005: 353). Mindebbôl fakadóan a továbbiakra vonatkozóan feltehetô a kér-
dés, hogy jelent-e vagy – a történeti példák esetében – jelentett-e az etnicitás társadalmi tôkét, 
és ha igen, hogyan lehet ezt gazdasági tôkévé konvertálni? És hogy témánkra összpontosítsunk: 
ennek értelmében tekinthetünk-e a Polányi-féle modellre úgy, mint ami korlátok között ugyan, 
de jelen viszonyainkra is kiterjeszthetô, és amelynek megfelelôen a korábbiakban leírt rokonsá-
gi köteléket az etnikai hovatartozás helyettesíti? E témában természetesen további kérdéseket is 
meg lehet fogalmazni: ha az etnikai közösséget a primordiális elméletek (Horowitz 2006: 237) 
fényében valamiféle, a közös eredetre visszavezethetô, ekképpen egymással – értelemszerûen 
ideológiailag is megteremtett és fenntartott – rokonsági kapcsolatban álló tagok összességének 
tekintjük, akkor ez a fajta tényleges, de mégiscsak képzeletbeli rokonság megfeleltethetô-e an-
nak a rokonságnak, amelynek határain belül az antropológia az általánosított, határai felé halad-
va a kiegyensúlyozott, határain kívül pedig a negatív reciprocitást írta le? 

Van-e etnikus gazdaság az erdélyi falvakban?

Tekintettel arra, hogy ismereteim és tapasztalataim korlátozottak, e kérdések megválaszolásához 
különbözô elemzési szinteket kell elhatárolnom, hisz vajmi keveset tudnék mondani például az er-
délyi magyarok fogyasztási preferenciáiról, és ezen belül a magyarországi termékek, márkák elôny-
ben részesítésérôl vagy éppenséggel az ezekkel szembeni közömbös magatartásról.5 Kérdés persze, 
hogy a Romániába és különösen Erdélybe érkezô magyarországi vállalkozók mennyiben számoltak 
az etnicitásnak a gazdaságban betöltött szerepével, s vajon tekintettek-e erre tôkeként. Kérdés to-
vábbá, hogy az erdélyi gazdasági szférában a vállalkozások létrejöttében és mûködésében mennyire 
van súlya az etnicitásnak,6 illetve vannak-e olyan tevékenységi területek, amelyeket egy etnikum 
dominanciája jellemez. 

4  A gazdasági tevékenység és etnikai csoport közötti megfelelésre érdemes idéznünk Katherine Verdery véleményét: 
szerinte az erdélyi szászok a kereskedés feletti ellenôrzés megôrzése érdekében fogalmazták meg önálló etnikai csoport-
ként magukat (Verdery 1983: 363–364).

5  Ezzel együtt nem tarthatjuk véletlennek azt, hogy a magyarországi beruházók, és ezek között fôként a kis- és kö-
zépvállalkozások számára Románia jelentette a fô célpontot, amelyen belül Erdélyt részesítették elônyben (Zakota 2003: 
335). 

6  E kérdéseket Csata Zsombor szociológus kollégám vetette fel egy elôadása során, és doktori disszertációjában – re-
mélhetôleg rövidesen – bôvebb kifejtése is olvasható lesz. Én e kérdésfelvetést mindenképp köszönöm neki. Idekapcsoló-
dóan mindenképp érdemes megemlíteni azt, hogy Kiss Tamás egy nagyobb lélegzetû, az élettörténeti elemzés módszerére 
támaszkodó munkájában például azt a következtetést vonja le, hogy az általa elemzett interjúkban „az etnicitás egyáltalán 
nem válik explicitté”, és a megkérdezett vállalkozók „nem etnikus terminusokban írják le vállalkozóvá válásukat”, de 
azt is kifejti, hogy az „elbeszélések némelyikében” megjelenik az etnicitás (Kiss 2004: 127). Az általa megnevezett négy 
tipikus kapcsolódási pont közül az elsô kettôben a modernizáció és a polgárosodás narratívái keretében az etnicitás nem 
játszik szerepet, a harmadikban az etnicitás a modernizációnak az „etnikailag idegen fôáramából való kilépés lehetôségét 
jelenti” és végül a negyedik esetben – és talán ez a legfontosabb – az etnicitás az individualizált haszonszerzés pótló-
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Minthogy ezen a szinten a kérdés nem kellôképpen tisztázott, és mivel csak sejtésszerû benyo-
másaim vannak róla, a címben ígérteknek megfelelôen egy másik szintre fogok fókuszálni, és a 
korábbiakban felvetett kérdéseket a falusi gazdálkodásnak olyan történeti és recens anyagban fellel-
hetô találkozási alkalmain keresztül igyekszem körüljárni, amelyekben – akár az etnikumon belül, 
akár két etnikum között jön létre a találkozás – az etnicitás valamilyen értelemben meghatározó 
szerepet játszik. Azt gondolom ugyanis, hogy a kérdés felvetése nem csak a nagy gazdasági folyama-
tok megértésében segíthet bennünket, hanem a mindennapi, kis gazdaság jobb magyarázatában 
is, és fordítva: a paraszti közösségek gazdálkodásának etnikai vonzatai újabb fénybe helyezhetik 
etnicitás és gazdálkodás viszonyát. A falusi, paraszti gazdálkodás – bár több szálon kapcsolódhat a 
formális gazdasághoz – meglátásomban a háztartási és közösségi gazdálkodáshoz (lásd Gershuny 
1993: 192–199) áll a legközelebb, így különösen is helytálló a kérdés, hogy a szabályai és normái 
kialakításában milyen, csak kevéssé számszerûsíthetô tényezôk játszanak szerepet. 

A téma gyakorlati vizsgálati szintjeinek körvonalazásán kívül egy ismeretelméleti problémára is 
szeretnék rávilágítani a falusi gazdálkodás kapcsán. A falut és a falusi közösségeket a tudományok, 
a politikum és a közbeszéd több okból kifolyólag is úgy láttatták vagy láttatják, mint az archaikum, 
a romlatlanság világát, s emiatt, valamint az organikus közösségek feltételezése okán a falut a nem-
zet megújulásának a letéteményeseként is megkonstruálják; így a falu kapcsán létrehoznak egy 
etnikai/nemzeti kapcsolódásokkal is rendelkezô diskurzust. Ebben a keretben pedig – szinte ma-
gától értetôdô módon – a gazdálkodás is elhelyezôdik. Így bizonyos gazdálkodási eljárások, munka-
szervezeti formák, eszközök úgy kapnak ebben az etnikai diskurzusban etnikai jelleget, hogy az 
egyes, „etnikus” címkézésû jelenségeknek az etnikumok határain átnyúló jellegzetességei teljesen 
háttérben maradnak, mint ahogyan egyes eljárások ökológiai kereteire sem derül fény, holott meg-
történhet, hogy például az erdélyi magyar és román falusi gazdálkodás között nincs is olyan nagy 
különbség, vagy ha van is, annak alapján semmiképp nem lehet éles etnikai határokat megvonni 
(vö. Kós 1979: 386). 

Célszerû ezt a kérdést tágabb összefüggésében, több példa fényében is megvizsgálnunk, mie-
lôtt az erdélyi falvak paraszti gazdaságaiban az etnikai tényezôk szerepét bôvebben tárgyalnánk. 
A Norvégia északi részén élô pásztorkodó, rénszarvastenyésztô számik és a letelepedett, farmer és 
halász norvégok esetében a foglalkozásból és az etnikai hovatartozásból fakadóan sajátos határok 
képzôdése és fenntartása volt megfigyelhetô a 20. század második felében is, amelyekkel együtt 
járt a gazdasági komplementaritás és az utóbbi években a területek fölötti versengés. Ugyanakkor 
nagyszámú számi folytatott letelepedett, a norvégokéhoz hasonló életmódot a tengerparton, ám 
az alig észlelhetô kulturális és gazdasági különbségek ellenére az etnikai határokat fenntartották, 
míg voltak olyan közösségek is, amelyek elmozdultak a norvég identitás felé. Az utóbbi évek etnikai 
revitalizációja a gazdasági tevékenységektôl függetlenül zajlott, és bár ma már nagyon kevés számi 
foglalkozik ténylegesen rénszarvastenyésztéssel (amely nem mellékesen egy fontos tôkés üzemág 
lett), ez a tevékenység szimbolikus értelemben vált a számi identitás meghatározójává (Eriksen 
2005: 356, 365–366). Mindez azt mutatja, hogy az etnicitás és a gazdaság között nem lehet egye-
nes megfelelést feltételeznünk. Ezt a kérdést a továbbiakban néhány, Kárpát-medencei, fôként az 
északi, északkeleti térségre vonatkozó7 példán szemléltetem. A magyar néprajzi kutatások ebben a 
kérdésben igen jelentôs eredményeket értek el, noha a kultúra regionális tagolódása kérdésének 
tanulmányozásában a magyar néprajz hajlamos volt a népi kultúrát a magyar nyelvterülettel azo-

lagos legitimációs eszközeként és az 1990-es évek forráselosztása során szimbolikus tôkeként mûködött (Kiss 2004: 
127–128). 

7  A döntésemnek olyan kutatástörténeti okai is vannak, hogy a néprajzban – és ezen belül a gazdálkodás etnog-
ráfiájában – az 1980-as évektôl egyre fontosabbá váló interetnikus kutatások jelentôs része a magyar–szlovák–rutén 
kontaktzónának a síkság-dombvidék-hegyvidék kontextusban történô vizsgálatát tûzte célul, így e kérdéskörrôl igen jól 
hasznosítható eredményekkel rendelkezünk. 
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nosítani, holott nyilvánvaló, hogy a nyelvi határok nem esnek egybe a kulturális határokkal. Egyes 
kulturális sajátosságok ugyanis – különösen az anyagi javak elôállítása terén, így az építkezésben, 
földmûvelésben (Balassa 1994: 268) – átnyúlnak az etnikai határokon, és azoktól függetlenül ké-
peznek kultúrköröket (Liszka 1996: 201–202). A szlovák–magyar nyelvhatár mentén élô népcso-
portok például az azonos ökológiai környezet, az azonos kulturális hatások és az évszázados kultu-
rális és gazdasági csere következtében szinte egységes népi mûveltséget alakítottak ki (Liszka 1996: 
203). A nyitrai magyaroknál pedig megfigyelték, hogy kultúrájuknak azok az elemei (szénamunka, 
aratás, kendermunka, táplálkozás) voltak azonosak a nagytáji körzetével, amelyek a saját kultúrá-
jukon belül is egységesek voltak (Morvay 1980: 156–157), tehát az egységesülés egyszerre hatott a 
csoporton belül és kívül. A Bodrogköz különbözô etnikumú – magyar, szlovák, ruszin – csoportjai-
nak a földmûveléshez kapcsolódó mágikus eljárásai lényegében azonosak, és a különbségek inkább 
a felekezeti hovatartozás alapján a gyakorlatok intenzitásában mutatkoznak meg (Viga 1996: 271, 
274). Az alföldi és a hegyvidéki szlovák falvak szénagazdálkodásában igen sok, lényeges különbséget 
megrajzolt a kutató, rámutatva, hogy a hegyvidéki szlovákok gazdálkodásának sajátosságai a termé-
szeti körülményekkel és a falvak izoláltságával függnek össze (Paládi-Kovács 1994: 629). E példák 
sorát hosszan lehetne folytatni, ugyanakkor nem egy esetben olyan különbségekkel is találkozunk, 
amelyek elsô pillantásra az etnikai határok mentén húzódnak, így felvethetô a kérdés, hogy hon-
nan erednek ezek a különbségek, és miért beszélünk mégis egyes gazdasági tevékenységekrôl mint 
etnikus specifikumokról. 

Mindenekelôtt arra kell rávilágítanunk, hogy a különbségek és az esetenkénti specializáció mö-
gött regionális tagolódást és ezen alapuló munkamegosztást kell látnunk, amelyet az egyes nagy-
tájakon belüli eltérô ökológiai feltételek, termelési adottságok határoztak meg elsôsorban: „a ter-
mészeti ökoszférák és a társadalmi-gazdasági szférák korrelációi többé-kevésbé behatárolják az 
alkalmazkodási formák ... típusait is. ... az egyes életmód-stratégiák, alkalmazkodási formák kö-
vetik a különbözô geográfiai formációkat, s így a hagyományos mûveltség termeléssel, életmóddal 
kapcsolatos részei táji formációkat is alkotnak” (Viga 1994: 54). Az egyes, különbözô adottságú 
(gabonás, gyümölcsös, szôlôs, fakitermelô stb.) régiók – komplementer termelési sajátosságaik 
következtében – láncszerûen és folyamatos cserében kapcsolódtak egymáshoz a javak és a munka-
erô áramlása területén, és a „termelési tapasztalatok etnikus közösségen belülisége, továbbhagyo-
mányozódása és a foglalkozási csoportok egybeesése adta meg a gazdálkodás etnikai jellegét”, amit 
azután – fôként a nemzetek formálódásával kezdôdôen – a leírók kizárólag etnikai keretekben 
interpretáltak (Csoma 1992: 11–12). Nem kétséges tehát: a Kárpát-medence változatos térszíni 
formáihoz alkalmazkodó etnikumok a gazdálkodási ágazatokban speciális adaptációs formákat dol-
goztak ki (Csoma 1992; Paládi-Kovács 2003), és ezeknek azután a környezet – nem egy esetben a 
külsô szemlélôk – megteremtette az etnikus olvasatát. 

A fentebbi állítások, következtetések érvényesek az erdélyi román, magyar, szász közösségek gaz-
dasági elkülönülésére és az ebbôl fakadó komplementaritásra, kapcsolattartásra is. Erre itt fôként 
három területrôl, a munkacsere, a juhászat (és állattartás), valamint a szôlészet-borászat területé-
rôl veszem a példáimat. A kalákát hajlamosak vagyunk olyan etnikus munkaszervezeti formaként 
értelmezni, amely a székely falvakat jellemezte és jellemzi, emiatt a szó kisebbségi szimbólummá 
is vált: a 20. század hetvenes éveiben a kisebbségi összetartozást, összefogást példázandó ilyen cí-
men tévémûsor is mûködött a Román Televízió Bukaresti Stúdiójának magyar adásában (Hajdú 
2001: 51). Ehhez képest a kaláka nem etnikus jellegû, a szó román eredetû (Benkô 1970: 316), 
ugyanebben az értelemben használják az erdélyi román falvakban is (Kós 1979), és a clacă, clăcaş 
szavak legalább annyira ismertek itt, mint a székelyek körében a kaláka, kalákás. A kaláka ezen 
túlmenôen olyan munkaszervezeti forma, népi intézmény, amely a kölcsönösségre és a hosszú távú 
bizalomra épül, megszervezésében a territoriális és a vérségi kapcsolatok egyaránt szerepet játsza-
nak, így azt gondolhatnánk, hogy a bázisául szolgáló közösségek etnikai határok mentén szervezôd-
nek meg. Ugyanakkor azonban szórványterületekrôl származó történeti adatokkal rendelkezünk, 
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amelyek szerint románok és magyarok együtt vettek részt a kalákákban, bár az igaz, hogy az állan-
dóbb szervezôdést igénylô kölcsönmunkák alapja a rokonság, a nemzetség volt, következésképp 
a nemzetség szerint megszervezôdô csoportok etnikailag homogének voltak, de a nagyobb mun-
káknál ezeket a határokat átlépték (Kós 1979: 373–375). Szintén a Mezôségrôl származik az adat, 
miszerint a magyar gazdákat és a román szolgalegényeket bensôséges kapcsolat fûzte egymáshoz, a 
gazda fiamnak szólította a legényt, és akár hosszabb távú kapcsolat is kialakulhatott közöttük: van 
példa arra, hogy a hat évig szolgált legényt öccse váltotta (Kós 1979: 383). 

A román–magyar viszonyokhoz kapcsolódik a második példám is, amellyel már a jelenkori vi-
szonyokra is rámutathatunk: bár a juhok összeadásának tavaszi szokását és az ehhez kapcsolódó 
rituális eljárásokat is hajlamosak vagyunk etnikus specifikumként értelmezni, ezt a Mezôségen 
és Kalotaszegen a román és a magyar falvakban hasonló módon szervezik meg (Butură 1989: 
228–229), és hasonló a tej haszonvételének a módja is, mint ahogy hasonlóak az elsô kihajtáskor 
gyakorolt hiedelemcselekvések, termékenységvarázsló rítusok. A juhászat kérdésköre azért is érde-
kes, mert közismert az a vélekedés, hogy a románok juhászattal foglalkoznak (Butură 1989: 224), 
ami a transzhumáló juhászatra igaz lehet (vö. Vlăduţiu 1973: 258–263), de egyébként tartalmaz 
némi torzítást, hisz itt egy foglalkozást mosunk össze egy etnikummal: egyrészt a románok eseté-
ben is a letelepedett, földmûves életmódot kiegészítô pásztorkodás a domináns (Vlăduţiu 1973: 
258), másrészt az Északi-Kárpátok transzhumáló juhászai egy részérôl azt feltételezik, hogy ro-
mán eredetûek, de vannak olyan csoportjaik, amelyek bizonyítottan szlávok (Földes 1982: 370). 
Az etnikai besorolásnak (és a gazdaság összefüggéseinek) viszonylagosságát érzékelteti az a tény 
is, hogy a Déli-Kárpátok román juhászait a román alföldön ungureannak (magyarnak) nevezték 
(Földes 1982: 373). Sôt, a román juhászatnak a domborzati viszonyokra, a speciális építményekre, 
az esztena elhelyezésére alapozó tipológiai rendszerébe az erdélyi magyar juhászatot is bele lehet 
illeszteni (Vuia 1964), mint ahogy a tejhaszonvételi formák sem etnikai határok mentén tagolódnak 
(K. Kovács 1968). És bár valóban igaz mind a mai napig, hogy a paraszti közösségek a román juhá-
szokat preferálják, arra is számos példa akad – például a Székelyudvarhelytôl nem messze található 
Dobón –, hogy székely családokban a juhászat szinte dinasztikusan öröklôdik, és a környékbeli 
falvakban ôk a legkeresettebb szakemberek. 

Köztudott továbbá, hogy a bivalytartás esetében – amelyrôl általában Kalotaszeg jut az ember 
eszébe – nem elsôsorban az etnikum volt a strukturáló tényezô, hanem a gazdasági helyzet, hisz 
a – Fogarasföld felôl román közvetítéssel elterjedt – bivaly mind a magyar, mind a román falvakban 
elôször a szegényparasztok gazdaságaiban jelent meg, elterjedésének pedig táji összefüggései voltak, 
így hegyvidéken nem terjedt el, de Kalotaszeg mellett a Mezôség és a Szamos mente vegyes lakos-
ságú falvaiban is nagy jelentôségre tett szert (Kós 1979: 203–218). Szintén az állattartás területérôl 
idézhetô a kettôs telek rendszere, amely – mint ahogy Gunda Béla bizonyította – elterjedt volt mind 
magyar, mind román közösségekben, és a falukapuval együtt a szorosan összekapcsolódó föld-
mûvelô és pásztorkodó életformának volt az egyik jellegzetessége (Gunda 1966: 333–371). Ezt a 
gondolatmenetet folytatva: a vegyes lakosságú Mezôségen a gazdálkodás és a gazdaság tájilag jelleg-
zetes építményei a román és a magyar gazdaságok esetén hasonlóak, a különbségeket a díszítésben 
lehet felfedezni (Butură 1989: 137). Az építkezések és más famunkák kapcsán végzett fafeldolgozás 
résztevékenységeit (fadöntés, vízi úton történô szállítás, eszközkészítés stb.) hajlamosak vagyunk 
etnikai sajátosságnak tekinteni, hisz valóban közösségek egész sora specializálódott rájuk. Nem sza-
bad szem elôl tévesztenünk azonban, hogy a tutajozást románok és magyarok egyaránt végezték,8 
mint ahogy a szekerezésben, eszközkészítésben és a különbözô regionális piacok kielégítésében 
területtôl függôen románok (mócok) és magyarok (székelyek) intenzíven részt vesznek (Butură 

8  A szárazföldi közlekedés nehézségei miatt a vízi szállítás és fôként a kitermelt fa úsztatása szélesen elterjedt gyakorlat 
volt minden nagyobb folyón, és ez olyan együttmûködésekre is lehetôséget biztosított, hogy a magyarok által Gyergyóból a 
Maroson leúsztatott fát a Nyárád torkolatánál román tutajosok vették át (Kós 1972: 14–17). 
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1989: 328–338). Ezek a példák a környezeti tényezôk fontosságát domborítják ki. Az ökológiai kör-
nyezet fontosságának illusztrálására a gyimesi csángó és bukovinai székely gazdálkodást és kultúrát 
idézhetjük: Gyimesben a kibocsátó székely és moldvai környezettôl eltérô feltételek mellett a tájhoz, 
klímához igazodó sajátos, a kibocsátó magyar és román közösségekétôl eltérô kultúra alakult ki, 
míg a szintén Csíkból menekült bukovinai székelyek sokkal jobban megôrizték eredeti kulturális 
arculatukat (Hofer 1980: 116). 

Példáim sorát a szôlészet-borászat kérdéskörével zárom; e témakör bemutatásával a szászok, 
németek gazdálkodásának etnikus sajátosságai is érzékeltethetôk. A németek fejlett szôlôkultúrája 
Kárpát-medence-szerte ismert (Csoma 1991; 1992), így Erdélyben is kiemelkedô szôlészként tar-
tották számon ôket (Kós 1972: 97–107). Köztudott ugyanakkor, hogy a Kárpát-medencében a né-
met szôlôkultúra etnikusan nem egységes, hiszen a német telepesek több területrôl érkeztek, s így 
szôlôgazdálkodásukban jelentôs eltérések is voltak. A szászok Nyugat-Európának abból a térségébôl 
érkeztek, amelyen a római szôlôkultúra folyamatos volt, ezért szôlômûvelésük inkább nevezhetô 
rajnainak vagy nyugat-európainak, s bár nem volt teljességgel egységes, mindenképpen különbözött 
az itt talált délszláv és magyar szôlômûvelési módoktól, és a jellegzetes technológiát fejlett munka-
kultúrával és piaci szemlélettel is társították (Csoma 1991; 1992). A szôlômûvelést erdélyi viszony-
latban is a szászokhoz kapcsoljuk, bár itt is el kell fogadnunk a fentebbi kiegészítéseket, mint 
ahogy rá kell világítanunk arra is, hogy a szász szôlészet azért is bontakozhatott ki, mert a mûvelési 
ág fejlesztése érdekében a telepesek adómentességet élveztek (Butură 1989: 213). De Erdélyben 
nem csak szászok mûveltek szôlôt (vö. Butură 1989: 211–218), sôt a kedvezô táji adottságok el-
lenére sem foglalkozott minden szász közösség ezzel a mûvelési ággal. Egyes eszközök – például 
az oldalorsós prés – megtalálhatóak voltak mind a szászoknál, mind a magyaroknál, gyümölcs- és 
olajprésként pedig a románoknál is (Butură 1989: 211; Kós 1972: 106–107). Az etnikum és a gaz-
dasági specializáció megfeleltetésének nehézségeit mutatja az a tény is, hogy a Kis-Küküllô menti 
borvidéken a magyar közösségek – kétségtelen: szász hatásokra is – jelentôs borkultúrát fejlesztet-
tek ki, amellyel részt vettek a táji cserében, de boraik a 19. században még nemzetközi versenyekre 
is eljutottak (Peti L. 2004: 186; Peti B. 2006: 245). A vidék egyik fontos revitalizációs stratégiájának 
az alapját épp a borkultúra képezi (Szabó Á. 2009: 121), amelynek viszont – eddigi megfigyeléseink 
szerint – van etnikus töltete, hiszen a kis- és középtermelôket integráló borszövetség és borverse-
nyek kizárólagosan magyar részvétellel szervezôdnek.9 

Mindezeket figyelembe véve – és az etnikai határok, specifikumok jelentôségét végig szem elôtt 
tartva – a következô problémákra kell rávilágítanunk: sok esetben egyes gazdasági tevékenységek 
elsô pillantásra etnikusnak tûnhetnek, de a közelebbi vizsgálat és a más etnikumok gyakorlatával 
való összevetés finomíthatja ezt a nézetet. Nem egy esetben a kultúra történeti rétegeit tekintjük 
etnikus specifikumnak, holott olyan jelenségekrôl van szó, amelyek más népcsoportoknál is meg-
találhatóak voltak; elképzelhetô ugyanakkor, hogy bizonyos, elzárt területekre késôbb jutottak el, 
és esetleg konzerválódtak, vagy a tudományos érdeklôdés homlokterébe kerültek. Fontos szempont 
a regionális tagolódás, a táji specializáció és a munkamegosztás, hisz nem egyszer itt is etnikai 
határokat sejtünk, holott fontos szerep jut az ökológiai környezetnek is, hisz a „különféle típusok 
létrejötte alapvetôen az adott terület természeti viszonyaihoz, népességeltartó képességéhez való 
alkalmazkodás eredménye, nem pedig az etnikumból eredeztethetô sajátosság” (Nádasi 1985: 26). 
Mindezek mellett fel kell hívni a figyelmet a politikai hatalomnak azokra a törekvéseire is, ame-
lyekkel a gazdasági értékek (új) artikulációján keresztül egyben a gazdaságival összefüggô etnikai 

9  Lehet, hogy ennek egyszerûen az az oka, hogy a revitalizációs törekvések vezetôi magyarok voltak, és magyar–ma-
gyar viszonylatban gondolták el ezt a stratégiát, következésképp a kommunikáció nyelve is magyar és a mulatságok is 
magyarok. 
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viszonyokat is meghatározza (Verdery 1983: 352)10: a gazdasági központosítással és az államér-
dekekkel szembeni ellenállás például nemzeti jelleget ölthet, amint azt Katherine Verdery a 19. 
századi Erdélyrôl állítja (i. m. 364–367), és nem egyszer épp a nemzeti keret teremti meg egyes 
tevékenységek etnikai olvasatát. A politikai folyamatok másik oldalról – legalábbis formálisan – el 
is moshatják a gazdaságira alapozó etnikai határokat, amennyiben az addig egyenlôtlenül elosztott 
gazdasági pozíciók elérését egyformán lehetôvé teszik (vö. Verdery 1983: 68). És végül: ma a kuta-
tónak szembesülnie kell a gazdasági fejlôdés és modernizáció egységesítô hatásával is,11 valamint 
azzal, hogy a gazdaság és a kultúra más területei rendszerekként egymásba fonódnak, a változások 
és sajátosságok milyensége, intenzitása a belsô fejlôdés és a kulturális csere bonyolult szövedékén 
keresztül érthetô csak meg.12 

Az egy etnikai közösséghez való tartozás tehát szervezôeleme lehet a gazdaságnak, de a fent be-
mutatott példákban nem is egyetlen, nem is elsôdleges és nem is kizárólagos. Azt semmiképp nem 
szabad figyelmen kívül hagyni, hogy az „ökológiai adottságok, alkalmazkodási stratégiák regulatív 
tényezôi a tradicionális mûveltségnek, amelynek »válaszait« nem lehet a népi kultúra hagyományos 
csoportfogalmai közé szorítani” (Viga 1990: 23). Ugyanakkor mégis létezhetnek olyan „tevékeny-
ségek, amelyeknél a generációk során átöröklött technikák, eljárásmódok, foglalkozások már-már 
etnikus specifikumnak tûnnek” (uo.). Ezt a viszonyt egy kettôs rendszerben kell elképzelnünk, 
amelyen belül az egyik oldalon az önállóságra törekvés és a környezethez való alkalmazkodás, a 
másik oldalon az egységesülés felé ható folyamatok és intézményrendszerek összessége áll (vö. 
Viga 1990: 23). Mindezek fényében azt gondolom, hogy a mai erdélyi falvak gazdálkodása esetén a 
gazdaság etnikai behatárolásáról csak fenntartásokkal lehet beszélni, és az egyes mûvelési ágakat 
– amelyeket az ökológiai környezet lehetôvé tett, és amelyeken belül megszervezôdhetett a specia-
lizáció – éppúgy figyelembe kell venni, mint a különbözô eredôjû egységesülési folyamatokat. A to-
vábbiakban viszont arra mutatok rá, hogy a paraszti gazdaságok egymással történô találkozásaival 
ellentétben az etnikum mennyire fontos összetevôje lehet a parasztok és a nem parasztok közötti 
kapcsolattartásnak és az eltérô stratégiákra vonatkozó mindennapi percepciónak. 

A cigányok és a parasztok közötti különbségtétel 
gazdasági és etnikai vonatkozásai Erdélyben 

Az etnikai közösségek és a gazdaság kapcsolatát – strukturális tényezôként – a hatalmi szerkeze-
tek és viszonyok is szabályozhatják, így egyrészt bizonyos etnikumok tagjait nem engedik bejutni 
egyes szférákba (Eriksen 2005: 353), másrészt gyakori – bár értelemszerûen nem csak a hatal-
mi viszonyokkal függ össze –, hogy kiépül egyfajta, etnikai alapon történô munkamegosztás. Erre 

10  A nemesek és a városok által a piacokért folytatott verseny, a beavatkozó állam, valamint a nemesek és a cigány 
iparosok közötti viszony kontextusában veti fel a problémát Stewart 1994: 60–63. A cigányokra vonatkozó politikai hatá-
rozatok és azok sikertelensége kapcsán lásd még Achim 2001: 96–101. A magyar nemesekrôl és az 1848-as forradalom 
során földhöz jutó román kisbirtokosokról lásd Egyed 1981: 203–204, az I. világháborút követô földreformról Verdery 
1983: 287–289.

11  A Katherine Verdery által kutatott román–német településen az 1970–80-as években például már nem volt szá-
mottevô különbség a románok és a németek létfenntartásában (Verdery 1983: 63–64), és a németség ismertetôjegyeként 
nem említették a gazdasági tevékenységeket (i. m. 67). Ezért is támaszkodtam nagyon sok helyen történeti anyagból 
származó példákra. 

12  Az ökológiai környezet és a kultúra kapcsolatára, valamint a többes hatások figyelembevételére tanulságos lehet 
ebbôl a szempontból John Cole és Eric Wolf munkája, akik egy tiroli német és olasz település hasonlóságainak és különb-
ségeinek elemzése során az ökológiai környezetet, a történelmi hátteret, a társadalmi kapcsolatokat, a politikai formáció-
kat és ideológiákat, a szélesebb társadalmi kontextust, az öröklési stratégiákat is értelmezve rámutattak, hogy a különbözô 
stratégiák az azonos ökológiai környezethez való alkalmazkodást szolgálják (Cole–Wolf 1999). 
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olyan szemléletes példát lehetne felhozni, mint Mauritius ültetvényeinek és cukoriparának etnikai 
és gazdasági tagolódása a gyarmati korban: itt az ültetvények munkásai indiai eredetûek, a cukor-
gyári munkások afrikai eredetû kreolok, a középvezetôk „színesek”, afrikai-európai eredetûek vagy 
indiai felsôbb kasztból származók és végül a felsô vezetôk európaiak voltak (Eriksen 2005: 357). 
A hatalmi szerkezetek és az etnikai munkamegosztás kérdését közegünkön, az erdélyi paraszti gaz-
dálkodáson belül a parasztok és a cigányok közötti gazdasági viszonyokban is érdemes megvizsgál-
nunk, így ugyanis rávilágíthatunk az azonos és a különbözô, sokszor egymást kiegészítô gazdasági 
stratégiákra és a cserének és az egymás gazdasági életében való részvételnek a jellegzetességeire, az 
esetenként egyenlôtlen gazdasági viszonyokra és a határok etnicizálására. Ebben a részben ezért azt 
vizsgálom meg, hogy a gazdaságnak ezen a szintjén a cigányok és a nem cigányok (letelepedett házi 
cigányok és földmûveléssel, hagyományos gazdálkodással foglalkozó nem cigányok) között milyen 
viszonyok jönnek létre. Vajon beszélhetünk-e teljesen különváló gazdasági stratégiákról, és hogy az 
etnikai besorolás mennyiben számít gazdaságivá konvertálható társadalmi tôkének. Azért is érdekes 
ez a kérdés, mert a cigánykutatás és a cigányok gazdasági tevékenységeinek szakirodalmából több 
helyen azt lehet kiolvasni – illetve a megfigyelésekbôl is arra a következtetésre lehet jutni –, hogy a 
cigány csoportok gazdasági tevékenységeinek egyik fontos tényezôje a letelepedettekkel való viszony 
(vö. Oláh 1996b; Prónai 2000; Stewart 1994: 23–25, 131–137; Szuhay 1999: 53–61), legyen szó 
akár a nem cigányoknak végzett szolgáltatásról, akár a saját vagy vásárolt termékek eladásáról, gyûj-
tögetésrôl, vagy éppen a gázsók életmódjának és munkakultúrájának elutasításáról. 

Alábbi példáim jobbára a Nyikó menti Siménfalváról származnak,13 ahol jelentôs számú letele-
pedett, részben – de nem kizárólag – vesszôfeldolgozásból élô cigány közösség él, ám kitekintés-
képpen néhány más erdélyi település hasonló gazdasági kapcsolataira is kitérek (lásd Fosztó 2003; 
Kinda 2005; Oláh 1996b; Peti 2007; Voiculescu 2007). Az ezen a terepen vizsgált cigány és nem 
cigány kapcsolatokban legtöbbször azt láttam, hogy a gazdasági kapcsolatok (is) a kizárás terüle-
teként funkcionálnak, és az etnikai különbözôség egyben olyan nehezen áthidalható társadalmi 
távolságot is jelent. A különbségek, az elutasítás történetileg szemlélve abból is fakad – ellentétben 
a más etnikumú, de hasonló módon letelepedett, nagyjából azonos életmódot folytató és munka-
kultúrát követô paraszti csoportok közötti viszonyokkal –, hogy a nem cigányok értelmezésében a 
cigányok gyökeresen más tevékenységeket folytattak, más életmód szerint szervezték az életüket 
(Achim 2001: 73–74; Stewart 1994: 54–55), tehát a kulturális, gazdasági és etnikai különbségek 
együttes hatásával kell számolnunk (vö. Eriksen 2005: 353). E részben a munkaszervezeti formák 
képezik a gondolatvitel gerincét, ám itt nem csak a közel azonos gazdasági teljesítôképességû csa-
ládok szimmetrikus kapcsolataira térek ki, hanem a tulajdonos gazdákat a kisbirtokos vagy birtok 
nélküli napszámosokkal összekötô aszimmetrikus kapcsolatokra is, hisz ez utóbbiak az etnikai 
jegyek alapján megfogalmazódó kizárásnak a területei, annak ellenére, hogy a két etnikai közösség 
közötti találkozások a leggyakrabban itt jönnek létre. Szeretném ugyanakkor hangsúlyozni, hogy 
erre az – igencsak differenciálódott – csoportra nem tekintek egységesként (vö. Kotics 1999: 76). 
A meggazdagodott és egyfajta életmódváltáson átment cigány családokról nyilvánvalóan nem lehet 
úgy beszélni, mint a napszámosokról, ezért az egységes etnikai csoport léte és a csak a cigány cso-
portokra, vagy csak a nem cigányokra jellemzô gazdasági stratégia megléte is kérdéses. A helyiek 
percepciójában ugyan létezik a sajátos jegyekkel leírható cigányok csoportja, és létezik a gazdasági 
stratégiáknak egy olyan összessége, amit akár a cigány jelzôvel is definiálhatnánk, és ami az infor-
mális szféra alsóbb szintjei (gyûjtögetés, napszámos munka) mellett a vesszôfeldolgozást és a falu 
szélén való lakást foglalja magában (e csoportra jellemzô továbbá a felhalmozás, a hosszú távú 
tervezésnek, a jövô gazdasági biztosításának a hiánya). Számos példát találhatunk ugyanakkor arra, 

13  A Nyikó völgye Udvarhelyszéken a Hargita lábától Székelykeresztúrig nagyjából északkelet–délnyugati irányban hú-
zódik. Siménfalva lakossága körülbelül ezer fô, ennek mintegy fele cigány.
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hogy cigánynak tartott családok nem ezeket a stratégiákat alkalmazzák. A másik oldalon szintén 
létezik a magyarok csoportja, és azoknak a stratégiáknak az összessége, amelyeket nem cigányként 
lehetne leírni (földmûves munka, hivatalos szektorban való alkalmazás, felhalmozás, hosszú távú 
tervezés, a jövô gazdasági biztosítása), de itt is megtalálhatóak azok a kivételek, amelyek meg-
bontják a kép egységességét. A faluban él mintegy 10–12 olyan család, akiket a helyiek cigánynak 
tartanak, de akikre a cigányokkal azonosított stratégiák nem jellemzôek: ezek a családok a szocia-
lizmus idején nem a téeszben, hanem döntôen a helyi vesszôfeldolgozó szövetkezetben dolgoztak, 
tehát anyagi gyarapodásuk már ebben a korszakban megindult, néhányan már ekkor házat vettek 
a falu belterületén. A rendszerváltást követôen a vesszôáru iránti kereslet hatalmas lendületet adott 
gazdaságuknak, házakat vásároltak és építettek, autókat szereztek be, és néhányan a földmûve-
lésnek is nekifogtak (például vesszôt termesztenek) stb. Ezzel párhuzamosan volt megfigyelhetô 
elszakadásuk – például házassági stratégiák révén – a szegényebb cigányoktól. Szemlélhetjük ôket 
a helyi lakosok szemével vagy kutatói perspektívából: egyértelmû, hogy nem ugyanannak a szegény 
cigányokból álló csoportnak a tagjai, ám a közösség nem cigány része mégsem úgy tartja velük a 
kapcsolatot, mint a saját közösségükhöz tartozó családokkal. A másik oldalon pedig találhatunk né-
hány olyan családot is, akikrôl tudják az emberek, hogy magyar származásúak, de gazdasági helyze-
tük – a mélyszegénység – és életmódjuk következtében (nem tudják alkalmazni az életvezetésnek 
és a gazdálkodásnak a paraszti etikában is gyökerezô, a termelést növelô és a fogyasztást csökkentô, 
a munkát és a tisztes életmódot prioritásként kezelô stratégiákat) cigányként kezelik ôket. Érdemes 
végül megemlíteni azokat a fiatal, vállalkozó szellemû magyar családokat, akik – látván a vesszôáru 
elôállításának sikerességét – maguk is belevágtak ebbe az ágazatba: napszámos cigányokat alkal-
mazva vállalkozásszerûen foglalkoztak a vesszôáru elôállításával, ám esetükben magyarságuk nem 
kérdôjelezôdött meg. A helyiek által etnikai jegynek tekintett kulturális és életmódbeli tényezôk és a 
gazdasági folyamatok bonyolultan kapcsolódnak egymásba, és inkább kölcsönös hatásokról lehetne 
beszélni, mintsem világos ok-okozati viszonyról, amelyen belül az egyik a másikból következetesen 
levezethetô, bár az kétségtelen, hogy a tulajdonviszonyok és a munkához való viszony nagymérték-
ben meghatározzák a kapcsolatokat.

Amennyiben a gazdasági kapcsolatokat tekintjük a vizsgálat központi kérdésének, érdemes né-
hány gondolat erejéig a településszerkezet, a tulajdonosi viszonyok és a munkamegosztás problé-
májára, ezen keresztül pedig az erôforrások kiaknázására is kitérnünk. A cigány közösségek legtöbb 
esetben a falvaknak a periferikus, a határhoz, erdôhöz közel esô területeit foglalják el, ami össze-
függ azzal, hogy a parasztok birtokolnak, a cigányok nem birtokolnak földeket (vö. Stewart 1994: 
28, 60). Egy alkalommal kollégámmal14 a bonyhai15 cigánytelep dombon húzódó, sáros tavaszi 
utcáit róttuk, s miközben bepillantottunk a viskókba és hallgattuk a panaszáradatot, egyúttal le-
tekintettünk a falu rendezett portáira, s így helyben, úgyszólván kutatás közben újraalkottuk azokat 
a kulturális és életmódbeli különbségeket, amelyek a cigányok és nem cigányok viszonyát nagymér-
tékben meghatározzák, és amelyekrôl a korábbiakban is beszéltem (Szabó 2006: 11). Mintegy már 
ezen a szinten megteremtettünk egy olyan társadalmi távolságot, amelyre a helyiek a mindennapi 
gyakorlatban – bár vélhetôen nem ezen a fogalmi nyelven – folyamatosan hivatkoznak. A dombon 
vagy a falu végén, az Erdô utcában, a După garduri (kerítések, kertek mögötti) falurészben, a má-
zsán felül (Fosztó 2003: 99), a Patakban (Oláh 1996a: 211), a Régi úton vagy a Cigánysereg nevû 
utcában (Peti 2007: 30) lakni a településen kívüliséget és egyben negatív elôítéleteket16 hordozó 
etnikai besorolást is jelent, amelybôl a cigány lakosságnak igen nehéz kilépni, mivel a többségi la-

14  Peti Lehel, akivel a Kis-Küküllô mentén több kutatásban is együtt dolgozom. 
15  Maros megyei település a Kis-Küküllô középsô folyása mentén.
16  Az elôítéleteket ebben a kontextusban gazdasági tényezônek tekintem, hisz meghatározzák a gazdasági viszonyu-

lásokat is. „Amikor a csoportokat rangsoroljuk, az alárendelt csoporthoz gyakran etnikai stigmát társítunk, tipikusan a 
kultúrájukat és gyakorlataikat alsóbbrendûnek feltüntetô sztereotípiák során keresztül” (Eriksen 2005: 354–355). 
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kosság ezeket a határokat folyamatosan és minden területen, így gazdasági téren is újrafogalmazza. 
A településszerkezet etnikai határok mentén való megszervezôdése nyilvánvalóan összefügg a tulaj-
donviszonyokkal, amelyben szintén mûködik egyfajta kizárás és kizárólagosság: a cigány lakosság 
letelepedése idején a helyi tulajdonviszonyok általában már rögzítettek voltak: a tôkés termelés 
kibontakozása a cigány kisipari termelés marginalizációját eredményezte, ugyanakkor a paraszti 
mezôgazdaságban munkaerô-szükséglet keletkezett, így itt kötötték le a munkaerejüket (vö. Achim 
2001: 67–68; Kotics 1999: 75; Szuhay 1999: 41). Azokban a falvakban, amelyekben a birtokosok 
hagyományosan a saját közösségükhöz való tartozást tekintették az erôforrásokhoz való hozzáférés 
egyik alapjának, és ezért a közösség határait igencsak félve vigyázták (Imreh 1983: 46–51), a ci-
gányok nem kerülhettek be ezekbe a tulajdonosi csoportokba, nem juthattak hozzá ezekhez az 
erôforrásokhoz. A szocializmus idôszaka ebben a tekintetben azért volt eltérô, mert az adminiszt-
ratív birtoklás eredményeként – a háztáji gazdaságok kivételével – eltörlôdtek ezek a különbségek, 
azonban a téeszben alkalmazott cigányok itt sem juthattak vezetô pozíciókba, munkásként irányí-
tották ôket a magyar mérnökök, brigádosok, tehát a különbségek más területeken újratermelôdtek. 
Az 1991-es földosztást követôen a volt téeszalkalmazottak földhöz jutottak, de a cigányok közül 
kevesen álltak át az önálló mezôgazdasági termelésre, a földdel való kapcsolatuk nem változott 
meg.17 Siménfalván ma 3-4 cigány család foglalkozik földmûveléssel, és épp azok a szegény csalá-
dok nincsenek benne ebben a csoportban, amelyek tagjai valamikori téeszalkalmazottként kaptak 
50 ár földet, amit azután eladtak. Ennek következtében a napszámos, alkalmi munkából és gyûjtö-
getésbôl élô cigányok – mivel nincsenek földbirtokaik (nincs személyes tulajdonlási kapcsolatuk a 
tájjal) vagy nincsenek birtokában a gazdálkodói tudásnak (nem ismerik azokat a technikákat, ame-
lyekkel a táj az ember uralma alá hajtható) – kénytelenek vagy kiegészítô jövedelemforrások után 
nézni,18 vagy – mivel a tulajdonviszonyok újratermelôdtek – kedvezôtlen feltételek mellett eladni a 
munkaerejüket. Bekerülnek a gazda-napszámos rendszerbe, emiatt és etnikai hovatartozásuk okán 
kiszorulnak a patrónusok társadalmi terébôl, akik a maguk során úgy alkotják meg a környezetet, 
hogy abban a cigányok nem kapnak helyet. A tulajdonlás szintjén az ökológiai táj minden elemével 
a nem cigányoké, a birtokbavételi aktusokhoz tehát csak nekik van joguk: övék a kukoricaföld, ahol 
a cigányok kapálnak, övék a kaszáló, a legelô, és a környezeti és társadalmi tér elemeibôl megalko-
tott lokális táj is az övék (Szabó 2005: 73). Az én földem, az én kaszálóm, az én erdôm kijelentések 
a lokális tudásoknak olyan nyelvi és szimbolikus bázisát képezik (vö. Fosztó 2003: 98), amely alap-
ján létrejön egy kizáró módon mûködô helyi gazdatársadalom. Ez a gazdatársadalom pedig csak 
korlátozottan engedi hozzáférni a napszámos cigányokat az erôforrásokhoz: vagy csak periferikus 
használatot engedélyez, vagy csak a saját ellenôrzése alatt engedi meg a földmûves munkát. 

Ez a gyakorlatban azt jelenti, hogy a cigányoknak ez a csoportja – amely egyben leginkább ma-
gán hordozza a helyi társadalom által ilyenként megalkotott etnikai jegyeket19 – erdei gyümölcsök, 
gombák, gyógynövények, száraz ágak gyûjtögetésével, patakparti legeltetéssel kerülhet kapcsolatba 
az ökológiai környezettel, tehát csak használója lehet, birtokosa nem. Következésképp a termelési 
folyamatokba sem tudnak hosszú távon beavatkozni – ez a nem cigány etnikai csoportoknak vagy 
azoknak a kiváltsága, akik kiszakadnak a cigány életmódból. A másik változat az, hogy a cigányok-
nak ez a csoportja napszámosként, a nem cigány gazdák szoros ellenôrzése mellett kerül kapcso-
latba a környezettel, így ez a kapcsolat még akkor is áttételes, ha a gazda és a napszámos között 
hosszabb távú, patrónus-kliens jellegû viszony alakul ki, hisz a napszámosnak nincsen döntési 

17  A rendszerváltást követô visszaszolgáltatások során a téeszekben dolgozó cigányok is kaptak földet, s bár van példa 
arra, hogy ezeket egyfajta vegetáló stratégia keretében meg is mûvelték (vö. Peti 2007: 36), sok esetben neki sem fogtak 
a földmûvelésnek, vagy hamar felhagytak vele (vö. Kinda 2005: 152). 

18  A falu és a tágabb gazdasági kontextus átalakulása következtében még a következô két stratégiát követték: bedolgozás 
a vesszôfonással foglalkozó cigány vagy magyar gazdáknak, valamint külföldi vendégmunka.

19  Amelyektôl nem mellékesen a meggazdagodott cigányok elhatárolják magukat (vö. Kotics 1999: 77). 
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joga vagy tervezési lehetôsége, következésképp továbbra is idegen marad a gazdák világában. Egy 
napszámos cigánynak nincs lehetôsége arra, hogy azt mondja: az én földem. A kilencvenes évek 
végén az is megtörtént, hogy egy gazda, aki a falu szélén egy olyan földet kapott vissza, amelyre a 
szocializmus idején egy cigány család házat épített, a földjét egész a ház küszöbéig felszántotta, ezzel 
is jelezve a tulajdonviszonyokat. 

A munkához való viszony területén azt látni, hogy a gazdák – amellett, hogy a tulajdonosi cso-
portokba nem engedik be a cigányokat – a napszámos munkákban történô találkozások során is 
folyamatosan fenntartják az etnikai határokat, hisz nyelvi és gyakorlati szinten is kinyilvánítják azt, 
hogy nézetükben a cigányok megbízhatatlanok, nem dolgoznak jól, munkájukat folyamatosan el-
lenôrizni kell stb.20 Ha egy nem cigány gazda cigány napszámosokat foglalkoztat, akkor olyan nyelvi 
formulákkal fejezi ki ezeket a helyi vélekedéseket, mint: „cigány munka nem jó munka”, „a cigány 
után még egyszer megcsinálhatod”, vagy kapálásnál: „csak rejahúzza a burjánra a földet” stb. Ha 
egy munkát – legyen az kapálás, kaszálás, kútásás – cigány napszámos végzett el és a gazda nincs az 
eredménnyel megelégedve, akkor azt mondja: „látszik, hogy cigány csinálta”, vagy ugyanerre vezeti 
vissza, ha bármilyen más, a munkafolyamatban beállt akadály – a napszámos késôn érkezik, korán 
akar elmenni, sokat pihen stb. – merül fel a munkavégzés során. A nem cigány gazdák számára 
adott munkamorált a nem cigányok véleménye szerint a napszámos cigányok nem hajlandóak kö-
vetni, ezért – bár a találkozásokra szükség van, hisz más munkaerô nemigen akad – igyekeznek 
ellenôrizni a cigányok munkáját. Egy cigány napszámos lehet bejáratos a gazda portájára, napi vagy 
heti rendszerességgel végezhet neki munkát, kölcsönkérhet a gazdától és elígérkezhet a munka-
végzés idejére – mégis kívülálló marad, annak ellenére, hogy esetleg hosszú távú kapcsolatba kerül 
a gazdával. Az egyik, piacra is termelô magyar nagygazda például több napszámoscsaláddal is tart 
fenn ilyen jellegû kapcsolatokat, de ezek a napszámoscsaládok a gazda portáján csak meghatározott 
terekbe juthatnak be (udvar, gazdasági épületek), a gazda családja kizárja a kölcsönösségre épülô 
kapcsolat lehetôségét. A gazdák fenntartják az alá-fölérendeltséget, aszimmetriát is hordozó határo-
kat, amelyeket nem egy esetben a cigányok is interiorizálnak (például tudják, hogy a gazda portáján 
belül meddig szabad bemenniük), így cigányok és nem cigányok között nem jöhet létre olyan kap-
csolat, mint az azonos etnikai csoporthoz tartozók között.21 

A vizsgált faluban a gazdálkodásnak és általában az életnek fontos összetevôi a különbözô, gaz-
dasági folyamatokat megszervezô és lebonyolító kooperációs formák, a kölcsönös segítség intézmé-
nyei: a kalákaközösségek, a gazdatársulások, a rítusokat (temetés, lakodalom) lebonyolító szom-
szédságok, közösségek. E szervezôdésekre több okból is szükség van (például az erôforrásokhoz 
való hozzáférés, a rendelkezésre álló munkaerô mennyisége vagy a pénzhasználati szokások miatt). 
A cigányok ezekbôl az intézményekbôl is kimaradnak: mivel nincs földtulajdonuk, a földmûvelés 
kapcsán létrejövô munkatársulásokba nem kerülhetnek be egyenlô félként, csak napszámosként, 
állatok hiányában nem tagjai az állattartó gazdatársulásoknak sem, és nem vesznek részt a nem 
cigányok családi eseményeiben, sem az ezeket megelôzô, elôkészítô munkafolyamatokban. Ennek 
következtében az ilyen esetben kötelezô javak (liszt, cukor, tojás, tyúk stb.) hosszú távú cseréjébe 
sem kapcsolódnak be, kölcsönös segítséget megszervezô hálózataik külön alakulnak. Sajátos esete 
a találkozásoknak, amikor egy munkafolyamatban nem cigány kalákások és cigány napszámosok 
is dolgoznak együtt. Ilyen lehet például egy házépítés, amikor a szükséges munkaerôt a nem cigány 
gazda nem tudja saját baráti, rokoni körébôl biztosítani, így cigány napszámosokat is foglalkoztat. 
Ilyenkor nem cigányok és cigányok együtt dolgoznak ugyan, de míg az egyik csoport gazdasági érte-
lemben a gazdával egyenrangú, addig a másik alárendeltje neki. Az etnikai különbségtétel továbbá 

20  Ezt különben a már említett Kis-Küküllô menti kutatás során is megfigyelhettem.
21  Cerasela Voiculescu etédi munkája során ennek némiképp ellentmondó következtetésre jut, amikor azt állítja, 

hogy a munkaerejüket felkínáló cigányok és a nem cigány gazdák között általánosított reciprocitással leírható, bizalmi 
kapcsolat áll fenn (Voiculescu 2007: 75). 
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olyan apró, a mindennapiság részét képezô mozzanatokban is megnyilvánul, amelyek során újra 
úgy zárják ki a cigányokat, hogy ôk is mintegy interiorizálják ezeket a viszonyokat: a vízivó pohár 
használatánál a cigányok igyekeznek utolsónak maradni, a közös asztalhoz való leülés során is az 
asztal végét foglalják el, és nem történik meg, hogy nem cigány kalákások és cigány napszámosok 
vegyesen ülnének le. 

A határok megvonása és a külön csoportok fenntartása az etnicitáson túl nyilván összefüggésben 
van azzal is, hogy ezek az egymást segítô csoportok vérségi/rokonsági és territoriális alapon szer-
vezôdnek meg, s így a cigányok nem tudnak bejutni e csoportokba. Ha egy cigány család a falu 
belterületén vásárol házat, s ezáltal közelebb kerül nem cigány családokhoz – amire viszonylag sok 
példát látni –, ez nem jelenti azt, hogy könnyebb bekerülnie a falu belterületén élô családoknak ter-
ritoriálisan szervezôdô, szomszédsági intézményeibe, hiszen a szomszédsági kapcsolatok létrejöt-
tét, fenntartását az etnikai határok igencsak megnehezítik. Az etnikai elôítéletek megakadályozzák 
az egyenrangú feleket összekötô mindennapi gazdasági kapcsolatok létrejöttét.

A cigányoknak ez a csoportja rá van kényszerítve ezeknek a kapcsolatoknak és a stigmatizáló 
besorolásnak az elfogadására (vö. Szuhay 1999: 16) és egyben interiorizációjára (vö. Eriksen 2005: 
355). Hacsak nem állnak rendelkezésükre olyan speciális tudások, amelyekkel némiképp függet-
leníteni tudják magukat a helyi gazdáktól, vagy legalábbis komplementer gazdasági tevékenysége-
ket tudnak folytatni, vagy ilyen szolgáltatásokat tudnak nyújtani, a kapcsolatnak az aszimmetrikus 
jellege marad domináns. A speciális tudások mellett a komplementaritás másik feltétele lehet, 
hogy olyan erôforrásokhoz férjenek hozzá, amelyek a nem cigány háztartásokban nem töltenek 
be központi szerepet, ezért a hozzáférést és a forráskiélést nem szabályozzák olyan szigorúan, így 
ezek az erôforrások némiképp szabadon használhatók. Példaként a vesszôfeldolgozásban haszná-
latos fûzfavesszôt említem: ez olyan nyersanyag, amely bár az önellátó paraszti gazdaságokban is 
felhasználásra került, nem képezte a gazdasági stratégiák részét még jövedelemkiegészítés szintjén 
sem.22 Ezeknek az erôforrásoknak és a speciális tudásoknak a használatával egyes cigány csoportok 
olyan termékeket állítanak elô, vagy olyan szolgáltatásokat nyújtanak, amelyeknek a felhasználói 
köre jobbára helybeli és távolabbi nem cigány háztartásokból kerül ki. Így felvethetô esetleg, hogy 
az erôforrások és az ezek kiaknázására létrejött, továbbadott specializálódás okán az egymás mel-
lett élô cigány és nem cigány csoportok esetén, ha nem is peripatetikus közösségekrôl, de olyan 
együttélésrôl beszéljünk, amely a niche fogalmával ragadható meg (vö. Prónai 2000). Ha a niche 
meghatározásánál a Barth-féle értelmezésbôl indulunk ki, akkor ebbe bele kell értenünk az adott 
csoportnak az ökológiai és a társadalmi környezethez való viszonyát is, a kapcsolatot az erôforrá-
sokkal és a vetélytársakkal (Barth 1956: 1079), így ennek értelmében a nem cigány és a cigány 
lokális közösségeket úgy írhatjuk le, mint amelyek gazdasági tevékenységükben eltérô erôforrá-
sokra támaszkodnak, de különbözô javakat (munkaerôt, kész termékeket, alapélelmiszereket és 
pénzt) folyamatosan cserélnek egymással (vö. Pozsony 2003: 118–119). Noha ez tetszetôs meg-
közelítésnek tûnik – és történeti értelemben magyarázó jelleggel is bírhat –, kérdés, hogy hogyan 
lehet ebbe a modellbe beilleszteni a cigány közösségek egyre fokozódó differenciálódását,23 azokat 
a cigány családokat, amelyek földmûveléssel próbálkoznak, a cigány napszámosokat,24 és másik 
oldalon a nem cigány napszámosokat, vagy azokat a nem cigány családokat, amelyek cigányokat al-
kalmaznak, és vállalkozásszerûen foglalkoznak vesszôfeldolgozással, illetve a nem cigány családok 
esetleges gyûjtögetô tevékenységét. Ugyanakkor az is megemlítendô, hogy például a kosárfonást, a 

22  Ehhez hasonló tevékenység lehet a vesszôseprû készítése, a teknôvájás, fakanálkészítés, a téglavetés stb. (vö. Szuhay 
1999: 59) 

23  Más települések példáján vö. Kinda 2005; Oláh 1996a; Peti 2007.
24  A kérdést azért is érdemes felvetnünk, mert a magyar parasztság szakirodalma ugyan az agrárproletariátusba sorol-

va, de a parasztság részének tekintette a földnélkülieket is, akik munkaerejüket mezôgazdasági munkásként adták el, de 
életmódjuk, törekvéseik a parasztsághoz kapcsolták ôket (Egyed 1981: 231). 
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vesszôfeldolgozást a siménfalvi cigányok a magyar gazdáktól vették át; etnikus jellegük tehát foko-
zatosan rögzült, s mára szinte kizárólagossá vált. Ugyanilyen nehezen illeszthetô ebbe a modellbe a 
szórványos, fôként cigányok által ûzött helyi vesszôtermesztés, ami földmûvelés ugyan, de teljesen 
eltér a helyi mintáktól, és etnikus vonzatai miatt a magyar gazdákra nem is jellemzô, mint ahogy 
megbontja a modell koherenciáját az a tény is, hogy a nagybani vesszôfeldolgozáshoz – mivel a 
helyi patakpart nem biztosít elegendô nyersanyagot – moldvai ültetvényekrôl hozatják a vesszôt. 
Mindezekbôl két olyan következtetést vonhatunk le, amelyek rámutatnak a kérdés bonyolultságára 
és ellentmondásosságára. A két etnikai közösség között az erôforrások kiaknázása terén – bár elsô 
látásra úgy tûnhetne – nincs éles határokkal leírható elkülönülés, mint ahogy éles térbeli elhatáro-
lódás sincs, hisz sokan beköltöztek a faluba – és a természet, társadalom és egyén közötti kölcsön-
hatás folyamatának jellegzetességei nem kapcsolhatók kizárólag egy etnikai közösséghez. Ezt persze 
az is magyarázza, hogy a cigány közösség nem egységes – mint ahogy nem egységes a nem cigány 
közösség sem –; leginkább a napszámos cigányok csoportjára érvényes, hogy a nem cigányokétól 
eltérô erôforrásokat használnak. A meggazdagodott cigány családok semmiképp nem illenek bele 
ebbe a képbe, hisz gazdasági stratégiáikban, életvezetésükben nagymértékben igazodtak a nem ci-
gány családokhoz: hosszú távra tudnak tervezni, felhalmoznak stb. Nincsen tehát egységes cigány 
gazdasági stratégia, mint ahogy a nem cigányok esetén sem beszélhetünk errôl. Hozzá kell tennünk 
azonban, hogy a helyiek25 egy bizonyos életmódot és gazdasági stratégiát a cigány etnikumhoz tar-
tozónak tartanak és mind a stratégiákhoz, mind a cigányokhoz úgy viszonyulnak, hogy a sajátjukat 
teszik meg az egyetlen érvényes stratégiának, és a mindennapi kapcsolatokban – így a gazdasági 
gyakorlatokban is – ezt a tudáskészletet használják.26 

A vizsgált szinten, a mindennapi gyakorlatok szintjén a gazdasági kapcsolatokban az etnicitás 
áttételesen és közvetlen módon is megjelenik tehát, és a gazdasági kapcsolattartás mintáit meg-
határozó fontos tényezôként értelmezhetô. Ez azt mutatja, hogy a falusi gazdálkodásban a kultu-
rális tényezôk jelen vannak a gazdasági döntések meghozatalában, a stratégiák kialakításában, és 
ebben az értelemben nem beszélhetünk kiágyazott gazdaságról, beszélhetünk viszont közösségileg 
meghatározott gyakorlatokról. Ebben pedig az etnicitásnak fontos szerepe lehet: még ha az nem 
állapítható is meg minden helyzetre érvényesen, hogy ki a rokonsági csoport tagja, akivel általáno-
sított reciprocitási kapcsolatot lehet fenntartani, az mindenesetre megfogalmazható, hogy ki a nem 
rokon, aki teljesen nyilvánvalóan kívül van a csoport határán, és oda nem is kerülhet be. 

Összegzés

Értelmezésemben a fentebb leírt gazdasági gyakorlatokban az etnicitás olyan stratégia, amelyet di-
namikusan változó helyzetek sorozatában az interakciók résztvevôi arra használnak, hogy a két 
etnikai közösség közötti különbségeket kifejezésre juttassák és fenntartsák, valamint hogy a társa-
dalmi, gazdasági és szimbolikus határokat általuk védjék. Az etnikai határ az egyenrangú kapcso-
latok létrejöttét akadályozza, az aszimmetrikus kapcsolatokat pedig felerôsíti. Mint arra korábban 
már utaltam, elôfordul, hogy cigány családok egyfajta gazdasági nekilendülésnek köszönhetôen 
kilépnek az alárendeltséget hordozó állapotból, esetleg földet is mûvelnek, beköltöznek a faluba, 
életmódjuk megváltozik, s bár a velük szemben gyakorolt elhatárolódás tompul és az elutasítás már 

25  Hasonlóan akár az elôzô részben kifejtett folyamatokhoz, amikor egyes speciális tevékenységeket etnikai címkékkel 
látunk el. A néprajzi vizsgálatok tanulságai szerint más gazdasági, gazdálkodási jelenségekre is érvényes hogy a környezet 
etnikusként értelmez bizonyos jegyeket, a belsôleg is tagolódó csoportokat homogenizálja. Sajátosságokat – amelyek nem 
feltétlen etnikusak – egyszerûsítéssel etnonimmel nevezünk meg.

26  Talán megkockáztatható, hogy a kosárfonás azért nem ment át egy kanonizációs folyamaton – ellentétben a szalma-
fonással, kukoricaháncs-feldolgozással, nádfonással – mert cigány etnikai jegyeket kapcsolunk hozzá.
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nem olyan erôs, mégsem bomlik le teljesen; a rokonsági és territoriális alapon szervezôdô hálóza-
tokba nem jutnak be.27 Ugyanakkor arra is van példa, hogy a helybeli nem cigányok úgy viszonyul-
nak a lecsúszó, vagyonukat megtartani képtelen és napszámosként dolgozó magyar családokhoz, 
mint a cigányokhoz, és a társadalmi érintkezést megszakítják velük. 

Az etnikai hovatartozás így gazdaságivá konvertálható tôkévé válik – még ha negatív értelemben 
is. S ha arra nem is elegendô, hogy az etnikumon belüli csoportképzôdést, gazdasági kapcsolatokat 
megkönnyítse, arra képes, hogy megszabja, ki az, akivel nem lehet, vagy csak bizonyos feltételek 
mellett lehet gazdasági kapcsolatot létesíteni. Ennek értelmében az etnicitás a döntések meghoza-
talának fontos tényezôje lehet a gazdaságnak ebben a szegmensében, és a társadalmi polarizációt 
a hivatalos szféra mellett itt is megerôsíti. Azt gondolom tehát, hogy ezen a szinten, ebben az érte-
lemben beszélhetünk etnikus gazdaságról – és talán érdemes minden, a gazdaság kapcsán etni-
kai sajátosságként értelmezett jelenség esetén elgondolkodni azon, hogy az valóban ebbe a körbe 
tartozik-e, vagy pedig az etnicitás egy belsô/külsô aktor horizontján, egyfajta stratégiaként konstru-
álódik-e meg. 

27  Kotics József írja a zabolai cigányságról, hogy bár markánsan három csoportra tagolódnak, a magyar és a román 
népesség tartósan negatív képet alakít ki róluk, és ezen csak egyedi esetekben hajlandó enyhíteni, továbbá, hogy a szom-
szédsági kapcsolatok csak látszólag mûködnek (Kotics 1999: 79–80).

Etnicitas.indd   280Etnicitas.indd   280 2010.10.01.   9:57:322010.10.01.   9:57:32



LOKALITÁS, VALLÁS ÉS ETNICITÁS 

Etnicitas.indd   281Etnicitas.indd   281 2010.10.01.   9:57:322010.10.01.   9:57:32



Etnicitas.indd   282Etnicitas.indd   282 2010.10.01.   9:57:322010.10.01.   9:57:32



PETI LEHEL

„Nekünk is van Medjugorjénk!”
Vallási és etnikai interferenciák Erdélyben. 
A szôkefalvi Mária-jelenések

Egy infrastrukturális kiépítését illetôen hátrányos helyzetû romániai mikrorégió egyik települése, 
a 2000-es évek közepéig kiemelt fontosságú búcsújáró hellyé vált.1 A magyar nyelvterületen fek-
vô, fontos kelet-európai kegyhelyek mellett, amilyen például Csíksomlyó és Máriaradna, Szôke-
falva2 egy egészen sajátos társadalomtörténeti és kulturális kontextusban formálódik. Alakulása 
a diktatúra idôszakát immár évekkel maga mögött hagyó, modernizálódó Románia multietnikus 
és multikulturális rurális térségének gazdasági átalakulása, etnikai és felekezeti szerkezetének át-
strukturálódása, az etnikai viszonyulásmódok, a közösségek mûködését szabályozó mechanizmu-
sok elmozdulása közepette történik. 

A szôkefalvi Szûz Mária mára már olyan kollektív jelentésátértékelôdésen ment keresztül, amely-
nek eredményeként önálló megnevezésre, ábrázolásmódra, szimbolikára tett szert, emellett üze-
netei aktualizált társadalmi jelentéseket hordoznak. Ebben a kontextusban egy vak cigányasszony, 
Marián Rózsika látomásainak Szûz Máriája egyedi, újszerû vonásokat öltött magára, amelyek jelen-
tôsége egy fejlôdô kelet-európai ország számtalan nehézséggel küszködô régiójában3 fekvô közösség 
közelmúltjában és jelenében gyökerezik. 

Elemzésemben arra teszek kísérletet, hogy megvilágítsam, miként befolyásolják a vallási és et-
nikai interferenciák e látomásalapú kegyhely formálódását. Megvizsgálom, hogy milyen szerepet 
játszanak a közösségen belüli etnikai és felekezeti viszonyok, eltérô szimbolikus magyarázórend-
szerek egy cigányasszony látomásaival kapcsolatos attitûdök kialakulásában. Ennek keretében fel-
vázolom a településen belüli felekezeti és etnikai viszonyok történetét, utalva a közösséget érintô 
gazdasági folyamatokra is. Megkísérlem ugyanakkor bemutatni a Mária-jelenéseket követô eltérô 
felekezeti viszonyulásmódokat, valamint azt, hogy a látnok hogyan próbálja meg hiteltelenné tenni 
a különbözô felekezeteknek a látomásaira vonatkozó vélekedéseit.

A látomások és a csodák kérdését csak abban a vonatkozásban fogom tárgyalni, amennyiben en-
nek a jelentéstermelôdési folyamatnak, azaz a vallásosság terén realizálódó etnicitás gyakorlatának 

1  A tanulmány a Pécsi Tudományegyetem Néprajz és Antropológia Tanszéke által szervezet OTKA-kutatás keretében ké-
szült. A kutatás irányítója: dr. Pócs Éva. Az elemzés elkészítésében nagy segítségemre volt a Center for Advanced Study in 
the Behavioral Sciences (CASBS) (Stanford, California) kutatóközpont keretében William A. Christian és Klaniczay Gábor 
által szervezett látomáskutató mûhely (The Vision Thing: Studying Divine Intervention, 2007. június 24. – július 8.). 
Az itt nyert új ötletekért, tapasztalatokért, a szakirodalom elérhetôvé tételéért a kutatóintézetnek, a workshop irányítóinak 
és résztvevôinek is külön köszönettel tartozom.

2  A település a Kis-Küküllô középsô folyása mentén, a folyó bal partján fekszik Dicsôszentmártontól északra 2 km-re.
3  A régió a Kis-Küküllô középsô folyása mentén fekvô településeket foglalja magában.
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a mûködésére jobban rávilágítanak. A látomással elsôsorban tehát nem mint szubjektív vallásos él-
ménnyel,4 hanem mint társadalmi konstrukcióval foglalkozom és azt vizsgálom meg, hogy az adott 
szociokulturális térben milyen társadalmi és kulturális jellemzôk befolyásolják a használatát. 

A helyszín és a jelenés

Szôkefalva egy multietnikus és multikonfesszionális régióban fekszik. A település többszörösen 
hordozza ennek az interkulturális kontextusnak minden jellegzetességét: több etnikai csoport és 
legalább tíz jelentôs számú vallási kisközösség él egymás mellett.5 Fontos körülmény, hogy – mi-
ként az alábbi adatsorokból is látszik – a katolikusok kisebbségben élnek a településen.6 Ebben az 
etnikailag és felekezetileg sokszínû, az átalakuló életvitel miatt számos problémával küzdô világban, 
az egymás mellett élésbôl fakadó folytonos szimbolikus rivalizáció kontextusában egy vak cigány-
asszonynak látomásai voltak. 

A térség, ahol Szôkefalva fekszik, a latin és az ortodox kereszténység határzónájában van, a ro-
mán, magyar, esetenként a szláv és cigány etnikumok együttélésének régiójában. E sajátos multi-
kulturális jelleget erôsítik fel a vak látnok etnikai gyökerei, a családja és általa követett kulturális 
stratégiák, valamint a nyilvános jelenések alatt tanúsított verbális megnyivánulásai. 

Az országos jelentôségûvé váló búcsújáró hely egyházi legitimáló stratégiáiban jelen van az in-
terkulturális kontextusra való utalás.7 A látnok legitimációs törekvései ugyanebben a kulturális 
játéktérben zajlanak, amely azonban nem mentes a felekezeti és etnikai feszültségek folytonos 
szimbolikus kommunikációjától. Ez a szimbolikus kommunikáció – mint késôbb látni fogjuk – a 
közösségek mûködésének fontos része volt a múltban. A 2000-es évek elejére azonban, úgy tûnik, 
mûködésképtelenné váltak a kulturális interferenciákat modellálló legfontosabb hagyományos kö-
zösségi technikák. 

Marián Rózsikának 1998 ôszétôl vannak vallásos tartalmú jelenései. A látomások 2001-ig né-
hány személy, fôként családtagok és szomszédok, helybeliek, majd a közeli város egyik középis-
kolájának tanulói jelenlétében zajlottak (lásd Lôrinczi 2003). A jelenések nyilvánossá válása azért 
következhetett be, mert Szûz Mária elôre tudatja a prófétával jelentkezésének pontos idôpontját. 
A 2001. július 17-i jelenésen már mintegy ötezer személy vett részt. A jelenések színhelye ettôl 
kezdve a szôkefalvi katolikus templom volt, a negyedik és az ötödik alkalom már a templomban zaj-
lott. A zarándokok száma minden alkalommal egyre nôtt, ezért a templomkertbe szabadtéri oltárt 

4  A látomások vallásos tapasztalatként való megközelítéséhez lásd: Luhrmann 2004; Noll 1983; 1985; Taves 1999. 
A középkori kolostorokban kultivált „látomásélményekrôl”, rituálisan létrehozott látomásokról és ezek jelentéseirôl lásd 
Barbara Newman (Newman 2005), Isabell Moreira (Moreira é. n.) könyveit. A középkori látomáskultúrához lásd még a 
teljesség igénye nélkül: Petroff 1986; Blumenfeld-Kosinski 2006; Niccoli 1990; Beinart 1999; Ahlrgen 2005; Mack 1992; 
Peterson 2005; Freedberg é. n. David Blackbourn szerint a Mária-látomások a 19. század nagy kollektív drámái közé 
tartoznak (Blackbourn 1994: 3). A 19. és 20. századi „modern” látomásokkal foglalkozik továbbá: Porte 2005, Zimdars-
Swartz 1991.

5  Lásd a Függelékben közölt felekezeti mutatókat.
6  A 2002-es népszámlálás Szôkefalvát nem tekintette önálló falunak, mivel az 1968-as megyésítés alkalmával köz-

igazgatásilag Vámosgálfalvához csatolták. Ezért a település etnikai és felekezeti összetételét külön nem, csak a Gálfalvával 
összesített adatok alapján közli a statisztika. Eszerint 2002-ben 2420 magyar, 820 román, 280 cigány és három szász 
élt a két faluban. Felekezeti összetétele a két településnek az etnikai szerkezeténél jóval színesebb. Ugyanezen hivatalos 
népszámlálási adatok alapján 831-en ortodoxnak, 264 (!)-en római katolikusnak, 3-an görög katolikusnak, 2074-en 
reformátusnak, 4-en evangélikusnak, 114-en unitáriusnak, 7-en baptistának, 150-en pünkösdistának, 4-en a hetednapot 
ünneplô adventista egyház tagjának, 33-an evangéliumi kereszténynek, 35-en pedig egyéb vallásúnak vallották magukat.

7  A kegyhely elsôsorban országos vonzáskörzettel rendelkezik, bár mind Magyarországról, mind a világ egyéb részeirôl 
számos zarándok érkezik egy-egy alkalommal.
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építettek, ahol a jelenések napjain a mintegy 10–15 ezer fônyi zarándoksereg szentségimádással, 
virrasztással, szentolvasó imádkozásával, keresztúti engeszteléssel, ájtatossággal várja a Szûzanya 
érkezését (lásd Molnár é. n.).

A látó a jelenések alkalmával Szûz Máriával – az utolsó nyilvános jelenését leszámítva – románul 
beszélt. A Szûzanya üzeneteit viszont románul és magyarul egyaránt tolmácsolta. Látomásai során 
a Szûzanya üzenetei a mennyei fénybôl érkeznek hozzá román nyelven. „S akkor eljött a december 
8-a, este 11 óra, ahogy mondta a Szûzanya, de akkor már fényben jelent meg, egy nagy fény, egy 
ilyen ovális fény sok-sok csillagból összetéve, s benne a szobor, Szûzanya szobra, kezei összetéve. 
A szobor egy olyan 70–75 cm. Így jelent meg mindig. Tiszta fehérbe öltözve, rózsafüzér a kezében, 
imára kulcsolva a keze, és egy korona, amely 12 csillagból állott. És a feje fölött egy egészen nagy 
csillag, amely beborította fénybe. S így kezdôdött el a beszélgetés Szûzanyával.”8 A szôkefalviak a 
hivatalos egyházi értelmezés nyomán napcsodának, a Nap táncának hívják azt a kollektív látomást, 
amikor a Nap furcsa színekben, kereszt alakban „táncol”. Ezt a „jelenséget” kezdetben – a nyilvá-
nos jelenések alkalmával – a látnok jelenésének befejezte után látták a zarándokok. Napjainkban a 
templomkertben tartott szabadtéri mise után kezdôdik és mintegy negyed óra hosszat tart. A zarán-
dokok legtöbbször a kezüket a magasba emelve nézik a Napot. Sokan fénykép- és videofelvételeket 
készítenek. Az éggel kapcsolatos látomások (például a Nap természetellenes viselkedése, felhôkbôl 
formálódó kereszt stb.) szoros kapcsolatot jeleznek a korunkbeli modern látomásalapú kegyhelye-
ken tapasztalt látomásokkal (Fatima, Lourdes, Medjugorje, Oliveto Citra; lásd Apolito 1998: 86). Az 
etnicitás vallásos élményt formáló hatása tükrözôdik azokban a látomásélményekben, amelyeket 
magyarországi zarándokcsoportok tagjai tapasztaltak a napcsoda alkalmával. A Nap különös viselke-
dése mellett gyakran számoltak be arról, hogy Magyarország térképét és fekete keresztet láttak ben-
ne feltûnni: „Én egyszer voltam. Tavaly voltam eddig [elôször]. És Nap jelenség az, hogy halványzöld 
volt a Nap, bele lehetett nézni szabad szemmel. Csak forgott. És olyan gyorsan forgott! És fényeket 
láttam körülötte. Citromsárga, narancssárga, hun pedig olyan zöldes, ilyen fényeket láttam, és for-
gott gyorsan. Én láttam a palástot és Magyarország térképit, s alul egy olyan fekete keresztet láttam, 
és ugyanolyan, ugyanúgy a Napba. Olyan tûzô Nap volt tavaly, hogy az esernyôvel is az ember majd 
elájult, és utána meg, amikor mondta a Rózsika, hogy most már 5 órakor jön a jelenség, tehát meg-
jelenik a Szûzanya, akkor valami ilyen gyönyörû… Néztük azt a tûzô, valami tûzô Napot, és benne 
gyönyörû volt. Utána, mikor ennek vége volt, ez pár másodpercig tartott ez a jelenség, és akkor utá-
na még egy gyönyörû kis záporesô megáztatott bennünket. Ez volt. A Napba azt a vibráló részeket, 
tehát ez volt, ilyen, ezek ilyen nem szabályos részek voltak. De ez volt a tûzô Napba. Ilyen vibráló 
részek. Az alsó részin, a jobb részin láttunk egy fekete keresztet. Akkor e mellé a bal felén, az alján 
a Napnak láttam a palástot, a fölsô részin meg Magyarországnak a picike kis térképit láttam. Ezek 
voltak. És gyönyörûen néztük a tûzô Napot.”9

A látó személye

Marián Rózsika életútjának bizonyos mozzanataiból következtethetünk azokra a pszichológiai ösz-
szetevôkre, amelyeket a családi és közösségi háttér, az etnikai identitásváltás kétes sikere és az 
ebbôl fakadó stigmatizáltság váltott ki, s amelyek szerepet játszhattak a közösségi látó szerepének 
kialakulásában. Ugyanakkor nem ismert még életútjának minden részlete. Életrajzában jelen van-
nak a faluközösségen belüli bizonytalan társadalmi pozíciójára utaló elemek: román–cigány vegyes 
házasságból született; 13 éves kora óta cukorbeteg; betegsége hatására 1991-ben teljesen elveszí-

8  Marián Rózsika, Szôkefalva, 2006. okt. 24.
9  Magyarországi zarándokcsoport nô tagjának beszámolója, Szôkefalva, Gyôrfy Eszter gyûjtése, 2007.
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tette a látását; a család a falu cigányok lakta utcájában él; a településen Rózsikát mindenki cigány-
nak tartja. Marián Rózsika családja mindemellett a magyar etnikummal való azonosulás kulturális 
stratégiáját követi. Az a tény, hogy Rózsika apja román volt, mit sem változtat etnikai besorolásán. 
A cigány–magyar, cigány–román vegyes házasságból születô utódokat a régió minden településén 
cigánynak tartják. „Az édesapja román, de cigányok máskülönben, a vezetékneve Marian ... Magya-
rul beszélnek otthon a családba. Magyarok, magyar cigányok.”10 A közösség magyar tagjai szerint 
Marián Rózsika árvaházból kivett, nevelt gyermeke valójában a saját szerelemgyereke, aki az iskolá-
ban rossz tanuló volt, „mint általában a cigányok”. Az etnikai besorolás a régió más közösségeihez 
hasonlóan ebben az esetben is súlyos stigmatizációt jelent, amely aktivizálja mindazokat az elôítéle-
teket, amelyek a cigányságnak mint csoportnak szólnak. Az etnikai identitásváltásra törekvô cigány 
személyek esetében a cigánysághoz tartozás tényének hangsúlyozása a személy társadalmi státuszá-
nak, értékének a leghatározottabb tagadásával egyenértékû, amelynek révén kihangsúlyozódnak a 
két világ közötti mély szerkezeti különbségek, rendkívül törékennyé téve az integráció sikerét.11

A látomás mint vallási és társadalmi jelenség

A látomáskutatás jelenlegi teoretikus alapállását meghatározó William A. Christian számos mun-
kájában hangsúlyozza, hogy a kutatók számára a látomás elsôsorban mint társadalmi jelenség vá-
lik megragadhatóvá (Christian 1987; 1992; 1996; 1998). Az, amivel a kutató találkozik, komplex 
mikrotársadalmi viszonyok eredménye, amelyben különféle szereplôk vesznek részt: a látók sze-
mélyén kívül a hatóságok, a látomások értelmezôi és ezek befogadói is (lásd Christian 1998: 107). 
A látomás tehát nem csak olyan értelemben kulturális termék, hogy vallásos élményként számos 
szállal kötôdik egy kulturális kontextushoz, hanem azért is, mivel végsô soron egy különféle aktorok 
által manipulált kollektív konszenzus eredménye.12 Amivel a kutatónak dolgoznia kell, „az komp-
lex társadalmi produktum, amely mindenekelôtt azt tükrözi, hogy egyes emberek és csoportok 
mit akartak13 látni és hallani” (Christian 1998: 118).14 Ezzel kapcsolatban Christian egy lényeges 
paradoxonra is fölhívja a figyelmet, nevezetesen, hogy „a katolikus kultúra legspontánabbnak tûnô 
jelenségei – a laikus látók, a gyermekek és az írástudatlanok látomásai – hozzánk már a legvégsô-
kig ellenôrzött és formalizált módon jutnak el” (Christian 1998: 118).15 Ha felfedjük, ahogyan az 
egyes közösségek nemük, koruk, sajátos személyiségjegyeik alapján kiválasztják a látókat,16 akkor 
betekinthetünk abba a többrétegû folyamatba, amely révén az egyes közösségek és intézményeik 
felépítik a tényeket és megfogalmazzák reményeiket. Christian szerint nem az az érdekes, hogy az 
egyes embereknek látomásaik vannak, mivel ilyenek a legkülönfélébb történeti korszakokban is 
voltak és vélhetôen ezután is lesznek, hanem az, hogy bizonyos esetekben az emberek egyes láto-
másoknak megkülönböztetett jelentôséget kezdenek tulajdonítani. 

A legtöbb kutató a társadalmi krízisek szerepével magyarázza a látomások és általában a transz-
cendens iránti társadalmi fogékonyság kialakulását.17 Gerald E. Markle és Frances B. McCrea pél-
dául kimutatták, hogy a multietnikus régióban fekvô Medjugorjéban, ahol a katolikusok felekezeti 

10  H. E. nô (1967), evangéliumi keresztény, 2006. október 24., Szôkefalva.
11  Egy Szôkefalvához közeli, Kis-Küküllô menti település vonatkozásában lásd errôl bôvebben: Peti 2007.
12  A látomáskutatás metodológiai problémáiról fontos észrevételeket tesz Paolo Apolito is (Apolito 1998).
13  Kiemelés – P. L.
14  Fordítás – P. L.
15  Fordítás – P. L.
16  Lásd errôl bôvebben: Christian 1998: 112–116.
17  Több elemzés is foglalkozik a látomások társadalomtörténeti kontextusával. Lásd például: Blackbourn 1994: 19–

27; Niccoli 1990.
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kisebbséget alkottak, a politikum által felhasznált etnikai és felekezeti diskurzusok kiemelt szerepet 
játszottak a jelenések legitimitásának megteremtésében. A medjugorjei Mária-jelenések meglehetô-
sen közel zajlottak ahhoz a dombhoz, ahol az usztasák 1941-ben kivégeztek közel háromszáz szer-
bet. Ezt a körülményt mind a szerb, mind a horvát politikum igyekezett a saját érdekei szolgálatába 
állítani a diskurzusok szintjén (Markle–McCrea 1994). Ehhez hasonló elemzést Otto F. A. Minar-
dus tett közzé, aki az 1967-es hatnapos arab–izraeli háború nyomán jelentkezô tömeges bejrúti és 
kairói Mária-látomásokat a felekezeti és etnikai konfliktusok által generált társadalompszichikai 
kontextusban helyezte el (Minardus 1971).

William A. Christian szerint a látomáseseményekkel kapcsolatos kutatásoknak hangsúlyosan 
kellene foglalkozniuk az ôket övezô „történeti interakció dinamikájával”,18 azaz azoknak a társadal-
mi és hatalmi tényezôknek, mikrotársadalmi viszonyoknak a vizsgálatával, amelyek a látomásnak 
mint társadalmi terméknek a kialakulásában szerepet játszanak. 

Ellen Badone egy északnyugat-franciaországi, a 20. század második felében kialakult jelenésala-
pú kegyhely, Kerizinen példáján mutatja be, hogy a látomásokkal kapcsolatos narratívák lejegyzésé-
vel a kegyhely szent történelmét hozzák létre (Badone 2007). Az eseményekrôl szóló narratívavari-
ánsok kodifikálása ugyanakkor egyfajta szelekciós folyamat, amelyben különbözô hangsúlyt kapnak 
a jelenésrôl szóló eltérô narratívumok termelôi (lásd Zimdars–Swartz 1991: 11). 

Victor Turner több helyen is hangsúlyozza, hogy a legszentebbnek tartott látomásalapú kegy-
helyek a perifériákon (például a városok peremén), vagy egyéb határozottan elkülönülô területeken 
helyezkednek el (Turner 1974). Szerinte a periféria ebben az esetben a liminalitást és a communi-
tast képviseli a szociokulturális struktúrával szemben (Turner–Turner 1978: 241). A Mária-jelenés 
alapú kegyhelyek formálódása az egyház rejtett, nem hierarchikus oldalát testesítik meg, amely-
ben a „gyengék hatalma”19 valósul meg a hivatalos egyházi normatívával szemben (Turner–Turner 
1978: 213). A látomások tehát a transzcendenssel való kommunikáció azon formáját testesítik 
meg, amely nagyon gyakran a központi, egyházi ellenôrzés alatt álló vallásgyakorlat ellenében jön 
létre.20 

Az interetnikus és a felekezeti együttélés története

Az interetnikus együttélést a Kis-Küküllô mentén – a régióban, ahol Szôkefalva is fekszik – törté-
netileg kialakult normák szabályozták. A folyó középsô folyásán a közelmúltban homogén magyar, 
román és szász falvak húzódtak, de nem volt ritka a többszörösen multietnikus település sem, ahol 
akár négy etnikum is élt együtt.21 Az etnikumok egymáshoz való viszonyát leginkább az „egymás 
mellett élés” fogalmával írhatjuk le: a közösségek mûködésének fontos összetevôje volt az etnikai 
határok mentén történô kulturális elkülönülés. A négy etnikumot ugyan kiterjedt gazdasági kapcso-
latok fûzték egymáshoz és adott esetben mûrokonsági kapcsolatokat (például komaság) is mûköd-
tettek, lényegében azonban befelé forduló, zárt közösségek voltak és etnikai endogámiát követtek.

Az 1968-as kollektivizálásig a régió lakói túlnyomórészt mezôgazdasággal foglalkoztak. A föld-
tulajdon államosítása alapjaiban változtatta meg a Kis-Küküllô mente gazdasági és társadalmi 
berendezkedését is. A kommunista diktatúra a régió közelében fekvô kis mezôvárosból, Dicsô-
szentmártonból mesterséges úton ipari központot hozott létre, amely a szóban forgó terület gaz-
dálkodással foglalkozó lakosságát magába szívta. A központosítás révén egy lényegében mestersé-

18  William Christian ezen értelmezései hangsúlyozottan a látomásalapú kegyhelyek formálódására vonatkoznak.
19  A középkorban a kegyhelyek kialakulásában döntô szerepet játszottak a szegények (lásd Turner–Turner 1978: 

213).
20  Lásd errôl még: Pócs 2008: 485.
21  A felsoroltakon kívül a cigányság.
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ges központ alakult ki egy olyan régióban, amelynek tulajdonképpen sohasem volt meghatározó 
fontosságú városközpontja, amely megfelelô „húzóerôt” jelentett volna a vidék fejlôdéséhez. Az 
iparosítás ugyanakkor hozzájárult a régió falvainak „etnikai átszínezôdéséhez”, az etnikai arányok 
megváltozásához.

A munkahelyi feltételek, az életstratégiák megváltozása a Kis-Küküllô középsô folyása mentén 
fekvô településeken erôteljes belsô migrációs mozgás kialakulásához vezetett. Azok a települések, 
amelyek közelebb feküdtek Dicsôszentmártonhoz – közéjük tartozott Szôkefalva is –, az infrastruk-
turális feltételeik miatt vonzóbbá váltak a beköltözôk számára.

Az 1989-es romániai rendszerváltást követô euforikus hangulatban, amikor megszüntették az 
állami gazdaságokat és visszaállították a korábbi birtokstruktúrát, ennek a régiónak a lakossága 
visszatért a hagyományos agrárgazdasághoz. Ez lényegében azt jelentette, hogy igyekeztek megtar-
tani városi munkahelyeiket, az innen kapott jövedelmet pedig visszaforgatták egy korszerûtlen ag-
rárgazdálkodásba. 1989 után azonban fokozatosan kezdtek megszûnni az állami tulajdonban lévô 
gyárak, aminek hatására a lakosság nagy része 1995-re munkanélkülivé vagy kényszernyugdíjassá 
vált. Ebben az évben csúcsosodott ki az a területi krízis, amelynek következtében a korábban állami 
alkalmazásban lévô, falun élô tömegek visszaáramlottak a mezôgazdaságba. A legtöbben ugyanis 
nem tudták a jövedelmezô gazdálkodáshoz szükséges gépeket megvásárolni, és állandó jövedelem 
hiányában a földmûvelés alapvetô gépi mûveleteit sem tudták megfizetni.22

A térség mára többszörösen hátrányos helyzetû vidékké vált. Megoldatlan a közlekedés; a kor-
szerû infrastruktúrával, intézményi ellátottsággal rendelkezô városokba csak nagy nehezen lehet 
eljutni.

Mégis: a helyi társadalomban az számít igazán sikeresnek, az képes a magasabb életszínvonal 
elérésére, aki az emberileg nagyon megterhelô és idôigényes városi munkahelyre való ingázást vá-
lasztja.

Etnikai versengés

Szôkefalva román közössége a kommunista diktatúra idején beköltözöttek révén a népszámlálási 
statisztikák szerint kb. két- és félszeresére nôtt.23 A városokban, valamint a Dicsôszentmártonhoz 
közeli település sok embert foglalkoztató állami gazdaságaiban könnyen találtak munkát. A helyi ro-
mán közösség számának növekedése, gazdasági befolyásának erôsödése átalakította az együttélést 
szabályozó közösségi normákat. Felerôsödött az etnikai rivalizálás, amely elsôsorban a szimbolikus 
térfoglalásban nyilvánul meg. A beköltözött román lakosság – fôként a diktatúra idején betelepített 
nómenklatúra – többé már nem tartotta fontosnak, hogy megtanulja a többségi közösség nyelvét, 
együttélési stratégiája – elit szerepébôl kifolyólag is – az elkülönülés lett. Az egyik adatközlô annak a 
román agrármérnöknek az esetét hozta fel példaként, aki az általános iskolai tanulmányait magya-
rul végezte, de utána „elfelejtett” magyarul: „[S így a magyarok lenézték a románokat?] Nem, szó se 
volt róla. Nem volt semmi gond. Mióta bejöttek ezek a kollektívvel, van olyan, aki az elsô négy osz-
tályt magyarul járta, de soha nem hallottam, hogy egy szót is magyarul mondott volna. Agármérnök 
volt, az állami gazdaságnál dolgozott.”24 Egyes román családok a falu szimbolikus középpontjában 
vásárolnak házat és ideköltöznek az utcából. A román családok portáin elhelyezett keresztek egy-
ben a nemzeti identitás szimbolikus megjelenítôi. A román nemzeti érzéseket azáltal még inkább 
hangsúlyozzák, hogy a szakrális tárgyakra román nemzeti színeket festenek. 

22  A krízis hátterében komplexebb makrogazdasági folyamatok is állnak, ezek részletezése most nem áll módomban. 
Lásd errôl bôvebben: Peti 2004.

23  Lásd a függelékben közölt táblázatokat.
24  V. I., idôs férfi, református, Szôkefalva, 2006. okt. 24.
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A két etnikum tagjai közötti együttélés szabályai, amelynek fontos része volt, hogy a román kö-
zösség tagjai megtanultak magyarul, mára már átalakulóban vannak. Az ôshonos román közösség 
tagjai a mindennapi életvezetés helyzeteiben a többségi etnikummal való érintkezéskor a magyar 
nyelvet használták, anyanyelvükön csak a privát szférában beszéltek: „[Az itteni románok tudnak 
magyarul?] Tudnak, a régiek nagyon jól tudnak, akik bejöttek, azok nem. Volt sok román ember, 
akik, mikor hozzájuk mentünk, magyarul beszéltek, csak egymás közt románul.”25

A II. bécsi döntés26 után Szôkefalva férfilakosságának nagy része – csakúgy, mint általában a 
Kis-Küküllô közéspô és alsó folyása menti településeken lakó férfiak –  átszökött a Magyarországhoz 
tartozó területekre, attól való félelmében, hogy besorozzák ôket a román hadseregbe.

A terhelt közhangulatban 1941-ben néhányan a szôkefalvi románok közül beléptek a Vasgár-
dába, így a román nacionalizmus eszméi helyi szinten is megjelentek. A román–magyar viszonyt 
tovább terhelte, hogy 1948-ban központi intézkedéssel megszüntették a magyar nyelvû felekezeti 
iskolákat a településen. 

1946-ban Szôkefalván etnikai színezetû konfliktusra került sor. Egy hagyományos hétvégi tánc-
mulatság alkalmával a román és a magyar fiatalok együtt szórakoztak. A konfliktus akörül robbant 
ki, hogy a gálfalvi magyar ajkú zenészek román vagy magyar tánczenét húzzanak. A verekedésre 
megjelent csendôr kezébôl egy magyar legény kicsavarta a fegyvert és a románokat kikényszerítették 
vele a mezôre. A lövöldözésben senki sem sérült meg és a konfliktusnak nem lettek komoly kö-
vetkezményei. „[Így nem voltak konfliktusok románok s magyarok között?] 1946-ba, ’47-be voltak 
komolyak, itt szembe volt a csendôrörs, és akkor a választások elôtti hónapokba voltak viták és ve-
rekedések. Kijött a csendôrparancsnok, és még lövöldözés is történt itten. Kihajtották a románokat 
a mezôre, elvette az egyik illetô a csendôr fegyverét és lôtt a levegôbe. ...[S miért dulakodtak?] Volt 
itten a közelbe egy korcsma, ott mulatoztak a magyarok s a románok. S innen indult. [A csendôr 
már akkor román volt, ugye?] Igen, Luncan nevezetû. Voltak hétvégenként táncnapok, sok minden 
történt a románok s a magyarok közt. A románok követelték az invartitát, a magyarok csárdást, 
a harmadik követelte a valcert, ahogy mondták akkor, s itten voltak viták, s verekedések. [S kik 
húzták a zenét?] A gálfalvi cigányok. [S azok miknek tartották magukat?] Magyaroknak tartották 
magukat. [Mibôl lett a probléma?] A fiatalok között, mondom, mulatgattak a kocsmába, s aztán 
összetûztek, s kikerültek az útra. Verekedés lett belôle. S mondják. Hogy az egyikük kicsavarta a 
csendôr kezébôl a pisztolyt, s a levegôbe lôtt. [Lett ennek valami következménye?] Nem lett semmi, 
elintézôdött faluszinten.”27

Ezek az események a két etnikum közötti viszonyokat máig befolyásoló emlékezetkonfliktust is 
képeznek.28

A visszaemlékezések szerint az 1960-es évekig a település cigány lakossága ún. „házicigány” 
volt. Olyan cigányok tehát, akiknek családja több generáción keresztül magas fokon integrálódott 
a többségi társadalomba és életvezetése a többségi társadalom elfogadott normáihoz közel áll. Az 
ôshonos cigány lakosság eddig az idôszakig a magyarokkal való azonosulás kulturális stratégiáját 
követte. Erre utal az is, hogy a visszaemlékezések szerint magyarul beszéltek, magyar felekezeti 
iskolába jártak. 

25  V. I., idôs férfi, református, Szôkefalva, 2006. okt. 24.
26  1940–1944 között a II. bécsi döntés értelmében Észak-Erdély és a Székelyföld ismét Magyarországhoz tartozott. 

A párizsi békeszerzôdés nyomán ma újból Románia része. A szóban forgó régiót nem csatolták vissza Magyarországhoz. 
27  V. I., idôs férfi, református, Szôkefalva, 2006. okt. 24.
28  Keszeg Vilmos egyik tanulmányában egy etnikai konfliktus okozta családi tragédiát elbeszélô történetet elemezve jut 

arra a következtetésre, hogy „a családi és lokális narratívumok az individuális sorsokat, a lokális történelmet a romániai 
magyar kisebbség állampolgári jogvesztésének, diszkriminációjának részeként kezelik és reprezentálják” (Keszeg 2002: 
278).

Etnicitas.indd   289Etnicitas.indd   289 2010.10.01.   9:57:332010.10.01.   9:57:33



290 LOKALITÁS, VALLÁS ÉS ETNICITÁS 

A kommunista diktatúra a régióban is jelentôs munkamigrációs mozgást idézett elô és a koráb-
bihoz képest megnövelte a hagyományos közösségek lakóinak mobilitását. A cigányok a kommunis-
ta diktatúra idején a dicsôszentmártoni gyárakban, a vegyipari kombinát részlegeiben dolgoztak.

A kommunizmus teremtette életviszonyok következtében a „házicigányok” közül sokan eladták 
a házukat, s ezeket a helyi faluközösség normáitól, kultúrájától távolabb álló népes családú cigá-
nyok vásárolták meg. A cigányság a legutóbbi idôkig a románsághoz hasonlóan elkülönülten élt a 
település egy félreesô, kis utcájában. A szegregációt jól jelzi, hogy a magyar közösség emlékezete 
szerint az utca egy magyar báróé volt, aki a legszegényebb családok között osztotta ki a házakat. 
Fôként ebbe az utcába költöztek be az 1960-as évek végétôl a Székelyföldrôl nagy számban érkezô 
„bádogos” cigányok. Miután a falu e félreesô utcájában többségbe kerültek, az itt lakó románok 
és magyarok eladták a házukat és máshova költöztek (Nagy 1995: 213). A cigány férfiak többsége 
bádogosmunkával foglalkozik, feleségeik kereskedéssel, házalással tesznek szert jövedelemre.

A románok és a magyarok közötti etnikai rivalizálást a cigány közösség integrációs törekvései is 
felerôsítették; ôk jelenleg a románsággal való azonosulás stratégiáját követik. Az idôsebb, magyar 
ajkú cigányok gyerekei mára már román identitásúvá váltak. A helyi román elit is szorgalmazza ezt 
a folyamatot, mivel a periferikus régióban elhelyezkedô településen az etnikai asszimiláció egyik 
tétje a kulturális elit számára az iskolák megtartása. Jelenleg román és magyar párhuzamos osz-
tályok mûködnek a településen. Az, hogy egy-egy párhuzamos osztály elindul-e a következô évben, 
adott esetben azon múlik, hogy a magasabb születésszámú cigány lakosság körébôl két-három 
gyermeket melyik nyelvû osztályba íratnak be. „[S a cigányság melyik nemzethez húz?] Most már 
ezek a csatornások kezdenek átmenni a román iskolába. A tanítónôk agitálnak, gyôzik meg, hogy 
álljanak át román osztályba. De a csatornások mind magyarok voltak. Ezek a szôkefalvi cigányok, 
akiknek a szülei valamikor magyarul beszéltek, most a gyerekeik mind románul mondják [moso-
lyog]. Nagy agitációt végeztek itt a románok.”29

 Bár a cigányság korábban a domináns magyar közösséggel, késôbb pedig a román et-
nikummal való azonosulást választotta, a hozzájuk való kulturális viszonyulást az jellemzi, hogy 
mindkét közösség mentálisan a cigányok fölé helyezi magát. Jól példázza ezt a helyzetet annak a 
polgármesternek az esete, aki népszerûségének növeléséhez a cigányokkal szembeni diszkriminá-
ciót is felhasználta: arra tett ígéretet a közösség többségi etnikumainak, hogy nem engedi beköltözni 
a cigányokat a falu központjába. A falu központi részein való házvásárlás a cigány lakosság esetében 
is presztízskérdést jelent, s az etnikai identitásváltás befejezettségére utal. 

 

Felekezeti versengés

A közelmúltban bonyolult viszonyok alakultak ki a közösségben az interkonfesszionális együttélést 
illetôen is. A településen a többségi református mellett jelen van a katolikus, az unitárius és a görög 
katolikus felekezet is. A református, római katolikus és unitárius templom mellett a görög katoli-
kusoknak is volt templomuk.30 1949-ben, a görög katolikus vallás állami betiltásával a híveket arra 
kényszerítették, hogy az ortodox egyházhoz csatlakozzanak. A Mészáros nevû, román anyanyelvû 
görög katolikus pap (aki a közösségi emlékezet szerint magyarul is jól beszélt) ellenállt az erôsza-
kos térítésnek, ezért 12 év börtönre ítélték. A görög katolikus hívek közül egyetlenegy sem keresz-
telkedett át ortodoxnak, ô a római katolikus templomba járt. A romániai rendszerváltást követôen, 
amikor a görög katolikus vallást államilag újra engedélyezték, az egykori görög katolikusokból lett 

29  V. I., idôs férfi, református, Szôkefalva, 2006. okt. 24.
30  A Sematismul veneratului cleru (1900-ból való) megjegyzi, hogy Szôkefalva a gálfalvi görög katolikus egyházközség 

fíliája (lásd Nagy 2007: 26).
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ortodoxok között nyugtalanság támadt, mivel egyesek vissza akartak térni egykori vallásukhoz. Ez 
azonban nem történt meg.

A felekezetek közötti rivalizálás a többségi reformátusok és a náluk lényegesen kisebb katolikus 
közösség között figyelhetô meg, fôként a vegyes házasságok esetében. A reformátusok azt nehez-
ményezik, hogy a katolikus pap csak abban az esetben esketi össze más felekezetû házastárssal 
a párokat, hogyha írásban kötelezik magukat arra, hogy a megszületô gyermekeket katolikusnak 
keresztelik (reverzális)31. „Itt annyi van az egészben, hogy valakik, a katolikusok csak ügyeskedtek, 
hogy reverzálist adnak, s a gyerekek mind mennek hozzájuk. Csak úgy eskette meg a plébános, ha 
a gyereket katolikusnak nevelik. Volt egy olyan eset, hogy elmentek a plébánoshoz, hogy eskesse 
meg ôket, de a fiú református volt. Az pedig azt mondta, hogy csak akkor, ha a fiú- és a lánygyerek 
is katolikus lesz. Nem egyeztek bele, végül a református templomban házasodtak össze. S azóta is 
református a felesége.”32 

A református lelkész erre való reakcióként azzal fenyegetôzött, hogy „kiharangoztatja” azt a re-
formátus lányt, aki katolikus legényhez megy feleségül és nem a református templomban fog meg-
esküdni. A kiharangoztatás lényege, hogy míg a katolikus templomban zajlik az esketés, a reformá-
tus templom harangjai végig szólnak. A közösség emlékezete nem ôrzött meg egyetlen ilyen esetet 
sem. A kiharangoztatás mint potenciális büntetôrítus már azáltal is képes kontrollfunkciót betölte-
ni, hogy beszélnek róla. A helyiek véleménye szerint a kiharangoztatásról a református presbiterek 
között többször is szó esett. A felekezeti egymás mellett élést szabályozó normák a szimbolikus 
versengés közepette sem engedték volna meg egy nyílt felekezeti konfliktus létrejöttét. „Egyszer azt 
mondta [a református lelkész], ha véletlenül megtörténik, hogy valamelyik református férjhez me-
gyen egy katolikushoz, ki fogja harangoztatni, ha nem esküsznek meg itten. Általába a katolikusok 
nem szeretik itt esketni [nevet]. [S hogy van ez a kiharangoztatás?] Míg folyik az egyik templomban 
az esküvô, addig a másiknál végig harangoznak. De nem volt még ilyen, ez nem történt meg, nem 
egyeznek bele a presbiterek. Csak a kórusban, egymás közt mondtuk.”33 

Felekezeti toleranciának az számít a településen, hogyha a vegyes felekezetû házasságok eseté-
ben mindkét templomban megesküsznek a fiatalok. Elôfordult azonban olyan is, hogy a szôkefalvi 
református násznagy nem volt hajlandó a katolikus templomba is elkísérni a menyasszonyt. „Itten 
az ilyen konfliktusok ... ôszintén mondom, nem azért, hogy református vagyok, unitárius lennék, 
egy harácsoló vallás a katolikus. Nem hogy soviniszta lennék, de így gyûjtik a híveket. A feleségem 
falujában, Besenyôben, ott aztán nagyon ki van alakulva a vallási sovinizmus a reformátusok és a 
katolikusok között. Besenyônek nagyobb része katolikus, de erôsen megvan. Például én voltam 
násznagya a feleségem unokatestvérinek, és a menyasszonyt máshonnan hozták. Azt akarták, hogy 
esküdjenek meg a katolikusoknál. Megesküdtek a lány falujában, azt mondtam neki: »ide figyelj, 
te, én egyszer elvittelek a templomba, megeskettelek, még egyszer, ne mondd, hogy nem vagyok 
katolikus, többet a templomba ne! Ha akartok, menjetek. Az a pap nem olyan, mint ez a pap?«”34 

Látható tehát, hogy a katolikusok és a reformátusok közötti versengésnek a vegyes felekezetû há-
zasságok esetében az egész község vonatkozásában vannak elôképei.

A reformátusok és a katolikusok közötti feszültségek az 1990-es évek elején a katolikus egyház 
tulajdonába került Petrichevich-kúria körül újra kiújultak. A kúria korábban óvoda- és iskolaépü-
letként funkcionált. A hivatalos végzés kiállítása elôtti idôszakban az épület egyik termében a kato-
likus egyház kis könyvtárat rendezett be. Amikor a gyermeklétszám növekedése miatt az iskola egy 

31  A reverzális adása a hivatalos egyházi elôírásokkal nem egyezô gyakorlat, mindemellett az erdélyi magyar vegyes 
felekezetû településeken a katolikus egyház által gyakran alkalmazott módszer. A reformátusok a katolikus egyház ezen 
„praktikái” miatt nevezik a faluban „harácsoló vallásnak” a katolikust.

32  V. I., idôs férfi, református, Szôkefalva, 2006. okt. 24.
33  V. I., idôs férfi, református, Szôkefalva, 2006. okt. 24.
34  V. I., idôs férfi, református, Szôkefalva, 2006. okt. 24.
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új óvónôt akart alkalmazni, az óvoda igényelte volna a könyvtárként berendezett termet. Az óvónô 
az unitárius pap felesége lett volna. A katolikus egyház azonban nem egyezett ebbe bele, mivel ka-
tolikus óvónôt akartak alkalmazni. A nem katolikus szülôk egy alkalommal kiürítették a könyvtárat, 
ám másnap a katolikus hívek visszahordták a könyveket. Miután hivatalos végzés született arról, 
hogy az óvoda fog mûködni a kérdéses teremben, a reformátusok szerint a katolikus hívek sokáig 
„leskelôdtek”,35 hogy bizonyítékot szerezzenek az alacsony gyermeklétszámra; ez ugyanis jogi ala-
pot jelenthetett volna a végzés megváltoztatásához. 

A helyi római katolikus egyház legitimációs és népszerûsítô törekvéseiben fontos szerephez ju-
tott a multikulturális kontextus, aminek nagy szerepe volt abban, hogy a nyilvános jelenések vegyes 
etnikumú és vegyes felekezetû (!) tömegek elôtt, a vallási ökumené megvalósulásának jegyében 
zajlottak. A jelenéseken fôleg magyar és román római katolikus, valamint görög katolikus papok, 
illetve néhány ortodox pap vett részt. Mindegyik a saját vallásának szertartásrendje alapján végezte 
a legfontosabb vallási teendôket: gyóntatott, áldást osztott, kiszolgáltatta a szentségeket. A búcsúk 
alkalmával a papok németül is gyóntattak.

A falu jelenlegi szegmentáltsága tükrözôdik a jelenésekkel kapcsolatos eltérô attitûdökben, ame-
lyek egyúttal az etnikumok és felekezetek egymásról alkotott sztereotípiáit is megjelenítik.

Az erdélyi falvak népi vallásgyakorlatára jellemzô, hogy a felekezetek közötti határok bizonyos 
körülmények között, idônként átjárhatóvá válnak. Vallási szempontból kisebbségi helyzetben lévô 
személyek saját templom hiányában általában a többségi felekezet templomába járnak. A többfele-
kezetû falvakban, ahol több templom is van, szintén lehetnek átjárások az egyes templomok között. 
Arra is akad példa bôven, hogy az erdélyi magyar közösségekbôl is igénybe veszik a népi mágikus 
szakértôként mûködô román ortodox papok, szerzetesek mágikus szolgáltatásait.36

Mindennek ismeretében nem meglepô, hogy az elôre meghirdetett jelenéseken a külföldi részt-
vevôk mellett románok, magyarok, cigányok, szászok és csángók is jelen voltak. Vallási szempont-
ból szintén vegyes volt a tömeg: a római katolikus többség mellett reformátusok, görög katolikusok, 
unitáriusok, valamint különféle kis vallási közösségekhez tartozó személyek is részt vettek a jele-
néseken.

A protestáns közösségek tagjainak vélekedései a jelenésekrôl 

Az egyes résztvevôk motivációi természetesen különbözôek voltak. A reformátusok és az unitáriusok 
többnyire megkérdôjelezték a jelenés valódiságát, és azt hangsúlyozták, hogy csupán kíváncsiságból 
vettek részt rajta. Többen kifejtették, hogy a búcsújáró hely népszerûvé válásának következtében a 
katolikus egyház meggazdagodott a településen. Egyes református adatközlôk azzal érveltek, hogy 
az ô véleményüket a helyi katolikus hívek is osztják. Eddigi terepmunkám fényében azonban in-
kább úgy tûnik, hogy a jelenés egészével a református és az unitárius közösség tagjai ugyan nem 
tudtak azonosulni, ám egyes vallásos, mágikus elemeivel igen. Példaként annak a református adat-
közlômnek a véleményét hoznám fel, aki egyike volt a jelenést leghatározottabban elutasítóknak a 
településen. Ám abban már ô sem volt biztos, hogy a környezô falvakat sújtó, de Szôkefalvát elkerü-
lô természeti csapások nem a jelenések biztosította mágikus védettségre utalnak-e.

Szintén ebben a kontextusban helyezhetô el annak az evangéliumi keresztény közösséghez tarto-
zó fiatal nônek a vélekedése, aki azt hangsúlyozta, hogy a jelenésen csupán kíváncsiságból vett részt. 
Ám attól már nem határolódott el, hogy a jelenés ideje alatt látottakat vallásos jelként értelmezze. 

35  A „leskelôdés” a rendszerváltást követôen beinduló külföldi ajándéksegélyezések során az elosztást követô elége-
detlenkedés, irigykedés, rágalmazás jellemezte attitûd volt. Ennek során a sértettek folyamatosan figyelték az elosztó 
bizottság hazatérô tagjait, a papot, akikrôl azt feltételezték, hogy ellopják a faluközösség számára érkezett javakat. 

36  Lásd például: Gagyi 2008.
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„[S maguk láttak-e valamit? Mondták, hogy volt valami az égen, látomás volt...] Jaj, én abból annyit 
láttam, mit tudom én, hogy a Nap elôtt elment egy felhô, de mást nem láttam semmit.”37

A falu nem római katolikus vallású közösségei is azonosulnak a jelenés egyes vallásos, mági-
kus elemeivel. Ezt bizonyítja az az eset, amikor az egyik jelenés után valaki egy kis méretû Má-
ria-szobrot helyezett el a református templom ablakában. Bár a templomba igyekvô református 
hívek között nagy felzúdulást keltett az eset, a szobrot levenni senki sem merte, attól félve, hogy 
bûnt követnek el. A szobrot végül a templomba az utolsók között megérkezô harangozó vette 
le, aki ezt hivatali kötelességének tekintette. A református hívek késôbb elvitték a plébániára, 
megóva attól, hogy profán cselekmények áldozatává váljon, ami egyúttal jelzi a szobor szakrális 
mivoltának elfogadását. 

„Én voltam Mária-jelenésen, néztem arra, amerre mindenki, de semmit nem láttam. Tavaly, 
egyik Mária-jelenés után, elmentem harangozni a református templomba s láttam, hogy a temp-
lomablak párkányán egy körülbelül 30 centiméteres Mária-szobor van. Senki nem akarta levenni. 
Mindenki attól tartott, hogy bûn, ha hozzányúlnak. Én vettem le még mielôtt bementünk volna a 
délelôtti istentiszteletre. A szobrot elvittük a katolikus plébániára.”38

A helybéli római katolikus közösség tagjainak vélekedései

A nem katolikus vallási közösségek tagjainak általában az volt a véleményük, hogy a helyi katoli-
kus közösséghez tartozók sem azonosultak a jelenés minden elemével. Szerintük a katolikusok a 
jelenések alkalmával többnyire együtt imádkoznak a zarándokokkal, részt vesznek a jelenések te-
remtette hivatalos egyházi rítusokon. Sokan gondolták úgy, hogy a szôkefalvi katolikusok inkább a 
turizmus nyújtotta lehetôségek kihasználása miatt fogadják el a jelenést.

A terepen szerzett tapasztalataim nem támasztják alá ezeket a vélekedéseket. A legtöbb helybéli 
katolikus, akivel a településen interjút készítettem, a jelenésekkel való mély érzelmi és vallásos 
azonosulásáról beszélt. Voltak olyan vegyes felekezetû családban élô személyek, akik házastársuk 
eltérô véleménye ellenére is a jelenéseken történô intenzív vallásos tapasztalataikról számoltak be.

Az egyéni vallásosság megélésének fontos tartalmai mellett gyakran megjelent a vallásos élmény 
multikulurális jellege is. A vallásos áhítat legintenzívebb közösségi elemeit többen is úgy élték meg, 
mint a nyelvi korlátok természetes átlépése okozta felszabadító érzést. „A templomban mikor Ró-
zsika bejelentette, hogy megjelent a Szûzanya, behunyták a szemüket, mosolyogtak, sírtak. Én csak 
ámultam, mint egy nem odavaló. Aztán idôvel rájöttem, hogy be kell kapcsolódni. És valami fen-
séges, valami különleges. Nem zavar, hogy a másik románul imádkozik, te magyarul, mindenki a 
Szûzanyához. Én hiszem, hogy megjelenik.”39 

Egy alkalommal a kisebbségi kontextusban jelentôs szimbolikus funkciókkal rendelkezô, „leg-
magyarabb ünnepnek” számító március 15-ére esett a jelenés idôpontja. A magyar közösség tagjai 
általában úgy vélekednek, hogy a román közösség nem nézi jó szemmel az etnikai identitás leg-
látványosabb megnyilvánulását jelentô március 15-ei ünneplést. A helyi társadalom tagjai fokozott 
feszültséggel várták az erre az idôpontra esô jelenést, az esemény interetnikus terheltsége, politikai 
tartalmai miatt. Attól tartottak, hogy a mindkét etnikum részérôl jelentôs számban jelen levô hívek 
között felszínre kerülnek az interetnikus elfojtások, amelyek megzavarhatják az ünnepet. Azt, hogy 
semmi ilyesmire nem került sor, a jelenéseket kísérô csodák közé sorolták.40 „A románoknak nem 
tetszik, hogy mi ünnepelünk külön. Én féltem valósággal, annyi román összegyûl, mind imádko-

37  H. E., nô, (1967), evangéliumi keresztény, Szôkefalva, 2006. október 24.
38  Osváth Károly, református, Szôkefalva. Népújság, 2004. augusztus 24.
39  B. M., nô, középkorú, katolikus, Szôkefalva, 2006. október 24.
40  A jelenésen tapasztalt csodákat ez alkalommal nem áll módomban értelmezni.
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zunk, nehogy valami bonyodalom legyen azon a napon. Olyan szép volt minden. Mellettem állt há-
rom román, én imádkoztam hangosan magyarul, ôk románul. Egyiket sem zavarta, hogy a másik 
milyen nyelven könyörög Szûzanyához.”41

Egyházi stratégiák a jelenés elismertetéséért és kisajátításáért

A görög katolikus egyház már a kezdetekkor megpróbált nyilvánosságot teremteni a látomásoknak. 
Marián Rózsika elsô látomásai jelentkezésekor Dicsôszentmártonban élt a nagymamájával. Ez alatt 
az idô alatt egy görög katolikus pap volt a „lelki gondozója”. A látnoknô elmondása szerint a görög 
katolikus pap 1998-ban elment Lourdes-ba, ahol népszerûsítette a szôkefalvi Mária-jelenéseket. 
Ennek hatására érkeztek az elsô zarándokok a jelenésekre. A görög katolikus egyház a látnoknô 
házánál való misézéssel próbált a jelenésnek közösségi keretet biztosítani. A jelenés kisajátítása 
akár a görög katolikus egyház helyi „újraalakulására”, regionális befolyásának erôsödésére is esélyt 
jelenthetett volna – ez az igény a romániai rendszerváltást követôen helyi szinten burkoltan jelen 
volt. Hogy ez mégsem következhetett be, annak részben az lehet az oka, hogy a görög katolikus egy-
ház érdekei elsôsorban Dicsôszentmártonhoz és nem Szôkefalvához kötôdtek. 

A jelenések nyilvánossá tételéért a katolikus egyház is versenybe szállt. 1999-ben Rózsika belé-
pett a ferences harmadrendbe, mert saját bevallása szerint nagy hatást gyakorolt rá egy marosvá-
sárhelyi ferences szerzetes. Ezzel párhuzamosan a helyi katolikus plébános naponta meglátogatta, 
misézett nála, elbeszélgetett vele, „imádkozni tanította”. A felekezetek közötti versengést tovább 
fokozta a görög katolikus–ortodox rivalizálás is: mindkét gyülekezet arra törekedett, hogy minél 
több saját felekezetû látogatót vonzzon (lásd Pócs 2008: 487).

Amikor a jelenések nyilvánossá váltak, a jelenések legitimitásának megteremtése érdekében a 
helyi egyházak képviselôi megengedôen viszonyultak a látnoknô áldozati jellegû rituális cselekvései-
hez. Marián Rózsika hat hónapig hordozott vezeklésképpen egy töviskoszorút, amelyre a Szûzanya 
kérte. Fontosnak tartotta a beszélgetésünkkor is elmondani, hogy a koszorút a római katolikus, a 
görög katolikus és az ortodox egyház papja is megszentelte.

A jelenéseken való részvételt a római katolikus egyház felsôbb intézményi vezetése hivatalosan 
nem támogatta, de nem is tiltotta meg. A kegyhely kanonizálása érdekében egy budapesti marioló-
gus, valamint a helyi plébános határozott erôfeszítéseket tesznek a cigányasszony jelenéseinek legi-
timálásért, a kegyhely elismertetéséért, a rituális keretek kialakításáért. A plébános a helyi katolikus 
közösség egységét azzal is támogatta, hogy nem ítélte el a jelenés hitelességében kételkedô híveket. 
„Eleinte én kételkedtem. Amikor a plébános úr bejelentette a templomban, azt mondta, hogy az ô 
szájából halljuk meg: »Aki hiszi, az sem vétkezik, aki nem hiszi, az sem«”.42 

A Krisztus Világossága címû katolikus folyóirat 2005. augusztusi számában a szôkefalvi Má-
ria-jelenéssel kapcsolatos tanúságtételeket közöl, amelyeket a katolikus egyház helyi elöljárói, vala-
mint magas rangú vezetôi – köztük teológiai tanárok – és az érsek írtak. 

E vallomások a jelenés történetének kanonizált verzióját tartalmazzák, továbbá megadják jelen-
téseinek legalapvetôbb értelmezési kereteit.

Az egyház által felkínált két legfontosabb értelmezô modell: 1. A jelenésekben szereplô próféciák 
beigazolódására történô utalás (például a település mágikus védettsége a természeti katasztrófáktól, 
valamint a 2005. március 10-i prófécia beteljesedettsége43), 2. Az etnikai megbékélés megvalósu-

41  B. M., nô, középkorú, katolikus, Szôkefalva, 2006. október 24.
42  B. M., nô, középkorú, katolikus, Szôkefalva, 2006. október 24.
43  A látnoknô próféciájában közelgô „nehéz idôket” jósolt az emberiségnek. Az egyház képviselôi fontosnak tartották 

megjegyezni, hogy „pár héttel késôbb a nagy hóolvadás és esôzések miatt a folyók kiöntöttek és a fél ország víz alá került 
hosszú hónapokon át. Az anyagi kár mindmáig felbecsülhetetlen” (Krisztus Világossága, 2005. augusztus).
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lása a jelenés alkalmával. Ezzel kapcsolatban explicit utalás is elhangzott a régió távoli, ám meg-
határozó központjában, Marosvásárhelyen 1990 tavaszán lezajlott véres eseményekre.44 Az azóta 
„fekete márciusként” emlegetett interetnikus konfliktus számos halálos áldozatot követelt a város, 
illetve a környezô falvak lakói közül. „Az 1990-es véres marosvásárhelyi események is nem messze 
innen zajlottak, talán részben ezekkel a résztvevôkkel. És most békességben együtt imádkoznak. 
Nem csoda ez? Így volt ez mind a 24 jelenéskor! Ez csak Istentôl eredhet, legkedvesebb leánya, Szûz 
Mária érdemei által.”45

A kegyhely elismertetésének legfôbb eszköze annak hangsúlyozása, hogy a jelenések az etniku-
mok és a felekezetek megbékélésének jegyében zajlanak. A legitimáció melletti döntô érv a felekeze-
ti és etnikai ökumené eszmeisége – szemben a csíksomlyói és a máriaradnai kegyhelyekkel, ame-
lyek kisebbségi kontextusban mûködnek (mindkettô Románia területén fekszik) és mint ilyenek, a 
magyar nemzeti identitás felmutatásának legnagyobb közösségi rítusaivá váltak. 

Az interkulturális megbékélés „felülrôl” (egyházilag) támogatott eszmeisége mellett lokális szin-
ten a Mária-jelenések egyik fontos funkciója egy alulról táplálkozó közösségi igény kielégítését is 
jelenti. A szôkefalvi Mária-jelenések ugyanis a lokális identitás megerôsítéséhez is hozzájárultak 
– felekezettôl és etnikai hovatartozástól függetlenül. Bizonyára nem véletlen, hogy míg az 1968-as 
területi átrendezéstôl kezdve Szôkefalva közigazgatásilag csupán a vele teljesen összenôtt Gálfalva 
egyik utcájaként létezett, a „szôkefalviság” megerôsödésével egy helyi népszavazás nyomán 2006-tól 
kezdve újból önálló közigazgatási egységgé, faluvá vált.46 

A szôkefalvi Mária-jelenések hasznát nemcsak a katolikus egyház ismerte fel, amelynek gazda-
sági és szimbolikus befolyása ennek következtében hangsúlyosan megerôsödött. A jelenések gazda-
sági elônyeinek kihasználása követendô modellként szolgálhatott a helyi tanács számára, amely az 
utóbbi években profán ünnepségeket (például sör- és borfesztiválokat) szervez a lokális identitás 
megerôsítésének a jegyében.

A jelenések révén a Kis-Küküllô menti település ismertté vált. A 2005. június 17-i utolsó nyilvá-
nos jelenés végén a látnok Szûz Mária következô üzenetét tolmácsolta: „A nevem itt, ezen a helyen 
»A Fény Királynôje«”. Ettôl kezdve a jelenés elismertetését felvállaló egyházi média a „szôkefalvi 
Fény Királynôjeként” emlegeti Szûz Máriát. Rózsika beszámolója alapján egy képzômûvész meg-
festette a „Fény Királynôjének” kegyképét: a fényben tündöklô, kék ruhás, koronás Szûz Máriát. 

A felszín alatt tehát egy határozott – ám hivatalosan meg nem jelenített – versengés figyelhetô 
meg a jelenés nyilvános kereteinek kialakításáért a görög katolikus és a római katolikus egyház kö-
zött. Habár ebbôl egyelôre minden kétséget kizáróan a római katolikus egyház került ki gyôztesen, 
a kegyhely kialakításáért folyó legitimációs törekvések még korántsem érték el céljukat. Mint ahogy 
egyéb kortárs Mária-látomások esetében is történt, Marián Rózsika nyilvános látomásai egy idô után 
véget értek. Mária „hátralépését” Kristy Nabhan-Warren megfigyelése szerint a leggyakrabban azzal 
magyarázzák, hogy „ô már mindent megtett, amit csak lehet, ezután minden a gyermekein múlik” 
(Nabhan-Warren é. n.: 100). A nyilvános jelenések megszûnése és az ezeket helyettesítô rituális for-
mák létrejötte a látomásalapú kegyhely intézményesülésének elsô fázisaként értelmezhetô.47 

44  A pogrom idején a város etnikai megoszlása fele-fele arányú volt.
45  Krisztus Világossága, 2005. augusztus.
46  A látomások és a lokális identitás megerôsödése közötti kapcsolatról lásd David Blackbourn megjegyzéseit (Black-

bourn 1994: 16).
47  Lásd errôl bôvebben Pócs Éva elemzését: Pócs 2008.
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A látnok legitimációs stratégiái48 

A szôkefalvi Mária-jelenés közösségi kontextusa – mint láttuk – kifejezi az etnikai és felekeze-
ti együttélés nehézségeit, ugyanakkor hozzájárul e nehézségek kiküszöböléséhez. E folyamatot a 
helyi katolikus egyház megpróbálta a saját felügyelete alatt tartani, amikor a diskurzusok szintjén 
a Mária-jelenések üzenetét a tágabb régió multikulturális sajátosságaihoz, a felekezeti és etnikai 
megbékélés ideológiájához adaptálta.49 

Ezt az ideológiát a vak látnok is felvállalja. Beszélgetésünkkor hangsúlyozta, hogy a jelenés alatt 
a románok magyarul, a magyarok románul mondták a rózsafüzért teljes harmóniában. Az, hogy 
jelenéseit magyarul tolmácsolta, azzal indokolta, hogy a Szûzanya kérésére történt. „[S mivel ma-
gyarázza Rózsika, hogy csak románul beszélt, s a végén szólalt meg magyarul a Szûzanya?] Az egy-
ség, az egység. Mikor a zarándokok ezren, meg ezren összegyûlnek, románok, magyarok s milyen 
gyönyörûen, mindenki a saját nyelvén imádkozik. Hát ezt csak az égiek tudták megtenni. És semmi 
konfliktus ne legyen. S olyan szépen megtanulták a románok magyarul a rózsafüzért, és a magyarok 
románul, és mondták együtt. S mikor volt a nagy csoda, mert adott a Szûzanya csodát is az égen, 
amit mindenki láthatott. Olyan gyönyörûen, a román mutatta a magyarnak, hogy nézzen föl, nézzen 
föl! Képzelje el, mennyire érti meg egymást egy székely meg egy oltyán, de kézzel-lábbal mutatták 
egymásnak, és szeretettel ölelkeztek. Hát, ki se lehet mondani. Csak az égieknek köszönhetô.” Meg-
fogalmazásában a székely és az oltyán népcsoportra, azaz az etnikus sztereotípiák „legnemzetibb” 
hordozóira való utalás (e népcsoportok ugyanakkor a nemzeti megbékélés szimbolikus ellenpó-
lusainak felhangjaival rendelkeznek) a nemzetek közötti harmónia megvalósulásának a csodáját 
fejezi ki. Mindemellett a Magyarországról vagy Székelyföldrôl érkezô zarándokok, valamint a hívô 
és nem hívô, Erdély-járó turisták behozzák a magyar identitás gondolatait és jeleit. Viseletbe öltö-
zéssel, magyar zászlókkal – e jeleket itt a legmesszebbmenôkig tolerálja a falu másik nemzetisége 
(lásd Pócs 2008: 498). 

A vallási specialisták (religious specialists)50 legitimációs stratégiáinak kérdésével a vallásantro-
pológiai szakirodalomban többen is foglalkoztak. Max Weber a karizmatikus hatalom létrejöttével 
kapcsolatos fejtegetéseiben (Weber 1963: 162–164), Peter Worsley a vallási mozgalmak kialakulása 
kapcsán (lásd Worsley 1957: X–XXI), Pierre Bourdieu a vallási tôke termelésének elemzése során 
tér ki a nem egyházi struktúrák által legitimált vallási specialisták sikerének értelmezésére (lásd 
Bourdieu 1978: 201–225). E specialisták legfontosabb szimbolikus hatalmának, vallási tôkéjének 
alapját mindhárom szerzô abban látja, hogy képesek a közösségi válságszituációk artikulálására. 
„Ez a képesség jelenti azt az induló tôkét, ami lehetôvé teszi, hogy a próféta ... éppen azt szimbo-
lizálja rendkívüli beszédmódjával és magatartásával, amit a közönséges rendszerek strukturálisan 
képtelenek kifejezni, vagyis fôként a rendkívüli helyzeteket” (Bourdieu 1978: 219).51 Bourdieu sze-

48  A látnoknô specialista szerepkörének részletesebb tárgyalása most nem áll módomban. Ez külön elemzés tárgya 
lehet. Itt most csak annyit jegyzek meg, hogy Marián Rózsika közösségi szerepeinek kiépítésében a helyi folklór elemei is 
jelen vannak (pl. a tudós hiedelemalakja). A látnoki szerep mellett megfigyelhetô a gyógyító (kézrátétellel gyógyít) és az 
ördögûzô szereppel való azonosulás is.

49  A Mária-jelenések üzeneteinek ideológiai felhasználásáról lásd Victor Turner és Edith Turner megjegyzéseit: Tur-
ner–Turner 1978: 299. Mart Bax a látomásalapú zarándoklatok intézményesülésében kiemelt szerepet tulajdonít a vallási 
elit szerepének (Bax 1992: 72).

50  A természetfölötti manipulálására szakosodott különbözô „vallásos virtuózok” tevékenységét jelöli (például jósok, 
látók, médiumok, boszorkányok stb.) Lásd például: Turner 1997; Gellner 1984; a kereszténység antropológiáján belül 
lásd Christian 1973.

51  A magyar néprajzi szakirodalomban jó néhány esetelemzést találunk egy-egy vallási specialista mûködésérôl, a 
közösségi krízisszituációk artikulációjában betöltött szerepérôl (lásd például Bálint 1991; Voigt 1997; Gagyi 1997).
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rint a vallási specialisták életrajzában megtalálhatók azok az elemek, amelyek predesztinálják ôket 
ilyen közösségi funkciók betöltésére. Olyan egyénekrôl vagy csoportokról van szó, akik „strukturális 
szempontból magas feszültségû helyeken, gyökértelen pozíciókban és archimédeszi pontokon he-
lyezkednek el” (például a kovácsok a hagyományos társadalmakban, a proletarizálódott értelmi-
ség a millenáris mozgalmakban), vagy akiknek felbomlóban van a társadalmi státusuk (Bourdieu 
1978: 220–221).

Kristy Nabhan-Warren egy amerikai-mexikói (chicano) látó asszonyról és családjáról, valamint 
szûkebb közösségérôl írott könyvében bemutatja, hogy a különféle frusztrációkat megélô asszony 
hogyan vált közösségi szerepeket is betöltô látóvá (Nabhan-Warren é. n.).52 A chicano asszony esete 
jól példázza a Mária-jelenések hátterében gyakran megbúvó pszichológiai körülményeket, amilye-
nek például az anya hiánya, az érzelmi elveszettség intenzív megtapasztalása, a boldogtalan családi 
élet realitása (lásd Nabhan-Warren é. n.: 39–40.). Szûz Mária hol angolul, hol pedig spanyolul köz-
vetítette számára üzeneteit, leképezve az amerikai mexikói miliôt, amelyben a jelenéseire ellátogató 
zarándokok éltek: a folyamatos kulturális, nyelvi, etnikai, faji és vallási (katolikus, illetve protestáns 
evangéliumi keresztény) határátjárásokat.

Marián Rózsika megnyerô beszélgetôtárs volt. Történeteibôl nagy meggyôzôerô áradt, rajongó 
beszédstílusának, szuggesztív elôadásmódjának köszönhetôen. A vele való beszélgetésem során el-
mondta, hogy a jelenést elutasító személyek kigúnyolják ôt, vagy becsapják a zarándokokat. Orto-
dox szomszédairól például azt állítja, hogy a gyógyító kútját keresô zarándokokat rosszindulatból a 
mezôre irányították. Más helybéliek, akik szintén elutasították Rózsika kútjának csodatevô gyógyító 
erejét, behívták a zarándokokat, mondván, hogy az övék pontosan olyan jó, mint a látnoké. 

Jelenéseit a hitetlenkedô személyeket ért mágikus büntetésekrôl szóló narratívákkal is legitimál-
ja. Egy falubelijérôl például azt állítja, hogy azért esett le a fáról, mivel gúnyolódott vele. „A zarándo-
kok jönnek és azt mondják, hogy né, mit mondanak a faluban. [Miket mondanak?] Hogy ne higy-
gyenek, nem való, ez nem így van, ez nem úgy. Lebeszélik a zarándokokat. Például volt egy jelenés, 
amikor jöttek a zarándokok, hogy vegyenek áldott vizet, jöttek a bidonokkal, s egyik szomszédunk 
mondta, hogy né, hogy jönnek a hülyék, hogy hisznek a vak asszonynak. S képzelje el, felmászott a 
fára, úgy csüngött a fán, leesett, hogy éppen nem esett le, hogy tartotta egyik ága, s a fôvel lefelé ál-
lott. S mindenki látta. Akkor eszébe jutott, s mondta aztán, hogy csak van ebben a dologban valami. 
Az égiekkel nem lehet tréfálni. Nem lehet játszani az égiekkel.” Ebben az esetben az igazságos égi 
büntetés a látó hitelének transzcendens visszaigazolása is egyben.

Ugyancsak a legitimációs törekvései kontextusában helyezhetô el Rózsikának a története a szô-
kefalvi református polgármesterrôl, aki szerinte érezte a Szent jelentkezését jelzô rózsaillatot. „S itt 
ment keresztül a kocsi Szôkefalván és érezte a kocsivezetô, s akik a kocsiban voltak, érezték, hogy 
olyan rózsaillat csapta meg ôket, ahogy már ereszkedtek le Szôkefalvára. S nézett körbe: »Hát uram, 
semmi rózsa nincsen, honnan jön ez az illat? S mi ez a sok népség?« Azt hiszem a polgármester-
rel beszélt, s aszongya, »mi történt, hogy itt ilyen nagy rózsaillat van. Rózsák ünnepe volt?« Nem, 
mondja a polgármester, ez a Szûzanya. S a polgármester pedig református.” 

52  Az asszony problémás családi körülmények között nevelkedett fel (apja alkoholista volt). Felnövekvô gyermekei 
egzisztenciális válságba kerültek (az egyik fia drogozott, a másik kétszer is elvált). Az asszony egy, a családja számára ame-
rikai középosztálybeli életvitelt lehetôvé tévô karrier következtében a hagyományos nôi nemi szerepében meghasonlottá 
vált. Látói szerepkörének kiépítése a mikroszociális háttérbôl származó konfliktusainak (amelyek kezelését anyja halála, 
akihez érzelmileg rendkívüli módon kötôdött csak tovább nehezítette), valamint az amerikanizálódás révén „kettôs kul-
túrában” való élésbôl fakadó faji, identitásbeli frusztrációinak kezelését tette lehetôvé.
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Marián Rózsika számára a sikeres vallási specialistává válás egy többszörösen alacsony társadal-
mi státusból (vak, cigány, elvált nô) történô integrációs törekvésként is értelmezhetô. Új társadalmi 
identitásának fenntarthatósága egy megosztott társadalmi nyilvánosság elôtt korántsem probléma-
mentes folyamat, amely ezért folyamatos megkonstruálást és rituális színrevitelt követel.53 

Összegzés

Szôkefalva történetében fontosak azok az etnikai és felekezeti határépítési gyakorlatok, amelyek e 
multikulturális régióban fekvô közösségek mûködésének jellegzetességét jelentik Az etnikai ará-
nyok mesterséges megváltoztatása átalakította a közösségek egymáshoz való viszonyulásának min-
táit, problémásabbá tette az etnikai együttélést. A kegyhely kisajátítására törekvô helyi katolikus 
egyház a Mária-jelenések legfôbb üzenetét sikeresen kapcsolta össze az etnikai megbékélés ideo-
lógiájával. A lokális tapasztalatok mellett a megbékélés szellemének integrálását olyan nagy emo-
cionális töltetû eseményekre való utalások is elôsegítették, mint a nemzetközi nyilvánosságban is 
mediatizált 1990-es marosvásárhelyi véres események. A közösségek mágikus világképe, valamint 
az etnikai és felekezeti határok közötti esetenkénti átjárások szintén elôsegítették az egyház ilyen 
irányú stratégiáit.

A szôkefalvi Mária-jelenések emellett éppen az életvitel radikális átalakulását megélô régióban 
válnak megkülönböztetett jelentôségûvé. Olyan régióban, ahol a modernizáció egy adott szinten 
történô gazdasági megtorpanást eredményezett, ugyanakkor komplexebb gazdasági stratégiák ki-
dolgozását, elôreláthatatlan, határozott modell nélküli életmód kialakítását követelte meg.
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53  Mart Bax a medjugorjei látomások nyomán nemzetközi ismertségre szert tett búcsújáróhelyen gyakorivá váló ördögi 
megszállottság eseteit a nôknek a közösségben elfoglalt alacsony társadalmi státusából, az alternatív konfliktusmegoldó 
technikák hiányából vezette le (lásd Bax 1992; 1995).
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Függelék

1992-ben és 2002-ben a település adatait a Vámosgálfalvával való adminisztratív összeolvasztása 
miatt a hivatalos népszámlálás nem tartotta számon. A településre lebontott adatokat Nagy László 
közli a faluról kiadott kismonográfiájában, vélhetôen a helyi Polgármesteri Hivatal nyilvántartása 
alapján (lásd Nagy 2007: 9–10).

Szôkefalva etnikai és felekezeti megoszlása a népszámlálások tükrében

Év Összesen Román Magyar Német Egyéb összesen Zsidó, jiddis Cigány

1850 702 151 455 0 48 – 48

1880 688 113 514 0 61 – –

1890 752 100 594 3 55 – –

1900 939 113 792 2 32 – –

1910 952 126 786 9 31 – –

1920 908 926 97 793 0 18 18 –

1930 1059 145 846 1 34 6 27

1941 1058 197 796 1 64 – –

1966 1479 392 994 31 31 – 31

1992 1499 474 929 – – – 96

2002 1304 445 738 2 – – 119

Év Összesen Ortodox Gör. kat. Róm. kat. Református Unitárius Izraelita Egyéb

1850 654 – 152 267 171 64 0 –

1857 691 – 176 250 178 71 16 –

1869 738 – 186 239 236 72 5 –

1880 688 – 117 208 291 65 7 –

1890 707 706 – 108 186 326 84 2 –

1900 876 875 11 118 215 430 94 7 –

1910 952 17 126 232 461 98 14 4

1930 1026 4 148 250 501 117 6 –

1992 1499 471 – 222 684 120 – 2

2002 1304 1303 461 – 182 521 89 – 50*

Forrás: Varga E. Árpád: Erdély etnikai és felekezeti statisztikája 1850–1992. 
Elérhetôség: http://www.kia.hu/konyvtar/erdely/erd2002.htm
*  Ebbôl 25 pünkösdista, 14 adventista, 11 baptista.
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BAKÓ BOGLÁRKA

„Metanoia”1

A karizmatikus mozgalom hatása egy dél-erdélyi falu 
etnikai viszonyaira

Tanulmányomban egy több éve tartó eseménysorozat bemutatásán keresztül elemzem egy hagyo-
mányos protestáns2 közösség találkozását a vallásosság új, napjainkban egyre inkább terjedôben 
levô irányzatával, a karizmatikus mozgalommal. A történet egy zárt normarendszerû, erdélyi pro-
testáns közösségben zajlott, ahol az 1980-as évek közepén indult meg az új vallási mozgalom kibon-
takozása. A falubeli magyar társadalom komoly ellenérzésekkel fogadta a mozgalom megjelenését, 
miközben az új csoport határozott kritikával fordult a protestáns közösség felé. A konfliktus oka elsô 
pillantásra vallási nézeteik és vallásgyakorlatuk különbözôségében rejlett, hiszen az új csoport a 
karizmatikus megújulási mozgalom követôje, míg a falu többsége egy történelmi protestáns egyház 
tagja volt. A vallási konfliktus mélyebb vizsgálata után világossá vált, hogy ellentéteik nem pusztán 
a vallási másként gondolkodásból fakadtak. A vallási ellentétek hatással voltak a szent és a profán 
idôk és terek változására, a férfi és nôi szerepekre és az erkölcsi, viselkedési normák alakulására.

Számomra kérdés volt továbbá az is, hogy a vallási megújulás, valamint a vallási konfliktus nyo-
mán megváltozik-e egy határon túli szórvány magyar közösségben élô emberek nemzeti és/vagy 
lokális identitástudata? Az új vallási mozgalom vallási eszmerendszere változtathat-e a csatlakozók 
etnikai-közösségi viszonyain, befolyásolhatja-e kapcsolatukat a velük együtt élô románokkal és cigá-
nyokkal? Mindez hatással lehet-e a csatlakozó tagok etnikai elôítéleteire, azaz arra, amit szocializá-
ciójuk során a falubeli hagyományos hierarchikus viszonyokból megtanultak és ami szerint éltek?

Mielôtt a fentiek elemzésére rátérnék, röviden összefoglalom az „új vallási mozgalmak”, kö-
zelebbrôl a karizmatikus-pünkösdi mozgalom történetét. Ezután rátérek az új vallási mozgalmak 
vallásszociológiai és antropológiai megközelítési lehetôségeinek bemutatására. 

Az „új vallási mozgalmak” kifejezés az 1960-as években terjedt el. Vallásgyakorlati sajátossá-
gaikban elkülönülô mozgalmakat jelent, mely mozgalmak gyakran hajlamosak egy bizonyos taní-
tás, doktrína, magyarázat vagy tapasztalat túlzott hangsúlyozására. Egy új vallási mozgalom hosszú 
távú fennmaradása és intézményesülése esetén egyházzá is válhat (Máté-Tóth 2008). E mozgalmak 
egyik karakterisztikus vonulatát képezik a karizmatikusok. A karizma kifejezés Pál apostolnak a 
Szentlélek kegyelmi ajándékairól szóló tanításában jelenik meg.3 A karizmatikus típusú mozgal-
makban több hasonló jellegzetesség van. A mozgalmak a Szentlélek ajándékaiban való személyes 

1  Görög: gyökeres fordulat, megtérés. 
2  A helyi lelkész kutatásom alatt megkért, hogy a feldolgozott anyagban a gyülekezet nevét protestánsként jelöljem. Ké-

rését azzal indokolta, hogy így elkerülhetôvé válhat, hogy a falu magyar közösségében 10 évvel ezelôtt történt konfliktus a 
település „jellegzetességévé” váljék. Kérését tiszteletben tartva dolgozatomban protestáns–karizmatikus ellentétrôl írok.

3  A Charisma „kegyelmi ajándékot” jelent. Egyházi fogalmak szerint a karizma Isten „ingyenes ajándéka”, amit a 
Szentlélek a közösség szolgálatára oszt szét. Az 1Kor 12–14 és Róm 12,3–8 igehelyeken Pál apostol részletesen ír a lelki 
ajándékokról.

Etnicitas.indd   300Etnicitas.indd   300 2010.10.01.   9:57:342010.10.01.   9:57:34



„METANOIA” 301

és különbözô „észlelhetô” jelekkel kísért részesedést hangsúlyozzák. A mozgalom teológiája szerint 
a Szentlélek ajándékai a karizmák: „nyelveken szólás” és ennek magyarázata, prófétálás, gyógyítás, 
hit, rosszlélek-ûzés, csodatevés (lásd errôl: 1Kor 8–11). Az ajándékok közül a mozgalom tagjai né-
hányat – mint a nyelveken szólás4, a prófétálás, rosszlélek-ûzés és a gyógyítás – kiemelten kezelnek. 
Ezeknek az ajándékoknak a birtoklása a Szentlélek által való megszállás mélységét mutatják. Így a 
hívô ember minél mélyebben „beavatott”, annál több karizmának van birtokában.

A karizmatikus megújulási mozgalom nem egységes irányzat, hanem hasonló vallásgyakorlati 
sajátosságokkal rendelkezô közösségek, csoportosulások együttese. Különbözik viszont az egy-egy 
mozgalom megjelenésekor kiváltott társadalmi, egyházi reakció, különbözhet a mozgalom tagjai-
nak öndefiniálása, egy-egy közösség emocionális vallási élménye, más és más lehet a vallási élmé-
nyek szerepe és különbözhet a közösség szervezeti felépítése. 

A karizmatikus mozgalom jellegzetes csoportszervezô formája az „imádkozó közösség”, melyet 
egyes irányzatok „sejtnek” vagy „sejtközösségnek” hívnak. Az 5–10 fôs „imádkozó közösség” al-
kalmain a tagok igét tanulmányoznak, bizonyságot tesznek hitükrôl, imádkoznak és mindennapi 
tapasztalataikat osztják meg egymással. Minden „sejtnek” vezetôje van, aki a lelkigyakorlatot irá-
nyítja. Ha a „sejtközösség” tagjainak száma megnövekedett, a csoport kettéoszlik, és új „imádkozó 
közösség” alakul, új vezetôvel.

A „megújulás” irányzatához tartozó közösségek elsôsorban a már meglévô intézményes egyhá-
zak körében jelentkeztek. Bizonyos karizmatikus megújulási mozgalmak az egyház keretében ma-
radtak; a megújulást tekintik fô céljuknak. A katolikus karizmatikus megújulási mozgalmat például 
az 1962 és 1965 között Rómában tartott II. Vatikáni Zsinat elfogadta.5 A protestáns egyházak és a 
karizmatikus irányzatok kapcsolatának története inkább konfliktusokkal terhelt,6 s hogy ez így ala-
kult, abban szerepet játszik többek között a 19. századi missziós mozgalom7 hatása is.

Az új vallási mozgalmakhoz kapcsolódó szakirodalmak a hetvenes években elsôsorban a moz-
galomban résztvevôk „beilleszkedô” és „integratív” szerepeit elemezték.8 Ezek az írások meg-
különböztették az „alkalmazkodó” és a „marginális” mozgalmakat. Úgy vélték, hogy az elôzôk 
megkönnyítették a hívô embernek, hogy visszailleszkedjen a társadalmi életbe, míg az utóbbiak 
eltávolították tagjaikat a társadalomtól (Robbins et al. 1975: 56).

Az új vallási mozgalmak elemzôi kiemelték, hogy az 1980-as években, a városi társadalomban 
létrejövô közösségek súlyos problémákkal küzdöttek. A kutatók úgy vélték, hogy a közösségek el-
személytelenedése, a családok elszigetelôdése megváltoztatta a fiatalok kapcsolatrendszerét. Az új, 
karizmatikus mozgalmak „melegséggel, normatív struktúrákkal és szilárd tekintéllyel jellemzett 

4  A nyelveken szólás teológiájáról lásd Báder 2005.
5  A karizmatikus jellegû fordulat a magyarországi vallásos életben is kimutatható az 1970-es években. Az elsô ka-

tolikus-karizmatikus közösségek, az „Emmanuel” és az „Emmausz” közösségek, lelkigyakorlatokat, szemináriumokat 
szerveztek, kórház- és börtönszolgálatot végeztek. A „Hét Láng Szövetség” karizmatikus mozgalom az elmélyültebb imá-
ra buzdította híveit, a „Nyolc Boldogság Szerzetesközösség” lelkigyakorlatos házaiban evangelizált (Lipthay 2008). Az I. 
Országos Karizmatikus Kongresszust 1992-ben tartották meg. A Katolikus Karizmatikus Megújulási mozgalom újságja 
a Marana Tha címet viseli. A katolikus megújulásról lásd Takács 1974; Szigeti 1979; Whitehead 2003; Benedict 1995; 
Suenens 1976; Kovács 1980; Vajda 1975.

6  Példa erre az 1960-as években a pestlôrinci református parókián megalakult, karizmatikus vallásgyakorlatot folytató 
csoport. A csoport tagjai világiak voltak, s tevékenységüket nem fogadta el az egyház. A protestáns egyházakban errôl lásd 
Boross 1978; Bartha 1980: 257–265.

7  A református egyházban a belmisszió hatására indult meg egy missziós mozgalom. A vasárnapi iskola mozgalma 
és 1903-ban a Bethánia Egylet – más néven CE Szövetség – is e mozgalom kapcsán alakult meg. Az egylet célja a hitélet 
felvirágoztatása volt. Ennek a mozgalomnak a hatására a református gyülekezetekben bibliakörök alakultak (Dani 1991; 
Gacsályi 1991), s a gyülekezetek tagjainak elmélyült hitélete mindennapi életükre is hatással volt (öltözködés, viselke-
dés); a karizmatikus vallásgyakorlat ritka volt, de elôfordult. (Lásd Dani 1991; Küllôs 1991; 1999; Ötvös 1991; Nagy 2008; 
Horváth 1995: 53–233.)

8  A teljesség igénye nélkül lásd Robbins 1969; Robbins–Anthony 1972; Robbins 1996.
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alternatív rokonsági rendszereket” (Robbins 1996: 187) ígértek. Közösségeikben következetesen 
használták a rokonság nyelvét (pl. testvér), s mindez a családpótlékot keresô fiatalok számára biz-
tonságot és védelmet nyújtott (Gordon 1980). 

Több kutató szerint az új vallási mozgalmak az 1960-as évek ellenkultúrájával is összefüggésben 
állnak. Úgy vélik, hogy az új vallási mozgalmak átvették a politikai radikalizmus és az életformabeli 
lázadás bizonyos elemeit (Bellah 1976). Steven Tipton elmélete (Tipton 1979) veti fel elôször az 
„értékkonfliktus” problémáját. Eszerint az új vallási mozgalmak a biblikus fundamentalizmusra 
támaszkodó hagyományosabb amerikai értékorientáció és az expresszív ellenkultúra közötti érték-
konfliktusra reagálnak (Tipton 1979: 286). Az új vallási mozgalmakat elemzô kutatók a nyolcvanas 
években elsôsorban a társadalmi-kulturális átalakulás problémáival foglalkoztak. A szekularizá-
cióval (Stark–Bainbridge 1985), kulturális és társadalmi átalakulással, a szexuális szokásokkal 
(Wright–Piper 1986), az erkölcsiséggel, a családdal és a közösségekkel (Robbins–Anthony 1974) 
foglalkozó kutatók zöme válságelméleteket alkotott.

Egy magyarországi kutatók által Erdélyben végzett vallásszociológiai vizsgálat (Gereben–Tomka 
2001) eredményei azt mutatták, hogy a vallásosság és a magyar nemzeti identitás erôssége össze-
függ egymással. A magukat vallásosnak tekintôk kategóriájában tapasztalták a magyarsághoz való 
legerôsebb érzelmi kötôdést. A mély vallási életet megélôk általában nemzeti, nemzetiségi identitás-
tudatukban is aktívabb kifejezésmódokkal éltek (Gereben–Tomka 2001: 75). Erre, illetve az ehhez 
hasonló jelenségekre a nemzetközi kutatások a „hitvalló keresztényektôl” különbözô „kulturális 
értelemben vett keresztény” kategóriát alkalmazták.9

A vizsgálatok rámutattak, hogy az egyházak a multietnikus társadalmakban az etnikai csopor-
tok párhuzamos szervezôdését segítették elô. A párhuzamos struktúrák legfontosabb intézményi 
alapját képezték az egyházak ott, ahol különbözô etnikai csoportokból toborozták híveiket. Így volt 
ez Európában több ôshonos etnikai kisebbség vagy egymás mellett élô etnikai csoport esetében, 
többek között Erdélyben is. A görögkeleti és görög katolikus egyháznak 1920 elôtt, a római katoli-
kus, református, evangélikus és unitárius egyházaknak 1920 óta nagy szerepük volt abban, hogy az 
etnikai és felekezeti határok mind a mai napig jelentôs mértékben átfedik egymást. 

Az új vallási mozgalmak és az etnicitás fogalomkörének összekapcsolása új elemzési, megkö-
zelítési szempontot teremtett a kilencvenes évektôl. A „hitvalló keresztények” és a „kulturálisan 
keresztények” csoportját illetôen már korábban folytak nemzetközi kutatások, amelyek elsôsorban 
a különbözô vallások és etnikai identitások kapcsolatával foglalkoztak, s lényegi viszonyt mutattak 
ki a nemzetiségi identitás és a felekezeti hovatartozás között (Mol 1978). 

Ettôl erôteljesen eltérô tendenciákat tapasztaltak azok a kutatók, akik újkeresztény migráns kö-
zösségeket vizsgáltak. Nyugat-Európa jelentôs migráns közösségei a nem keresztény – elsôsorban 
muszlim – egyházak által szervezett párhuzamos társadalmakban mûködnek. Ezzel szemben az 
evangelizáló egyházak olyan transzetnikus közösségeket hoztak létre, ahol a megtértek etnikai vagy 
nemzeti kötôdése háttérbe szorult az új vallási identitáshoz képest; az új vallási mozgalmakhoz 
csatlakozó migráns közösségek a keresztény univerzalizmust választották az etnikus különbözô-
ségek helyett (Glick-Schiller 2006: 628). A vallási integráció következtében megnôtt a bevándorlók 
társadalmi és gazdasági érdekérvényesítô képessége is. 

A pünkösdi-karizmatikus mozgalmak hatására meginduló új vallási mozgalmak kibontakozásá-
ra Magyarországon is sor került. Közülük a Hit Gyülekezete a legnépesebb karizmatikus típusú kö-
zösség. A Hit Gyülekezetének missziós szolgálata hatására Romániában, Szlovákiában, Szerbiában 

9  Az 1990-es években indult nemzetközi kutatássorozat Yves Lambert vezetésével, melynek egyik eredménye a vallá-
sossághoz, a hithez való viszony három fô csoportjának elkülönítése. Az elsô csoportba a „hitvalló keresztények” tartoztak, 
akiket rendszeres vallásgyakorlat és más keresztény hívekkel való kapcsolattartás jellemez. A második csoportba, a „világi 
humanizmushoz” a vallást nem gyakorlók, az ateisták tartoznak. A „kulturális keresztények” csoportját pedig bizonytalan 
hit és gyenge vallásgyakorlat, de határozott vallási identitás jellemzi (idézi: Földvári–Rosta 1998).
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és Ausztriában is10 alakultak hasonló vallásgyakorlatú közösségek. Ez az egyház a vallási közösségek 
nemzetekfelettiségét, azaz a hitben egyesülô közösségeket hirdeti, ami kutatásom helyszínén, Er-
délyben is sajátos értelmezési keretbe helyezi az alábbiakban bemutatandó vallási konfliktus tör-
ténetét.

A kutatott erdélyi közösség – bár nem a Hit Gyülekezetének missziós szolgálata hozta életre 
– megalakulása után nemsokára felvette a kapcsolatot a budapesti csoporttal, s a „megtértek” a 
marosvásárhelyi Hit Gyülekezet istentiszteletén merítkeztek alá. Az erdélyi karizmatikus csoport 
tagjai rendszeresen felkeresték a budapesti rendezvényeket, a gyülekezet pásztora „tananyagot”, 
videokazettákat, „Útmutatókat” (Ralph–Neighbour é. n.: a.b.c.d.e.) kapott a budapesti gyülekezet 
tagjaitól. A budapesti mozgalom teológiájának elemei felfedezhetôek a falubeli karizmatikus hit-
vallásban, vallásgyakorlatuk nagy vonalakban leképzi a Hit Gyülekezetének istentiszteleti alkalmait. 
Emellett az általam kutatott karizmatikus gyülekezet tagjai tudatosan vállalják a „lelki közösséget” 
a magyarországi mozgalommal, bár hivatalosan soha nem csatlakoztak a budapesti gyülekezethez.

A magyarországi karizmatikus gyülekezet tehát döntô hatással volt az erdélyi közösség vallásgya-
korlatára és világszemléletére, és befolyást gyakorolt a közösség lokális viszonyaira és interetnikus 
kapcsolataira is. A karizmatikus csoport tagjainak etnikai identitása, magyarsághoz való viszonya 
ugyan nem változott, nemzetiségi kapcsolatrendszerük mégis átalakult. Eltávolodtak a falubeli ma-
gyar közösség viszonyait meghatározó belsô nemzetiségi hierarchiától,11 s ez a faluban élô protes-
táns magyarok számára normasértésnek számított. Olyan csoportok tagjaival vették fel a kapcsola-
tot, akikkel a közösségi normarendszer szerint nem tehették volna, s így még inkább a perifériára 
kerültek. 

A karizmatikusok esete a protestánsokkal 

A következôkben röviden felvázolom a település interetnikus kapcsolatait, és az együtt élô magyar, 
tomán és beás cigány népesség gazdasági viszonyait és társadalmi szerkezetét. 

Az erdélyi település háromnemzetiségû. A magyarok száma 1220 fô, a románoké 240, a beás 
cigány közösség száma pedig 1550 és 160012 között van. 13

A falubeli magyarság összetartó, rokonsági és komasági kapcsolatokkal sûrûn behálózott közös-
ség. A falu bürokratikus vezetôi mind magyarok: magyar a polgármester, a polgármester-helyettes, 
az iskolaigazgatók és a postafônök is. A magyar közösség zömében egy erdélyi protestáns egyház 
tagja.

A román közösség ortodox vallású. A közösség kicsinysége miatt papjuk nincsen a faluban, temp-
lomuk építését 2004-ben fejezték be. A románok nem ápolnak kiterjedt kapcsolatokat a magyar 
közösséggel, mivel a két etnikai csoport egymástól területileg és mentálisan is elkülönül. A román–
magyar kapcsolatteremtésben a „közlekedô nyelv” a román, a nyelvi nehézségeket elkerülendô a 
magyar etnikum tagjai elôzékenyen váltanak át a román nyelvre. A román és a magyar közösség 
között kiegyensúlyozott viszony van. A román közösség betagozódott a falu „hagyományos társa-

10  Erdélyi központjuk Marosvásárhely. Maros megyében 15-16 gyülekezetük van, Románia-szerte 60 közösségük léte-
zik (forrás: Központ Maros megyei hetilap 2007 09. 19). Emellett Szlovákiában, Csehországban, Szerbiában is vannak a 
Hit Gyülekezetének közösségei, ám ezeknek az imacsoportoknak nincs regionális központjuk. 

11  Ez a társadalmi szerkezet a magyaroknak – lélekszámukból és a település egészét meghatározó hagyományrendsze-
rükbôl következô – faluirányító szerepén nyugszik.

12  A cigányok körében nagyfokú a migráció és több olyan család is van, akik állandó tartózkodási lakhelyük szerint 
nem a faluban vannak bejelentve, ezért nehéz pontos adatokat megadni.

13  Ezek az adatok a polgármesteri hivatal belsô adatai. A számok azt mutatják, hogy a bürokratikus (magyar) vezetés 
hány embert tart románnak, illetve cigánynak. A cigányok zöme a népszámlálás során románnak vallja magát. E tény 
okainak elemzése túlmutatna e tanulmány keretein.
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dalmi szerkezetébe”, részt vesz magyar népszokásaiban. Komolyabb etnikai konfliktusaik szinte 
nincsenek, mivel a román közösség visszahúzódik, a magyarok szimbolikus tereit nem bolygatja, a 
vezetô szerepeket pedig a „hagyomány szerint” átengedi a magyar etnikum tagjainak.

A faluban beás cigányok élnek. Belsô nyelvhasználatuk a román, nem beszélnek magyarul. Val-
lási alapon több csoportba sorolhatók: az egyik csoport hagyományosan ortodox vallású, a másik 
csoport tagjai a 10 éves múltra visszatekintô pünkösdista gyülekezethez tartoznak, és vannak a fa-
luban olyan romák, akik nem tartoznak egyik felekezethez sem.

Az ortodox romákról nem léteznek hivatalos adatok. Ennek oka, hogy az ortodox egyháznál nin-
csenek egyházi adót fizetô cigány családok bejegyezve. Ugyanakkor elôfordul, hogy roma családok 
az ortodox pópát kérik fel keresztelôk, illetve temetések lebonyolítására. Egyházi esküvôt viszont a 
falubeli cigányok nem kötnek az ortodox templomban.

A falubeli pünkösdista gyülekezetbe csak falubeli romák járnak. A gyülekezet alapítója és fenn-
tartója egy jómódú cigány család, akik amerikai vendégmunkás éveik alatt tértek meg a pünkösdi 
hitre. Hazajövetelük után rokonaikból és ismerôseikbôl megalakították a pünkösdista közösséget, 
melyet hivatalosan is bejegyeztettek. Késôbb egy lakóházat imaházzá alakítottak, s ma ott tartják 
istentiszteleteiket. A faluban megalakult karizmatikus gyülekezettel semmilyen kapcsolatuk nin-
csen. A pünkösdi csoport ma 30–40 fôbôl áll. Többségük a faluból kivezetô fôút mentén lakik, az 
elköltözött magyaroktól megvásárolt, majd kétszintessé alakított, illetve újonnan épített, jómódot 
mutató házakban. Sokan közülük vendégmunkásként dolgoztak a volt Jugoszláviában és Ameriká-
ban, ezzel alapozva meg mostani jólétüket. A magyar közösséggel kevés a kapcsolatuk. A falu ün-
nepein – a vallási tabuk miatt – nem, vagy csak ritkán vesznek részt, lakodalmaikba kölcsönösen 
nem hívják meg egymást. 

A romák másik csoportja a falu feletti dombon, „Kisligeten” lakik. Az elôzô csoporttól eltérôen 
az ô életkörülményeik nagyon rosszak, viskóikban sem villany, sem víz nincsen. Egy-egy házikóban 
három-négy generáció él együtt. Sok gyereket vállalnak (8–10 gyerek családonként). A „kisligeti” 
cigányok között magas a halandóság, átlagéletkoruk messze alatta marad a nem cigány többségtôl. 
Ahogy a faluban nevezik, a „hegyi cigányok” 90%-a munkanélküli.14 Gyereksegélybôl, városi koldu-
lásból, erdei gyümölcs gyûjtögetésébôl és kosárfonásból tartják el magukat. A magyar közösséggel 
csak „munkakapcsolatuk” van. Néhány magyar és román család igénybe veszi a földek megmû-
veléséhez a romák segítségét. Ezek a cigányok nemcsak a mezôgazdaságban segítenek, hanem 
– meghatározott fizetségért – a háztáji gazdálkodásból és az állatok körüli teendôkbôl is kiveszik a 
részüket.

Mindezek ellenére a magyarok és a „kisligeti” cigányok mindennapi együttélése konfliktusok-
kal terhes. A magyarok szerint ennek elsôsorban a romákra egyre inkább jellemzô lopás az oka. 
A falubeli magyarok a roma közösségrôl beszélve gyakran használják az alábbi fogalmakat: „régi 
cigányok” és „mai cigányok”, illetve „hegyi cigányok” és pünkösdista romák. Az elsô összehason-
lításban hangsúlyozzák, hogy a „régi cigányok” „kevesen voltak” (azaz név szerint ismerték ôket), 
volt munkájuk (tehát nem loptak), tudtak magyarul és „tudták a helyüket” a faluban. Ezzel szem-
ben a „mai cigányok” nagy részét nem ismerik, számuk emelkedése miatt veszélyben érzik „szim-
bolikus” területüket, valamint faluvezetô szerepüket. Nem különböztetik meg a két roma felekezeti 
csoportot, s bár a pünkösdista cigányokkal nincsenek hasonló konfliktusaik, a romákról alkotott 
toposzaikat és elôítéleteiket mind a két rétegre vonatkoztatják.

Az egyre növekvô számú roma közösség jelentôs része nem tagolódik be a falu hagyományos 
szerkezetébe, nem fogadja el a nem cigányok által neki szánt „szerepet”.

14  A polgármesteri hivatal 2004-es adatai szerint.
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Öntudatosabb rétege helyet követel a falu nyilvánosságában. Szociálisan kiszolgáltatott csoport-
ját fenyegetô erôként érzékeli a magyar közösség. Így az elsô látásra szociális-gazdasági konfliktus 
társadalmi és etnikai ellentét elemekkel is kibôvül.

A továbbiakban bemutatom azt a történetet, ami a háromnemzetiségû falu utóbbi tíz esztende-
jének legnagyobb konfliktusát okozta. A felekezeti konfliktus a protestáns, magyar közösség belsô 
ügye volt, ennek ellenére egyaránt éreztette hatását a falu interetnikus kapcsolatrendszerében, kö-
zösségi és nemzetiségi viszonyaiban.

A dél-erdélyi protestáns faluban a nyolcvanas évek végén egy új vallási mozgalom indult meg, 
amelynek megszervezôje és életben tartója a helyi protestáns egyház lelkésze volt. A fiatal lelkész 
1987-ben került segédlelkészként a faluba. Munkáját bibliakörök szervezésével kezdte meg. Mindez 
új volt a falubeli protestánsok számára, hiszen elôtte sem fiatalok, sem fiatal házasok számára nem 
tartottak külön bibliaórát. A faluban negyven esztendôig szolgáló idôs pap csütörtökönként meg-
tartott bibliaórájára, a hagyomány szerint, csak idôs asszonyok jártak. A fiatalok és a fiatal házasok 
bibliaórái imádkozással, bibliamagyarázattal és énekléssel teltek. Nagyon hamar népszerûek lettek, 
a falubeli protestáns fiatalok szinte kivétel nélkül megfordultak ezeken a rendezvényeken. A falu 
felnôtt társadalma elégedett volt az új lelkésszel.

Ennek ellenére, 1988-ban, egy évvel a fiatal lelkész szolgálatba állása után feszültségek keletkez-
tek a lelkész és a gyülekezet között. A lelkész a hagyományos temetési szertartás egy részét, a tort, 
„pogánynak’” nyilvánította és megpróbálta kivenni a rítusból. A falubeliek templomlátogatásának 
ritkaságát is kifogásolta és egyre több problémája akadt a konfirmálásra készülô fiatalok szüleinek 
„vallási buzgalmával” is. Ezeket a kifogásait a lelkész a presbiteri gyûléseken vetette fel elôször.

A következô években egyre több fiatal maradt ki a heti rendszerességû bibliaórákról. Sok min-
dennel indokolták ezt. A leggyakrabban hangoztatott érvek között szerepelt a lelkész „kivételezé-
se”, illetve szigorú követelményei. A fiataloknak és fiatal házasoknak megtartott bibliaóra mellett 
a lelkész az idôs asszonyoknak is megtartotta heti imaóráját. Ezeken az alkalmakon, hasonlóan a 
fiatalok összejöveteleihez, a Biblia szövegeit magyarázták, együtt imádkoztak és énekeltek a gyüle-
kezeti tagok. Ám a hívek kezdeti lelkesedése idôvel ezen az összejövetelen is alábbhagyott. Ennek 
azonban egészen más okai voltak, mint a fiatalok esetében. Egyrészt a kilencvenes évek elején új 
énekeskönyvet kezdtek használni, amelyet a gyülekezet tagjai, külsô borítójának színérôl, csak „pi-
ros könyv”-nek neveztek. A „piros könyv”-ben levô énekek nem egyeztek meg a protestáns énekes-
könyv vallásos dalaival, ritmusuk gyorsabb volt, s idônként – a lelkész irányításával – tapsolással, 
dobogással vagy ritmikus mozgással kísérték ôket. A protestáns gyülekezet tagjainak szokatlan volt 
az énekek gitár- vagy harmóniumkísérete is, fôleg miután ez váltotta fel az orgonakíséretet a temp-
lomi istentiszteleteken. A gyülekezet ugyanis kántor nélkül maradt, mivel az addig kántori szolgála-
tot végzô falubeli nô Magyarországra költözött.

A gyülekezeti vallásgyakorlat is megváltozott ezekben az években. Az újítások közé tartozott az is, 
hogy bevezették a hangos és kötetlen egyéni imát, amit olykor állva, feltartott kézzel vagy ritmikus 
mozgással kísérve mondtak. A gyülekezeti tagok elôtti hangos és szabad folyású ima többeknek gon-
dot okozott. A korábbi lelkész által vezetett liturgikus gyakorlatokon magukban imádkoztak a hívek. 
Egy-egy kevésbé sikerült imamondást hetekig emlegettek a falubeliek, kínos perceket okozva ezzel 
annak, aki az imát mondta. Mindezek hozzájárultak ahhoz, hogy a kilencvenes évekre nem csak az 
idôsek és fiatalok bibliakörének létszáma csökkent jelentôsen, hanem a vasárnapi istentiszteletekre 
is egyre kevesebben jártak.

Az 1989-es forradalom a faluban is éreztette hatását. A határok megnyitása a nyugati protes-
táns egyházak segélyáradatát indította meg. A lelkész ezektôl az évektôl kezdve sokat tartózkodott 
külföldön. Holland és svájci protestáns egyházakkal vették fel a kapcsolatot, amelyek a segélyek 
folyósítása mellett testvérgyülekezeti viszony kiépítését is megkezdték. A beérkezô segélyekbôl, va-
lamint a gyülekezet tagjainak ingyenes munkájával a parókia udvarán új gyülekezeti ház építésébe 
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fogtak, s néhány év múlva a falu határában malmot és kenyérsütô üzemet, valamint fûrészmalmot 
létesítettek.

1990-ben került sor a presbitérium tagjainak idôszakos választására. A lelkész a presbitérium 
néhány tagjának felmentését és nôi presbiterek bevonását javasolta az egyházi munkába. A pres-
bitériumi tisztségre addig idôs férfiakat választott a gyülekezet, s új tagokat csak elhalálozás esetén 
kerestek. A tisztség hagyományosan a falu nagy presztízsû családjaiban apáról fiúra öröklôdött, ám 
– érdemtelen utód esetén – csak a hagyomány jogán senkit nem választottak meg presbiternek. 
Nôk viszont nem kerültek presbiteri tisztségbe. Egyházi szervezetük a Nôegylet volt, amit azonban 
az új lelkész egyre kevésbé támogatott. A Nôegylet megszûnt s az egyházhoz, illetve a lelkészhez 
szorosabban kapcsolódó aktív Nôegyleti tagok közül hármat a lelkész presbiteri tisztségre javasolt. 
A presbiterválasztás után a lelkész és a gyülekezet viszonya továbbra sem javult.

Miközben sokan elpártoltak, a lelkész mellett megmaradt „fiatal bibliakörösök” egyre aktívab-
bak lettek. A faluban missziós szolgálatot vállaltak, a templomban és a vendégházban vallási témájú 
elôadásokat rendeztek, magányos öregeket látogattak. Nem csak a településen látogatták az idô-
seket, hanem a szomszédos megye öregotthonába is rendszeresen eljártak és bibliaórát tartottak 
számukra.

Késôbb „cigánymissziót” kezdtek el a falubeli és a környékbeli beás és oláhcigány közösségek-
ben. A korai missziós szolgálatról egy karizmatikus nô a következôket mondja:

„Igaziból az egész úgy kezdôdött, hogy nem volt vezetôjük [ti. a helybéli romáknak] és meg-
hallották, hogy nálunk van egy mozgalom és abszolút, az autót leállították és kérték, hogy jöjjön 
közéjük és hirdesse az igét, mert nincs, aki nekik hirdesse. Éhesek voltak az evangéliumra. Ez 
olyan érdekes volt, komoly férfiemberek… Úgy kezdôdött, hogy mikor bementünk egy cigány 
emberhez, nekünk, hogy mondjam…? Két napig sokk alatt ért. Nem az, hogy cigány házba 
vagyok, hanem az, hogy más, más stílus. Rend volt a házba, nagyon rend volt, de az tény, az 
a szín különbség! Ôk szeretik ezeket az élénk színeket, végig mész a házon, csupa élénk szín. 
Semmi, hogy mondjam, ahogy mi összekombináljuk a színeket. Érezted, hogy bombázza s sze-
medet [nevet] két napig sokk alatt éltem, egész más volt.” (B. I. fiatal, házas, karizmatikus nô, 
2006.)

Kezdetben heti rendszerességgel jártak ki a kisligeti cigányok telepére. A cigányokat sejtközössé-
gekbe szervezték, bibliai felkészítô órákat tartottak nekik. A sejtközösségek vezetôi minden esetben 
magyar fiatalok voltak. A hetekig tartó vallási felkészítô gyakorlatok alatt cigány fiatalokat képeztek 
ki sejtvezetôknek, s az ô vezetésükkel újabb sejteket próbáltak alakítani. Ám törekvésük egy idô 
után kudarcba fulladt, mivel csupán néhány cigány fiatal csatlakozott, a romák többsége nem láto-
gatta ezeket a vallásgyakorlati alkalmakat. 

Ezután a szomszéd település kelderás cigányainál kezdtek missziós szolgálatba. Ám ott már lé-
tezett egy erôs pünkösdista cigány gyülekezet, s ôk nem vették jó néven a karizmatikus fiatalok pró-
bálkozásait. Késôbb egy távolabbi falu beás cigányai között kezdtek missziós szolgálatba, ezúttal tel-
jes sikerrel. Ebben a faluban több sejtközösséget szerveztek, a romákat kocsival és mikrobuszokkal 
szállították a vasárnapi istentiszteleti alkalmaikra, és rendszeres missziós rendezvénysorozatokat 
tartottak számukra. 

A fiatalok cigánymissziós-szolgálata nagy felháborodást keltett rokonságuk, családjuk körében. 
A protestánsok egyrészt értetlenül álltak azelôtt, hogy a fiatal karizmatikusok hetente több napot töl-
töttek a cigány telepeken, s a megtérített tagok közül néhánnyal szinte baráti kapcsolatba kerültek. 
A romákkal való szorosabb személyes kapcsolat a velük való érintkezés tilalmára vonatkozó szigorú 
tabut sértette meg a protestáns közösségben.

A nyolcvanas évek végétôl a lelkész közös nyári táborozásokat szervezett. Az erdei lelkigyakorlatra 
az elsô években sok fiatal ment el, ám a kilencvenes évektôl kezdve ezeken már csak a lelkész által 
vezetett bibliakörös fiatalok, valamint néhány idôs asszony vett részt. Napjaik imádkozással és biblia-
magyarázatokkal, nyilvános hitvallással teltek. A táborok „történetei” felkavarták a falu közvéleményét. 
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A szülôk egyre kevésbé engedték el gyermekeiket, s zavaros történetek keringtek az ott történt esemé-
nyekrôl. A falubeliek „kábítószeres, drogált” teákról, tûzbe esett fiatalokról, önfeledten kacagó vagy 
kétségbeesetten síró, viselkedésükben gyökeresen megváltozott gyerekeikrôl meséltek. 

A lelkész szolgálata ekkor már csak a fiatal bibliakörös csoport fenntartására, lelki életének 
irányítására koncentrálódott. A fiatalokkal napi kapcsolatban volt, s ôk minden estéjüket és vasár-
napjukat a paplakon töltötték, szabad idejükben pedig missziós szolgálatot végeztek. A fiatal biblia-
körösök családjai nem nézték jó szemmel a dolgot.

Az egyre növekvô feszültség ellenére 1993-ban a presbitérium nyílt szavazással megválasztotta a 
lelkészt a falu parókus papjának. Valószínûleg az egyre élesebbé váló falubeli helyzet is hozzájárult 
ahhoz, hogy a lelkész, megválasztása elôtt, tisztázni szerette volna a gyülekezetben betölthetô sze-
repét és mozgásterének határait. Ám erre a protestáns egyház választási szabályai akkor és ott nem 
adtak lehetôséget. 1994. február 6-án az új parókus lelkészt nagy ünnepség keretében avatták fel.

A lelkész megválasztása után istentiszteleti alkalmakon és bibliaórai összejöveteleken rendszere-
sen hirdette a szombati keresztelôk helyett a vasárnapi istentisztelet keretén belül zajló keresztelési 
szertartást. A presbitériumi szavazás eredményének kihirdetése a következô vasárnap megtörtént 
a templomban.

Ez az idôszak volt a presbitérium választásának idôszaka is. 1994. május 8-án a templomban 
tartott közgyûlésen vetették fel az új presbitérium megalakítását. Ekkor egy gyülekezeti tag javasol-
ta, hogy a presbitériumba ne válasszanak nôi tagokat. Ezzel az indítvánnyal többen egyetértettek; 
ennek ellenére az 1994. október 23-án megtartott templomi közgyûlésen a presbitérium által elôre 
összeállított választási listát – amelyen nôk is szerepeltek – megszavazta a közgyûlés. A presbiterek 
száma a korábbiakhoz képest jelentôsen csökkent. Az elsô presbitériumi gyûlés során az új pres-
biterek a lelkészt támogatásukról biztosították, és a közös munka reményében tisztázták falubeli 
helyzetüket és feladatukat. 

A parókus lelkész szolgálata alatt egyre gyakrabban hangzott el a szekta szó; a kifejezést a falu-
beliek nem külsô vallási térítô csoportokra alkalmazták, hanem a lelkészre és az általa vezetett fia-
talok bibliakörére. Ezekben az években kezdte el a lelkész szervezni nyári lelkigyakorlatait. A Pál-, 
Fülöp- és János-kurzusokat a parókia udvarán levô nagy gyülekezeti házban tartottak, külföldi val-
lási csoportok és lelkészek vezetésével. A bibliaórákról már korábban kimaradt fiatalok nem vettek 
részt a kurzusokon, ekkor már csak a lelkészhez szorosan kapcsolódó fiatal csoport, valamint né-
hány idôs asszony látogatta a több napig tartó rendezvénysorozatot.

A nyári kurzusok után a falubeli ellentétek egyre fokozódtak, elsôsorban a családokon, rokon-
ságon belül. A fiatalok a kurzus hete alatt a gyülekezeti házban aludtak, s a szülôk ezt igen ne-
hezményezték. Másrészt a kurzusok történetei hamar elterjedtek a faluban, a résztvevôket súlyos 
kritikával illették és gúny céltáblái lettek. A bírálat nemcsak azokat érte, akik valóban részt vettek a 
kurzusokon, hanem házastársaikat, közeli rokonaikat is. Ennek hatására a kilencvenes évek köze-
pére a lelkész ellen szervezkedôk csoportja egyre határozottabbá vált.

A karizmatikus csoportba tartozó fiatalok az otthoni feszült helyzetbôl is gyakran menekültek 
a lelkészlakba. Mindennapi életvitelük egyre határozottabban elkülönült a falu fiatalságának el-
fogadott normáitól. Nem vettek részt a falu átmeneti szertartásain, a keresztelôkön, esküvôkön, 
illetve, ha részt vettek, magatartásukkal tüntetôleg hangsúlyozták különállásukat. Vasárnaponként 
nem mentek ki a mezôre segíteni szüleiknek, álláspontjukat bibliai igékkel és idézetekkel védték. 
Hetente több napot a cigány telepeken – családjuk szenében ellenôrizhetetlen, gyanús és veszélyes 
közegben – töltöttek. A cigány telepeket a falubeli magyar közösség „érinthetetlen” térnek tekintet-
te, ahova csak nagyon indokolt esetben szabad belépni. A fiatalok olyan emberekkel tartottak napi 
kapcsolatot, akikkel a magyar közösség tagjai csak legszükségesebb esetben, s akkor is csak meg-
határozott keretek között léphettek kapcsolatba.

Az élessé váló helyzetet tovább súlyosbította, hogy a lelkész beszüntette a vasárnap esti isten-
tiszteletet is. Így ettôl kezdve már csak hetente egyszer, vasárnap délelôtt volt istentiszteket a fa-
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luban. Prédikációiban a lelkész súlyosan bírálta a protestáns gyülekezetet, „hitetleneknek” tartva 
ôket. A csoportjába járó fiatalokkal a falubelieket „megtérítô” színielôadásokat rendezett, s ezek 
felkavarták a falu protestáns közvéleményét. Mindezek következtében a protestáns gyülekezet tagjai 
egyre kisebb számban vettek részt az istentiszteleti alkalmakon, és a bibliaórákon való részvétel is 
tovább csökkent. 

1996 ôszétôl a lelkész bizonytalan idôre eltávozott a faluból doktori tanulmányait befejezni. He-
lyettesítésére egy fiatal segédlelkésznôt kértek fel, aki már korábban szolgált a gyülekezetben, s nagy 
elismerésnek örvendett a faluban. A lelkésznô a faluba kerülésekor döbbenten tapasztalta a gyü-
lekezetben forrongó konfliktust. A fennálló helyzeten családlátogatásokkal próbált enyhíteni, igye-
kezett az ellentéteket elsimítani a lelkész és a gyülekezet között. Ugyanakkor – a lelkész tanácsait 
követve – nem változtatott a fennálló gyakorlaton, s nem állította vissza a kimaradt istentiszteleti 
alkalmakat és bibliaórákat.

A kilencvenes évek második harmadától a lelkészhez járó fiatal bibiliakörösök csoportjának ha-
tárai megszilárdultak, létszámuk állandóvá vált. A csoportra egyre gyakrabban alkalmazták a „kariz-
matikus” jelzôt. Elôször a lelkész és köre használta, késôbb a többi falubeli is így különböztette meg 
ôket. A faluban a karizmatikus szó nagy általánosságban ismeretlen volt a protestáns gyülekezetben, 
csupán néhány bibliaforgató idôs ember ismerte értelmét. Annak ellenére, hogy a lelkész nem tar-
tózkodott a településen a csoport összetartása egyre erôsebbé vált. Körülbelül 50 rendszeresen járó 
tagjuk közül mintegy 30 volt a fiatalok száma.15 A fiatalok kétharmada nô volt, egy harmaduk férfi. 
A csoporthoz csatlakozó idôsek között csupán egy férfi volt, az idôs nôk többsége özvegyasszony volt. 
A fiatalok közül többen is teológiái tanulmányokba kezdtek, néhányan szociálismunkás-képzésre 
jelentkeztek.

A csoport falubeli kapcsolatai ekkora már kritikussá váltak. A fiatalok állandó összetûzésben áll-
tak szüleikkel, s a nézeteltérések gyakran tettleges fegyelmezésbe torkolltak. Azokban a családokban 
is felborult a mindennapi élet, ahol csak az asszony járt a karizmatikus csoportba. A cigány misszió 
állandó téma lett a faluban, hiszen a más falubeli cigányok vasárnapi megjelenése a településen 
szembeszökô volt.

A feszült helyzet természetesen érintette a lelkészt is. A fiatalok „megrontása” mellett a legfôbb 
vád ellene összeférhetetlen magatartása volt. A lavinát végül két dolog indította el. Az egyik egy kariz-
matikus fiatal lány „szökése” volt. A falu egyik legjobb módú családjának egyetlen gyermeke volt ez 
a tizennyolc éves lány, aki a szüleivel való konfliktus hatására titokban elutazott otthonról. A család 
kétségbeesetten kereste, míg napok múltán megtalálta az egyik távoli nagyvárosban. 

Ezzel párhuzamosan újabb történet kavarta fel a falu közvéleményét. A gyülekezetben nagy nép-
szerûségnek örvendô helyettes segédlelkésznô is kinyilvánította csatlakozását a karizmatikus cso-
porthoz. Döntését „megtérésével”, az igazi, mély hitélet megtalálásával indokolta. A gyülekezetet 
annál inkább felkavarta ez a dolog, mivel úgy emlékeztek, hogy korábban a segédlelkésznô helyte-
lenítette a lelkész vallásgyakorlatának új mozzanatait.

Az elszökött lány szüleinek kétségbeesése és a fiatal papnô pálfordulása végül szervezkedést indí-
tott el a faluban. Ennek élén öt asszony állt, akik több hozzájuk csatlakozó falubelivel együtt levelet 
írtak a protestáns egyház püspökének, kérve tôle az ügy kivizsgálását. Ugyanakkor, a falugyûlés 
összehívásának érdekében, aláírásgyûjtésbe is kezdtek.

1997-ben canonica visitatio16 volt esedékes az egyházmegyében, melyet a püspök jelentett be, s 
melynek helyét a település egyházközségében jelölte ki. 1997. szeptember 24-én püspöki karával 
és egyházmegyéjébe tartozó lelkészeivel együtt érkezett meg a településre, hogy az esedékes egyház-
megyei lelkészgyûlést megtartsák. A lelkészgyûlés után egy falubeli asszony bebocsátást kért a püs-

15  Pontosabb adatokat nem tudtam meg a csoportról, a tagokra többen is különbözôképpen emlékeznek.
16  A canonica visitatio egyházi gyakorlat, melynek során egy egyházi vezetô meglátogatja az egyházmegyéjébe tartozó 

eklézsiákat, ellenôrizve az ott folyó vallási életet.
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pökhöz, s átadva az aláírt íveket, falugyûlés összehívását szorgalmazta. A püspök még aznap estére 
falugyûlést hirdetett a protestáns templomban.

Az elsô este megtartott falugyûlésen a protestáns gyülekezet felnôtt tagjai, valamint a püspök és 
kísérete vett részt. Az elsô falugyûlésen a lelkész nem vehetett részt, mivel a püspök úgy vélte, hogy 
személye megakadályozná a gyülekezet tagjait abban, hogy ôszintén feltárják problémáikat. Ezen 
a falugyûlésen a protestáns gyülekezet tagjai mondták el kifogásaikat, a lelkész és csoportja elleni 
vádjaikat. A karizmatikus csoport tagjai is részt vettek, de nem kaptak felszólalási jogot, hozzászólási 
kísérleteiket a protestáns falubeliek megakadályozták.

Az elsô gyûlést másnap újabb gyûlés követte, amelyet a karizmatikus csoport kért a püspöktôl, 
mivel az elsô esti közgyûlésen nem jutottak szóhoz. A lelkész a második közgyûlésen sem vehetett 
részt, de a karizmatikus csoport tagjai szót kaptak. Többen is felszólaltak, elmondták védekezései-
ket, cáfolták a vádakat, illetve néhányan nyilvános bûnbánatot és hitvallást tettek. A gyûlésen részt 
vevô protestánsok nem fûzhették hozzá ellenvéleményüket.

A falugyûlést követôen, 1997. november 5–6-án Egyetemes Lelkészértekezletet tartottak a püs-
pöki székhelyen, amelynek keretében tárgyalták a lelkész feljelentésének ügyét. Ezen már a lelkész 
is részt vehetett, s elmondhatta védekezését, saját magyarázatát a faluban történtekrôl.

Ahhoz, hogy megértsük az ügyben születô ítéletet, tudnunk kell, hogy Erdélyben a protestáns 
magyar egyházak (evangélikus, református és unitárius) vezetôi elítélték a karizmatikus mozgalom 
felbukkanását, és papjaikat óva intették az új vallási tanok gyakorlásától, illetve terjesztésétôl.17 Az új 
vallási mozgalomhoz csatlakozott lelkészeket e tanok nyilvános megtagadására kötelezték. Ameny-
nyiben ezt megtették, megrovásban részesítették ôket, de folytathatták hivatalukat. Amennyiben 
viszont ragaszkodtak hitbéli meggyôzôdésükhöz, szigorú ítéletnek vetették alá ôket.

Ennek az állásfoglalásnak tükrében a falubeli parókus lelkészt az egyházi bíróság „megfosztotta 
palástjától” és eltiltotta a protestáns egyházi szolgálattól. Az ítélet következtében a lelkész nem tar-
tozott többé a protestáns egyház lelkészi karába. November 11-én a segédlelkésznô levelet írt a 
püspöknek, amelyben bejelentette, hogy önként lemond a további protestáns lelkészi szolgálatról, 
s kilép a protestáns egyházból. A lelkész csoportjából induló két fiatal teológus-lelkész nyilvánosan 
visszakozott, hitvallást téve a protestáns egyház mellett, így ôk maradhattak a protestáns teológián. 
A harmadik fiatal lelkésznô, aki a lelkész hatására lépett a lelkészi pályára, megtagadta a protestáns 
egyház követelését, s egy másik egyház lelkészei közé lépett át.

A püspökség új lelkész házaspárt nevezett ki a faluba. Ekkor a karizmatikus csoport kivált a pro-
testáns gyülekezetbôl. A további presbiteri gyûlések már az újonnan kinevezett lelkész elnökletével 
folytak. A protestáns gyülekezetbôl kiszakadt, 40–60 fôs karizmatikus csoport elôször az egyik, 
gyülekezetükbe tartozó családnál tartotta istentiszteleteit. Ám ez a család egy év múlva kivált a ka-
rizmatikus csoportból s az istentiszteleti alkalmakat nem tarthatták többé náluk. Ezután a lelkész 
kezelésében maradt malom és pékség épületében gyûltek össze. Ám ez a falu határán kívül esett, s 
nehezebben volt megközelíthetô. Így két év múlva egy Magyarországon élô falubelitôl béreltek házat, 
s ott létesítettek imaházat. 2004-tôl a pékségben templomot építettek s ott tartották istentiszteleti 
alkalmaikat. Ezeken a helyeken a volt protestáns lelkész, ahogyan ôk nevezték: a Pásztor – vezeté-
sével istentiszteleteket, illetve missziós alkalmakat rendeztek. Többször tartottak istentiszteletet a 
falut környezô dombokon, ahol hatalmas erôsítôk segítségével hirdették az igét. Továbbra is szer-
veztek nyári táborokat, s a tagok száma tovább bôvült más településekrôl származó román és cigány 
hívôkkel. A karizmatikus gyülekezet tagjai román és magyar kétnyelvû újságot indítottak Áttörés/
Spârtură címmel, melyben havonta számoltak be rendezvényeikrôl. A mozgalom cigány tagjai meg-

17  Az erdélyi katolikus egyház a protestáns egyházakkal szemben elfogadta a karizmatikus mozgalmat, a megalakult 
karizmatikus csoportokat saját keretén belül tartotta meg. Így a nagyváradi Erdélyi Katolikus Karizmatikus Megújulás 
Ifjúsági Szolgálat, valamint a kolozsvári karizmatikus közösség is ezekhez tartozik.
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térésükrôl vallottak, a magyarok pedig missziós alkalmaik eredményességérôl számoltak be a lap 
hasábjain.

Istentiszteleti alkalmaikon kívül csoportonként (sejtenként) találkoztak. Ezek a kisebb csopor-
tok kor szerint oszlottak meg. Így külön sejtje volt az idôseknek, a házasoknak és a fiataloknak. Kü-
lön sejteket hoztak létre a cigánytelepek megtért gyülekezeti tagjai számára is. Ezek a sejtek is kor-
csoport szerint oszlottak meg, a sejtekbe – a magyar sejtvezetôkön kívül – csak cigányok jártak.

Az azonos korcsoportú cigány és magyar karizmatikus hívek tehát nem jártak egy sejtbe. Ennek 
több oka is volt: egyrészt a beás cigányok nem beszéltek magyarul. Ezzel szemben a falubeli magya-
rok kielégítôen beszéltek románul, de az istentisztelet mindig magyar nyelven folyt. A falubeli pro-
testáns magyar közösség számára a magyar nyelvû istentisztelet a kommunizmus alatt különleges 
összetartó kapoccsá vált. A protestáns istentisztelet volt az egyetlen alkalom, ahol a falubeli magyar 
közösség mint nemzetiségi csoport gyûlhetett össze. Számukra a vallás nyelve a magyar volt, és a 
vallásgyakorlat helye is egy szimbolikusan magyar terület volt. A cigányok, a hivatalos indoklás sze-
rint, pedig azért tartoztak külön sejtbe, hogy mindenki az anyanyelvén gyakorolhassa a lelki életét. 
A közös istentiszteleteken viszont – ahogyan nôtt a cigány résztvevôk száma – egyre inkább a román 
nyelv lett a prédikáció nyelve. Ezt az idôsebb karizmatikus asszonyok nehezményezték, s késôbb 
többen emiatt már csak a sejtalkalmakra jártak. 

A karizmatikus közösség számára fontos volt a hitben egyesülô közösség ideája, mindezt fino-
mították a bûnbánattal történô egyenjogúsítás elvével. Azaz a csoport felépítése szempontjából nem 
a falubeli származás, a hívô ember társadalmi, gazdasági háttere volt a fontos, hanem a nyilvános 
bûnbánattal megkapott bûnbocsánat, a hitben való „új élet lehetôsége”. A lelki elmélyüléssel járó 
Szentlélek-keresztség, s az ezáltal megkapott karizmák állították fel a közösség új belsô hierar-
chiáját. A beavatottabbak, a több karizma birtokában levôk töltötték be a karizmatikus közösség 
vezetô szerepeit. Sor került ugyan olyan vallásgyakorlati alkalmakra (istentiszteletekre és missziós 
alkalmakra), amelyeken cigányok és magyarok egyaránt részt vettek, de továbbra is egyenlôtlen vi-
szonyban: a magyarok mint tanítók, mint a tudás, a hit átadói, a cigányok pedig mint tanítványok 
jelentek meg. A cigány missziót a fiatal karizmatikusok saját lelki fejlôdésük szempontjából tartot-
ták fontosnak. Olyan feladat volt ez számukra, amely miközben a karizmatikus mozgalom törekvé-
seit szolgálta, mégis csak szembeállította ôket saját közösségük interetnikus viszonyokat szabályozó 
normáival. Ezt a dilemmát szemléleti az alábbi interjúrészlet:

„Mikor tanítod is a cigányt, akkor neked van a magyar felfogás és magyar hozzáállás és 
a magyar elméleted és felfogásod, és akkor mész és azt próbálod rárakni a cigányra. S ak-
kor egy adott pillanatban magyart akarsz faragni a cigányból, s ez mûködött Erdély szinten 
is. Nekünk egész más a felfogásunk. Pont azért, mert egy alsó réteg, és kell segíteni, hogy 
eljussanak oda. Pont ezért, mert kell segítened, és akkor hagyjad, hogy éljenek, menj ki az 
ô körükbôl. Hagyjad, hogy ô a saját népét vezesse, az ô felfogásával. Mert itt buknak el a 
dolgok, hogy segítsük, de adott pillanatban akarunk nagy magyart csinálni belôlük, szóval 
cigány, de legyen az a magyar … És egész más felfogás, hit terén is egészen máshogy kö-
zelítik meg dolgokat. Ilyen téren …. Mondjam azt, hogy … magyar ember, de románokkal 
is foglalkoztunk, s most látom a párhuzamosságot a három nemzet között felfogás szerint. 
A magyar ember az olyan, hogy nehezen határozza el magát, de mikor elhatározta, amellett 
ott van és nem egy hangulatember. A cigány pont az ellenkezôje, ezért nem fér össze a ci-
gány a magyarral. A román valahol a középen van. A cigány s magyar között ezért vannak 
konfliktusok, a cigány elsô pillanatban … nekünk ez volt a veszélyünk, hogy fú, elmondtuk 
az evangéliumot, fú, betüzesedtek, ha kellett tapsoltak, ha kellett szöktek, ha kellett sírt úgy, 
mint a záporesô, és másnap nem ismertél rá. Ez a magyarnál nincs. Szóval nem egy stabilak 
még érzelmileg sem, nagyon fellobbannak, nagyon hamar vissza, szóval sok türelem kell ah-
hoz, hogy tényleg lássam a stabilitást, hogy el tudja dönteni, hogy igen, ezt így akarom.” (B. 
I. fiatal, házas, karizmatikus nô, 2006.)
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Összefoglalva elmondható, hogy a karizmatikus csoport a felszínen olyan transzetnikus közös-
séget hozott létre, ahol a megtértek etnikai vagy nemzeti kötôdése háttérbe szorult az új vallási 
identitásukhoz képest. Ugyanakkor az új vallási mozgalom a történeti mintákat követve újra etnikai 
alapon választotta szét híveit. Így a falubeli nemzetiségi hierarchia ugyanúgy megjelent a karizmati-
kus mozgalomban, mint az itt élôk mindennapjaiban. 

Emellett viszont a karizmatikus csoport tagjai fontos falubeli szabályt sértettek meg: a vallás 
terét bizonyos fokig a cigányokkal közös térré tették. A faluban a cigányok és nem cigányok között 
szabályozott viselkedési normák és csak meghatározott találkozási lehetôségek voltak. A viselke-
dést mindig egyfajta kliens-patrónus viszony határozta meg, amelyben a cigány fél minden eset-
ben alárendelt szerepet töltött be. Személyes kapcsolataik a munkalehetôség megbeszélésére és 
elvégzésére korlátozódtak. Az általános iskola szegregálta a gyerekeket. Bár egy épületbe jártak, de 
külön szárnyban voltak a cigány és a nem cigány osztályok. Így már az iskolában sem alakult ki 
baráti kapcsolat a cigány és nem cigány gyerekek között. A magyar/román és a cigány közösségnek 
nem voltak közös ünnepeik; a kétévente megrendezett falunapok zárt rendezvényein a romák nem 
vettek részt, legfeljebb a focipályán megrendezett ingyenes koncertre mentek el. Szent tereik is 
elkülönültek egymástól, még az ökumenikus imahét folyamán sem voltak közös istentiszteleti al-
kalmaik. Közösségi és rokonsági kapcsolathálójuk párhuzamosan futott egymással, sem komasági, 
sem családi kapcsolatok nem voltak romák és nem romák között. 

A karizmatikus közösség missziós alkalmain nyíltan vallotta a hitben való egyenjogúsítást. Prédi-
kációik, tanításaik, vallásos folyóiratuk cikksorozata rendszeresen taglalta az új vallási mozgalom-
nak a hit mércéjével mérô, befogadó erejét; azt, hogy a csoporthoz tartozás alapja nem a gazdasági 
háttér, nem a nemzetiségi származás, nem is a társadalmi szerep, hanem a vallásos hit mélysége. 
A karizmatikus mozgalom vallási eszmerendszere közösségi jellegû volt tehát, közösségi vallásgya-
korlati rendszerekbôl állt, közösségi jelentésekkel és szimbólumokkal.

Ez az ideológia hozzájárult ahhoz, hogy az új vallási mozgalom a faluban alternatív közösség-
gé vált, melynek zárt, bensôséges, elkötelezett csoportjai voltak. Victor Turner fogalmát használva 
kialakult egy új communitas (Turner 2002: 119), amelyet a vallási és az interetnikus viszonyokra 
vonatkozó normák semmibe vétele miatt a falubeli protestáns közösség „megvetett”. Ezzel együtt 
etnikai szempontból „vegyes” sejtek például nem jöttek létre. Cigányoknak és nem cigányoknak 
nem alakultak ki korcsoport szerinti közös sejtjeik. Így külön gyûltek össze a fiatal roma származá-
súak, külön a fiatal magyarok, külön a középkorú cigányok és külön a középkorú magyarok. Belsô 
mûködésében tehát az új vallási mozgalom – transzetnikus-vallási ideológiája ellenére – hierarchi-
zált és etnicizált volt.

Mindez leképzi azokat a nemzetiségi és felekezeti hovatartozási határokat, amelyekkel az erdélyi 
régió jellemezhetô. Mert jól tudjuk, hogy Erdélyben a felekezeti hovatartozás etnicizált. A szimboli-
kus etnikai hovatartozásban a cigányok és románok ortodoxok, a magyarok katolikusok vagy vala-
melyik történelmi protestáns (református, evangélikus, unitárius) egyház tagjai.18 

Ennek tükrében érthetô, hogy a falubeli protestáns erkölcsi normarendszernek is egyik fontos 
eleme a nemzetiségi-felekezeti határok megtartása lett. Így a protestáns közösség tagjai nem vol-
tak mindennapi szoros kapcsolatban sem a falubeli románokkal (ortodoxokkal), sem a falubeli 
cigányokkal (pünkösdistákkal-ortodoxokkal). Viszonyrendszerük bizonyos terekre és idôkre korlá-
tozódott. Ebbe beletartozott a munkakapcsolat (román–magyar egalitárius viszonyban és cigány–
magyar hierarchikus viszonyban), az esetleges együtt ünneplés (elsôsorban faluünnepeken, csak 
román–magyar viszonyban) vagy a szomszédsági viszony (elsôsorban a Román sori magyaroknál). 
Sem szorosabb baráti viszony, sem házassági kapcsolat nem létesülhetett „nemzetiségi felekeze-

18  Természetesen az erdélyi felekezeti viszonyokat ennél lényegesen sokszínûbb kép jellemzi, ám a szimbolikus etni-
kai hovatartozás felekezeti vonalon húzható meg.
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tek” között anélkül, hogy bizonyos normákat ne sértettek volna a részt vevô felek. Az interetni-
kus kapcsolatok, amennyiben voltak is, elsôsorban román–magyar viszonyban értelmezôdtek, a 
cigány–magyar kapcsolatrendszer a falu közösségének határain túl volt. Azaz a falubeli magyarok 
és románok a helybéli megnövekedett számú cigány közösséget nem tartották a település lokális 
közösségébe tartozónak.

Tény, hogy a karizmatikus közösséghez csatlakozó magyarok interetnikus kapcsolatrendszere 
átalakult, hiszen olyan tereken léptek kapcsolatba a romákkal, ahol a protestánsok nem tették. 
A karizmatikus csoport tagjai – vallási ideológiájuk szellemében – a közösségi szent térben és idô-
ben nem mint etnikai-lokális közösség, hanem mint vallási csoport határozták meg identitásukat. 
„Magán” idôben, azaz a sejtek alkalmain azonban szent tereik éppúgy zárva maradtak a más nem-
zetiségû közösségi tagok elôtt, mint a protestánsoknál. Az új vallási mozgalomhoz csatlakozó etnikai 
közösségek közötti nemzetiségi határok bizonyos tereken merevek és átléphetetlenek maradtak.

„Harta a két a világháború között” Rudolf Hartmann (Cím nélkül)
Forrás: Hartmann-Nachlaß,  IKGS (Institut für deutsche Kultur und Geschichte

Südosteuropas e. V. an der Ludwig-Maximilians-Universität München
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EILER FERENC

Etnicitás, helyi társadalom és hatalom egy 
magyarországi német településen
Harta, 1920–1956

Harta a Duna bal partján, Budapesttôl 100 kilométerre, délre fekvô nagyközség, amelyet a 18. szá-
zad eleji migrációs hullámmal Magyarországra érkezô német telepesek egy kis csoportja alapított 
1723-ban, miután a református Ráday Pál hozzájárult ahhoz, hogy a jórészt evangélikusokból álló 
közösség – szigorú, szerzôdésben rögzített feltételek elfogadása után – letelepedjék birtokán, s 
annak egy részét mûvelés alá vonja.1 A következô százötven évben a település kiterjedése és lélek-
száma is gyorsan nôtt, és az 1870-es évekre Kis-Harta lakosainak száma (a kalocsai érseki urada-
lom 5000 holdján élô katolikus bérlôk családtagjait nem számítva) már 2669 fô volt, akik közül 
2080 fô az evangélikus, 516 fô a református, 38 fô a katolikus, 35 fô pedig a zsidó egyházhoz, illetve 
felekezethez tartozott.2 Az 1900-as népszámlálás már 4767 hartai lakost rögzített, köztük 1561 ma-
gyar anyanyelvût, akiknek egy része Teleki József gróf idôközben a település közigazgatási határain 
belülre került dunatetétleni nagybirtokán élt és dolgozott.3

Harta nemzetiségi és anyanyelvi összetétele (1900–2001)

1900 1920 1941 1949 1980 2001

Összlakosság 4767 5035 5815 5727 4315 4542

Német nemzetiség – – 1347
(23,15%)

– 7
(0,2%)

246
(5,4%)

Magyar nemzetiség – – 4458
(76,7)

– 4306
99,8%

4132
91%

Egyéb nemzetiség – – 10
(0,15%)

– 2
(0%)

164
(3,6%)

Német anyanyelv 3110
(65,2%)

3494
(69,4%)

3574 
(61,5%)

56
(1%)

36
(0,8%)

68
(1,5%)

Magyar anyanyelv 1561
(32,8%)

1480
(29,4%)

2181
(37,5%)

5.659
(98,8%) 

4278
(99,2%)

4434
(97,6%)

Egyéb anyanyelv 96
(2%)

61
(1,2%)

60
(1%)

12
(0,2%)

1
(0%)

40
(0,9%)

Forrás: A Magyar Királyi Központi Statisztikai Hivatal és a KSH közleményei.4

1  A tanulmány a T43110 sz. OTKA kutatás támogatásával készült.
2  Schmel 1983: 32.
3  A betelepülés utáni elsô évtizedek történetérôl lásd i. m. 9–33.
4  Ahol nincs feltüntetve adat, ott abban az évben azt a kérdést nem tették fel.
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Az elmúlt száz év anyanyelvi és nemzetiségi mutatóinak dinamikája azt mutatja, hogy a nemzeti-
ségi kérdés a falu életében a 20. században meghatározó jelentôségû szerepet kellett hogy kapjon. 
Tanulmányomban a hartai társadalom, közélet, a helyi hatalom, valamint a közösség identitásá-
nak korszakonkénti elemzésével arra keresem a választ, hogy a 20. század sorsfordító eseményei 
miként ziláltak szét egy eredetileg német, a paraszti közösségekre többnyire jellemzô apolitikus 
helyi társadalmat, s az miként szervezôdött újjá a település etnikai összetételét jelentôsen megvál-
toztató migrációs hullámok elülte után az immár gyökeresen új politikai, gazdasági és társadalmi 
viszonyok között 1949 után.5 Vizsgálatomban külön figyelmet szentelek annak a kérdésnek, hogy 
a hartaiak német és/vagy magyar identitása mennyiben a csoport önmeghatározása és valódi belsô 
igényei szerint formálódott, s mennyiben a külsô aktorok által közvetített, esetleg kimondottan a 
közösségre erôszakolt konstrukció volt.

A magyarországi német településekre koncentráló közösségtanulmányok száma a mai napig 
meglehetôsen korlátozott, s jelentôs részük – eltekintve a helytörténeti munkáktól – nem a tör-
ténettudomány eszköztárával igyekezett, illetve igyekszik tárgyát megközelíteni.6 A két világháború 
között a Jakob Bleyer, majd Franz Basch és Anton Tafferner által szerkesztett Deutsch-Ungarische 
Heimatsblätter (s jogutódai) köré csoportosuló (jelentôs részben német vagy német származású) 
szerzôgárda nagy hangsúlyt fektetett arra, hogy történelmi, néprajzi, szociográfiai tanulmányaiban 
a német települések történetének egy-egy aspektusát, általában a németek betelepülését, illetve 
(akkori) jelenét feldolgozza.7 Erre az idôszakra tehetô Fél Edit Hartáról készített, ma már klasz-
szikus néprajzi monográfiájának születése is.8 A szerzôgárda túlnyomó részének a II. világháború 
után el kellett hagynia Magyarországot, s ezután évtizedek teltek el, amíg a kérdés ismét aktuálissá 
válhatott. Az 1980-as évektôl kezdôdôen Tóth Ágnes történész több munkában tárta fel Bács-Kiskun 
megyei települések (Csávoly, Gara, Katymár, Vaskút) 1946–49 közötti telepítéstörténetét.9 A legtöbb 
közösségtanulmány azonban kétségtelenül szociológusok tollából született. Kovács Katalin például 
Németbóly két világháború közötti társadalmának alapvonásait vizsgálta, Váradi Monika Mária pedig 
a két világháború közötti „polgárosuló” Pilisvörösvár helyi társadalmának rekonstrukcióját végez-
te el, felhasználva a kulturális antropológia eszköztárát is.10 Bindorffer Györgyi Dunabogdánnyal 
foglalkozó nagylélegzetû monográfiája az identitás kérdését vette górcsô alá, amikor a helyi német 
lakosok etnikai és nemzeti azonosságtudatát változásában vizsgálta. Kovács Éva és munkatársai 
pedig Villányban igyekeztek feltárni az etnika tájkép vonásait, a közösség mentalitására nagy hatást 
gyakorló gazdasági sajátosságokat a helyi borászat átalakulásának kapcsán.11

5  A tanulmány a hartai német közösség identitásával és sorsával foglalkozik, és terjedelmi korlátok miatt nem tárgyal-
ja a kis létszámú hartai zsidó származású lakosság sorsát. (Romák nem éltek a vizsgált idôszakban a községben.) Hartán 
egy 1944-es összeírás szerint 12 zsidó származású személy élt. A családfenntartók kiskereskedelemmel foglalkoztak, 
ami nem biztosított komolyabb jövedelmet tulajdonosaiknak. E lakosok származása egészen Magyarország német meg-
szállásáig nem volt téma a faluban. „Soha senki ránk egy derogáló, nemtetszô mondatot nem mondott. Velünk senki 
haragban nem volt. Minket senki nem akart elüldözni, pedig ha mondhatom, 80%-ban legalább sváb ajkú lakosság 
volt… A volksbundisták nem voltak sokan, és még azok sem tettek ellenünk semmit.” Interjú L. B.-vel. 2008. 04. 
07. MTA Etnikai-nemzeti Kisebbségkutató Intézet (ENKI). A zsidó lakosságot végül 1944 májusában deportálták. Pontos 
adataink nincsenek a túlélôk számáról. 

6  A magyarországi németekkel foglalkozó történettudományi munkák fôleg politika- és szervezettörténeti 
megközelítésûek. Szemben például a romániai németek kutatásával, a mai napig is viszonylag ritka a társadalomtörténeti 
szempontokat is alkalmazó megközelítés. Ezeknek a munkáknak a jó része németországi kutatók (például Gerhard 
Seewann) tollából származik. 

7  A magyarországi németekkel kapcsolatos, két világháború közötti kutatásokról lásd Fata 1999: 23–41.
8  Fél 1935.
9  Tóth–Kôhegyi 1990: 121–134; Tóth –Kôhegyi 1987: 74–87.

10  Kovács Katalin 1990: 33–76; Váradi 1996.
11  Bindorffer 2001; Kovács Éva 2004: 131–281.
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Tanulmányomban a rekonstrukcióra felhasznált források gerincét a levéltárakban ôrzött egyko-
rú dokumentumok képezték, a társadalmi rétegzôdés és a gazdasági viszonyok bemutatása pedig a 
népszámlálási adatfelvételek különbözô statisztikai közleményekben megjelentetett – egyéb forrá-
sok által korrigált – kiértékelése alapján történt. A helyi társadalom mûködésének bemutatásához, 
illetve az írott források által közvetített kép finomításához, plasztikusabbá tételéhez a különbözô 
szempontok (a falu életében meghatározó szerep, a felmenôk eltérô gazdasági, társadalmi helyze-
te) szerint kiválasztott adatközlôk interjúi járultak hozzá.

Harta társadalma és közösségei a két világháború között

A hartai ôslakosok számára a német identitás az 1930-as évek elejéig az egyén és a közösség szint-
jén is csupán egy volt az önmeghatározásban fontos szerepet betöltô, egymással esetenként konku-
ráló identitások közül. A nemzetiségi hovatartozás az értékek hierarchiájában addig sohasem került 
kizárólagos vagy más azonosulásokat felülíró helyzetbe, annál is kevésbé, mivel a közösség eviden-
ciaként megélt német identitása lényegében egy premodern állapot konzervált és a helyi viszonyok 
által némileg módosult változatának felelt meg. Ennek legfontosabb összetevôi a megôrzött és a 
hétköznapok szintjén is használatban maradt nyelv mellett a közös származás tudata, a szomszéd 
falvakétól többé-kevésbé eltérô munka-, és tárgyi kultúra, valamint a kulturális népi hagyományok 
voltak.12 Fennmaradása jelentôs részben annak volt köszönhetô, hogy a magyar falvak gyûrûjében 
fekvô településre az endogámia volt jellemzô, amit nemcsak az eltérô nyelv és kulturális háttér 
erôsített, hanem a falu lakosainak konzekvens, a szomszéd települések katolikus többsége felé le-
záró protestantizmusa is. Az evidenciaként megélt hartai német identitásba nem épült be a német 
nemzettudat. Németországra nem tekintettek anyaországként, mivel a közösség tagjainak ôsei a 
németországi területekrôl elvándorolva, új állami fôhatalom alá kerülve szükségképpen kimarad-
tak a német nemzetté válás 19. századi közös történelmi élményébôl. A képet tovább árnyalja, hogy 
Hartának a magyarországi németek által többé-kevésbé zártan lakott vidékekkel sem volt közvetlen 
földrajzi kapcsolata, mivel egy olyan járásban helyezkedett el, ahol az egyetlen német közösségnek 
számított. A hartaiak számára tehát ebben az összefüggésben mindenekelôtt a lokális identitás volt 
meghatározó, ami természetszerûleg együtt járt a közös múlt, nyelv és vallás tudatával.13 A német 
identitás megerôsödésének az is útjában állt, hogy a politikumot tekintve alapvetôen passzív, a 
munkát az értékek hierarchiájában elsô helyre emelô paraszti társadalom nem termelt ki olyan 
értelmiségi vezetôket, akik a nemzeti ébredés ügyének élére álltak volna.14 Éppen ellenkezôleg, a 
jelentôs részben az ország más területeirôl érkezô helyi értelmiség – lelkészek, tanárok, tisztviselôk 
– a magyar nemzetállam gondolatát igyekezett erôsíteni a közösségben. A harmincas évek elejéig 
ráadásul az etnikai kérdést tematizáló külsô impulzusok is elkerülték a települést.

12  Hasonló következtetést vont le Bindorffer Györgyi is a dunabogdányi németek két világháború közötti német iden-
titásáról. Lásd Bindorffer 2001: 139.

13  A magyarországi németek faluhoz és faluközösséghez való viszonyáról, a szülôfalunak az önmeghatározásban betöl-
tött kiemelt szerepérôl lásd Seewann 2000a 100–101; Aschauer 1992: 71.

14  Ez a helyzet nemcsak helyi, hanem országos és regionális szinten is jellemzô volt. A külön fejlôdési utat bejáró, a 
társadalmi és mobilizációs csatornákat sikerrel alkalmazó, gyorsan asszimilálódó városi (polgári, munkás) és a nyelvi, 
kulturális hagyományait még ôrzô paraszti lakosságból álló magyarországi németek – az erdélyi szászoktól és a bácskai/
bánáti sváboktól eltérôen – a 20. század elsô évtizedéig nemzetiségpolitikai szempontból lényegében passzívak voltak. 
Az említett kivételektôl eltekintve nem alakultak ki politikai és gazdasági érdek-képviseleti szerveik sem. Ebben az idô-
szakban nem beszélhetünk még magyarországi németekrôl mint közösségrôl, mint a német identitást kohéziós elvként 
felismerô és azt felhasználó társadalmi csoportról. Az I. világháború végétôl kezdve fogalmazódnak meg hangsúlyosan az 
ilyen irányba mutató elképzelések (lásd Aschauer 1992: 67.).

Etnicitas.indd   315Etnicitas.indd   315 2010.10.01.   9:57:342010.10.01.   9:57:34



316 LOKALITÁS, VALLÁS ÉS ETNICITÁS 

A magyar nemzeti ébredés és nemzetépítés folyamata nem hagyta érintetlenül a faluba a 18. szá-
zadban betelepedô szlovákokat gyorsan magához asszimiláló közösség identitását sem. Az 1920-as 
évekig alapvetôen három olyan fontos esemény történt, amely a magyar állami politika szövetébe 
fonta a helyi politika szálait Az 1848–49-es szabadságharcból Harta 134 nemzetôr kiállításával ere-
jéhez képest rendkívüli mértékben vette ki a részét, s ez az emlék a vállalására mai napig büszke la-
kosság tudatában mély nyomot hagyott.15 Hasonlóan fontos esemény volt az I. világháborúban való 
részvétel, s az elesett katonák emlékének ápolása. A harmadik fontos esemény a Tanácsköztársaság 
kikiáltása, majd leverése volt, amelyben helyi szinten – anélkül, hogy a falun belül komoly ellensé-
geskedések törtek volna ki – a közösség pro és kontra exponálta magát.16 Mindezek az események 
csupán érintôlegesen befolyásolták a közösség identitását, amelyben továbbra is a nyelv, a hagyo-
mányok és a lokalitás maradt a meghatározó összetevô, ugyanakkor rögzítették, tudatosították – ha 
nem is a hétköznapok szintjén – a magyar államhoz, a politikai nemzethez való tartozás tényét.

A magyar nyelv ismerete és használata már jóval a századforduló elôtt megjelent a hartaiak 
életében. A közösségen belüli kommunikáció és az istentiszteletek nyelve továbbra is megkérdô-
jelezhetetlenül a hartai német maradt, viszont a férfiak túlnyomó többsége már beszélt magyarul, 
fôleg a hadseregben eltöltött éveknek, valamint a szomszéd falvak lakosaival való érintkezésnek 
köszönhetôen. Az állami és egyházi politika eredményeként a közigazgatás, valamint az egyházi 
oktatási intézményekben zajló tanítás nyelve – az óvodában és az iskolában a harmadik osztálytól 
felfelé – már a 19. század utolsó harmadától a magyar volt.17 A járási fôszolgabíró pedig egy 1922-es 
rendeletében a hivatalos közösségi publikáció nyelvét is megváltoztatta, amikor elrendelte a magyar 
nyelvû községi dobolást.18 A magyar nyelv tanulása tehát elsôsorban külsô kényszerek hatására tör-
tént, ugyanakkor gyakran mégis felvállalt, tudatos stratégia eredménye volt. Többen azért küldték el 
ugyanis gyerekeiket a szomszéd magyar településekre cselédnek, hogy ott rendesen megtanuljanak 
magyarul.19 Az életnek valójában egyetlen olyan területe volt, ahol a magyar, minden állami be-
avatkozás nélkül, csaknem teljesen kiszorította a német nyelvet a húszas-harmincas évekre. Ez az 
ünnepségeken, mulatságokon dalolt énekek szövege volt.20

Mindezek ismeretében érdemes szemügyre venni az 1941-es népszámlálási adatokat, amikor is 
a lakosság 70%-a magát magyar nemzetiségûnek vallotta. A magas arányszámnak bizonyára több 
oka is van. Az eredményben minden bizonnyal benne van a nemzetiségi hovatartozásra vonatkozó 
kérdés értelmezésével kapcsolatos bizonytalanság, a Volksbund tevékenysége elleni tiltakozás, illet-
ve az attól való félelem, hogy a német nemzetiség megvallása késôbb számonkéréssel, esetleg azon-
nali áttelepítéssel járhat együtt. Kétségtelen azonban az is, hogy a faluban ekkorra már kialakult egy 
igen jelentôs réteg, amely magát német anyanyelvû magyarként határozta meg.

Az 1920-as években a falun belül még nem alakult ki törésvonal a nemzetiségi kérdés mentén, 
a közösség alapvetôen a szociális helyzet, ezzel összefüggésben a paraszti társadalomban elfoglalt 
hely és az egyházi hovatartozás szerint tagozódott.21

15  Schmel 1983: 36.
16  BKMÖL, V 336. 3. kötet. Közgyûlési jegyzôkönyvek. 43–65.
17  Hartán már az 1830-as évektôl kezdve tanították a gyermekeket a magyar nyelvre, ha ennek hatékonysága nem is 

volt jelentôs. Az 1870-es évektôl kezdve egyre nagyobb hangsúlyt fektettek a magyar nyelv tanítására. Magánszemélyek és 
a solti takarékpénztár is jutalmat tûztek ki azoknak a diákoknak, akik legjobban sajátították el a nyelvet. 1888-ban már a 
vallástan kivételével a magyar volt a tannyelv Hartán. Lásd Halasi 2003: 74–78. 

18  Egy idô múlva azonban a közösség engedély nélkül ismét áttért a kétnyelvû dobolásra. Lásd A dunavecsei járás 
fôszolgabírája a fôispánnak. Dunavecse, 1933. 05. 14. PML, PPSK IV. 401. a. 19/1934.

19  Fél 1935: 126.
20  I. m. 127.
21  Hasonló képet vázol fel errôl az idôszakról Gerhard Seewann a magyarországi németek falvakban fellelhetô törésvo-

nalakat vizsgálva. Lásd Seewann 2000a: 100.
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Az alföldi falvakhoz hasonlóan a lakosság túlnyomó többsége Hartán és a szomszéd települé-
seken is a mezôgazdaságból élt. Az ipar, építôipar, kereskedelem és szolgáltatás valamivel keve-
sebb családnak biztosított megélhetést Hartán, mint a járás többi, hasonló nagyságú településén, az 
alacsonyabb arányszámok ellenére azonban a közösség ezeken a területeken lényegében önellátó 
volt.22 A  közlekedési ágazat viszont – a messze földön híres hartai dunai hajósok révén – sokkal na-
gyobb szerepet töltött be a falu életében, mint a többi településen.23 Kétségtelen, hogy az iparban és 
a kereskedelemben dolgozók közül többen meghatározó befolyásra és jelentôségre tettek szert a kö-
zösség életében, s anyagi helyzetük ennek megfelelôen az átlag fölöttinek volt tekinthetô, a település 
életét, belsô viszonyait alapvetôen mégis a paraszti társadalom belsô viszonyai határozták meg.24

A mezôgazdasági népesség viszonylag kis hányada tartozott a jómódú paraszti réteghez (termé-
szetesen ez a kategória is tovább tagolandó). A mezôgazdaságból élô, önálló termelô tevékenységet 
folytató személyek és segítô családtagjaik mindössze 23,5%-a mûvelt 20 holdnál nagyobb területet. 
Ez a szám a többi járási településsel összevetve jelentôs arányszámnak tûnhet ugyan, de  eltörpül 
a 0–5 holdat mûvelôk (idônként napszámos munkára is rákényszerülô) 36,8%-os, valamint az – 
elsôsorban, de nem kizárólagosan a nagybirtokokon dolgozó – kimondottan fizikai foglalkozásúak 
36,5%-os arányához képest.25

Erdei Ferenc az 1930-as évek közepén a következôképpen írta le tapasztalatait a hartai földmû-
vesek munkakultúrájáról: „Hartán pedig bevett szokás, hogy a patajiak és a soltiak eladó földjeiket 
ott doboltatják, tudván, hogy a vevô csak hartai német lesz. Ezek a német községek minden kép-
zeletet felülmúló szorgalmat fejtenek ki. Sok hartainak Patajon túl van földje a pusztákon, fölkel 
tehát két órakor és keresztülhajt a falun, mielôtt a patajiak fölkelnek… Rendes, tiszta és módos is 
falujuk, háza még a szegényebbnek is tornácos és padozatos.”26

A másik meghatározó törésvonal a helyi társadalmon belül a felekezeti hovatartozás volt. Hartán 
a lakosság több mint fele evangélikus, csaknem 20%-a pedig református volt. Ez többé-kevésbé 
egybeesett a faluban élô német és a német közösséghez asszimilálódott, eredetileg szlovák lakosság 
körével. A katolikusok közé csupán a környezô nagybirtokokon élô és dolgozó mezôgazdasági mun-
kások, a bérlôk, a tanyákon élô lakosság, valamint a nagybirtokosok egy része tartozott. Nekik nem 
is volt a településen templomuk, csak a II. világháború után építettek maguknak, miután számuk 
– a magyar–szlovák lakosságcsere eredményeként – jelentôsen megemelkedett.

A társadalmi érintkezés legfontosabb terei az 1920-as években Hartán a német nyelvû evan-
gélikus és református templomok, a kocsmák, valamint – a harmincas évektôl – az Iparos Kör 
helyisége voltak. Az istentiszteletek a református templomban kizárólag németül zajlottak az egész 
korszakban. Az evangélikus istentiszteleteket egy 1927. évi püspöki rendelet úgy szabályozta, hogy 
a két vasárnapi istentisztelet közül az egyik német nyelven, a másik pedig magyar nyelven folyjon. 
Az evangélikus istentiszteleteken a falu vezetôi gyakran egységesen jelentek meg, nem ritkán mind 
a kétszer. Ezenkívül az evangélikus gyülekezet 1940-ben felépített egy kultúrházat, amelyet szóra-
kozásra is igénybe vettek. A kultúrház használatának ügye késôbb, a harmincas években megjelenô 
nemzetiségi kérdés körül fodrozódó vitákban fontos szerepet kapott.

22  1942-ben Hartán 88 keresztény iparos és 39 kereskedô rendelkezett mûködési engedéllyel. BKMÖL, V. 336. 21. d. 
825/1942.

23  Schmel 1983: 46–48.
24  Az idôszak két legbefolyásosabb vállalkozója Volenik János malomtulajdonos és gabonakereskedô, valamint Löwy 

Ignácz fakereskedô volt. (Elôbbi az 1939-es adózási listán a 8., utóbbi a 18. helyen szerepelt.) „Volt egy Volenik mal-
mos… az olyan volt, mint egy közraktár. Nem számolták el a gabonát. Ha pénz kellett, lehetett menni a Volenikhez. 
A nagypapa 1938-ban fejezte be a háza építését… és ô mindig onnan építkezett. Akkor számoltak el, amikor mind 
a kettônek jó volt az ár.” Interjú J. G.-vel. 2007. 03. 04. MTA ENKI.

25  Az 1941. évi népszámlálás. I. KSH könyvtár és Dokumentációs Szolgálat–Magyar Országos Levéltár, Budapest 
1975. 204–206.

26  Erdei Ferenc: Futóhomok. Budapest: 1977. 233. (Az elsô kiadás 1937-ben jelent meg.)
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Az Iparos Kör helyiségében tartottak elôször színielôadást Hartán a harmincas évek elején az 
iparosok és gyerekeik részvételével, évente egyszer. Miután az új evangélikus lelkész kezébe vet-
te a szervezést, egy jól összeszokott, nagy létszámú, fiatalokból álló mûkedvelô társulatot hívott 
életre. Az évente többször, nagyobb ünnepeken bemutatott darabokat pedig átvitte az elôadások 
színrevitelére jóval alkalmasabb kultúrházba. Az elôadások mindig telt ház elôtt zajlottak, s a falu 
apraját-nagyját megmozgatták.27

A kocsmák is fontos szerepet töltöttek be a falu életében. Elsôdleges funkciójukon túl jelentôs 
szerepük volt az információáramlásban és a szórakozásban is. Volt olyan helyiség, amely kuglipá-
lyával is rendelkezett, sôt, két-három kocsma arra is engedélyt kapott, hogy vasárnaponként zenés 
táncmulatságot rendezzen.28 Ezenkívül a minden évben megtartott, díszes felvonulással egybekötött 
szüreti bált, sôt sokáig a lakodalmakat is valamelyik kocsmában tartották. A kocsmák törzskö-
zönségének kialakulásában nem mutatható ki semmiféle társadalmi rendezôerô, sokkal inkább 
a lakóhelyhez való közelség, fiataloknál esetleg az alvég–felvég „ellentét”, valamint a szolgáltatás 
minôsége játszott szerepet.29

A hartai családok értékrendjében rendkívül fontos szerepet játszott a jó szomszédság ápolásá-
nak parancsa – ezt az elvet még Németországból „hozták magukkal”. A társadalmi érintkezésnek a 
családi szintû összejöveteleket meghaladó legkisebb „mikroterei” a fonók voltak, ahol szüret után, 
de fôleg télen összejöttek a szomszédok, asszonyok és lányok, de a legények és a férjek is. Itt az 
asszonyok a munka és beszélgetés mellett énekeltek, míg a fiatalok olykor játékkal múlatták az 
idôt. A mondókák, játékok szövegei németek voltak, mint ahogyan természetesen a kommunikáció 
nyelve is.30

A közösségi terekben „a nemzetiségi kérdés” az 1920-as években még nem artikulálódott. Az itt 
zajló eseményeket a közösség tradíciókon alapuló, belsô szabályrendszere alakította, amihez evi-
denciaként hozzá tartozott a német nyelv általános és csaknem kizárólagos használata is. A nemze-
tiségi kérdés társadalmi problémaként – elôször csak burkolt formában – a húszas évek végén jelent 
meg, az evangélikus egyház vasárnapi istentiszteleteinek nyelvi újraszabályozásával összefüggésben. 
Raffay Sándor püspök 1927-es vizitációja alkalmával ugyanis a presbitérium beleegyezését meg-
szerezve elrendelte, hogy az addigi két, német nyelvû istentisztelet egyikét a lelkésznek a jövôben 
magyarul kell tartania.31 A gyülekezet választott vezetôi ezt a rendelkezést még el is fogadták, de két 
másik kérdésben határozottan szembefordultak a felsôbbség akaratával. Az egykor Németországból 
magukkal hozott tradícióhoz ragaszkodva nem voltak hajlandók az oltár köré térdeplôt építtetni, és 
visszaküldték a püspöki hivatalnak azt a kétszáz darab modern, de magyar nyelvû énekeskönyvet, 
amelyet Raffay ajándékozott a közösségnek.32 A probléma a presbitérium számára ekkor még nem 
nemzetiségi konfliktusként vetôdött fel, a dolgot egyszerû nyelvi kérdésként, mindenekelôtt azon-
ban a gyülekezet autonómiája ellen irányuló támadásként fogták fel. Ez az eset azonban a harmin-
cas években, egy új értelmezési keretben mégis egyik kiindulópontjává vált annak a folyamatnak, 
amelynek eredményeként a nemzetiségi kérdés megjelent a településen.

27  László Henrik: Harta emlékeimben-gondolataimban. In Gallé 1983: 158.
28  „A szomszédunkban volt egy kocsma, a második házban, és ott kugliztak… Én meg a tulajdonos állítgattuk a 

bábukat, és ebbôl pinkapénzt kaptunk. Tehát valaki nyert, ott söröztek, sörbe meg pénzbe játszottak, és egy bizonyos 
összeget adtak nekünk. Nagyon jó pénz volt ez a snúrozásra, meg cukorra, meg fagylaltra.” Interjú L. B.-vel. 2008. 
04. 07. MTA ENKI.

29  „Hartán sok kocsma volt. A hétvégeken megvolt rá a lehetôség, hogy az emberek elmenjenek abba a kocsmába, 
amelynek a vonzatában éltek.” Interjú J. K.-val. 2007. 08. 17. MTA ENKI.

30  Fél 1935: 121–123.
31  Raffay Sándor bányakerületi evang. püspök a hartai evang. egyházközségben végzett kánoni látogatásának jegyzô-

könyve. Harta, 1927. 04. 23. EOL, BEEK, Egyházlátogatási jegyzôkönyvek. 3. d. 2.
32  Palotay Gyula: a hartai ág. Hitv. Ev. Egyházközség félévszázados története. 1901–1950. 1951. 07. 23. EOL, BEEK, 

1120/1950. 7.
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AZ ETNICITÁS LÁTHATÓVÁ VÁLIK (1930-AS ÉVEK)

Abban, hogy a nemzetiségi kérdés a harmincas évek legelején napirendre került és napirenden 
is maradt Hartán, több tényezô is fontos szerepet játszott. A politikailag alapvetôen passzív helyi 
lakosságon belül kétségkívül létezett egy kisebb – valójában  nem különösebben aktív – csoport, 
amelynek az volt a célja, hogy a német nyelvû közösségben az anyanyelv az élet minden területén 
érvényesülhessen: a csak német nyelvtudással iskolába induló gyerekeknek ne kelljen a harma-
dik osztály után magyarul folytatniuk tanulmányaikat, az istentiszteleteket tartsák kizárólag német 
nyelven, mivel a magyar nyelvû szolgálat teljességgel felesleges, a dobolást pedig német nyelven vé-
gezzék.33 Ezeknek a valójában jogosnak tekinthetô igényeknek a megfogalmazására épült rá azután 
az eseményeket és folyamatokat pro vagy kontra meghatározó külsô szereplôk aktivitása.

1924-ben Jakob Bleyer tényleges vezetésével alakult meg a Magyarországi Német Népmûvelôdési 
Egyesület (MNNE).34 A kormányzat – bizalmi embereinek, például Gratz Gusztávnak a vezetésbe 
való bejuttatásával – folyamatos kontroll alatt tartotta az alapszabálya értelmében szigorúan kultu-
rális egyesületként mûködô szervezetet. Bleyer fô célkitûzése az volt, hogy a kisebbségi kérdés iránt 
fogékony személyek aktivitására épülô helyi szervezetek alapításával olyan hálózatot hozzon létre a 
falusi német lakosság körében, amelyre támaszkodva a német kisebbség idôvel egységes, érdekeit 
képviselni tudó társadalmi csoportként jelenhet meg. Bleyer credója az volt, hogy a magyarországi 
németek eltérô etnikai (német) és nemzeti (magyar) identitása probléma nélkül összeegyeztethetô 
egymással.35 Irányítása alatt a szervezet csupán kulturális és oktatási igényeket fogalmazott meg a 
kormánnyal, a közigazgatással és az egyházakkal szemben. Nem törekedett a szervezet politikai rep-
rezentációra, csupán a német kisebbség kulturális egyesületeinek szabad mûködését, s mindenek-
elôtt a hatékony nemzetiségi oktatás intézményi hátterének megteremtését kívánta elérni. A magyar 
kormány bizalmatlansága, a közigazgatás és az egyházak ellenállása miatt azonban nem tudott ko-
moly eredményeket felmutatni, annak ellenére sem, hogy a német kormánynál gyakran interveni-
ált, külsô politikai nyomásgyakorlást kérve.36 Jakob Bleyer ezért 1933 decemberében bekövetkezett 
halála elôtt pár évvel egy jórészt maga által kinevelt, s németországi ösztöndíjakkal is támogatott, 
fiatal értelmiségiekbôl álló csoportot hozott létre Népinémet Bajtársak (Volksdeutsche Kamerads-
chaft) néven, amelyre támaszkodva meg akarta újítani a magyarországi németek érdekképviseletét 
célul kitûzô politikáját. Az egyesület Bleyer halála után azonnal belsô válságba sodródott. 1936 
elejéig utóda feltétlen híve (és veje), Franz Kussbach lett. A belsô hatalmi harcok eredményeként 
a magyar kormány támogatását élvezô Gratz-csoport szerezte meg az egyesület feletti ellenôrzést, 
a (már Bleyerhez képest is radikálisabb) Népinémet Bajtársak kikerültek a szervezetbôl, és Franz 
Basch vezetése alatt önálló szervezkedésbe kezdtek. Ez a csoport lett a magja a késôbb megalakult 
Volksbundnak.

33  „Harta községben abban az idôben a gyerekek csak németül beszéltek. Én is mikor kimentem az utcára, ak-
kor csak németül beszéltem a gyerekekkel. Az óvodában? Akkor úgy volt, hogy beültünk körös-körül a padba, és az 
óvó néni elkezdett mesélni, de amikor kimentünk az udvarra, akkor már csak németül beszéltünk. Voltak olyan 
gyerekek, akik abszolút nem tudtak magyarul, még az óvodában sem… És ez… így volt még akkor is, amikor már 
iskolába jártunk.” Interjú A. N.-nel. 2008. 07. 22. MTA ENKI.

34  Bleyer Jakab (1874–1933) Magyarországi német kisebbségi politikus, irodalomtörténész, egyetemi tanár. 1915-tôl 
kezdve a magyarországi német kisebbségi mozgalmak egyik meghatározó személyisége. 1918 novemberében megalapí-
totta a Magyarországi Német Néptanácsot. 1924–33 között a Magyarországi Német Népmûvelôdési Egyesület ügyvezetô 
alelnöke. A Deutsch-ungarische Heimatsblätter és a Sonntagsblatt alapítója és kiadója. 1919 augusztusától 1920 de-
cemberéig tárca nélküli nemzetiségi miniszter. 1920 és 1922, valamint 1927 és 1933 között országgyûlési képviselô.

35  Bleyer nemzetiségi koncepciójáról lásd Fata 1994: 175–190.
36  Az MNNE mûködésérôl, Bleyer politikai aktivitásáról s a halálát követô utódlási harcról lásd Tilkovszy Loránt és 

Bellér Béla mûveit.
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Jakob Bleyer és utóda vezetésének idején az MNNE vezetôsége – amellett, hogy felkarolta a jogos-
nak tartott hartai követeléseket és érvényt akart szerezni nekik –, a német identitás felismerésének 
és vállalásának fontosságáról kívánta meggyôzni a helyi lakosokat. A „jogvédô” szerep mellett tehát 
egy „identitásébresztô” küldetést is magára vállalt. Az MNNE aktivitásában természetesen nem el-
hanyagolható szerepet kapott az a cél is, hogy helyi csoportjainak és tagjainak számát növelje a har-
taiakkal, s így erôsítse az országos szervezet pozícióját. A településen az MNNE vezetôségébôl több 
személy is megfordult, fôleg a harmincas évek elsô harmadában. Legtöbbször Franz Kussbach, aki 
– amellett, hogy a helyi csoport vezetôivel tárgyalásokat folytatott – az evangélikus lelkészt is több íz-
ben igyekezett meggyôzni arról, hogy a hartai németek nyelvi igényei jogosak, s felkérte ôt arra, hogy 
teljes tekintélyével álljon a követelések mögé.37 Maga Jakob Bleyer is ellátogatott egyszer a faluba.

A nemzetiesítés külsô aktoraiként jelentek meg Németországból érkezô diákcsoportok is.38 A for-
rások hiányos közlései miatt a látogatókról nem sokat tudhatunk. A magyarországi német falvakban 
az 1920-as évek végétôl egyre gyakrabban került sor hasonló jellegû, általában valamilyen, a német 
kisebbségek sorsa iránt érdeklôdô társadalmi szervezet által szervezett látogatásokra (Wandervoge-
lek). Az ilyen látogatásokról fennmaradt jelentésekbôl biztosra vehetô, hogy a csoportok – amellett, 
hogy útjuk elsôdleges funkciójának a kirándulást tekintették –, meg akarták ismerni (és fel akarták 
térképezni) a régióban élô német falvak életét, még élô szokásait és hagyományait. A szükségkép-
pen kialakult interakcióban természetesen meséltek az óhazáról, a németországi életszínvonalról 
és az ottani politikai helyzetrôl.

Az evangélikus egyház – a helyi lelkésszel az élen – a húszas évek végére kialakult status quót 
kívánta fenntartani, s a magyar nyelvû tanítást nem akarta németre változtatni. Fô törekvése a helyi 
közélet addigi nyugalmának megôrzésére irányult. A német nemzetiségi igények megfogalmazását, 
a helyi tagcsoport megalakítását nem nézte jó szemmel, mivel attól tartott, hogy a közösség össze-
tartó ereje ezáltal megbomlik. A változást emellett (magyar) nemzethûségi szempontból is proble-
matikusnak, s ezért károsnak találta.

A közigazgatás – fôleg járási és megyei szinten – egyértelmûen elutasítóan lépett fel az új törek-
vésekkel szemben. A magyar nemzettel szemben ellenséges lépésként értékelte a helyi csoport, a 
külföldi látogatók és az MNNE bármilyen jellegû megmozdulását. Az aktivistákat izgatóknak tar-
totta, akik megzavarják az egyébként nyugodt község életét.39 A közigazgatás és az egyház ráadásul 
érintkezési felületet is talált a kérdésben, mivel a járási fôszolgabíró az evangélikus egyház megyei 
másodfelügyelôje volt.

Bár a húszas években a fôszolgabírói jelentések szóhasználatával élve „nemzetiségi szempontból 
értékelhetô esemény” nem történt a településen, a miniszterelnökség is tudott Harta létezésérôl és 
számon is tartotta azt. A Magyarországi Német Népmûvelôdési Egyesület ugyanis megalakulása után 
hozzálátott helyi csoportjainak kiépítéséhez, s ezzel kapcsolatban engedélyt kért arra, hogy Hartán 
is tarthasson tagtoborzó gyûlést. A miniszterelnökség azonban – egy korábbi, Jakob Bleyerrel kö-
tött szóbeli megállapodásra hivatkozva – mereven elzárkózott ezelôl.40 A helyi egyesületek alaku-
lását ugyanis csak olyan helyeken kívánta engedélyezni, ahol a német kisebbség nagy területen, 
többé-kevésbé zárt tömbben élt. Mivel azonban Hartát magyar falvak vették körül, ezért egy német 
szervezet alakítását „nemzeti szempontból” nemkívánatosnak tartotta, mivel arra számított, hogy 
külsô behatások nélkül a település egy-két generáción belül asszimilálódni fog a magyarsághoz. 
A harmincas évek legelején azonban az MNNE vezetôi – figyelmen kívül hagyva a miniszterelnök-
séggel kötött megállapodást – már eljutottak Hartára is, és ettôl kezdve a nemzetiségi kérdés nyíltan 

37  A pestmegyei fôesperes Raffay püspöknek. Apostag, 1932. 09. 20. EOL, BEEK, 263. cs. 1343/932.
38  Polster Gyula a Vallás és Közoktatásügyi Miniszternek. Harta, 1932. 03. 11. EOL, BEEK, 262. cs. 348/1932.
39  A dunavecsei járás fôszolgabírája a fôispánnak. Dunavecse, 1932. 09. 16. PML, PPSK IV. 401. a. 99/1932.
40  A miniszterelnökség Pest vármegye fôispánjának. 1926. március. MOL, K28-210-1926-T-60.
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megjelent a településen, sôt a negyvenes évekre, a Volksbund helyi szervezetének megalakulásával 
újabb törésvonalat képezett a helyi társadalmon belül.41

Valójában egy sajtópolémia keltette fel az MNNE figyelmét a községre; a vita nem sokkal az új 
fiatal lelkész, Polster (1934-es névmagyarosítása után Palotay) Gyula beiktatása után zajlott egy 
magyarországi német nyelvû egyházi hetilap, a Gotthold hasábjain.42 A hartai hívek egy csoportja 
ugyanis levelet intézett a szerkesztôséghez a magyar nyelvû istentiszteletek és a temetési rendbe 
beiktatott magyar nyelvû gyászbeszéd általuk sérelmesnek tartott volta miatt.43 A lelkész a lap ha-
sábjain válaszolt az ôt ért támadásokra, s az egyházi felsôbbség utasítására hivatkozott a magyar 
nyelvû istentiszteletek tárgyában, a temetésekkel összefüggésben pedig kijelentette, hogy a három 
beszéd közül csupán a sír mellett elhangzó prédikációt tartja magyarul: „Azt hiszem, annyi jogunk 

41  A helyi szervezet 70 fôvel alakult. (A késôbbiekben a taglétszám kb. 300 fôre emelkedett.) A dunavecsei járás fôszol-
gabírája a fôispánnak. Dunavecse, 1932. 11. 10. PML, PPSK IV. 401. a. 125/1932.

42  Palotay (Polster) Gyula (1903–1963). Édesapja Polster József kántortanító. 1931-ben választotta meg a gyülekezet 
lelkészének. Aktív személyiség volt, aki amellett, hogy a színjátszókört vezette, a MOVE helyi csoportjának alapítója és 
vezetôje is volt egyben. Lelkészi szolgálatát 1963-ig végezte a gyülekezetben. Emellett vallási témájú költeményeket is írt.

43  Zurücksetzung der deutschen Gottesdienste? Gotthold, 1932. 04. 15. 54.

„Harta a két a világháború között” Rudolf Hartmann (Cím nélkül)
Forrás: Hartmann-Nachlaß,  IKGS (Institut für deutsche Kultur und Geschichte

Südosteuropas e. V. an der Ludwig-Maximilians-Universität München
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még van Magyarországon, hogy 3 ilyen beszédbôl egyet magyarul is tarthatunk.” Végezetül arra 
kérte a szerkesztôséget, hogy a panasztevôk nevét adja meg neki, hogy a politikai vezetôséggel együtt 
megindíthassa ellenük az eljárást.44

Polster már a cikk megjelenése elôtt érzékelte a szórványos elégedetlenséget. Egy hónappal az 
említett panasz publikálása elôtt ugyanis már tájékoztatta a vallás- és közoktatásügyi minisztert ar-
ról, hogy a hívek zöme és a falu vezetôsége is ignorálja a magyar nyelvû istentiszteleteket, és hogy a 
hívek egy része igényelné az oktatás nyelvének németre változtatását is.45 A fejleményekért a német 
Wandervogeleket és itthoni „közéleti férfiak” küldötteinek látogatásait tette felelôssé, akik szerinte 
állandóan „izgatják” a népet.

Az MNNE hetilapja, a Sonntagsblatt is átvette a Gotthold híradását, s ettôl kezdve néhány cikk 
erejéig figyelemmel kísérte a hartai eseményeket. A szervezet vezetôsége pedig rajta tartotta a sze-
mét az evangélikus gyülekezeten, s Franz Kussbach személyében – az új kántortanító választása 
kapcsán – személyesen is felvette a kapcsolatot Polster Gyulával.46 Kussbach az istentiszteletek ki-
zárólagos német nyelvét, az iskola B-típusúvá (tehát német és magyar tannyelvûvé) való átalakítását 
és a dobolás nyelvének megváltoztatását követelte, amirôl a lelkész azonnal tájékoztatta egyházi és 
világi feljebbvalóit, sürgôs intézkedést kérve tôlük, mivel attól tartott, hogy a helyzet idôvel min-
denképpen elmérgesedik majd. Az oktatás nyelvével kapcsolatos kezdeményezés kapcsán a járási 
fôszolgabíró sietett a lelkész segítségére, az evangélikus egyház megyei másodfelügyelôi tisztében. 
Berendelte magához a renitensnek tartott személyeket a községházára, és a lelkész jelenlétében az 
egyházi és oktatási autonómia felfüggesztésével, valamint miniszteri biztos kirendeltetésével zsarol-
ta meg ôket arra az esetre, amennyiben továbbra is ragaszkodnak elképzeléseikhez.47 Ezek után a 
kezdeményezés lekerült a napirendrôl.

A már tisztán közigazgatási hatáskörbe tartozó dobolás kérdését is a fôszolgabíró zárta rövidre, 
mégpedig a magyar közigazgatásban általánosan elterjedt nézetekre alapozó érvrendszerrel. „Ezért 
intézkedtem az elöljáróságnál, hogy a publikáció csakis magyar nyelven történhetik. Ezen in-
tézkedésemet arra alapítottam, hogy a képviselô-testület tárgyalási nyelve magyar, a tárgyalási 
jegyzôkönyvek magyar nyelven vannak vezetve, és Harta község lakosságának legfeljebb 1%-a 
az, s ez is vénasszonyokra esik, amely a magyar nyelvû publikálást ne tudná megérteni. Kép-
telen és lehetetlen állapotnak tartom, nemzeti érzésünknek minden oldalról letaposása idején, 
az Alföld közepén minden oldalról magyar községekkel körülvett községben megengedni és 
tûrni azt, hogy nem a hazai, hanem idegen nyelven történjen a dobolás, méghozzá olyan köz-
ségben, ahol mindeni érti a magyar szót.”48

Az MNNE helyi szervezete 1932. november 6-án alakult meg egy kétszáz fôs, elôre bejelentett, 
nyugodt, hazafias hangvételû gyûlés után, 70 fôvel. A fôszolgabíró nem jósolt nagy jövôt a tagcso-
portnak, mivel úgy látta, hogy „a hartai nép egyáltalán nem az, amely a társas életet kedveli, 
legkevésbé akkor, hogyha neki ezért még külön tagsági díjat is kell fizetni. Bizonyítja ezt azon 
körülmény is, hogy mindössze 70 aláírást tudtak összegyûjteni.”49 Ennek ellenére ettôl kezdve fo-
lyamatosan figyelemmel kísérte a hartai eseményeket, s mindent elkövetett annak érdekében, hogy 
a helyi egyesület ne erôsödhessen meg. Ha az MNNE vezetôi nagy ritkán megjelentek Hartán, akkor 
rendszerint már csendôrök várták ôket, s igazoltatták mind a megjelenteket, mind a fogadásukra 
összegyûlteket.50 A Wandervogeleket pedig – ha idôben értesültek jövetelükrôl – felszólították a 

44  Julius Josef Polster: Äußerung. Gotthold, 1932. 05. 31. 76–77.
45  Polster Gyula a Vallás és Közoktatásügyi Miniszternek. Harta, 1932. 03. 11. EOL, BEEK, 262. cs. 348/1932.
46  A pestmegyei fôesperes Raffay püspöknek. Apostag, 1932. 09. 20. EOL, BEEK, 263. cs. 1343/932.
47  A pestmegyei fôesperes Raffay püspöknek. Apostag, 1932. 08. 22. EOL, BEEK, 263. cs. 1183/932.
48  A dunavecsei járás fôszolgabírája a fôispánnak. Dunavecse, 1933. 05. 14. PML, PPSK IV. 401. a. 19/1934.
49  A dunavecsei járás fôszolgabírája a fôispánnak. Dunavecse, 1932. 11. 10. PML, PPSK IV. 401. a. 125/1932.
50  Franz Rothen: An die Gemeinde Harta. Sonntagsblatt, 1933. 08. 20. 5.
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falu mielôbbi elhagyására. A közigazgatás felsôbb szintjei annyira tartottak attól, hogy az ébredezô 
nemzetiségi mozgalom ellenôrzése esetleg kicsúszhat a kezükbôl, hogy javasolták a Belügyminisz-
tériumnak – igaz sikertelenül – a dunapataji csendôrôrs Hartára való átköltöztetését is.51

A közigazgatás oldaláról érkezô nyílt külsô nyomás mellett az evangélikus lelkész vezetésével egy 
helyi szervezésû, bár valójában a fôispán által kezdeményezett társadalmi szervezet megalakítása 
volt hivatott a német mozgalmat a helyi társadalmon belül ellensúlyozni.52 A MOVE taglétszáma 
rövid idôn belül több száz fôre futott fel. Az evangélikusok körében népszerû és tevékeny lelkész 
sikeresen kapcsolta össze a többek közt a magyar nemzeti érzések ápolására hivatott, a helyi értel-
miség által vezetett MOVE mûködtetését az ifjúság körében kifejtett egyéb irányú aktivitásával. Így 
például 1934. december 29-én megtörtént, hogy az amatôr színtársulat egyik elôadását a MOVE 
díszelôadásaként hirdették meg, mikor a szervezet egyik országos vezetôje ellátogatott a település-
re.53 A MOVE népszerû és a lakosság jelentôs része által elfogadott társadalmi szervezet volt Hartán, 
olyannyira, hogy a Palotay által írt MOVE-indulót titokban még a világháború után is énekelték a 
lakodalmakban.

A MNNE helyi szervezete a harmincas években nem fejtett ki folyamatos és komoly aktivitást. 
Ennek több oka is volt. Hiányzott soraikból a helyi értelmiség, amelynek tagjai kivétel nélkül a moz-
galommal szemben foglaltak állást. Ezenkívül gyenge volt a nagypolitika felôl érkezô háttere is, kü-
lönösen azután, hogy Jakob Bleyer halálát követôen a német mozgalmon belül országos szinten is 
súlyos, áthidalhatatlan ellentétek támadtak. Ráadásul a közigazgatás is mindent megtett annak ér-
dekében, hogy a helyi szervezet kezdeményezéseit megtorpedózza, és az esetlegesen kívülrôl érkezô 
támogatást megakadályozza. A helyi csoport végül 1940 januárjában jelentette be a fôszolgabírónál 
önfeloszlatását, anélkül, hogy a maga elé kitûzött célokból bármit is elért volna.54

AZ ETNICITÁS KONFLIKTUSFORRÁSSÁ VÁLIK. A VOLKSBUND ÉS A HELYI TÁRSADALOM

A fôszolgabíró megkönnyebbülése azonban korainak bizonyult, mivel a Volksbund helyi szerve-
zete még ugyanezen év október elején megalakult Hartán, s ez az esemény egy új, az elôbbinél 
a nemzetiségi kérdés szempontjából jóval intenzívebb, több konfliktussal terhelt idôszak kezdete 
lett. A helyzet kiélezôdése egyértelmûen a nagypolitikai háttér változásával hozható összefüggésbe. 
Magyarország ugyanis a második bécsi döntés ellentételezéseként aláírta a bécsi népcsoportegyez-
ményt, amely a Volksbundot a magyarországi németek egyetlen legális szervezetének ismerte el.55 
A kezdeti német világháborús sikerek, valamint az a tény, hogy Németország immár nyíltan is véd-
hatalomként lépett fel a kisebbségi kérdésben, eleve nagyobb, még ha továbbra is meglehetôsen 
korlátozott játékteret biztosított a magyarországi németek központi szerveinek, akik ezt igyekeztek is 
kihasználni, és rendkívül agilisan láttak hozzá a helyi csoportok megalakításának és felfuttatásának. 

51  A fôispán a belügyminiszternek. Budapest, 1932. 11. 09. PML, PPSK IV. 401. a. 125/1932.
52  A MOVE helyi szervezete 1934 májusában alakult meg 30 taggal. Palotay Gyula Harta község Nemzeti Bizottságához. 

1945. július 10. BKMÖL, XVII. 36. 12. d. 23/1945.
53  „A már fent említett díszelôadás a MOVE helyiségében immár harmadszor került színre, s még mindig zsúfolt 

nézôtér elôtt… Ezt a testvériséget, jövôt építô érzést és emelkedett hazafias szellemet jólesô megelégedettséggel ta-
pasztalta gyakorlatilag is megnyilvánulni országos kiküldöttünk [V. Kereszty Ödön Országos lövészmester – E. F.] a 
németajkú Hartán.” MOVE, 1935. 01. 15. 5.

54  A dunavecsei járás fôszolgabírája a fôispánnak. Dunavecse, 1940. 02. 01. PML, PPSK IV. 401. a. 13/1940.
55  A Volksbund történetérôl két eltérô alapállású monográfia született. Tilkovszky Loránt 1978-ban megjelent munká-

jában a szervezetben – némileg leegyszerûsítve – a Harmadik Birodalom „ötödik hadoszlopát” látta, míg Spannenberger 
Norbert 2005-ös könyvében egy olyan szervezetet ábrázolt, amely folyamatosan változott. Volt kulturális szervezet, a német 
kisebbség emancipációs mozgalma és az NSDAP mintájára felépített népcsoportszervezet, amely Berlin és Budapest kö-
zött folyamatosan ôrlôdött, s tevékenysége ezért eleve kudarcra volt ítélve. Lásd Tilkovszky 1978; Spannenberger 2005.

Etnicitas.indd   323Etnicitas.indd   323 2010.10.01.   9:57:352010.10.01.   9:57:35



324 LOKALITÁS, VALLÁS ÉS ETNICITÁS 

A magyarországi Volksbund vezetôje, Franz Basch számára a bleyeri értelemben vett kettôs identitás 
csupán üres fogalom volt. Ennek megfelelôen mindenkor „magyarországi németekrôl” beszélt, s 
a közösség Magyarországhoz való kötôdését a Heimatliebe (hazaszeretet) kifejezéssel adta vissza.56 
Számára az elsôrendû kérdés valójában már az volt, hogy miként lehet németként élni Magyaror-
szágon. A társadalmi, kulturális és politikai emancipáció megvalósításának eszközét és a németség 
megmaradásának esélyét az asszimiláció megállításában, a disszimilációban és a népcsoport au-
tonóm önkormányzatának megvalósításában látta, szorosan támaszkodva a Harmadik Birodalom 
politikai segítségére, és igazodva a Németországban kidolgozott kisebbségpolitikai irányelvekhez.57 
Másfelôl azonban a magyar közigazgatás is sokkal erélyesebben lépett fel helyi szinten – német–
magyar szövetség ide vagy oda –, s igyekezett a helyi csoportok aktivitását olyan mértékben korlá-
tozni, amennyire csak erejébôl futotta.

A hartai Volksbund alakuló gyûlésén 150 érdeklôdô jelent meg, s közülük 28-an döntöttek az 
azonnali belépés mellett.58 A szervezet létszáma azonban az évek során radikálisan nôtt, és a hábo-
rú végén már kb. 750 személyt számlált.59 A belépôk viszonylag nagy aránya több tényezônek volt 
köszönhetô. Egyrészt a harmincas években artikulálódott kérdések továbbra sem oldódtak meg, 
s ez elégedetlenséget váltott ki a lakosság körében. Másrészt az új szervezet az MNNE-hez képest 
sokkal hatékonyabban lépett – mert léphetett – fel a tagtoborzás területén. Helyi vezetôi, aktivistái 
nemritkán házról házra járva, közvetlenül igyekeztek meggyôzni a többi lakost, hogy csatlakozza-
nak a Volksbund törekvéseihez. Emellett vonzerejét növelte, hogy a közösségi életbe is új színfoltot 
hozott, mivel vendégelôadói szakmai elôadásokat tartottak az új terményekrôl és növénytermesztési 
eljárásokról, s a szervezet helyi székhelyén, az ún. „Volksbund-házban” gyakran tartottak táncmu-
latságokat, ami fôleg – de nem kizárólag – a fiatalokat csábította. A vezetôk a belépést fontolgató 
szegényebb rétegeket nemegyszer azzal gyôzték meg, hogy kilátásba helyezték: a hétköznapi élet-
hez és a földmûveléshez szükséges alapanyagokat, eszközöket vagy vegyszereket kedvezményesen 
vásárolhatják meg. A helyi társadalomszervezô kísérletek mellett a visszaemlékezôk szerint admi-
nisztrációs úton is növelték a taglétszámot, mivel elô-elôfordult, hogy a rokonok beírattak valakit 
tagnak, annak elôzetes megkérdezése nélkül. A szervezetbôl viszont nem léphetett ki senki, mivel 
a vezetôség nem volt hajlandó a tagsági viszony megszüntetésére. Így gyakorlatilag a tagság körében 
lényegében nem volt negatív irányú fluktuáció.

Hartán a Volksbund-tagok 57%-a tartozott a társadalmi és gazdasági szempontból legaktívabb, 
20–50 év közötti korosztályhoz. A szervezet vezetôi helyi viszonylatban relatíve jómódúnak szá-
mítottak, sôt akadtak közöttük kifejezetten jómódúak is. A szociális összetételt az 1940-es adó-
összeírás alapján vizsgálva megállapítható, hogy a szervezetben a helyi társadalomnak lényegében 
minden rétege képviseltette magát, a leggazdagabbaktól kezdve a legszegényebbekig. A legtöbb adót 
fizetô 200 személy 13%-a, 27 fô volt Volksbund-tag. A tagság jelentôs része azonban a falu átlagához 
vagy a szegényebb rétegekhez tartozott. A falu módosabb gazdáinak túlnyomó része távol tartotta 
magát a szervezettôl, fôleg azok, akik politikai szerepet is vittek a község életében.

A Volksbund – amellett, hogy a helyi társadalom szervezésében alternatívát kínált fel – igyeke-
zett elképzeléseit a helyi politikában is érvényre juttatni. 1942-ben például az önkéntes SS-sorozás 
alkalmával 12 személyt állított ki, s ünnepélyes búcsúztatásukat a jegyzô és a fôszolgabíró határo-
zott tilalma ellenére is megszervezték, ami egyértelmû demonstráció volt a közigazgatás akaratával 
szemben. Mivel a tömeg a Volksbund-háznál is folytatta a búcsúztató ünnepséget, az idôközben 
kivezényelt csendôrség könnygázzal oszlatta szét a felszólításnak nem engedelmeskedôket.60 Az 

56  Seewann–Spannenberger 1999: XLVIII.
57  Lásd Seewann 2000b: 112–113.
58  A dunavecsei járás fôszolgabírája a fôispánnak. Dunavecse, 1941. 03. 01. PML, PPSK IV. 401. a. 8/1941.
59  A magyarországi németek kitelepítése …. KSH, Budapest 2004. 292.
60  A fôispán a miniszterelnökségnek. Budapest, 1942. 05. 20. MOL, K28-216-1942-20650.
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1943-as önkormányzati választáson pedig a szervezet megpróbált a tisztújítás alkalmával a falu kép-
viselô-testületébe is bekerülni, de igyekezete nem járt eredménnyel, s egyetlen posztra sem került 
Volksbund tag.61

A közigazgatás a Volksbundot egyértelmûen veszélyes, s ezért minden lehetséges eszközzel kor-
látozandó politikai szervezetként határozta meg. A jegyzônek minden hónapban jelentést kellett 
tennie arról, hogy történt-e valamilyen, nemzetiségi szempontból figyelemre méltó esemény a köz-
ségben. Pintér Péter jegyzô szorgalmasan be is számolt a településre érkezô németországi cso-
portokról, a faluban pihenô német gyerekekrôl, a renitensnek tartott személyek magaviseletérôl, 
valamint minden egyes elôadásról, amelyet a Volksbund termeiben tartottak. Emellett a járási fô-
szolgabíró rendelkezett arról is, hogy a csendôrök jelenléte a faluban még inkább érezhetô legyen.62 
Mivel a fôszolgabíró a hartai evangélikus egyház felügyelôje és a MOVE egyik szárnyfelügyelôje is 

61  BKMÖL, V. 336. 6. d. 3. t. 1943.
62  1941. április 1-jén a fôszolgabíró ismételten javasolta a vármegyének egy önálló csendôrôrs felállítását Hartán, meg-

keresése ezúttal sem járt eredménnyel. Kétségtelen azonban, hogy a dunavecsei csendôrök ekkortól kezdve gyakrabban 
járôröztek a településen. A dunavecsei járás fôszolgabírája a fôispánnak. Dunavecse, 1941. 04. 01. PML, PPSK IV. 401. 
a. 8/1941.

„Harta a két a világháború között” Rudolf Hartmann (Cím nélkül)
Forrás: Hartmann-Nachlaß,  IKGS (Institut für deutsche Kultur und Geschichte

Südosteuropas e. V. an der Ludwig-Maximilians-Universität München
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volt egyben, határozottan fellépett az ellen is, hogy a Volksbund összejöveteleket tarthasson az evan-
gélikus kultúrházban, amely 1940-ben a MOVE pénzügyi támogatásával épült fel, s ahol a MOVE 
cserében rendezvényeket tarthatott és italmérést mûködtethetett. Így a Volksbundot a saját helyi-
ségeibe, valamint bérelt termekbe igyekezett visszaszorítani.63 Az evangélikus egyház presbitériuma 
még 1942 novemberében is 12:6 arányban amellett foglalt állást, hogy a Volksbund ne tarthasson 
rendezvényeket a helyiségben. Ugyanakkor azonban – érezve a feszültséget, ami a helyi társadalom-
ban és konkrétan a két szervezet között kialakult – úgy döntött, hogy a MOVE által nyújtott kölcsönt 
a gyülekezetnek minél elôbb vissza kell fizetnie, hogy ezáltal a szervezetek befolyásától teljességgel 
mentes lehessen.64

Az iskola kérdésében azonban 1942-ben változás történt. A Vallásügyi és Közoktatási Miniszté-
rium rendeletére  1942-ben az evangélikus iskolában külön német tagozatot állítottak fel. 1943 ok-
tóberében a református és az evangélikus iskolákban összesen 543 gyermek tanult, akik közül 472 
német, 71 pedig magyar anyanyelvû volt. A református iskolában csak magyar tagozat mûködött, 
míg az evangélikus iskolában 363 tanuló C-típusú oktatásban vett részt, ahol a tantárgyakat magya-
rul tanították, a németet pedig külön tantárgyként tanulták. Anyanyelvén, németül mindössze 60 
diák tanult.65 A tanítást a tagozaton egy tehetséges fiatal tanítóra bízták, aki nem sokkal korábban te-
lepedett le a faluban, és – szemben a többi tanárral – nyelvileg is alkalmas volt a feladat ellátására. 
Ugyanezen a nyáron több mint 100 fôs diákcsoport érkezett több hónapra Hartára a németországi 
Hernébôl.66 A lelkész feljegyzése szerint sok helyi diák látogatta ekkoriban a táborban mûködô is-
kola tanárának óráit.67

A Volksbund hartai és országos vezetôi az evangélikus lelkészben látták a mozgalom legfonto-
sabb helyi kerékkötôjét. Palotay Gyula valóban rendkívül nagy informális befolyással rendelkezett 
a lakosság jelentôs részére. Ez nemcsak annak volt köszönhetô, hogy a színvonalas és elkötelezett 
lelkészi szolgálat önmagában véve is tekintélyt szerzett neki, hanem annak is, hogy tevékenysége, 
közösségszervezô aktivitása az egyházi kereteken túl is megnyilvánult. Az általa vezetett színjátszó-
kör, valamint a MOVE irányításában és közvetlen mûködtetésében vállalt szerepe révén a helyi 
közösség egyik legfontosabb véleményformáló személyiségének számított. A lelkésznek a német 
nemzeti törekvésekkel szembeni, a harmincas évek eleje óta lényegében konstansnak tekinthetô 
határozott kiállása több okra vezethetô vissza. Egyfelôl megpróbálta a gyülekezet korábban tapasz-
talható egységét az újonnan fellépô törésvonaltól megmenteni, másfelôl viszont meg volt gyôzôdve 
arról, hogy a magyarországi németek a Szent István-i állameszme jegyében a magyar nemzet néme-
tül beszélô tagjai, s ennek megfelelôen az etnikai alapon szervezôdô politikai törekvést mind a helyi 
közösség, mind Magyarország jövôje szempontjából károsnak tartotta.

A lelkészre a világháború alatt kétségkívül jelentôs teher nehezedett. A feszült helyi hangulat 
mellett idônként kívülrôl is nyomást gyakoroltak rá. 1942-ben a Volksbund egyik erdélyi szász szár-
mazású körzetvezetôje tett nála „tisztelgô látogatást”, és szemére vetette, hogy a lelkészek, tanárok 
és a közigazgatás németellenes beállítódása egyértelmûen a magyarosító szándékban gyökerezik.68 
Palotay ennél is kellemetlenebb, sôt kimondottan veszélyes helyzetbe került 1944. június 17–19. 
között, amikor az SS-kényszersorozások alkalmával a faluban megjelent német katonák meg is 

63  A fôszolgabíró a hartai elöljáróságnak. Dunavecse, 1944. 05. 01. BKMÖL, V. 336. 20. d. 1855/1944.
64  Halasi 2003: 206.
65  Tóth Ágnes 1998: 36.
66  A gyerekeket ünnepélyes fogadtatásuk után a Deutsches Hausban osztották szét azok között a családok között, akik 

hajlandók voltak szállást és ellátást nyújtani nekik. Lásd Karl-Heinz Sievert: Rückkehr der „Hartau-Buben” nach 50 
Jahren. In: Deutscher Kalender 1994. 53.

67  Palotay Gyula: a hartai ág. Hitv. Ev. Egyházközség félévszázados története. 1901–1950. 1951. 07. 23. EOL, BEEK, 
1120/1950. 8.

68  Palotay Gyula Raffay püspöknek. 1942. 03. 17. EOL, BEEK, 389. d. 789/1942.
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fenyegették. Bár az inzultus a jelen lévô magyar ezredes közbenjárására békésen megoldódott, a 
sorozás után két német tábori rendôr szállt ki Hartára, Palotay faluból való eltávolítását követelve. 
Az új konfliktusban ismét az ezredes sietett a lelkész segítségére, de kapát-kaszát ragadva a hívek is 
körbeállták a rendôrök autóját, attól tartva, hogy Palotayt magukkal hurcolják.69

Az evangélikus lelkész a Volksbund tevékenységérôl folyamatosan tájékoztatta elöljáróit, néhány 
esetben egyenesen Raffay püspökhöz fordulva. Emellett a faluban történtekrôl beszámolt a fôszol-
gabírónak is, aki a tudomására jutott eseményekrôl „bizalmi emberére” hivatkozva mindenkor 
jelentést tett a vármegye fôispánjának. Balthész Károly fôszolgabíró természetesen hivatalosan nem 
mint a járási közigazgatás elsô embere, hanem mint a gyülekezet felügyelôje, illetve a MOVE szárny-
felügyelôje tartotta a kapcsolatot a lelkésszel.

Ma már nehezen rekonstruálható, hogy a Volksbund tevékenysége miként csapódott le a sze-
mélyközi kapcsolatokban. A rendelkezésre álló egykorú forrásokat, de a visszaemlékezéseket is 
forráskritikával kell kezelni, mivel a háború alatti és utáni kiélezett politikai helyzet szükségképpen 
torzító hatással épült (épülhetett) be a megnyilatkozásokba. Az mindenesetre kétségtelen, hogy 
létezett feszültség a falun belül, mindenekelôtt a Volksbund és a MOVE szimpatizánsai között. Már 
csak azért is így kellett ennek lennie, mert a két eltérô céllal és eltérô szellemben vezetett szervezet 
nemcsak taggyûléseit és adott esetben a fiatalok gyakorlatoztatását tartotta külön-külön, hanem a 
kulturális és gazdasági jellegû rendezvényeit is. Az viszont már nem állapítható meg ennyi idô táv-
latából, hogy az apolitikus többség hogyan viszonyult a szervezetekhez. Az egyik visszaemlékezô sze-
rint: „akkor a községnek az a fele is összetartott, meg amaz a fele is abszolút összetartott. De ha 
baj volt, akkor a végtelenségig segítették egymást. Például, ha valakinek leégett a háza, akkor 
nem volt olyan, hogy én nem megyek oda. Vagy ha épültek a házak, akkor is összefogtak.”70

1944 nyarán azonban a lakosság többségének hangulata egyértelmûen a Volksbund ellen for-
dult. A magyar kormány ugyanis engedélyezte a Waffen SS kényszersorozását a német települése-
ken, s a listákra való felkerülés jogosságának felülvizsgálatában a Volksbund helyi vezetôi is expo-
nálták magukat. Az elôzô években tartott önkéntes jelentkezés lehetôségével mindössze 28 férfi élt a 
faluból, tehát a német hadseregbe való bevonulási hajlandóság kimondottan alacsony volt Hartán.71 
A faluban korábban megforduló SS-katonák történetei az SS feladatairól és halálozási arányairól 
ráadásul még óvatosabbá tették a lakosságot, nem is beszélve arról, hogy ez idô tájt a szovjet had-
sereg ellentámadása már az egyszerû emberek számára is feltartóztathatatlannak tûnt. A sorozási 
listára a falu férfi lakosságának jelentôs része felkerült (végül 744 fôt idéztek be), még azok is, akik 
korábban magyar nemzetiségûnek vallották magukat, sôt a MOVE-tagok közül is 80-an szerepeltek 
a listán.72 Ugyanakkor több olyan személy is lemaradt róla, akik a Volksbund elkötelezett hívei, sôt 
hangadói voltak. A sorozás után a felháborodott, tiltakozó tömeg három Volksbund-vezetôt meg is 
vert.73 Végül a sorozási listák központilag elrendelt augusztusi felülvizsgálatakor „mindössze” 205 
behívót állítottak ki. Az érintetteknek azonban csupán közel harmada vonult be ténylegesen; a töb-
biek vagy elbujdostak, vagy azonnali hatállyal jelentkeztek magyar alakulatoknál.74

Az akció közvetlen hatására mintegy 400 fô kérte a Belügyminisztériumtól nevének azonnali 
magyarosítását.75 Ez a lépés, amit feltehetôen maga Palotay sugallt és koordinált, egyértelmûen a 
félelembôl táplálkozott. Az emberek ugyanis ekkorra már tisztában voltak azzal a ténnyel, hogy az 

69  Palotay Gyula Raffay püspöknek. 1944. 06. 22. EOL, BEEK, 424. d. 1250/1944.
70  Interjú A. N.-nel. 2008. 07. 22. MTA ENKI.
71  Knipl–Tánczos-Szabó 2007: 350.
72  Jegyzôkönyv a hartai SS-sorozással kapcsolatos panaszok felülvizsgálatáról. Harta, 1944. 08. 12. BKMÖL, V 336. 21. 

d. 22 biz./1944.
73  A dunavecsei fôszolgabíró a fôispánnak. Dunavecse, 1944. 08. 16. PML, PPSK IV. 401. a. 30/1944. 29.
74  A hartai jegyzô a dunavecsei fôszolgabírónak. Harta, 1944. 08. 14. BKMÖL, V 336. 21. d. 44. biz./1944.
75  Palotay Gyula a hartai Nemzeti Bizottságnak. Harta, 1945. 07. 10. BKMÖL, XVII. 36. 12. d. 23/1945.
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eredetileg ártalmatlan felmérésnek hitt népszámlálási adatfelvétel számukra milyen végzetes követ-
kezményekkel járhat. (A félelem dominanciáját húzza alá az a tény is, hogy a kitelepítések lezárulta 
után az itthon maradottak jelentôs része már nem kívánt élni a korábban felfüggesztett eljárás is-
mét aktuálissá váló foganatosításával. A kérvények hivatalos elbírálására azonban ekkor már nem 
kerülhetett sor. A front közeledtével Hartát elôször a visszavonuló német csapatok szállták meg 
1944 októberében. Megkísérelték ugyan a falut kiüríteni, de ez a törekvésük a lakosság határozott 
ellenállásán meghiúsult. Mindössze 40 család hagyta el a települést, akik vagy a Volksbundban ját-
szottak vezetô szerepet, vagy valamelyik családtagjuk lépett be önként az SS-be.76 December azután 
megérkeztek a szovjet csapatok is, s ezzel új fejezet kezdôdött Harta életében.

AZ ETNICITÁS FELSZÁMOLÁSA: KITELEPÍTÉS ÉS BETELEPÜLÉS (1945–48)

Az 1945 és 1948 közötti migrációs hullámok alapvetôen megváltoztatták a hartai társadalom etnikai 
szerkezetét.77 A folyamatban pro vagy kontra érintettek jelentôs része kényszermigráns volt, de az 
érintett családok nem elhanyagolható hányada saját elhatározásából érkezett a településre, többnyi-
re a megye más falvaiból, abban a reményben, hogy a nagybirtokok államosítása, majd a németek 
vagyonelkobzása révén felszabaduló ingatlanokra építve jobb feltételek között kezdheti újra életét. 
A kollektív bûnösség jegyében összesen 287 családot telepítettek ki a vizsgált idôszakban a falu ôs-
lakosai közül Németországba és a helyükre 243 család érkezett.78

A politikai felelôsségre vonás jegyében az igazolóbizottság és a rendôrség kihallgatta a Volksbund 
tagjait (vagy vélelmezett tagjait); több mint 150 fô közülük a kecskeméti vagy a kalocsai népbíróság 
elé került, s mintegy kétharmadukat 6–10 hónap szabadságvesztésre és vagyonelkobzásra ítélték.79 
Sokan több mint egy évet töltöttek internálótáborokban, mielôtt hazaengedték, majd 1947 tava-
szán kitelepítették volna ôket.80 A Németországba áttelepítendôk listájára azonban nemcsak a Volks-
bund-tagokat vették fel, hanem olyanokat is, akik az 1941-es népszámláláskor német nemzetisé-
gûnek és/vagy anyanyelvûnek vallották magukat. A hartai kitelepítés viszonylag késôi, 1947 áprilisi 
beindulásáig a földhöz és lakóingatlanhoz juttatandó betelepülôk nagy száma miatt az érintetteket 
összeköltöztették, vagy az új tulajdonosok által birtokba vett melléképületekben kellett meghúzniuk 
magukat az indulási parancsig.

Harta ôslakosságának tényleges számát azonban ezekben az években más tényezôk is erôsen 
befolyásolták. A Vörös Hadsereg még 1945 januárjának elsô heteiben kb. 200 embert hurcolt el 
magával malenkij robotra, s a szovjet hadifogságban lévôk száma még 1948 elején is mintegy 120 fô 
volt.81 Ekkor még kb. 250 személy volt internálótáborban, 137-en ismeretlen helyen tartózkodtak, 
jobbára környékbeli falvakban vagy a határban bujdostak. 560-an más falvakba költöztek, összesen 
34 különbözô településre.82 Az utóbbi kategóriába tartózók jelentôs része a kitelepítések lezárultával 
visszatért a községbe.

76  Palotay Gyula az evangélikus püspöknek. Harta, 1945. 08. 10. EOL, BEEK, 434. d. 778/1945.
77  A kitelepítés megszervezésérôl és folyamatáról lásd Tóth Ágnes 1993.
78  A betelepítettek pontos száma 1947. december 31-i állapot szerint 1200 fô volt. Községi kérdôív. Harta, 1947. 12. 

30. BKMÖL, XXII. 337 12. d. 4666/1947. A kitelepítettek körét vizsgálva megállapítható, hogy a végrehajtás a migráció, a 
számonkérés idôbeli elcsúszása és a nagyhatalmi reakció miatt nem volt konzekvens. Elôször is nem tudtak kitelepíteni 
mindenkit, akit felvettek a listára. Ezenkívül elôfordult, hogy Volksbund-tagok a településen maradhattak, míg a német 
anyanyelvûeket kiszállították Németországba.

79  Az adatok nem tekinthetôk pontosnak, mivel csak a fennmaradt forrásokra támaszkodhatnak, s a központi statisz-
tikai kiértékelés nem történt meg.

80  A népbíróságok mûködésérôl lásd Tánczos-Szabó 2005: 315–332.
81  Halasi 2003: 208–211.
82  MOL, XIX-B-I-at. 13. d. 319. Harta.
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A magyar nemzetiségû, különbözô történelmi élményanyaggal és szociális háttérrel rendelkezô, 
eltérô földrajzi területekrôl érkezô betelepülôk több hullámban jöttek Hartára. Az elsô csoportok a 
megye területén fekvô falvakból származtak a belsô migráció keretében. Többgyermekes, szegény 
vagy egyenesen nincstelen családok voltak, akik elôtt a földreform és a német parasztok kitelepítése 
felcsillantotta azt a reményt, hogy a társadalmi, gazdasági hierarchiában a korábbi évek nélkülözé-
sei után feljebb kerülhetnek. (Néhányukról késôbb kiderült, hogy szociokulturális hátterük nem 
vértezte fel ôket azokkal az ismeretekkel, amelyek révén a termelést ugyanolyan szinten tudták vol-
na folytatni, mint az ôslakosok.) A következô hullámmal érkezôk a jugoszláviai Vajdaságból indul-
tak, maguk is kényszermigránsok, akik közül egy székelyekbôl álló csoport épp csak a világháború 
alatt települt át Bukovinából a Vajdaságba. Nem mindegyikük maradt Hartán, mert egy részük 
áttelepült a Dunántúlra, amikor tudomást szerzett arról, hogy a székely menekülteket megkísérlik 
kompakt területen letelepíteni.83 A betelepülôk harmadik, létszámát tekintve legnagyobb csoportja 
a csehszlovák–magyar lakosságcsere-egyezmény révén került 1947 áprilisától kezdve több hullám-
ban a faluba. Ezek a jelentôs részben a Garam-völgyébôl kitelepített parasztok nem nincstelenként 
érkeztek Hartára, mivel ingóságaik jelentôs részét magukkal hozhatták.

Az egyházak helyzete és szerepe is alaposan megváltozott. A migráció jelentôsen módosította a 
falu vallási összetételét is, mivel a kitelepítettek többsége evangélikus, a betelepülôk legnagyobb 
része viszont római katolikus volt. A német lakosság egy részének kitelepítésével és a vagyonel-
kobzásokkal a gyülekezetek – közülük is elsôsorban  az evangélikus közösség – elvesztették híveik, 
s ezzel anyagi bázisuk jelentôs részét. Az evangélikus lelkész például 1947-ben kétségbeesve jelen-
tette püspökének, hogy gyülekezetének létszáma a kitelepítés és a folyamatos szökések miatt 850 
családról (ideiglenesen) 250 családra olvadt.84 Ez a helyzet természetesen kihatott az iskola kérdé-
sére is. Mind az evangélikus, mind a református gyülekezet azt kérte püspökétôl, hogy átadhassa a 
fenntartói jogot az államnak.85

A közhangulat ezekben a kritikus években rendkívül feszült volt a településen. Sok ôslakos csa-
lád elvesztette ingó és ingatlan vagyonát, és évekig kellett várniuk, amíg sorsukról végleges döntés 
született. Ha nevük szerepelt a kitelepítendôk listáján, de a nemzetközi helyzet miatt mégsem te-
lepítették ki ôket, akkor azzal a tudattal kellett tovább élniük, hogy földjeiket elvették, házaikban 
pedig telepesek éltek. Mindent elölrôl kellett kezdeniük, s a jövô meglehetôsen kilátástalannak tûnt 
számukra. Maguk a csehszlovákiai áttelepülôk is sokat vesztettek, még ha ingóságaikat magukkal 
hozhatták is. Házaik, földjeik, rokonaik, barátaik és egyáltalán az az életforma, amelyben otthono-
san mozogtak, több száz kilométerre, a határ túlsó oldalán maradt, és elérhetetlen messzeségbe 
került. Sokan közülük még évekig nem adták fel a reményt, hogy egy kedvezôbb politikai helyzet-
ben visszatérhetnek ôseik földjére.86 Többségüknek természetesen egyáltalán nem tetszett, hogy 
más családok házaiba kellett költözniük, fôleg úgy, hogy az egykori lakókat akkor még nemritkán 
ki sem telepítették, tehát szükségképpen személyes kontaktus is kialakult a két, otthonából elûzött 
csoport között.

Természetesen volt egy réteg, amelynek tagjai a képlékeny viszonyok haszonélvezôje lett. Közü-
lük legtöbben – de nem kizárólag – telepesek voltak. A szegény földmunkásoknak az új helyzet egy 
jobb egzisztencia megteremtésének lehetôségét hozta magával. Azok az emberek, akiknek koráb-

83  A kísérletrôl lásd Tóth Ágnes–Kôhegyi Mihály: Bodor György összefoglaló jelentése a Bonyhád környéki telepítésrôl 
(1945). In Szita László – Szôts Zoltán 1991: 129–140.

84  Palotay Gyula a püspöknek. Harta, 1947. 10. 06. EOL, BEEK, 462. d. 1726/1947.
85  Palotay már 1945. 08. 10-én kérte a püspököt, hogy a gyülekezet katasztrofális anyagi helyzete miatt járuljon hozzá 

a fenntartói jog átruházásához. A püspök ekkor még megtagadta a gyülekezet kérését. Palotay Gyula a püspöknek. Harta, 
1945. 08. 10. EOL, BEEK, 434. d. 778/1945.

86  „Ôk is be voltak csapva, mert a hartaiak évekig nevették ôket, hogy nem pakoltak le a kocsiról, ládából öltöztek, 
mert vissza akartak menni.” Interjú J. G.-vel. 2007. 03. 04. MTA ENKI.
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ban egyáltalán nem volt földjük vagy csak egy kisbirtokkal rendelkeztek, egyik napról a másikra kb. 
10 kataszteri holdhoz és házhoz juthattak.

Ilyen körülmények között a falu ôslakosai és a betelepültek között kimondottan feszült volt a 
viszony. Az elsô években a közösségek inkább egymás mellett, mint együtt éltek. Bizalmatlanok 
voltak, és ez a hangulat csak az évek múlásával engedett fel. Ez természetesen nem jelentette azt, 
hogy ne lettek volna emberi megnyilvánulások a jogfosztott németek és a betelepültek között. Több-
ször elôfordult, hogy a szlovákiai magyarok segítettek német családoknak a jogfosztottságból kö-
vetkezô nyomorúságos helyzetük enyhítésében, mint ahogy az is, hogy a németek befogadták az új 
szomszédokat és például segítettek nekik a vetésnél, ha nem volt vetôgépük.87 Ez azonban inkább 
a történet személyes, emberi aspektusa. Az alaphelyzetet meghatározó, nagypolitika által generált 
és az érintett táborokat többségükben befolyásoló ellenérzés csak lassan-lassan, hosszú évek alatt 
oldódott fel.

ASSZIMILÁCIÓ ÉS EMLÉKEZETPOLITIKA. KITEKINTÉS AZ UTÓBBI HATVAN ÉV FOLYAMATAIRA 

A tanácsüléseken nem volt naprendi pont a nemzetiségi kérdés ebben az idôszakban. A párt és a 
tanács – igazodva a felsôbb állásfoglalásokhoz – hangsúlyt helyezett arra, hogy ez a téma a har-
tai közéletben ne artikulálódjék. A hivatalos állásfoglalás szerint ugyanis nem létezett nemzetiségi 
probléma Magyarországon. A párt az élet minden aspektusát a szocializmus és kapitalizmus dicho-
tómiájának fényében szemlélte. Hartán a hivatalos álláspont – részben a lakosság békés együttélése 
érdekében – alapvetôen még akkor sem változott meg gyökeresen, amikor az 1960-as évek végén az 
MSZMP elrendelte, hogy a helyi tanácsok végrehajtó bizottságainak idôrôl idôre meg kell vitatniuk 
a községek helyzetét és feladatait a nemzetiségi politika szemszögébôl. Ezeken a megbeszéléseken 
a résztvevôk az elért eredmények megvitatása mellett rendre megállapították, hogy a nemzetiségi 
politika terén nincsenek problémák a településen.88

Az ôslakosok és a betelepülôk elkülönülése azonban az élet két területén az ötvenes–hatvanas 
években kitapinthatóan jelen volt. Az evangélikus gyülekezet továbbra is a német ôslakosok közös-
sége maradt, mivel az újonnan érkezettek katolikus vagy református vallásúak voltak. Az immár 
magyar nyelvû istentiszteletek látogatottsága a Rákosi-korszakban is jelentôs maradt, és az evangéli-
kus lelkész informális befolyása híveire az alapvetôen megváltozott viszonyok között is megmaradt, 
spirituális vezetô szerepe hívei számára megkérdôjelezhetetlen volt. Ráadásul csak az istentiszte-
letek, esküvôk, keresztelôk és temetések kínáltak lehetôséget arra, hogy az emberek közösségben 
emlékezzenek meg kitelepített hozzátartozóikról.89 A lelkész igyekezett segíteni az egymástól elsza-
kított rokonok kapcsolattartásában, sôt egy darabig a hazaküldött valuta akkoriban meglehetôsen 
rizikós átváltásának megszervezésében is közremûködött.90

Az ôslakosok és a betelepülôk elkülönülésének másik területét a gazdasági élet jelentette – bár 
itt inkább csak részleges és idôben is jobban korlátozott elkülönülés volt megfigyelhetô. Az egy-
pártrendszerben a kommunista párt egyik legfontosabb célkitûzése a mezôgazdaság „szocialista 
átszervezése” volt a falvakban, így Hartán is. A legelsô állami gazdaságot és tszcs-ket [termelô-

87  Interjú A. N.-nel. 2008. 07. 22. MTA ENKI.
88  Hartán a jegyzôkönyvek tanúsága szerint 1972. 09. 18-án vitatta meg a Nagyközség Tanácsának Végrehajtó Bizottsá-

ga a nemzetiségi kérdést. BKMÖL, XXIII. 732/b. 5. d.
89  Halasi 2003: 225.
90  „A kimentek úgy támogatták az itthon maradtakat, hogy küldtek a levélben a márkát, dollárt, s ha nem világí-

tották át, akkor megérkezett. Az öregnek [Palotaynak – E. F.] ôrült sok gondja volt vele, hogy hogyan váltsák ezt be. 
Olyan volt, hogyha valaki meghalt a kitelepítettekbôl, akkor itt ugyanúgy megemlékeztek róla, harangoztak rá, mint 
az itteniekrôl.” Interjú J. G.-vel. 2007. 03. 04. MTA ENKI.
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szövetkezeti csoportokat] hartai magyarok és telepesek szervezték – németek nélkül. Bár késôbb a 
tszcs-k többsége a tagság származását tekintve vegyes képet mutatott, volt olyan is – éppen a késôbb 
legsikeresebbnek bizonyuló –, amelyet viszont kizárólag viszonylag jómódú, tapasztalt, a helyi ter-
melési adottságokat kitûnôen ismerô német középparasztok alapítottak.91

A két világháború között a faluban a magánszférában többnyire németül beszéltek. A háború 
után azonban az addig egyértelmû nyelvhasználati szabályok megváltoztak. A telepesek csak magya-
rul beszéltek, ezért a velük való érintkezés során az otthon németül beszélôk is kénytelenek voltak a 
magyart használni. Ugyanez volt a helyzet a munkahelyen, a nyilvános rendezvényeken is. Az 50-es 
években ráadásul megindult a családok keveredése a vegyes házasságok révén.92 Ez a tendencia a 
következô évtizedekben egyre jobban felgyorsult.93 Az ilyen családokban az összejöveteleken szük-
ségszerûen magyarul beszéltek. Mivel a német nyelvnek nem volt hivatalos presztízse, sôt a negatív 
tapasztalatok miatt sokan veszélyesnek is tartották használatát, nem csoda, hogy a vegyes házassá-
gokban a házastársak érintkezési nyelve a magyar lett.

1953-tól kezdve Hartán volt lehetôség arra, hogy az általános iskolában a gyerekek tanítás után 
németet tanuljanak idegen nyelvként, a tantervbe azonban csak a hetvenes években kerültek be a 
németórák. A nyelvtanulást elôsegítendô az iskola könyvtárában egy német ifjúsági könyvtárt is be-
rendeztek. 1973-ban az óvodában is megkezdték a fakultatív nemzetiségi (nyelv) oktatást. 1950–51 
telén az elsô német tánccsoport is megalakulhatott a faluban, és a mai napig fennálló együttes rö-
vid idô alatt országszerte ismertté vált a néptáncot kedvelô közönség körében. Emellett 1969-ben 
a helyi némettanár, Rétfalvi Teofil és Nánai András tanácselnök együttmûködésének köszönhetôen 
megnyitotta kapuit egy német nemzetiségi, kimondottan helyi anyagokból összeállított helytörténeti 
gyûjtemény. Idôrôl idôre lehetett már sváb bált is rendezni, sôt a hatvanas évektôl kezdve a kite-
lepítettek közül egyre többen térhettek haza családlátogatásra.94 A hetvenes évek elejétôl kezdve a 
hivatalos nemzetiségpolitikai irányelveknek megfelelôen Hartán is megjelent 17 db kétnyelvû felirat 
a községi intézmények falán.95

A Magyarországi Németek Szövetségének négyévente tartott kongresszusán a Bács-Kiskun me-
gyei németek küldöttei között rendre felbukkant egy-egy hartai személy is.96 A pártszervezetben és 
a tanácstagok között pedig a hetvenes évek elején már ismét jelentôs volt a német származásúak 
aránya.97 A hatvanas–hetvenes években a tanácselnök is német származású ôslakos volt, a nyolcva-
nas években pedig a párttitkár lett hartai német. Érdekes azonban, hogy a két tisztséget egyszerre 
sohasem töltötte be ôslakos.

91  A helyi német lakosok által alakított Új Élet Tsz sikertörténetérôl, majd a Béke Tsz-szel való, Erdei Ferenc Tsz néven 
történt egyesülésérôl lásd Hatvani 1983.

92  Az elsô vegyes házasság még 1948-ban köttetett. Ez akkor óriási felháborodást váltott még ki. 1963-ban a 41 házas-
ságkötésbôl már 18 vegyes házasság volt. Lásd H. Barta Lajos 1999: 41.

93  Az állami Népességnyilvántartó Hivatal az 1970-es évek közepén Hartán 1499 házasságot tartott nyilván. Ezekbôl 
648 volt olyan, ahol a férj és a feleség is német származású volt, 536-ban a házasfelek magyar származásúak voltak, 315 
pedig vegyes házasságnak számított. Lásd Nánai András tanácselnök: Az MSZMP nemzetiségi politikájából adódó községi 
feladatok, azok végrehajtása. Elôterjesztés. 1977. 10. 05. BKMÖL, XXIII. 732/b. 8. d. 2.

94  Egy 1969-es járási összegzés szerint a hatvanas években már évente kb. 40–50 rokonlátogatás történt Hartán. Oláh 
Pál járási titkár és Káposztás Mihály PMO vezetô jelentése az MSZMP Bács-Kiskun Megyei Bizottság Prop. Mûv. Osztályá-
nak. 1969. 05. 15. BKMÖL, XXXIII. 5. 4. f. 8. cs. 10. ô. e.

95  Nánai András tanácselnök Beszámolója Harta Nagyközség Tanácsa Végrehajtó Bizottságának 1972. évi szeptember 
hó 18-án tartandó ülésére. 1972. 09. 11. BKMÖL, XXIII. 732/b. 5. d. 3.

96  Beszámoló a nemzetiségi politika területén adódó feladatok helyi megvalósításáról. Harta, 1971. 01. 08. BKMÖL, 
XXIII. 372/b. 9. d. 2-1/1981.

97  Az 50 tanácstagból 26, a 9 VB-tagból 5, a Hazafias Népfront 13 tisztségviselôjébôl 4 volt nemzetiségi származású. 
A község 120 értelmiségi dolgozójából pedig 30 fô. Nánai András tanácselnök Beszámolója Harta Nagyközség Tanácsa 
Végrehajtó Bizottságának 1972. évi szeptember hó 18-án tartandó ülésére. 1972. 09. 11. BKMÖL, XXIII. 732/b. 5. d. 3.
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Kétségtelen, hogy a község helyi származású vezetôi – a némettanár, a tánccsoport vezetôi és 
a helyi népmûvészek – sokat tettek azért, hogy a nagyon lassan, de folyamatosan „liberalizálódó” 
hivatalos nemzetiségpolitikai irányelvek nyújtotta korlátozott mozgásteret kihasználják. Hartára is 
igaz azonban, ami a legtöbb magyarországi német településre, hogy a nemzetiségi élet egyre fel-
tartóztathatatlanabbul a folklorizálódás irányába mozdult el.98 Ez a folyamat szükségszerû követ-
kezménye volt annak, hogy a negatív történelmi tapasztalatok miatt amúgy is rendkívül óvatos, 
sôt sok helyütt a teljes asszimilációt – mint a minimális súrlódási felületet is eltüntetô társadalmi 
integrációs stratégiát – követô kisebbségek alulról jövô önszervezôdésének a szocialista érában tu-
datosan nem teremtették meg a törvényi keretfeltételeit.99 A hartai német lakosság asszimilációja is 
egyre jobban felgyorsult a politikai viszonyok, a társadalmi, gazdasági folyamatok hatására. A német 
nyelv használata véglegesen visszaszorult a privát szférába, s bár a hatvanas–hetvenes években a 
felnôtt lakosság jelentôs része családi, illetve baráti körben még anyanyelvét használta, a nyolcvanas 
években már csak az idôsebb generáció tagjai érintkeztek egymással németül. Az identitás etnikai 
faktora valójában zárójelbe került, és a téma nem szerepelt a közélet hivatalosan meg- és kibeszé-
lendô kérdéseinek listáján.

A hartaiak önmeghatározásába pozitív jelentôségû elemként épült be az a tény, hogy a telepü-
lésen 1959-ben lezáruló téeszesítés országos szinten is kiemelkedô sikerû mezôgazdasági nagy-
üzemeket hozott létre a településen. A valóban komoly gazdasági fellendülés, a konzumkultúra 
megjelenésével és lassú térhódításával egyfajta „menekülési útvonalat” is kínált a múlttal, a német 
identitással való közösségi szintû szembenézéshez. A sikeres, jómódú – jelentôs részben felvállal-
tan német származású lakosokból álló – község mint a lokális identitás egy új formája az identitás 
hagyományos etnikai dimenzióit háttérbe szorította. Az etnikai összetétel radikális megváltozása 
mellett a csaknem negyvenéves együttélés, a szocialista idôszak elônyeinek és hátrányainak közös 
megélése, továbbá a német és magyar családok bôvülô rokoni kapcsolatai mind oda vezettek, hogy 
az 1989-es rendszerváltás idején a nemzetiségi kérdés nem vált a hartai közélet központi elemévé.

A rendszerváltást követôen, amikor is megszûnt a reguláló hatalomként funkcionáló MSZMP 
ideológiai kontrollja, a múlt közösségi szinten való feldolgozásának eltûnt a külsô akadálya. Az 
1940-es évek eseményei (Volksbund, németek elûzése, betelepítés) ma már nem képezik tabu 
tárgyát. Hartán tovább mûködnek a még az elôzô rendszerben alapított intézmények és egyesületek 
(Német Nemzetiségi Tájház, Német Nemzetiségi Táncegyüttes), sôt ezek köre a rendszerváltás után 
tovább bôvült: a „Baum-házban”  kiállítás mutatja be a faluba betelepített felvidéki lakosok törté-
netét, lakáskultúráját, és Gallé Tibor hartai származású festômûvész munkásságát, 1996-ban pedig 
megalakult a Nemzetiségi Ifjúsági Fúvószenekar is. 1994 óta folyamatosan tevékenykedik a telepü-
lésen német kisebbségi önkormányzat, amelynek legfôbb feladata a német kisebbség érdekeinek 
átfogó képviselete. A hartai németek számára elsôrendû cél a német származástudat ébrentartása, 
a helytörténet megismertetése a fiatal generációkkal, a – hétköznapokban már természetesen nem 
élô, de az ünnepeken rendre felelevenített – hagyományok, népszokások ápolása és továbbvitele, 
valamint az iskolában mûködô német nemzetiségi oktatás eredményessé tétele. Néhány éve végre 
sikerült emlékmûvet is állítani az elûzött németek tiszteletére. Az egykori tanácselnök már a hetve-
nes évek második felében szorgalmazta ezt, de  akkor nem kapta meg a járási és helyi pártszervek 
beleegyezését.100 Az 1947–49 közötti sérelmek és a konfliktusok természetesen még élénken élnek 
az idôsebb generáció emlékezetében, a fiatalabbak számára azonban az akkori események a helyi 

98  A német falvakban a tradicionális társadalom ezekben az évtizedekben felbomlott, és az egykor ahhoz kötôdô kultu-
rális szokások a hétköznapoktól elszakadó, szabadidôs tevékenységgé váltak. Lásd Aschauer 1992: 196.

99  Az 1945 utáni idôszakot feldolgozó legátfogóbb, alapvetôen a törvényi szabályozás és az intézményi feltételek vál-
tozását bemutató monográfia Fehér István: Az utolsó percben: Magyarország nemzetiségei. 1945–1993. Budapest: 
Kossuth Könyvkiadó, 1993.

100  Interjú A. N.-nel. 2008. 07. 2. MTA ENKI.
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történelem egy fejezetét jelentik csupán; nem rendelkeznek személyes  tapasztalattal errôl az idô-
szakról, csak a nagyszülôk elbeszéléseibôl tudnak róla, s hétköznapjaikra e múltbeli eseményeknek  
semmiféle hatásuk nincs. A faluban már régóta nem érezhetô semmilyen vonatkozásban etnikai 
alapú elhatárolódás.

A megváltozott nagypolitikai helyzet a 2001-es népszámlálás adatfelvételekor is éreztette hatását, 
amikor német nemzetiségûnek 246-an (5,4%), német anyanyelvûnek pedig 68-an (1,5%) vallották 
magukat. Az adatok többféleképpen értékelhetôk. Egyfelôl az arányszámok alacsonyak ugyan, de a 
II. világháború óta még így is messze a legmagasabbak, ami azt jelzi, hogy a szocialista éra alatti 
óvatosság ma már eltûnôben van. Másfelôl azonban jól mutatják a német identitás visszaszorulását, 
s egyidejûleg azt az arányeltolódást is, amely az identitás összetevôiben megfigyelhetô. A magyar-
országi német településekre általánosan jellemzô tendencia alól Harta sem kivétel: az identitás 
anyanyelvi összetevôje háttérbe szorult, míg a származástudat és a kultúrához való kötôdés meg-
határozóvá válik. A német nyelv a fiatal generációnál már iskolában tanult nyelv, az irodalmi német 
elsajátítása elsôsorban a nyelv presztízse, piaci értéke miatt fontos a családok számára, nem pedig 
azért, mert a gyerekek ôseik nyelvét tanulhatják.101

Összegzés

Hartán az 1920-as évek végéig a falusi társadalmon belül a szociális és vallási törésvonalak voltak 
meghatározók. A német lakosság evidenciaként kezelt etnikai identitása mindenekelôtt a nyelvhez, 
tradíciókhoz és fôképpen a lokalitáshoz fûzôdô viszonyában nyert kifejezést, miközben a politikai 
magyar nemzethez való kapcsolódása is egyre hangsúlyosabban teret hódított. A harmincas évek-
ben a kívülrôl érkezô markáns hatások (MNNE, majd a Volksbund kontra magyar közigazgatás, 
egyház, társadalmi szervezetek) eredményeként – amelyek kétségkívül a közösség egy részében 
megfogalmazódó, fôként nyelvi igényekbôl fakadtak – a közösség tagjai az etnicitásra már nem 
tekintettek evidenciaként, s ez a származás társadalmi és identitásvonzatainak átgondolására, ese-
tenként újraértelmezésére késztette ôket. A kitelepítések lezárulása után az ôslakosok az állam, 
illetve a párt határozottan érvényesített „kisebbségpolitikájára” reflektálva alkalmazkodtak a meg-
változott viszonyokhoz, s „túlélési stratégiára” rendezkedtek be. Ebben az idôszakban szorult vissza 
az anyanyelv használata a privát szférába, majd tûnt/tûnik el lépésrôl lépésre az idôsebb generáció 
kihalásával. A korábbi falusi társadalom felbomlásával, a gazdasági keretek és az életforma radikális 
átalakulásával az egykor német közösség jelentôs részben asszimilálódott, illetve mára identitásá-
ban a kultúrához való kötôdés, a közös származás tudata, valamint a szülôfaluhoz fûzôdô érzel-
mi kötelékek váltak dominánssá. Etnikai újjászületésre valójában ma már nincs komoly esély, az 
azonban megállapítható, hogy a közösség ezeket az „átmentett értékeket” minden erejével igyekszik 
megôrizni és továbbadni a jövô generációinak.

Felhasznált irodalom

LEVÉLTÁRI FORRÁSOK

Bács-Kiskun Megyei Önkormányzat Levéltára (BKMÖL):
V 336. Harta Nagyközség iratai
XVII. 36. Néphatalmi és különleges feladatokra alakult bizottságok. A Hartai Nemzeti Bizottság iratai

101  A nyelvhasználati szokásokban megmutatkozó generációk szerinti változásról lásd Bindorffer Györgyi 2001. 56–
64.
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XVII. 501. Pest-Pilis-Solt-Kiskun vármegye Földbirtokrendezô Tanács Kecskeméti Tárgyaló Tanácsának iratai
XXII. 337. Harta község iratai
XXIII. 732/b. Harta Község tanácsának iratai. Végrehajtó bizottsági jegyzôkönyvek
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Bányai Evangélikus Egyházkerület (BEEK) Püspöki Hivatal iratai

Pest Megyei Levéltár (PML):
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K 28. Miniszterelnökség. Nemzetiségi és Kisebbségi Osztály iratai

Állambiztonsági Szolgálatok Történeti Levéltára (ÁSZTL)
Néprajzi Múzeum, Etnográfiai Adattár:
Mészáros Gyula. Harta, Dunapataj, Kalocsa. [Kézirat, dátum nélkül, feltehetôen a századforduló táján] Néprajzi Mú-

zeum, Etnográfiai Adattár. 000.732.
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Magyarország mezôgazdaságának fôbb üzemi adatai az 1935-ös évben. Budapest: Magyar Királyi Központi Statisztikai 
Hivatal, 1938.

Az 1941. évi népszámlálás. Demográfiai adatok községek szerint. Budapest: KSH, 1947.
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PAPP RICHÁRD

„A magyar zsidóság úgy megy a zsidó úton, 
hogy amikor megbotlik, mindig röhög egyet magán.” 
Többes kötôdések és humor egy budapesti zsidó közösségben

Az ismert magyarországi rabbi, Raj Tamás szerint, aki kiváló zsidó tárgyú vallás- és kultúrtörténeti 
munkák szerzôje, a zsidó humor folyamatosan reflektál és értelmezi a diaszpóra kulturális gyakor-
latának, életmódjának és élethelyzeteinek mozzanatait (Raj 2006: 50–51).

Az általam kutatott budapesti, Bethlen téri zsinagógai közösség életében a humor kíséri többek 
között a tórai-rituális tradíció mintái és a mindennapok realitása között fennálló feszültséget. A val-
lás elôírásai és az emberi tökéletlenség közötti gyakori ellentmondást a viccek, ironikus és önironi-
kus megjegyzések, tréfás anekdoták oldják föl. Ugyanígy a humor képes megelôzni, illetve feloldani 
a mikroközösségen belüli, valamint a többi budapesti zsidó közösséggel, irányzattal kapcsolatos 
feszültségeket, konfliktusokat. Felmerül tehát a kérdés: vajon a diaszpóralét mindennapjaiból, a 
kisebbségi léthelyzetekbôl fakadó feszültségekre reflektál-e a humor – s ha igen, hogyan? Továbbá: 
milyen egy zsidó közösség „zsidósága” egy európai transznacionális diaszpóra környezetben, ho-
gyan kötôdik ez a közösség egyszerre „zsidóságához” és ahhoz a kulturális-társadalmi környezethez, 
ahol él; milyen szerepet tölt be ebben az Izrael államhoz való kötôdés, és milyen konfliktusok, fe-
szültségek kísérik kutatott közösségem életében a kisebbségi léthelyzeteket?  Kérdés az is, hogy va-
jon milyen szerepe lehet a humornak egy közösség, azon belül egy vallási kisebbség, egy kisebbségi 
közösség életében? Milyen összefüggés van a megfogalmazott kérdéskörök és a humor alkalmazása, 
az ugratás és a viccek mesélésének alkalmi funkciói között? Van-e eltérés a magyarsággal (és ezen 
belül az együttélés korszakainak emlékezetével) kapcsolatos vagy az Izraelhez kötôdô humorizálás 
között? Milyen viszonyt jelenít meg a humorizálás a zsidó közösséghez, az egyetemes zsidósághoz, 
illetve a magyarországi többséghez?

Kutatásom módszere a kulturális antropológiai résztvevô megfigyelés. A fenti kérdésekre en-
nek megfelelôen a közösség életébôl vett példákon, interjú- és beszélgetésrészleteken, elmesélt 
vicceken keresztül próbálok választ keresni. Ezeket az interpretációkat kíséri az empirikus példák 
összekapcsolása az – elsôsorban a magyarországi zsidóság történeti és társadalmi hátterére utaló 
– szakirodalmi hivatkozásokkal. Célom az, hogy esettanulmányommal a magyarországi zsidóságra 
vonatkozó történeti-társadalomtudományi meglátásokat mikroközösségi mozzanatokkal, részletek-
kel gazdagítsam. A humort mint kutatásom tárgyát sem elôzetes hipotézisek, hanem a zsinagógá-
ban szerzett tapasztalataim jelölték ki számomra.

Nincs könnyû helyzetben a társadalomkutatás, amikor a zsidóságot mint kutatása „tárgyát” defi-
niálni próbálja. A „zsidó” szó megjelenése ugyanis „évszázadokkal megelôzte a »nép«, a »nemzet« 
vagy a »vallás« és a »felekezet« modern fogalmainak megjelenését az európai nyelvekben. Így ez a 
fogalom olyan kultúrállapot hordozója, amelyben a fenti fogalmak még nem értelmezhetôk, olyany-
nyira, hogy a biblikus héber »vallás« értelmû szót nem ismer” (Rékai 1997: 10). Ezt a dilemmát a 
zsidó kultúra élô jelentéstartalmait etnográfiai módszerekkel kutató Rékai Miklós fogalmazta meg. 
Ezért Rékai a zsidóság „vallásként”, „népként” vagy „felekezetként”, illetve „nemzetiségként” való 
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meghatározását egyaránt „hamis dilemmának” tekinti A kérdés komplexitására mutat rá Komoró-
czy Géza is Zsidó nép, zsidó nemzet címû tanulmányában (Komoróczy 2006).

Komoróczy rámutat, hogy napjainkban az egyes államok a jogi státust tekintve különbözôképpen 
definiálják a zsidó közösségeket. Németországban, Ausztriában és Magyarországon például a zsidók 
vallási kisebbségnek számítanak, Románia és a szovjet utódállamok viszont nemzeti kisebbségként 
tekintenek rájuk. Komoróczy szerint maga a „ki a zsidó?” kérdés értelme is attól függ, hogy ki, ho-
gyan, milyen korban, milyen körülmények között, sôt, milyen céllal teszi fel a kérdést.

A zsidóság történelmének egyik alapvetô eseménye a jeruzsálemi Szentély elpusztulása Kr. u. 
70-ben, miután a zsidó nép elvesztette szülôföldjét, és diaszpóraközösségekre szóródott szét. Ko-
moróczy Géza említett tanulmányában kifejti, hogy egyénileg, a diaszpórában már a Kr. u. 1. század 
közepétôl – a kereszténységhez való csatlakozás lehetôségével – megindult ugyan a „zsidó népi 
identitás megtagadása”, a zsidóság mint közösség mégis mindenütt mint „nép szervezôdött meg”. 
Sôt, egészen a 18–19. századig a zsidóság mint etnikai csoport kapcsolódott egybe, „amelyet a közös 
eredet, illetve ennek tudata, a kulturális hagyomány (vallás), és bizonyos mértékig a nyelv (a diasz-
pórában már csak rituális nyelvként használt héber, illetve az askenázi világban mindenütt használt 
jiddis) szerves egységgé kapcsol össze. Maguk a zsidók mindenütt a diaszpóra országaiban népnek 
tekintették magukat” (Komoróczy 2006: 4).

A zárt közösségek felbomlása a 18–19. század fordulójától kezdve kezdôdött meg a nyugat-eu-
rópai zsidóságban, amikor a többségi társadalmak politikai hatalmai az emancipáció lehetôségét 
összekapcsolták a zsidó identitás vallási életre való korlátozásával. Ennek következtében a zsidók 
tömegesen cserélték fel etnikai identitásukat, anyanyelvüket, hagyományaik bizonyos elemeit a 
többségi kultúrákéra.

A „zsidó népi kultúra” azonban – ahogyan arról Christoph Daxemüller Jewish Popular Cultu-
re in the Research Perspective of European Ethnology címû munkájában ír – nem oldódott fel 
teljesen a többségi társadalmak kultúráiban. A zsidók sok esetben vettek át szokáselemeket a több-
ségi kultúrából anélkül, hogy azok ellentmondtak volna tradicionális szokásaiknak. Daxemüller itt 
elsôsorban a purimi szokásokra utal, amelyekbe a gyerekek a nem zsidó farsangi szokások több 
jellegzetes elemét adaptálták. Ugyanakkor arra is rámutat, hogy a különbözô szokásokhoz való al-
kalmazkodás révén jelentôs törés is keletkezett az európai zsidó társadalmakban. Egyes családok 
egyre több elemet engedtek be szokásaikba a többségi kultúrából, s ez egy idô után a zsidó szokások 
elhagyásához vezetett. Az egyik legjellemzôbb példa erre az idôben egymáshoz közel esô hanuka és 
karácsony ünnepének egymással való felcserélése (Daxemüller 1986).

A kulturális adaptációk, társadalmi, jogi asszimilációs folyamatok természetesen változó inten-
zitással zajlottak a különbözô országokban és az egyes államokon belül élô zsidó közösségek éle-
tében. Ugyanakkor elmondható, hogy ezek a tendenciák minden esetben számos feszültséggel, a 
zsidó identitás módosulásával jártak együtt. Az ismert európai koncepciós perek, atrocitások, s 
végül az európai zsidóság egészét érintô holokauszt az együttélést és az együttélés során létrejött 
identitások megélését is traumatizálták.

Izrael állam 1948. évi megalakulása, majd pedig az Európai Unió létrejötte és a szocializmus 
bukása újból lehetôséget adott az európai zsidó identitások szabadabb kifejezésére és újrafogal-
mazására (Pinto 1997; 2000). Az említett zsidó identitások Pinto szerint rendkívül sokfélék, mert 
a holokauszt utáni Nyugat-Európában, illetve az 1989 utáni Kelet-Európában a zsidósághoz kötô-
dô emberek szabadon mozoghatnak a többes kötôdések által kialakított térben. A diaszpórában a 
zsidó közösségek és egyének többféle identitással, többirányú kötôdéssel rendelkeznek; ugyanúgy 
szerepet játszanak a szülôföldhöz, anyanyelvhez kötôdô elemek, mint a vallásukhoz vagy Izrael-
hez kapcsolódó azonosulások. A diaszpórában élô zsidóság sokszínû kultúráiról, identitásairól ír a 
kulturális antropológus Jonathan Webber is (Webber 1994; 2003). Webber szerint ugyanakkor a 
„diaszpóraélet” ma is feszültségekkel jár együtt, amelyek a „zsidó diaszpórák transznacionalizmu-
sából” és kulturális hibriditásából fakadnak. Eddigi kutatási tapasztalataim alapján magam is úgy 

Etnicitas.indd   336Etnicitas.indd   336 2010.10.01.   9:57:362010.10.01.   9:57:36



TÖBBES KÖTÔDÉSEK ÉS HUMOR EGY BUDAPESTI ZSIDÓ KÖZÖSSÉGBEN 337

látom, hogy a budapesti zsinagóga közössége is a zsidó identitások sokszínûségén belül fogalmazza 
meg kötôdéseit. E közösség zsidó reprezentációi is feszültséggel telítettek, amelyek egyszerre fakad-
nak tagjai különbözô identitásaiból, valamint a környezethez való eltérô viszonyok ellentmondásai-
ból, a kultúrához és a zsidóság különbözô pólusaihoz való sajátos kapcsolódásokból.

A Bethlen téri zsidó közösség (a Budapesti Zsidó Hitközség hetedik kerületi, külsô körzete) 
2007-ben ünnepelte létrejöttének 75. évfordulóját. Ebbôl az alkalomból az Új Élet 2007. augusztus 
15-ei száma ünnepi beszámolót és interjút közölt a körzet elnökével.1 Az újságcikk és az interjú 
jól érzékelteti a Bethlen tér helyét és sajátosságait a budapesti zsidó társadalom világában. A cikk 
„pozitívumként” emeli ki, hogy a „közösség nagy részét az ifjabbak és a középkorúak alkotják, 
vagyis itt az idôsebb korosztály számít kisebbségnek. A vezetôség legalább 70–80 százaléka fia-
tal hittestvéreinkbôl áll. Erre tekintettel Deutsch Péter személyében külön ifjúsági elöljáró van 
… A kertben a kisgyermekes szülôk kedvéért még egy mini játszóteret is sikerült kialakítani.”

A leírtak szerint a Bethlen tér „pozitívuma”, hogy ez élô, többségében fiatalokból és „középko-
rúakból” álló gyülekezet. A zsinagógai közösség, a khile elnöke is ezeket a jellemzôket fogalmazta 
meg az interjú során. Kiemelte, hogy a körzet „aktív tagjainak” száma több, mint száz fô. A min-
dennapi reggeli imákon pedig gyakran két minjánra2 való ember is összejön. Ezért is bír a Bethlen 
tér jelentôs presztízzsel a budapesti zsinagógák világában, mivel a város huszonhárom zsinagógájá-
ból csupán hétben tartanak istentiszteletet minden reggel.

Ráadásul a reggeli imákon sok a fiatal, hiszen – az elnök szavaival élve – ezeken a rituális alkal-
makon számos táleszos, tfilines imádkozó fiatal látható. A rituális gyakorlat rendszeressége mellett 
az elnök azt is kiemelte, hogy a Bethlen tér olyan „biztos pont” a közösség tagjainak életében, amely 
a hit gyakorlásán kívül számos más közösségi alkalmat is biztosít. Hétköznap délutánonként héber 
nyelvoktatás és Szentírás-magyarázat folyik, péntek délután pedig a rabbi tanításai alkalmával ta-
lálkozhatnak a közösség tagjai. Ehhez kapcsolódnak a rendszeres péntek esti és idônként szombat 
délelôtti kiddusok3 alkalmával tartott elôadások, amelyeken a zsidósággal kapcsolatos irodalmi, 
pszichológiai és filozófiai ismereteiket osztják meg a hallgatósággal az elôadók, akik maguk is a 
Bethlen téri közösség tagjai. Az elnök kiemelte még az örömünnepek alkalmait, amelyeken 300–
400 résztvevô jelenik meg, akiknek „minimum a fele, ha nem több, különbözô korú gyerek”. Végül 
az interjú a Bethlen tér „jellemzésével” zárul, amelybôl megtudhatjuk, hogy „ez egy nyitott zsina-
góga, ahol bárkit szívesen látunk, csak ne feledkezzen el kipát4 tenni a fejére”. A cikk szemléletesen 
mutatja be a Bethlen téri zsinagóga közösségi identitását. A cikkben szereplô adatok alátámasztják 
kutatási adataimat. Ma is több száz fôre tehetô azoknak a száma, akik csupán a nagy ünnepeken 
jönnek a zsinagógába. Emellett 50–60 fô látogatja heti rendszerességgel, péntek esténként az isten-
tiszteleteket és az azt követô, a rabbi tanításaival és az említett elôadásokkal megtartott kiddusokat. 
A minjánban a hétköznapi istentiszteleteket látogatók száma 20–25 fô, idônként viszont kevesebb, 
mivel egyéb elfoglaltságaik napokra, hetekre elszólíthatják ôket, s olyankor nem tudnak részt venni 
a sahriszokon.5 Az interjúból az is kiderült, hogy a Bethlen tér a rituális hagyományokhoz ragaszko-
dó, egyszersmind „nyitott” zsinagóga is. A közösségi identitásnak valóban fontos eleme a befogadás. 
A hétközi alkalmak és a péntek esti kiddusok legfontosabb célja, hogy bevezesse a „kívülrôl érkezô-
ket” a zsidó hagyományok és a vallási-rituális ismeretek világába. Ha az érdeklôdôk rendszeresen 
látogatják ezeket az alkalmakat, idôvel be tudnak kapcsolódni a mindennapi rituális életbe is (Papp 
2004: 37–95).

1  A cikket és a riportot Szilágyi Iván Péter készítette.
2  A közös istentisztelethez kapcsolódó meghatározott imákhoz és tóraolvasáshoz szükséges, minimum tíz, 13. életévét 

betöltött férfiból álló csoport héber elnevezése.
3  Kiddus: a szombat és más ünnepek megszentelése.
4  Kipa: fejfedô, kis kerek sapka.
5  Sahrisz: reggeli ima.
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A közösség tehát igyekszik „nyitott” maradni, ugyanakkor súlyt helyez a rituális-vallási norma-
rendszer, azaz a halaha6 elôírásainak maradéktalan betartására a zsinagóga közösségi tereiben, a 
különbözô rítusok és alkalmak során. Ezért azután egy-egy nagyobb ünnep vagy a szombati isten-
tiszteletek alkalmával gyakran alakul ki konfliktushelyzet. Több olyan esetnek is tanúja voltam, 
amikor a minján tagjai, miután pisszegésük hatástalannak bizonyult, a pad tetejét verve hurrogták 
le a hátsó sorokban beszélgetôket, és hangosan rászóltak azokra, akik sábeszkor7 a zsinagóga elôtti 
udvaron a rituális normarendszert megsértve gyújtottak rá vagy kezdtek el telefonálni.

Ezek az esetek növelik a „belsô kör” összetartozását, egyszersmind erôsítik azt a határképzôdést, 
ami közöttük és az általuk „félórás”, „háromnapos” zsidóknak minôsített „külsô körök” tagjai kö-
zött áll fenn. Ugyanakkor azokkal, akik rendszeresen látogatják a péntek esti alkalmakat, de esetleg 
még elkövetnek néhány normaszegést, teljes mértékben toleránsan bánnak.

Sôt hasonlóképpen viszonyulnak saját és mások normaszegéseihez is: valójában közös, „ma-
gyar zsidó” értékrendszert társítanak hozzá: ennek megfelelôen legtöbbször a minján tagjai sem 
tartják be a halaha minden elôírását, mivel több esetben a hagyomány szellemiségének átélése fon-
tosabbá válik a halahikus elôírásoknál. Van-e zsidó reneszánsz? címû könyvemben több helyütt 
is foglalkoztam ezzel a témával olyan példák kapcsán elsôsorban, amikor valaki megszegi az utazás 
tilalmát szombaton, hogy közösségben is átélhesse a szombat örömét vagy nem a halaha által elôírt 
kóser barhesszel mond áldást az otthoni kiddus alkalmával, vagy bár nem fogyaszt tiltott ételeket, 
de nem a kóserság szabályai által elôírt módon étkezik, ugyanis a kóserság szabályai nem csupán 
fogyasztható és nem fogyasztható ételek megkülönböztetésére, hanem többek között a tejes és a 
húsos ételek együttes fogyasztására vagy az elfogyasztható állat levágásának módjára is kiterjednek 
(Papp 2004: 11–26, 82–88).

Ezekben az esetekben az átélés fontosabbá válik, mint a rabbinikus törvények betartása, s be-
szélgetôtársaim hozzáfûzik: „ilyenek vagyunk mi, magyar zsidók”.

Ez a „magyar zsidó” kifejezés a judaizmuson belül, a tórai-rabbinikus tradícióhoz való viszony-
rendszerben helyezi el a közösséget. Kérdés azonban, hogy az etnikus jelentések, a nem zsidó 
többséghez kapcsolódó viszonyrendszer összefüggésében hogyan jelennek meg, és hogyan értel-
mezhetôk a „magyar”, a „zsidó”, illetve a „magyar zsidó” megnevezések?

Egy alkalommal, amikor a magyarországi zsidóságról beszélgettünk a Bethlen téren, a beszélge-
tés egyik résztvevôje a következôket mondta nekem: „Mint a Kohn meg a Grün a Bazilika lépcsôjén, 
akármi is van, most is ott ülünk a lépcsôn.” Ennek a mondatnak egy vicc szolgáltatta a hátterét, 
amelynek egyik variációját beszélgetôtársam így mondta el nekem:

„A háború után ’46-ban ül két koldus a Bazilika lépcsôjén. Az egyik táblájára ez van írva: »Báró 
Bersekovszky Alfréd, hadirokkant«, a másikéra »Kohn Móric, auschwitzi túlélô«. Jönnek ki a katoli-
kusok a templomból a mise után, és persze, a grófnak adják a pénzüket, a Kohn nem kap semmit. 
Kijön utoljára a pap, és mondja:

– Kohn bácsi, nem akarom én magát megbántani, de nem kéne inkább a zsinagóga elé 
mennie?

Elmegy a pap, és akkor Kohn odafordul a másikhoz:
– Hallod, Grün, ô akar minket az üzletre tanítani?”

Az elhangzott viccen mindenki felszabadultan nevetett. A grófi cím eltúlozása és összekapcsolása 
azzal, hogy „persze, a grófnak adják a pénzüket” és nem az auschwitzi túlélônek, azt a történelmi 
traumákkal terhelt feszültséget is megfogalmazza, amely beszélgetôtársam szerint mind a mai na-
pig érzékelhetô a magyarság és a magyarországi zsidóság együttélésében.

6  Halaha: a Tórán alapuló vallástörvény, a judaizmus normatív hagyománya.
7  Sábesz: szombat.
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A múlt tragédiái, traumái – elsôsorban a soá, a holokauszt – és az ezekbôl fakadó feszültségek a 
mai napig sem oldódtak fel Magyarországon a „múlttal való szembesülés közös katarzisában” (Ko-
vács–Vajda 2002: 56). A rendszerváltás óta társadalmi nyilvánosságot kapó antiszemita beszédmód 
pedig tovább táplálja ezeket a feszültségeket (Kovács–Vajda 2002: 46–57; vö. Karády 1992; 2002: 
241–258). A félelem ma is jelen van a magyarországi zsidóság – különösen pedig az idôsebb ge-
nerációk – körében. Ezt a félelmet olyan társadalmi konfliktusok, politikai jelenségek, retorikák is 
elôhívják, „amelyek másokban nem keltenek félelmet” (Kovács 2002: 38).

A magyarországi politika és közélet – a közösségben negatívan értékelt – eseményei a közelmúlt-
ban több esetben egybeestek a rituális év kiemelkedô alkalmaival. Így az egyik politikai választást 
követô tüntetések, zavargások éppen az ôszi ünnepekre estek. „Ilyen kevés ember még sose volt 
ros hasanákor,8 meg jom kippurkor9 se” – mondta ezek kapcsán az egyik idôs úr a Bethlen téren. 
A jom kippur esti dróséjában10 a rabbi is kitért ezekre az eseményekre, reményének adva hangot, 
hogy a következô zsinagógai évben az „Örökkévaló segítségével ne kelljen félve hallgatnunk a rádiót 
vagy a tévét”. 

A tréfás megjegyzések azonban ekkor sem maradtak el. Az egyik férfi így kommentálta az ese-
ményeket: „Na ez épp az aktuális, úgyis most van a jomim noráim.11” A ros hasaná és a jom kippur 
közötti „félelmetes napok” a bûnbánat tíz napját jelentik. A „félelmetes napok” az elmúlt évvel 
való szembenézés, a bûnbánat és a bocsánatkérés jegyében telnek. Ebben az idôszakban a közös-
ség tagjai átgondolhatják életük és közösségük törékenységét, kiszolgáltatottságát, de ezzel együtt az 
Örökkévalóhoz kapcsolódás biztonságérzetét is (Lau 1994: 263; Vries 2000: 87).

A kisebbségi létélményhez kötôdô kiszolgáltatottság érzetének tréfás megfogalmazására utal a 
következô beszélgetésrészlet is: „Errôl jut eszembe, kialakult már, hogy mi lesz a mai pogrom?” „Az 
lesz a pogrom, hogy ma nem egyszer, hanem kétszer vernek meg.” A beszélgetés az elôbbi példák-
hoz hasonlóan humorosan kívánta feloldani a veszélyeztetettség érzését, de a korábbi események 
fényében ez nemigen sikerülhetett. 

Néhány évvel ezelôtt ugyanis ezt a férfit (aki szakállat és kalapot visel) a zsinagógába jövet úgy 
megverték, hogy még hónapokkal késôbb is láthatóak voltak a vérnyomok a Bethlen tér sarkán… 
Ugyanígy a zsidóság elleni gyûlölet közvetlen megtapasztalását jelentette, amikor a Bethlen téri kö-
zösség egyik tagja egy március 15-én telefonhívást kapott: „Csörög a telefonom, van bennem egy 
ilyen, hogy nem veszem fel a rejtett számokat, de most nem tudom, miért, felvettem, és azt mondja 
egy fiatal hang: »Holnap égetik a zsidókat!« – és leteszi. Honnan tudta a számom? Megállt bennem 
a levegô.”

Mivel a fent említett férfi tagja egy internetes közösségi portálnak, a zaklató valószínûleg onnan 
szerezte meg a telefonszámot. Mások mindennap szembesülnek ezekkel a jelenségekkel, ahogy a 
zsidó térhasználattal foglalkozó kutatásomból származó egyik interjúrészlet is szemlélteti: 

„Hogy pontosan lásd, mi itt a lényeg. Utazom minden reggel a trolin a templomba, a sah-
riszra imádkozni, és minden egyes reggel azt látom, hogy a troli falára belül egy Mogén 
Dovid12 van felrajzolva egy akasztófára, meg horogkereszt, meg felírva, hogy juden rauss. 
Minden reggel ezt kapom, érted? És nem csak én, mert többen is ezzel a trolival jönnek. 
Hát most el tudod képzelni, mekkora megnyugvás a templomba érni. Mintha megint 
hazaérkeznél, megnyugszol, biztonságban vagy, azonos mentalitású emberekkel, akik 
ugyanabban a cipôben járnak. És ami a legfontosabb, együtt imádkozol velük, az Örökké-

8  Zsidó újév, az „év feje”, tisri elsô és második napjának ünnepe.
9  Az engesztelés napja.

10  Vallási tanítás.
11  Félelmetes napok, tíz bûnbánó nap ros hasaná és jom kippur között.
12  Dávid pajzsa, „Dávid-csillag”.
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való is ott vigyáz rátok. Egészen másképp indul el egy nap, mint másnak, nem? Naponta 
többször is ránézek a kezemre, ahol még ott van a tfilin szíjának, a szorításának a helye, 
és ha ideges vagyok, megnyugszom.”

A közösség tagjai a „zsidó terek” „természetességét”, pozitív értékeit hangsúlyozzák, szemben a 
„nem zsidó terek” „mesterséges” környezetével.

Egyik idézett beszélgetôtársam szavai szerint „kisebbségi érzésbôl” fakadó „idomulás” több eset-
ben az öltözködés terén is kifejezôdik. A fej befedése – mint az istenfélelem és a zsidósághoz való 
tartozás szimbolikus kifejezése – ugyan tradicionális-rabbinikus elôírás (Donin 1998: 169; Kraus
–Oberlander 1996: 44), mégis vannak, akik a zsinagógán kívüli terekben nem hordanak fejfedôt. 
Egy alkalommal a közösség egyik tagja kipával a fején lépett ki velem a zsinagógából, majd bele-
feledkezve beszélgetésünkbe, több utcán keresztül nem vette le a kis kerek fejfedôt. „Ezt leveszem 
– mondta nevetve, mikor észrevette, hogy még mindig rajta van a kipa –, mert még azt hiszik, hogy 
zsidó vagyok.”

A „kisebbségi érzés”, a „befelé élés” – szintén egyik beszélgetôtársam szavaival – „nyomasztó” 
állapot akkor is, ha a saját kultúra „otthonosságot”, biztonságot jelentô érzetét mélyíti tovább.

Ez a kettôsség a humorban is megjelenik. Egyrészt beépülnek az öniróniába a többségi társada-
lom elôítéleteibôl származó elemek is; a közösség tagjai a zsidók „fizikai antropológiai” jegyeinek 
elôítéletes paneljeit is beépítik a saját humor világába. Ha például azt találgatják a Bethlen téren, 
hogy valaki zsidó-e vagy sem, „érvként” szokott felmerülni az alábbi megjegyzés is: „Biztos, hogy 
zsidó, rajta van az egész hitközség a pónemjén.13”

Az ilyen poénok azonban csak akkor humorosak és elfogadhatók, ha a „belsô kommunikáció” ré-
szeként jelennek meg. Egyik beszélgetôtársam így fogalmazta ezt meg: „Úgy van ez a zsidó humorral, 
mint a Cyranóban. Magamat kigúnyolom, hogyha kell, de ha más teszi meg, azt nem fogadom el.”

A személyes élettörténetekben is megjelenik a zsidóság szituatív adaptációja a többségi környezet-
hez. A közösség egyik idôs tagja az életútinterjúban például ezt mondta: „Nekem soha nem volt bajom 
abból, hogy zsidó vagyok… – néhány pillanatig várt, majd folytatta –, mert kereskedelmi vállalatnál 
dolgoztam, és a vezetôségtôl meg az osztályvezetôtôl kezdve majdnem mindenki zsidó volt. Aztán más 
vállalatba kerültem. Ott meg a vezérigazgató az osztálytársam volt az ortodox tajrász emeszben.14”

A kisebbségi adaptációk derûs bemutatása mellett más viccek az alkalmazkodás „keménységét” 
és a többségi társadalomtól elválasztó merev határokat jelenítik meg: 

Móricka nagyon rossz tanuló. A szülei átíratják a katolikus iskolába. Egyszer csak Móricka 
mindenbôl ötöst hoz haza. Meg is kérdezik tôle otthon, hogy lett ilyen kitûnô tanuló. 
Hát – mondja –, bemegyek az iskolába, és minden nap látom a teremben, hogy ott van egy 
zsidó keresztre feszítve. Itt nem viccelnek!

Sok vicc a megértés nehézségeit teszi nevetség tárgyává zsidók és keresztények viszonyában.
Erre utal az a beszélgetés is, amely a Bethlen téren hangzott el az egyik reggel. A beszélgetést a kö-
vetkezô vicc vezette be:

Imádkozik egy férfi. Nagyon vallásos, de nem zsidó, katolikus. És mondja neki a felesége:
– Értem miért nem imádkozol soha?
– Dehogynem imádkozom. Hát nem hallod, amikor mindig mondom, hogy „Szabadíts meg 
a gonosztól!”

13  Pónem: arc.
14  Olyan polgári iskola, ahol délelôtt volt a Talmud-tanulás, és délután a polgári oktatás.

Etnicitas.indd   340Etnicitas.indd   340 2010.10.01.   9:57:372010.10.01.   9:57:37



TÖBBES KÖTÔDÉSEK ÉS HUMOR EGY BUDAPESTI ZSIDÓ KÖZÖSSÉGBEN 341

A vicc mesélôje ezután magyarázni kezdte a poént: „Tudjátok, a Miatyánkból van.” „Tudom.” „Per-
sze” – válaszolták a többiek, majd egyikük hozzátette: „Lehetne ez zsidó vicc is, ha a katolikusok 
zsidók lennének.”

A többséggel való együttélés pozitív példái nem csak vallási vonatkozásban fogalmazódnak meg a 
közösségben. A magyar nyelvhez, kultúrához való kötôdés is része a közösség tagjai identitásának:

„Magyarok is vagyunk meg zsidók is, amilyen régen is volt a magyar zsidóság.” „Nekem a 
magyar zsidó azt jelenti, hogy a trianoni határoknak ezen az oldalán élek. Az azért nem 
mindegy, hogy vannak trianoni határok és volt egy Monarchia, ahol Magyarország domi-
náns erô volt.” „Abszolút patrióta vagyok, zsidó vagyok, de emellett teljesen magyarnak 
érzem magam, nem mennék el innen soha, ide kötôdöm.” „Az bennünk a magyar, ami 
mindenkiben az” – fogalmaztak beszélgetôtársaim.

A „patriotizmust”, kettôs kötôdést jól szemlélteti például az is, hogy a Bethlen téri fiatalok egyike 
szervezte meg az 1848–49-es magyarországi zsidó szabadságharcosok emlékére létrehozott bizott-
ságot, amelynek elnöki tisztét is ellátja. A bizottság március 15-ei megemlékezéseket tart a Herzl 
Tivadar téren, politikusok és rabbik részvételével. S bár az 1848–49-es forradalom és szabadság-
harc eseményei is összetettek – a szabadságharcosok részvételével párhuzamosan zsidóellenes 
zavargások is kísérték a forradalmi eseményeket, a zsidók emancipációjának deklarálására csak 
a szabadságharc utolsó napjaiban került sor (vö. Gonda 1992: 82–90) – a kulturális emlékezet 
említett rituális eseménye a magyar–zsidó történelmi, nemzeti sorsközösséget, a „magyar–zsidó 
szimbiózist” (Karády 1992: 26; Kovács 2002: 36; Mars 1999: 26) jeleníti meg.

Ennek társadalomtörténeti hátterét Leonard Mars szerint az szolgáltatja, hogy az 1920–1945 
közötti traumák ellenére a mai magyarországi zsidóság többsége, fenntartásokkal ugyan, de vég-
eredményben azonosult az „asszimilációs modellel” (Mars 1999: 27). Kovács András magyarorszá-
gi zsidóságra vonatkozó átfogó szociológiai felmérésének eredményei is hasonló következtetéshez 
vezetnek. A felmérésben a „teljes minta” 30 százaléka „zsidó vallású (származású) magyarnak”, 24 
százaléka „magyarnak is meg zsidónak is” identifikálta magát elsô helyen. (Második helyen is ez a 
két azonosságmegnevezés volt a legnagyobb arányú, 25 és 24 százalékkal). A válaszadók többsége 
tehát a „kettôs identitáson” alapuló választípusokat (így elsôsorban a „zsidó vallású/származású 
magyar”, másodsorban a „zsidó is, meg magyar is” választ) preferálta. A kettôs identitást tükrözô 
válaszok együttesen a válaszadóknak több mint a felét tették ki (Kovács 2002: 141–142). 

Fiatal beszélgetôtársam többször a „jeruzsálemi abszurd” kifejezéssel jellemzik a kettôs kötô-
dést. A „jeruzsálemi abszurd” kifejezés egy néhányukkal közösen átélt eseményre utal. A Beth-
len téri fiatalok közül néhányan az ezredforduló évében Jeruzsálemben tanultak egy jesivában.15 
Egyszer az utcán megállította ôket egy idôs hászid16 bácsi. „Magyarok?” – kérdezte. Az igenlô vá-
lasz után komoly arccal ezt mondta nekik: „Csonka-Magyarország nem ország, Nagy-Magyarország 
mennyország” – majd továbbment. A Bethlen téri fiatalok, akikkel a dolog történt, ma sem tudják 
eldönteni, hogy humorizált-e vagy komolyan beszélt az idôs hászid, mindenesetre a „jeruzsálemi 
abszurd” a „kettôs kötôdések” tréfás jelzôjeként tovább él körükben.

A magyar nemzeti kultúrához való kötôdéssel kapcsolatos tréfák több esetben a magyar törté-
nelem „multikulturalitásában” helyezték el a magyarországi zsidóságot. A következô vicc ezt így 
világítja meg:

15  Felsôfokú talmudiskola.
16  Jámbor. A 18. századi Lengyelországból induló zsidó megújulási mozgalom követôje.
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Egy angol az lord, két angol egy klub, három angol egy világbirodalom. Egy német az Herr, 
két német egy hadsereg, három német az világháború. Egy francia az monsieur, két francia 
az kapcsolat, három francia, az szerelmi háromszög. Egy magyar az úr, két magyar az három 
politikai párt, három magyar, olyan nincs…, mert abból egy sváb, egy meg zsidó.

Az idézett példák a társadalmi adaptációk stratégiáinak kulturális háttereként is szolgálnak. A hu-
mor „elhelyezi” a magyarországi zsidóságot a többségi társadalomban, enyhítve az adaptációból 
fakadó feszültségeket is. 

A magyarországi zsidóság kötôdéseiben ugyanakkor az egyetemes judaizmus világához való kap-
csolódás is meghatározó szerepet játszik. A hanuka ünnepének alkalmával egyik beszélgetôtársam 
így jellemezte ezt a – szavaival élve – „határtalan összetartozást az egész világ zsidóságával”:

„Az a legcsodálatosabb, hogy hazamegyek, áldást mondok és meggyújtom a gyertyát, és 
tudom, hogy az ôseim is ugyanekkor ezt tették, és hogy most is Hollandiától Japánig égnek 
azok a gyertyák a zsidók ablakaiban. Ez olyan megnyugvást, biztonságot ad nekem, hogy 
határtalanul boldog vagyok. Szó szerint.”

Ez a „határtalanság” a saját kultúra biztonságos környezetének szimbolikus kitágítását is jelenti, 
vertikális és horizontális irányba egyaránt. Az összetartozás dimenzióját az ôsökkel a jelen nemze-
déket összekötô tradíció biztosítja a rítus hagyományos mintáinak megôrzése által. A horizontális 
dimenziót a közös rítus, a „Hollandiától Japánig égô gyertyák” teremtik meg. A hanukai rítus meg-
tartása tehát a szakrális-rituális jelentéstartalommal együtt a közös zsidó identitás „határtalansá-
gát”, egyetemességét is átélhetôvé teszi.

Szakralitás és etnicitás egymástól való elválaszthatatlanságát tükrözi egyik beszélgetôtársam 
alábbi mondata is: „Nekem a zsidóság az Isten.” A saját kisebbségi, magyarországi zsidó identi-
tás szimbolikus kitágításának kötetlenebb példáit mutatja, amikor a zsinagógában arról folyik a 
beszélgetés, kik „zsidók” a világszerte ismert személyiségek közül: „Terítékre kerülnek” ilyenkor 
színészek, írók, tudósok és persze focisták is, mint például a korábban az olasz válogatottban játszó 
Juliano, a németországi bajnokságban játszó boszniai játékos, Barbarez vagy a Liverpool izraeli tá-
madó középpályása, Benajun. Ezeknek a csapatoknak drukkolnak is, figyelemmel kísérve a „zsidó” 
játékosok pályafutását. Az izraeli válogatottnak is szurkolnak a Bethlen tér tagjai csakúgy, mint a 
magyar válogatottnak. (Ez a két válogatott eddig csupán barátságos mérkôzéseken találkozott, így 
egyelôre nem kellett „választani” a két csapat között.)

A „zsidó világról” való közvetlen tapasztalatokat a közösség tagjai egyrészt úgy szerzik, hogy – né-
hány kivételtôl eltekintve – mindnyájan hosszabb idôszakokat töltöttek rokonoknál, ismerôsöknél 
vagy tanulmányaikat folytatva Amerikában és – legtöbbször – Izraelben. Ezenkívül rokonaik, isme-
rôseik, barátaik rendszeresen jönnek Magyarországra. Ilyenkor a zsinagógában a kötetlen beszél-
getések mellett a péntek esti vagy szombat délelôtti kidduson felkérik ôket, hogy a nyilvánosan is 
mondják el és értékeljék az aktuális híreket. A magyarországi zsidó sajtó is folyamatosan nyomon 
követi a világ zsidóságának, kiemelten Izrael állam életének híreit.

A zsinagógában mint a saját közösséget érintô eseményekre reagálnak ezekre a hírekre. A leg-
utóbbi libanoni–izraeli háborús konfliktus kapcsán az egyik szombat délelôtti rítuson két férfi be-
szélgetett errôl a helyzetrôl:

„– Na, mit csináltunk tegnap óta?
– Remélem, lassan nyerünk, és vége lesz.”
A „mi”-tudat itt egyértelmûen magában foglalja az izraeli zsidósággal való azonosulást.
Az említett beszélgetés alatt a zsinagógában éppen az izraeli katonákért imádkoztak. 
Ezért – az egyébként szokásos – tréfás megjegyzések helyett most komolyan szóltak rá a 
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beszélgetôkre, akik ezúttal nem önironikus válasszal reagáltak erre: „Igazatok van, csak 
annyi a mentségünk, hogy legalább róluk beszéltünk.”

Az egyetemes judaizmus világát és fôként Izraelt magában foglaló „sorsközösségrôl” így vall be-
szélgetôtársam: „Ami történik a zsidósággal, meg fôleg az, ami Izraelben van, az is veled történik, 
kihatással van minden zsidó életére. Nagy szavak, de tényleg közös a sorsa Izraelnek meg nekünk. 
Akármilyen is ez a zsidó vircsaft, amikor valami történik Izraelben, akkor összezárunk. Mert Izrael 
mindig ott van. Ez egy sorsközösség.”

Az Izraellel való „sorsközösség” a rituális gyakorlatban is átélhetôvé válik. A Bethlen téri ünne-
peknek egyik kiemelkedô pillanata, amikor jom haacmaut17 alkalmából az izraeli himnusz dal-
lamára énekli el az elôimádkozó és a közösség a hállél18 zsoltárok utolsó részeit. Ezt követi a hé-
ber áldáskérés Izraelre és könyörgés Izraelért. (Utóbbiak a rituális életben heti rendszerességgel is 
megismétlôdnek.) Az Izrael földjéhez való ragaszkodás tradicionálisan is a zsidó vallás „központi 
eleme” (Zsolt 137: 5–6; Donin 1998: 22–27). Izrael mint politikai állam is része ezáltal a vallási-ri-
tuális-közösségi életnek. A magyarországi zsidóságot ezért sem lehet elválasztani Izrael államtól és 
az egyetemes zsidó közösség valóságától.

A Bethlen téri minján is befogad idôrôl idôre izraeli állampolgárokat, akik munkájuk vagy tanul-
mányaik miatt Budapesten élnek egy ideig. Ezek a befogadások az egymáshoz való igazodást, a köl-
csönös tiszteletet jelzik. Az ivrit (modern héber) köszönéseket ivritül viszonozzák a Bethlen téren, 
mint ahogy az izraeliek is gyakran élnek magyar vagy jiddis kifejezésekkel, például „Gut sabeszt!” 
(„Jó szombatot!) kívánnak a héber „Sabbat salom!” mellett.

Elôfordul, hogy az izraeli személyeket kérnek fel elôimádkozónak a péntek esti ima során. Az 
elôimádkozó ekkor szefárd kiejtésben recitálja és énekli az ismert imákat, amelyeket a megszokott 
askenázi19 helyett ilyenkor a közösség is szefárd kiejtésben kísér. Az elmondottak tradicionális 
hátterére mutat rá az alábbi idézet is: „Minden zsidó szívében ott rejtôzik egy darab Jeruzsálem – 
szokták mondani. S valóban, Izrael öröme és gondja visszhangra talál mindannyiunk lelkében.” 
(Raj 2006: 76)

Az Izraelhez való kötôdés komplexitására utal a kommunizmus évtizedeiben született alábbi 
anekdota is, amelyet ugyancsak Raj Tamás idéz:

„Kohn… »télachra megy« [disszidál], és alijázik20 Izraelbe, egy év múlva meggondolja magát, 
és hazatelepül. A következô esztendôben újra megjelenik az útlevélosztályon, ismét ki akar vándo-
rolni. Megkérdezik tôle:

– Kedves Kohn elvtárs. Döntse már el végre, hol érzi jobban magát. Itt nálunk, vagy kinn a fiánál 
Izraelben?

Kohn magába mélyed, majd hosszas gondolkodás után kimondja:
– Tetszik tudni, útközben…” (Raj 2006: 81).
Az idézett viccben megfogalmazódó „útközben” érzését tükrözi a Bethlen téren készített interjú 

rövid részlete is: „Magyarországon a zsidó az mindig zsidó lesz, Izraelben meg a zsidó mindig ma-
gyar lesz.”

A Bethlen téri közösség tagjainak Izraelben szerzett személyes tapasztalatai szintén összetett ké-
pet rajzolnak ki az Izraelhez való viszonyulásokról. Az alábbi interjúrészletek így beszélnek errôl: 

17  Izrael Állam függetlenségének napja.
18  Istent dicsôítô (113–118.) zsoltárok.
19  A nyugat-, közép- és kelet-európai zsidóság a „németországi származású zsidókra” utaló elnevezése. A héber nyelv-

nek askenázi kiejtése eltér a szefárd zsidóság körében, valamint a ma Izraelben használt kiejtéstôl.
20  A Tórához való felmenetel. Az Izraelben való letelepedést is jelenti.

Etnicitas.indd   343Etnicitas.indd   343 2010.10.01.   9:57:372010.10.01.   9:57:37



344 LOKALITÁS, VALLÁS ÉS ETNICITÁS 

„Nagyon jó kint Izraelben, ott mindenki zsidó, még az utcaseprô is. Az emberek viszont 
mások, olyan rámenôsek, meg mi tudjuk aztán csak, hogy milyen igazi zsidónak lenni, 
azért ez elég idegesítô volt nekem egy idô után.” „Az izraeliek olyan sivatagi nép lettek. 
Mondják is rájuk, hogy szabra. Olyan szúrós gyümölcs, ami kívül szúr, belül édes. A jó, 
hogy édes, de akkor is szúrogat. Mondta is nekem mindenki, hogy alijázzak, de mondtam, 
nekem már hiányzik, hogy hazamenjek. Hiányzik a levegô, a barátok, hiányzik a zsina-
gógám, a magyar jiddiskájt.21 Itt is szúrnak a dolgok, de ez valahogy már az enyém, 
megszoktam.”

Ezzel együtt sem kérdôjelezôdik meg azonban az Izrael állammal és az izraeliekkel meglévô sors-
közösség. Ezt láthattuk az „összetartozásról” szóló példák vagy a jom haacmaut zsinagógai megün-
neplése kapcsán is. Azt sem lehet mondani, hogy a Bethlen téri közösségben törésvonalak lennének 
az Izraelhez való viszonyulás tekintetében. A közösség többségének nincsenek negatív attitûdjei 
Izraellel kapcsolatban. Vannak azonban olyanok is, akik hol egyik, hol másik értékelésüknek adnak 
hangot. Jól példázta ezt az összetettséget, amikor az egyik péntek esti istentisztelet után izraeli fiata-
lok tûntek föl a zsinagóga udvarának kerítése mögött. Kezükben sörösüvegek, cigarettacsikkek; lát-
szott, hogy két buli között vetôdtek erre. Bekiabáltak a zsinagóga udvarába, sörösüvegeiket magasba 
emelve üdvözölték a Bethlen térieket. A jelenetre adott reflexiók pedig egyáltalán nem utaltak arra, 
hogy bárki elítélné ôket azért, mert megszegik a sábeszi elôírásokat: „Lajla tov, testvér! [Jó éjszakát, 
testvér!]” – köszöntötte ôket a Bethlen tér egyik tagja, míg mások hozzátették. „Na, ezek is alaposan 
megünneplik a sábeszt.” „Jól letudják a sábeszt, nem baj, nekik szabad.”

Mint arra már korábban utaltam, Jonathan Webber szerint a diaszpórában élô zsidóság „transz-
nacionális identitását” az egész világon szétszóródott zsidóság, az Izraelhez való kötôdés és a helyi 
kultúrákhoz, társadalmakhoz való adaptáció együttes megléte és ezek rugalmas egymásra hatása 
alakítja folyamatosan. Véleménye szerint a diaszpóraközösségek kultúrája „hibridként” definiálha-
tó. A „hibriditás”, a kulturális keveredés miatt pedig az adott diaszpóraközösséghez tartozó szemé-
lyek gondolkodását sokféle bizonytalanság és feszültség jellemezheti (Webber 2003).

A Bethlen téri példák is arra utalnak, hogy az egyetemes zsidósághoz, különösen Izraelhez, vala-
mint a magyar többségi kultúrához és nemzeti identitáshoz való kötôdés együttesen jelenik meg az 
általam kutatott közösség csoport- és személyes identitásaiban. Ez a „többszólamú” identitás, bár 
körülírható pólusok között mozog, valóban magában foglal bizonyos feszültséget.

Beszélgetôtársaim szerint ennek a „többségi” (fôként a magyarországi, de helyenként akár az iz-
raeli) közösségek negatív hozzáállása az oka. Saját identitásukat a Bethlen téri közösség tagjai a két 
pólus között helyezik el. Egyik beszélgetôtársam ezt „magyar zsidó ötvözetnek” nevezte, rámutatva 
arra, hogy a „magyar zsidóság” szerinte olyan kisebbségi kultúra, amely egyaránt magában foglalja 
a „magyar” és az „egyetemes zsidó” kultúra és identitás elemeit úgy, hogy eközben mindkét kul-
túra kisebbségét alkotja. A „magyar zsidó” identitás tehát a közösség tagjai számára nem jelent bi-
zonytalanságot, hiszen meghatározó pozíciót foglal el mind a magyarországi társadalom és nemzeti 
identitás, mind az egyetemes judaizmus és transznacionális zsidóság világában.

Ez a „pozíció” viszont szintén magában foglalja a komplex kötôdésekbôl, kisebbségi léthely-
zetekbôl fakadó feszültségeket. A „magyar zsidó” identitás egyik jellemzôje a saját kultúrának és 
azonosságtudatnak ezekkel a feszültségekkel együtt való vállalása. Egyik beszélgetôtársam így fog-
lalta össze mindezt: 

„Megyek végig az utcán. Megnéznek, összesúgnak, lehet, hogy nem rólam, de én mégis 
úgy érzem. Magyar zsidónak lenni az a totális kisebbség. A magyarnak nem vagy jó, mert 

21  Halahikus-rituális életforma és értékrend.
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az többségben mégis katolikus vagy annak mondja magát, más, idegen neki a zsidó, az 
ortodoxnak sem vagy jó, ha idejön Amerikából, vagy máshonnan, be se megy hozzád, 
mert nem vagy glatt kóser,22 meg túl liberális vagy, keresztény könyveket vagy a keresz-
tények könyveit olvasod például. Az izraelinek meg túl magyar vagy. Patrióta vagy, vallá-
silag Erec23 Jiszraelért imádkozol, fontos is neked, de ez itt a hazád, és ezt nehezen veszik 
be. Erre varrjál gombot! Sok itt a vita, elég a ganéj is, de mégiscsak ez a kis maradék pesti 
zsidó világ az, ahol egyedül otthon van az ember.”

A „magyar zsidóságot” minden negatív jellemzôjével együtt a saját kultúra és identitás pozitív érté-
kelésével is felruházzák a közösség tagjai: 

„Én a magyar zsidóságban nôttem fel. Ez egy unikum. Mindenki, az egész zsidóság lenne 
enélkül szegényebb. Meg kéne ezt ôrizni valahogy, hogy ne tûnjön el.” „Ez a magyar zsi-
dó jiddiskájt egy különleges valami a magyaroknak, meg a zsidóknak is. Ez vagyunk mi, 
maradjunk meg ennél. Ez mindenkinek jobb lesz így.”

A Bethlen téren tehát körülírhatóan megfogalmazódik a „magyar zsidó identitás”, amelyhez – mint 
korábban olvashattuk – egy sajátos „magyar zsidó” kultúra is kapcsolódik. Ez a „magyar zsidó” kul-
túra a hagyományos mintákat ötvözi azzal a „szabadsággal”, ami lehetôséget ad a tradícióhoz való 
többfajta viszonyulásra és a világnézeti különbségek tolerálására. A „magyar zsidó” kultúra tágabb 
értelemben magában foglalja a rituális gyakorlat mozzanatainak esetenként a halahikus normákat 
is fölülíró átélését, ha azok a nyilvános-közösségi környezeten kívül történnek meg. Még tágabb vo-
natkozásban a „magyar zsidó” kultúra összetevôit jelenti a halahikus tradícióban való járatlanság, 
az ebbôl fakadó normaszegések gyakorisága is. Mindez komplex, de mégis megfogható határok 
között mozgó identifikációra utal.

Ennek az identifikációnak és a mögötte álló kulturális gyakorlat összetartásának elengedhetetlen 
alkotóeleme a humor. A humor integráns része annak a dinamikus, folyamatos önreflexióval kísért 
kommunikációnak, amelyet a megélt tradícióval és a különbözô „zsidó” és „nem zsidó” világokkal 
folytatnak a közösség tagjai (vö. Katona 1990: 82).

A leírtak fényében azon sem csodálkozhatunk, hogy beszélgetôtársaim több esetben magával a 
humor meglétével azonosították kultúrájukat és identitásukat: 

„A magyar zsidóság úgy megy a zsidó úton, hogy amikor megbotlik, mindig röhög egyet ma-
gán. A magyar zsidóság nem létezik humor nélkül.” „Azt tudod, ugye, hogy a magyar zsidó 
meg a humor egy. Ha nem lenne a humor, nem bírnánk ki egy percig se. Figyelj ide, a humor 
az egy olyan tipikus magyar dolog. Nem azt mondom, hogy minden poén a legjobb. Aki nem 
zsidó, az nem is nagyon érti. Azért a jobbak mégis átmennek. Van ez a pesti vicc, na annak 
a nagy része is tôlünk jön. Azért ez se véletlen. Mert olyan jól elmondja, hogy milyen is ez az 
élet itt Kelet-Európában. De az se véletlen, hogy a vicceket ezért más zsidók, meg Izraelben 
meg se értik. Olvastad, ugye, hogy mit írt errôl a Popper az Erecben?”

Utolsóként idézett beszélgetôtársam Popper Péter Izrael a tiéd lehet címû cikkére utalt, amely az 
Erec24 címû lap 2007. áprilisi számában jelent meg. Az ismert pszichológus ebben többek között 
ezt írja:

22  Tökéletesen kóser.
23  Ország, nagy kezdôbetûvel Izraelt jelenti
24  Erec: a közösség tagjai többségének ingyenesen járó, illetve a zsinagóga elôterébôl is elvihetô, a Magyar Cionista 

Szövetség és a Szochnut által kiadott lap.
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„Izraelben a humor a helyzetkomikumon alapul. A közép-európai zsidó humor nem él 
meg, úgyhogy a kinnlévôknél elsôsorban a humorérzék sérül meg. Példaképpen elmonda-
nék egy nem szalonképes viccet. Az Öböl-háború alatt Szaddám Huszein azzal fenyegetô-
zött, hogy gázbombát lô Izraelre és ez az idôsebb magyar generációt nagyon érzékenyen 
érintette. Hogy fiatal korukban túlélték Auschwitzot, most meg ez a dolog. És hívogatták 
Dan Dalmatot,25 akiben volt valami megnyugtató, papos vonás, hogy 

– Most mondja, Dalmat úr, mi lesz?
Erre ô azt válaszolta, hogy:
– Mit tudom én? Ahány gáz, annyi szokás.
Ezen én röhögtem, de ott megbotránkoztak rajta, hogy ezzel lehet viccelôdni.”

Bár a szerzô nem azt írja, hogy az izraeliek „nem értik a humort”, csupán arra utal, hogy Izrael-
ben a humor mást fejez ki, más kulturális jelentésekbe ágyazódik, beszélgetôtársam mégis úgy 
értelmezte a pszichológus szavait, hogy a humor megléte önmagában olyan identitástényezô, ami 
elválasztja a „magyar zsidóságot” a nem zsidóktól és az izraeliektôl egyaránt. Másik beszélgetô-
társam így beszél errôl: 

„Sok magyarral, ugyanúgy, mint az izraeliekkel meg az ortodoxokkal is, az a baj, hogy 
humortalanok. Olyan feszültek, túldramatizálnak egy csomó mindent, meg komolyan 
vesznek egy csomó mindent. Ez azért van, mert komolyan veszik magukat. Nincs ez a 
liberalizmus, mint nálunk. A magyar zsidók liberalizmusa egyedülálló az egész világon. 
Mert mi látjuk a világot, de nem ijedünk meg tôle. Olyan, amilyen, ezt kell szeretni. In-
kább nevetünk ezen, minthogy siránkozzunk, mert csak így lehet benne élni. Ha nem ezt 
csinálnánk, már évszázadok óta nem lenne itt zsidóság.”

Beszélgetôtársam érzékletesen foglalta össze az eddig elmondottakat. A „nem zsidókat” és az izraeli 
zsidóság mellett az „ortodoxokat” is megemlítve meghatározta azokat a közösségeket, amelyek kul-
túrái mind beépülnek saját világukba, de amelyektôl el is választják magukat. Mint láttuk, a humor 
egyik legfontosabb funkciója a különbözô feszültségek feloldása. Ennek is köszönhetô, hogy beszél-
getôtársam úgy állította szembe a „többi” kultúrát a sajátjával, hogy míg azok „feszültek”, addig a 
„magyar zsidók” a humornak köszönhetôen felszabadultabbak. Ez a feszültségtôl való mentesség 
és egyben a humor az oka és alapja, hogy a „magyar zsidók” nem veszik „túl komolyan magukat”. 
Az öniróniára való képesség összefügg a közösség „liberalizmusával”, ami „egyedülálló az egész vi-
lágon”. Ezek a pozitív tényezôk abból a léthelyzetbôl és világnézetbôl fakadnak, ami a „világgal való 
szembenézésnek” köszönhetô. Azaz az ôket körülvevô világ a humor segítségével válik „élhetôvé”. 
A „külsô-többségi” világokhoz való adaptációkból, a többszörös kötôdésekbôl, a mindennapokban 
újra és újra felépített identitásstratégiákból fakadó folyamatos önreflexiók és feszültségek a humor 
által nem csak feloldódnak, de nevetéssel töltik be a Bethlen téri közösség tagjainak életét. Azért 
értékeli a humort beszélgetôtársam a „magyar zsidóság” fenntartójának, mert „ha nem ezt csinál-
nánk, már évszázadok óta nem lenne itt zsidóság.”

Beszélgetôtársam értelmezése is rámutat, hogy a humor olyan integratív résztvevôje a Bethlen 
téri zsinagóga életének, amely egyszerre foglalja magában a kultúra és identitás aspektusait, és kí-
séri, alakítja a közösség életét.

A tanulmányban idézett viccek, humoros történetek, ismertetett szituációk a többségi társada-
lommal kapcsolatban egyaránt magukban foglalták a traumákkal terhelt közös történelembôl és 
az aktuális nyilvános társadalmi jelenségek tapasztalataiból fakadó feszültségek enyhítését és „fel-

25  Dan Dalmat: Popper Péter izraeli ismerôse; Budapesten Dalmát Ferenc néven volt a Ludas Matyi fômunkatársa. 
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oldhatatlanságát” is. A kisebbségi lét feszültségei mellett ugyanakkor megjelentek az együttélésbôl 
fakadó derû példái is. Mindez a „magyar zsidó” identitás összetettségét mutatja. Ez a komplexitás 
hat vissza és mozgatja a humor megnyilvánulásait, hiszen a humor magát az összetett és bonyolult 
kisebbségi léthelyzetet is „elviselhetôvé”, mi több, derûvel megélhetôvé teszi (Raj 2000: 50).

A Bethlen téri közösség helyzetét és ezzel kapcsolatban a „magyar zsidóságnak” az egyetemes 
zsidó világon belüli pozícióját is a humor segít körülírni. Ám ez elsôsorban nem viccekben, tré-
fálkozásokban nyilvánult meg a Bethlen téren. A világ zsidósága, és ezen belül legfôképp Izrael 
inkább „komoly” narratívákban jelent meg, mint a magyarországi zsidóság biztonságos háttere, és 
az összetartozásból fakadó, kultúrák fölötti szolidaritás tárgya, vagy – éppen ellenkezôleg – mint a 
„magyar zsidóságtól” különbözô zsidó világ. A humor ezekben az esetekben a saját kultúra és iden-
titás szimbólumaként jelent meg. A többszörös kisebbségi léthelyzetbôl fakadó, negatívan értékelt 
és megélt identitáselemek tehát elfogadásra kerülnek azáltal, hogy az ezekre reflektáló humor az 
identitás szerves részévé válik.

A Bethlen téri zsidó közösség kötôdéseinek és a Tórára épülô tradícióhoz való viszonyulásának 
többszólamúságát, valamint az erre reflektáló humor szabadságát a transznacionális zsidó kultúra 
pluralizmusa biztosítja. A multikulturális zsidó világ, amelyben több – gyakran egymással éles vitát 
folytató – világnézet, identitás, vallási, politikai, szellemi „irányzat” van jelen (vö. Webber 1994; 
Szarvas 2005) a magyarországi zsidóság nyilvános társadalmi-kulturális életét is sokszínûvé teszi.
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PULAY GERGÔ

Az etnicitás láthatóvá tétele
Roma elôadók kulturális politikája Budapesten

Láthatóság és kulturális politika

Az elmúlt években a kutatók és a közpolitika szakértôi körében egyaránt széles körû vita folyt a 
közép-kelet-európai roma politika létezô és kívánatos kereteirôl – ezen belül is az identitásnak, 
az elismerésnek és a kultúrának az önszervezôdés és a reprezentáció különbözô szintjein betöltött 
szerepérôl (lásd Szalai 2003). Ehhez képest jóval kisebb figyelmet kapott ugyanezen fogalmak min-
dennapos kontextusa és használata, más szóval a reprezentáció és az elismerés mikropolitikája. 
Ezek kapcsán a populáris kultúra, közelebbrôl a zenei elôadás és befogadás stratégiái értelmezhe-
tôek úgy is, mint amelyek többek között az „integráció”, „fejlôdés” vagy éppen a „megbélyegzés” 
kapcsán folyó explicit diskurzusokhoz kapcsolódnak, ám a jelentésképzés, artikuláció vagy akár 
a mobilizáció fentiekhez képest alternatív formáit használják. A politikai és kulturális reprezen-
tációval valamint a kelet-európai roma mozgalom létezô vagy kívánatos céljaival foglalkozó, dön-
tôen szociológiai és politikatudományi munkák általában az intézményesülés folyamataira (vagyis 
a politikai és társadalmi szervezetekre), továbbá a roma nemzettudat és nacionalizmus esélyeire 
koncentráltak (lásd Barany 2002; Vermeersch, 2006.). A makropolitikai vagy strukturális szem-
pontokat középpontba állító megközelítések gyakran a társadalmi mozgalmak szervezôdésével kap-
csolatos normatív modellekre épültek. Ez többnyire olyan analógiák révén volt lehetséges, amelye-
ket a politika és reprezentáció területén korábban „láthatóvá vált” kisebbségek, diaszpórák vagy 
akár nemzetek, valamint a hozzájuk képest látszólag „késôn jövô” cigányok között állítottak fel. Az 
ebbôl adódó összehasonlításokból a cigányok szinte szükségszerûen vesztesként kerültek ki. Ezt jól 
tükrözik azok a beszámolók, amelyek a cigányok elismerésért és megfelelô reprezentációért folyó 
küzdelmének intézményi vagy makropolitikai folyamataira koncentrálva leginkább csak a kudarco-
kat, hiányosságokat és a „megkésett fejlôdés” egyéb jeleit regisztrálták. A roma mobilizációnak errôl 
a „kudarcáról” szóló érvelések gyakran inkább saját elôfeltevéseik és a kívánatos eredményekkel 
kapcsolatos elképzeléseik kudarcáról árulkodnak. Ebbôl a nézôpontból ugyanakkor az elismerésért 
folytatott küzdelem és általában véve az identifikáció egyéb, kevésbé sikertelen formái szinte teljes 
egészében láthatatlanok maradnak.1 A roma mobilizáció sikertelenségével kapcsolatos érvelés leg-
fôbb paradoxona, hogy az etnikai alapú társadalomszervezôdés olyan modelljeit kéri számon az 
elismerési küzdelmek mezôjébe „újonnan” vagy „késôn” belépô romákon, melyeket más társa-
dalmi kategóriák esetében a konstruktivizmus vagy épp a dekonstrukció kritikai diskurzusai már 
anakronisztikusnak nyilvánítottak és a múltba utaltak. 

1  Erre hívták fel a figyelmet mások mellett a roma vallási megújulás kulturális aspektusaival foglalkozó kutatók is, 
lásd Fosztó 2007; Lang 2003.
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Ez a dolgozat az antropológia és a kritikai kultúrakutatás eszközeinek segítségével törekszik túl-
lépni ezeken a hiányosságokon.2 Más szóval: azzal kapcsolatban fogalmaz meg állításokat, hogy 
a populáris kultúra – azon belül is elsôsorban a zene – médiumai miként járulhatnak hozzá az 
etnikai címkék és kapcsolatok újraértelmezéséhez, „új etnicitások” (Hall 1996) megalkotásához, 
és ennek során az etnicitás miként használható erôforrásként, nem pedig a kudarc vagy depriváció 
okaként vagy velejárójaként. A cigányok részvétele a populáris kultúra termelésében olyan kutatás 
számára kínálhat terepet, amely az „elismerés”, „kirekesztés” vagy „befogadás” kategóriáit övezô 
egyezkedési formák gyakorlati kontextusainak megértésére törekszik. Az itt bemutatott roma elô-
adók közül sokan elutasító választ adnának, ha tevékenységüket politikai jelzôkkel azonosítanánk, 
mivel legtöbben igyekeznek elhatárolódni a politika vagy a politikusok szerintük szükségképp kor-
rupt és korrumpáló világától. Ennek ellenére, a romák részvétele a populáris kultúra elôállításában, 
valamint az ehhez kapcsolódó kulturális politikák bizonyosan nagyobb figyelmet érdemelnek, mint 
amit a társadalomkutatók általában tulajdonítanak nekik. Ahogy arra a kulturális performansz je-
lenségét a Kínában élô miaók körében tanulmányozó Louisa Schein felhívta a figyelmet, a mo-
dernitás számos elônyétôl megfosztott helyzetben élô kisebbségek gyakran találnak szimbolikus 
módokat arra, hogy újrapozicionálják magukat, esetenként éppen a modernitás azon kulturális 
kódjainak a használata révén, amelyekkel mint „másokat” alkották meg ôket (Schein 1999: 364). 
A cigányok vonatkozásában több helyen is felmerült, hogy esetükben az elôadás vagy performansz 
a nemzeti vagy állampolgári besoroláshoz képest alternatív identifikációs formaként mûködik. Gay 
y Blasco madridi hitánókra vonatkozó érvelése szerint az állampolgársággal vagy a nemzeti hova-
tartozással ellentétben a cigányság (Gypsiness) nem felülrôl vagy a központból van kivetve, hanem 
inkább egyes hitánók személyes performanszaitól függ (Blasco 2002: 179). Szintén a modernitás 
fogalmára hivatkozik Carol Silverman, amikor azt írja, hogy a roma zenei performansz nem csupán 
más, tisztábbnak vélt hagyományokból származó kölcsönzések sorozataként fogható fel, hanem egy 
marginalizált helyzetû alternatív modernitás kifejezôdéseként is, mely a gazdasági túlélés, a törté-
nelmi kirekesztettség valamint a mûvészi alkalmazkodóképesség tényezôire épül, és ezekbôl meríti 
sajátos lendületét (Silverman 2007: 358). 

Az a megfigyelés, hogy az alávetett társadalmi kategóriák maguk is tagoltak és számos belsô 
konfliktus vagy politikai küzdelem jellemzi ôket, kulcsfontosságú volt Stuart Hall, valamint a kri-
tikai kultúrakutatás hagyományához kötôdô szerzôk munkájában. Mivel az alávetett helyzetben 
kialakuló kultúrák és stílusok gyakran ellentmondásosak és töredezettek, ezért félrevezetô lenne 
ôket olyan politikai programoknak tekinteni, amelyek csupán leírásra, intézményesítésre és a tá-
gabb gyakorlatba való átültetésre várnak. Ahogy Les Back fogalmaz a brit antirasszista mozgalom 
kapcsán, e tapasztalat egyedi dimenziója az 1970-es és 80-as években a feketeség új, politikai tar-
talmú fogalmának a kialakulása volt, amely a rasszizmusra való válaszként jött létre (Back 1996). 
A nyolcvanas évek közepére azonban ennek a politikai identitásnak a hegemóniáját többféle kihívás 
érte. Többek között a kisebbségi közösségekben megjelenô vallási fundamentalizmus körüli viták 
megkérdôjelezték a fekete politikai kategóriájának hasznosságát. A London a Rasszizmus Ellen 
kampányai, plakátjai és gyakorlatai ezzel egy idôben az antirasszizmus egy olyan változatát hozták 
létre, mely alig lépett tovább a jelszavak hangoztatásánál. Mint más hasonló kezdeményezések, úgy 
ez is arra az egyszerû diskurzív modellre épült, melyben a fehérek vagy „szentek”, vagy „bûnösök”, 
vagy rasszisták, vagy pedig a rasszizmus elutasításának szószólói. Mint arra Back felhívja a figyel-
met, ez a megközelítés alkalmatlan volt a legtöbb londoni fiatal életében megjelenô rasszista és 
antirasszista nézetek változékony kombinációinak megértésére (Back 1996: 2–3).

2  A két diszcipílna viszonyával kapcsolatban lásd Nugent–Shore 1997. A populáris kultúra antropológiai kutatásáról 
lásd Fabian 1998. 
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Stuart Hall a fekete kulturális politika két formáját és fázisát különbözteti meg (Hall 1996). 
A reprezentáció viszonyaira irányuló politika az önreprezentáció jogának megszerzését jelentette 
a fekete mûvészek és kulturális munkások (cultural workers) részérôl, akik így a marginalizáló 
és sztereotipikus ábrázolásokkal szemben alakítottak ki pozitív reprezentációs stratégiákat. Ehhez 
képest a reprezentáció politikája az esszenciális fekete szubjektum elképzelésével való szakításra 
épül, más szóval a fekete kategórián belül lehetséges szubjektumpozíciók, kulturális identitások 
és tapasztalatok sokféleségének elismerésére irányul, ebben az értelemben a „fekete” pozíciójából 
való megszólalás puszta tényéhez nem társít garanciákat.3 Ez a kulturális politika a fekete kategó-
ria belsô homogenitásának feltételezésével, vagyis a negatív, külsô vagy elnyomó reprezentációkkal 
szemben álló, azokat felforgató, és ezért „lényegileg pozitív” fekete szubjektum elképzelésével szem-
ben a folyamatosan változásban lévô kulturális kifejezésformák és identitások közötti intertextuális 
viszonyok révén hoz létre politikailag is mobilizálható értelmezôi közösségeket. Más szavakkal, a 
reprezentáció viszonyainak politikája a „jó” vagy „rossz”; az „autentikus” vagy „nem autentikus” 
ellentétpárjai alapján tett különbséget a megmutatkozás lehetséges formái közt. Ezzel szemben a 
reprezentáció politikája tovább tekint a feketeség megjelenítésének elszigetelt eseteinél, hogy így 
számot adhasson a fekete populáris kultúrát meghatározó mélyebb struktúrákról. Hall és az általa 
fémjelzett irányzat egyik fontos dilemmája tehát az, hogy miként lehetséges egy olyan kulturális 
politika kialakítása, amely képes anélkül meghúzni politikai határokat, hogy közben ezeket véglege-
sen rögzítené – így változatlanul hagyva a rasszizmus kulturális logikáját, amely a társadalmi világot 
kívülrôl lehatárolt és belülrôl homogén egységekre osztja fel. 

Ahogy arra az itt következô példák némelyike utal, a roma reprezentáció terhe sok esetben 
épp a belsô homogenitás megteremtésének ellentmondásos kísérleteibôl adódik. Paul Gilroy sze-
rint a kultúra megváltoztathatatlan nemzeti vagy etnikai különbségre épülô, túl-integrált fogalma 
(over-integrated concepts of culture) nem csupán az európai posztkoloniális nemzetállamok sa-
játossága (Gilroy 1993). A nyugati modernitás szellemi öröksége meghatározta a fekete diaszpóra 
hovatartozással kapcsolatos diskurzusait és törekvéseit is, így hatása tetten érhetô az autentikusnak, 
természetesnek gondolt, ôsi gyökerekkel rendelkezô fekete identitás megalkotásának kísérleteiben 
is. A nacionalizmus mintáinak alkalmazása ugyanakkor inkább fragmentálja, semmint egyesíti a 
szétszóratásban élôket. A „másik” ünneplését szorgalmazó multikulturalizmus szintén veszélyesen 
közel marad a valamiféle ôsiséget, és ezen alapuló belsô egységet feltételezô etnikai meghatározá-
sokhoz. A fekete diaszpóra közösségeibôl többszólamú és többnyelvû kulturális formák, zenék és 
elképzelések erednek, de mégsem képezik a diaszpóra kizárólagos tulajdonát, mivel közös vonásuk 
éppen a nemzetállami kereteken és a nemzeti sajátosság kényszerein való túllépés lehetôségeinek 
állandó keresése. A populáris kultúra és a zene diaszpórahálózatokban folyó cseréje, a hagyomá-
nyok folyamatos újraírása révén jöhettek létre olyan alternatív nyilvános terek, ahol lehetségessé 
vált új identitások és etnicitások kifejezése, és ahol a fehérek számára hozzáférhetôvé vált az így 
újraírt történelem. Az itt kialakuló politikai cselekvésmódok túlléptek a puszta antirasszizmus kere-
tein, artikulációjukra inkább egyfajta utópikus politikai nyelvezet jellemzô (Gilroy 1987). 

A fent röviden vázolt hagyomány kritikus alkalmazása kapcsán két problémára érdemes felhívni 
a figyelmet. Egyrészt helytelen volna eredendôen szubverzív funkciókat vagy ellenállást tulajdoní-
tani annak, ahogyan alávetett helyzetben élôk használják a populáris kultúra vagy stílus eszközeit. 
Sherry B. Ortner szerint a közelmúlt számos társadalomtudományi szövegében a marginalitás és 
az ellenállás jelenségei közt gyakran felállított közvetlen kapcsolat, valamint a két jelenség együttes 
misztifikációja leginkább az adott írásmûvek etnográfiai hiányosságai miatt volt lehetséges (Ortner 
1995). Szerinte nem azt szükséges eldönteni, hogy a cselekedetek egy adott együttese beleillik-e az 

3  Ahogy Hall egyik esszéjében fogalmaz: „feketének lenni nem elég, azt akarom tudni, hogy mi a kulturális politikád” 
(„being black isn’t really good enough for me: I want to know what your cultural politics are”) (Hall 1998: 474). 
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„ellenállás” címkéjével ellátott kategóriába. A kutató feladata sokkal inkább az, hogy értelmezze a 
folyamatokat, amelyek révén a társadalmi cselekvôk szándékai a gyakorlatban kibontakoznak, és 
ennek megfelelôen a cselekedeteiknek tulajdonított jelentés is változik – együtt a külsô hatalmi po-
zíciókban lévôk és a kategória belsô politikája közt folyó interakcióval (Ortner 174–180). 

Másrészt érdemes felhívni a figyelmet arra a jelenségre, amelyet a brit kultúrakutató Graham 
Huggan a posztkoloniális egzotikum fogalmával határoz meg, s amellyel a kulturális másság meg-
jelenítése és áruba bocsátása közötti összefüggésekre hívja fel a figyelmet (Huggan 2001). Hozzá 
hasonlóan a Womad elnevezésû világzenei seregszemlét és multikulturális fesztivált Adorno nyo-
mán elemzô John Hutnyk szerint mára a különbségek megsokszorozódása olyannyira repetitív lett, 
hogy az árucikk formájában megjelenô sokféleség csupán újra és újra ugyanazt képes nyújtani a 
befogadóknak (Hutnyk 1997: 106). A Womad és a hozzá hasonló rendezvények Hutnyk szerint a 
19. század nagy világkiállításainak mai formáiként értékelhetôek, ahol a világ „távoli” sarkaiból 
gyûjtenek össze „reprezentatív” zenészeket az etnikai marketing követelményeinek megfelelôen. 
Ezeket hajlamosak vagyunk valóságos interkulturális kapcsolatokként értelmezni, bár valójban 
érintetlenül hagyják a kulturális termelés fennálló gazdasági és ideológiai rendszereit4 (Hutnyk 
107). Ezeknek a politikai és egyben piaci elvek alapján nyugvó kihívásoknak a számbavételével és 
értelmezésével az antropológusok – tágabban a kulturális sokféleség és a tolerancia viszonyainak 
megteremtése iránt felelôsséget érzô szakértôk – sok esetben ma is adósak. Ennek egyik oka az le-
het, hogy a kulturális sokféleség áruba bocsátása a multikulturalizmus támogatóinak egyik fontos, 
bár gyakran kimondatlan elôfeltevését kérdôjelezheti meg: jelesül azt, hogy a kulturális sokféleség 
láthatóvá tétele és elismerése önmagában elegendô lehet a homogenizáló, központosító vagy asszi-
miláló hatalmi politikákkal szembeni fellépéshez.

Az utóbbi két évtizedben talán a világzene fogalma körül kialakult iparág területén volt leginkább 
megfigyelhetô, hogy a kulturális sokféleségre épülô piacokon a legnagyobb értékre és a leginkább 
megbecsült pozíciókra sokszor éppen olyan termékek és produkciók számíthatnak, amelyek lát-
szólagos elmaradottságuk, az adott gazdasági és ideológiai rendszeren belüli marginalitásuk révén 
leginkább lehetôvé teszik, hogy a fogyasztók az ellenállás különféle vízióit társítsák hozzájuk. Ami 
ezekben az esetekben történik, voltaképp nem más, mint az alkalmazott formában való visszatérése 
annak a korábban említett feltevésnek, miszerint a marginalitás vagy hibriditás és adott politikai 
vagy társadalmi rendszereknek való ellenállás egymást kiegészítô jelenségek. Ebbôl az következik, 
hogy az alávetett helyzetben élôk saját – vagyis nem csupán reaktív – politikája saját, önálló (vagy 
„autentikus”) kultúrájukból és annak elismerésébôl alakulhat ki. Ennek az elôfeltevésnek a fe-
lülvizsgálatához és meghaladásához olyan perspektíva szükséges, amely a kulturális különbségek 
termelésének és megjelenítésének viszonyaira kérdez rá, vagyis arra, hogy a sokféleség nyilvános 
megmutatásában kik, hol és milyen eszközök birtokában vesznek részt. A kultúra láthatóvá tételé-
nek milyen politikái lehetségesek, mi lehet a haszna, és mik a költségei? 

Ennek a tanulmánynak a fôszereplôi olyan roma elôadók, akik az általuk választott zenei mûfaj 
– a roma folklór vagy a belôle építkezô világzene és más kevert zenei formák – politikai kontextu-
sai és történeti elôzményei folytán mintegy szükségszerûen etnikailag meghatározott szerepekben 
jelennek meg a nyilvánosság elôtt. Munkájukkal olyan környezet megalkotásához járultak hozzá, 
ahol adott kulturális termékek vagy stílusok etnikai címkézése inkább sikereket, semmint kudar-
cot hozott számukra. Zenei gyakorlataik és a közöttük folyó viták elemzése olyan roma kulturális 
politikák körvonalazását segítik elô, amelyek – a politika formális vagy intézményesült keretein kí-
vül, ám azokkal párbeszédben – a cigány kategória nyilvános újradefiniálását célozzák. Ezeknek a 
folyamatoknak az értelmezéséhez mindenekelôtt a zenei elôadás mikropolitikai kontextusait szük-
séges értelmezni, vagyis azokat a szemtôl szembeni kapcsolatokra épülô interaktív helyzeteket és 

4  Más kontextusban néhány ponton ehhez hasonlóan érvelt Klaniczay 2003.
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hálózatokat, ahol az identitás vagy politika fogalmai azonosíthatóvá válnak, elôadók és közönségük 
számára egyaránt (Gerstin 1998). Az elôadók az identitás és a politika kategóriáit adott kontextu-
sokban, a hírnév megszerzésére való törekvésükkel összefüggésben alkalmazzák. Erre az egymással 
való versengés és a hierarchia éppúgy jellemzô, mint a kölcsönös függés vagy egymásra utaltság. 
A zenészek az így létrejövô környezetben – vagyis a zenei kapcsolatok és határok kialakítására épülô 
szcénában – fejezik ki állásfoglalásaikat az identitás, politika vagy épp az ellenállás tágabb diskur-
zusaival kapcsolatban. 

A kulturális sokféleség megjelenítése, láthatóvá tétele különösen a nagyvárosok szimbolikus öko-
nómiájának keretei között tett szert sajátos értékre (Neff–Wissinger–Zukin 2005). Ez olyan kultu-
rális vállalkozók munkája révén lehetséges, akik a világban való jártasság, a „kozmopolitává válás” 
ígéretét törekszenek termékeikhez hozzákapcsolni – vagyis azt a képzetet igyekeznek felkelteni, 
hogy a fogyasztó nagyobb térbeni elmozdulás nélkül is lehet egyszerre „több helyen”. Mint arra tér-
ségünkben is számos példát találhatunk, a sokféleség bemutatását egyre több város értelmezi úgy, 
mint a vonzó kép kialakításának elsôdleges eszközét – még akkor is, ha ez ma már csak a történe-
lembôl ismert, vagy a város és az ott élôk mindennapi életétôl elrugaszkodott képzetek révén érhetô 
el. Budapest esetében a roma szcéna kialakulása úgy is értékelhetô, mint a társadalmi térszerkezet 
korábban megkezdôdött átalakulásának egy sajátos kulturális aspektusa (lásd Ladányi 2008). A re-
habilitációs akciók révén fejlôdésnek indult belsô kerületek klubjai, szórakozóhelyei és kulturális 
központjai – melyek esetenként sajátos anomáliák révén jöttek létre, és hosszabb fennmaradásuk 
szinte mindig bizonytalannak tûnt – a legfôbb helyszíneket szolgáltatták a szcéna jellemzô esemé-
nyei, koncertjei és találkozási alkalmai számára. Más szóval Budapesten a nagyvárosok szimbolikus 
tôkéje szempontjából világszerte felértékelôdô multikulturális események helyi formái nagyrészt a 
város olyan részeiben valósultak meg, amelyek nem sokkal korábban indultak el a dzsentrifikáció 
útján, ami sok helyen a roma lakók fokozatos eltávolításával is együtt járt. Ebben a kontextusban a 
roma elôadók kísérlete arra irányult, hogy az etnicitás láthatóvá tételével, a roma és nem roma kö-
zönség együttes mobilizálásával, vagyis az együttélés helyi gyakorlataival kapcsolatos elképzeléseiket 
a kialakuló nagyvárosi kulturális piac lehetôségeihez illeszkedve ültessék át a gyakorlatba.

A zenei elôadás helye és az etnicitás láthatóvá tétele

A cigánynak mondott kultúrák és társadalmak egyediségének, valamint más kisebbségekhez vagy 
diaszpórákhoz való hasonlóságának problémája az egyik leggyakoribb kérdésfeltevés a társadalom-
kutatók körében (lásd például Okely 2003). Fontos azonban hozzátenni, hogy a zene vagy tágabban 
a cigányok részvétele a populáris kultúra termelésében és befogadásában az egyik olyan terület, 
ahol a kutatás alanyai maguk is hozzászólnak a kutatók által feltett kérdésekhez, és állást foglal-
hatnak azokkal kapcsolatban. Ilyen kulturális viták tárgya lehet például a világ más részein élô, ci-
gánynak mondott emberekkel való kapcsolatuk, a más kisebbségekkel vagy diaszpórákkal felállított 
analógiák, és nem utolsósorban a saját helyük a hagyomány és az újítás vagy modernség címkéivel 
jelölt lokális folyamatokban. 

Az elmúlt két évtizedben a cigányok által játszott zenei stílusok számtalan változáson mentek át 
Kelet-Európa minden országában. Ezek a változások nem szorítkoznak csupán magukra a zenei 
mûfajokra vagy termékekre, egyúttal formálják a cigányok kapcsolatát társadalmi környezetükkel 
is. Ennek ellenére a kutatók gyakran vélik úgy, hogy a zene és a populáris kultúra kérdései alkal-
matlanok a kutatásra, vagy legalábbis kevéssé jelentôsek a cigányok körében végzett empirikus 
vizsgálatok fôáramába tartozó témákhoz képest. Mind ez idáig az etnomuzikológia keretein kívül 
kevés kísérlet történt olyan kutatásokra, amelyek empirikus anyagukat tekintve a cigányoknak a 
populáris kultúra területén való jelenlétét állítják a középpontba. Nyilvánvaló különbséget talál-
hatunk aközött, amilyen jelentôséget a zenének és a populáris kultúra más kifejezésformáinak a 
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legtöbb roma közösségben tulajdonítanak, és aközött, amekkora figyelmet ezeknek a formáknak 
és gyakorlatoknak a legtöbb kutató szentelt a terepen. Ez természetesen nem jelenti azt, hogy cigá-
nyok között dolgozó társadalomkutatók ne találkoztak volna idevágó jelenségekkel. A terepmunkát 
végzett kutatók sok esetben elismerik, hogy a zene és a populáris kultúra más formái jelen voltak 
terepükön, ám a kutatás eredményeként létrejövô szövegükben ezt végül mégsem emelték ki. Ez a 
jelenség bizonyára a kutatók által használt „szemüveg” sajátosságaival állhat összefüggésben.

A cigányokkal foglalkozó és az ô megértésükre törekvô kutatók általában egyik fô céljuknak te-
kintik, hogy az elôítéletek és sztereotípiák által képzett falak mögé tekinthessenek, majd az így 
megszerzett tudást osszák meg az olvasókkal. A tudományos szövegek mellett hasonló célok és elô-
feltevések jellemzik azokat a mûvészeti, kulturális projekteket, amelyek a romák helytelen vagy ha-
mis reprezentációit törekednek helyes vagy méltányos reprezentációkkal felváltani. A kutatói gyanú 
általában a cigányok és a zene közt minduntalan kapcsolatot teremtô sztereotípiákból táplálkozik, 
és azzal az érveléssel egészül ki, hogy a zenészek kivételes személyiségek, akik rendelkeznek a szük-
séges eszközökkel ahhoz, hogy a „gróffal” és a „paraszttal” egyformán jó kapcsolatot létesítsenek. 
A zene vagy a populáris kultúra elôállítása és fogyasztása – éppen ezért nem tekinthetô reprezen-
tatívnak a stigmatizált vagy kitaszított csoportok mindennapi életének és problémáinak megértése 
szempontjából. Ebben a tekintetben a roma elôadók egyfajta anomáliát jelentenek, hisz sok eset-
ben maguk is részt vesznek egyes sztereotípiák újratermelésében – legalábbis akkor, ha ezeket 
maguk számára is hasznosnak találják5 (Beissinger 2001; Silverman 2007).

„A történelmet a gyôztesek írják, ám a romák mindig csak a zenében gyôzhettek” – írja Garth 
Carthwright, a Princes Amongst Men: Journeys with Gypsy Musicians címû útleírás szerzôje, mely 
nagy népszerûségnek örvend a világzenei piacon befutott kelet-európai cigány elôadók angol nyel-
ven értô rajongói között (Carthwright 2005: 12). Habár a legtöbb romákkal foglalkozó akadémiai 
kutató igyekszik éles határt vonni saját munkája és a cigányokkal kapcsolatos, egzotizáló népszerû 
irodalom között, az olvasók számára akad néhány olyan gondolat, amely mind a két mûfajból is-
merôs lehet. Ezek egyike, hogy a cigányok által játszott zene nem értelmezhetô csupán esztétikai 
keretek között, sokkal inkább egy társadalmilag beágyazott kifejezésformának tekinthetô, amelyet 
az elôadók és a közönség közötti – gyakran egyúttal interetnikus viszonyt is jelentô – kapcsolat 
és az ebben a kapcsolatban értelmezhetô kulturális hasonlóság vagy különbség sajátos politikai 
tartalommal ruház fel. Mint arra Carol Silverman felhívta a figyelmet, ezek a gyakorlatok arra az 
ellentmondásra épülnek, hogy a romák a politikai érdekérvényesítésben ugyan gyengék, ám a zene 
és a kulturális performansz területén mégis rendelkeznek saját erôforrásokkal, és ebbôl adódó ha-
talommal (Silverman 2007: 328).

A fentihez hasonló dichotómiákra épül az a megközelítés is, mely szerint az ízlés, a kulturális 
fogyasztás vagy a zene használata a romák körében egyfajta napos oldalt jelentenek szemben a 
hétköznapi élet árnyoldalaival, ahol az elôbbi „oldal” csupán az elnyomottak rövid távú és mu-
landó érvényû gyôzelemét ígéri az elnyomók felett. Ez a megközelítés jellemzôen közelebb áll a 
hallgatók nézôpontjához, szemben az elôadókéval, amely sok esetben – bár nem mindig – meg-
felel a cigány és a nem cigány közt létrejövô megkülönböztetésnek. Mattijs van de Port újvidéki 
terepmunkára épülô etnográfiájában abból az ellentmondásból indul ki, amely a cigányok és a 
szerbek viszonyát jellemzi a hétköznapi életben, valamint a város szélén fekvô mulatóhelyeken 
(kafana) tartott mulatságok, a lumpovanje során (Port 1998). A mindennapos társadalmi távol-
sággal és megbélyegzéssel szemben a kafana világában a szerb vendégek teljes egészében a cigány 
elôadókra bízták magukat, s ez az intim közelségnek máskülönben elképzelhetetlen formáit tette 
lehetôvé. A cigányokkal kialakított intim viszony valójában a szerb vendégek – hétköznapi életben 

5  Az ilyen megközelítés számára hasonló anomáliát jelent például az interneten elérhetô cigányellenes tartalmak 
romák általi használata, pontosabban az, hogy ezeket sokan közülük szórakoztatónak tartják. 
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nemkívánatos – fantáziáinak a kivetítését és megtestesítését tette lehetôvé. Más szerzôk is felhívták 
a figyelmet arra, hogy a cigányok évszázadokon át ellenállhatatlan álomvilágot jelentettek a legtöbb 
európai országban: ezt a világot az idôvel szemben az idônkívüliség, a mértékletességgel szemben a 
kicsapongás, az értelemmel szemben az érzelem jellemezte (lásd Trumpener 1992). 

Az ehhez hasonló dichotómiák a legtöbb esetben csupán a többségi imaginációk értelmezését 
teszik lehetôvé, így azt sugallják, mintha politika és esztétika vagy mûvészet és élet egymástól való 
elválasztása magukra a tárgyalt kulturális jelenségekre is érvényes volna. (Gilroy 1993) Mint arra 
az alábbiakban kitérek, az itt bemutatott roma elôadók körében folyó legitimációs küzdelmek sok 
esetben éppen annak a pozíciónak a megtalálására és fenntartására irányulnak, melyben a szemé-
lyes vagy mûvészi autonómia és a cigányok mint közösség nevében való megszólalás nem kizárják, 
hanem kölcsönösen megerôsítik egymást. Ehhez elsôsorban az elôadás politikai természetének 
megértésére van szükség, mely legalább két szempontból lehet ígéretes vállalkozás. Egyrészt az 
elôadás és a mindennapi élet tartományai között a puszta bináris oppozíciónál összetettebb kapcso-
latokat feltételez, másrészt képes megkérdôjelezni a befogadó és elôadó közötti egyirányú hatalmi 
viszonyt, mely a zenét szolgáltató cigányok legtöbb irodalmi és etnográfiai megjelenítése szerint vég-
sô soron a hallgatóknak kedvez. A fenti megközelítések hiányossága abban áll, hogy a zenére vagy 
populáris kultúrára nem olyan társadalmi gyakorlatként tekintenek, amely – túlmutatva önmagán 
– képes más médiumok által nem vagy csak részlegesen kifejezhetô jelentések artikulációjára. Ezek 
közé tartozik az etnicitás és a marginalitás újradefiniálása, illetve az etnicitás erôforrásként való fel-
fogása. Ebben a tekintetben a roma elôadók pozíciója inkább stratégiainak tûnik, semmint kivéte-
lesnek, mivel lehetôvé teszi számukra – más esetekben egyenesen megköveteli tôlük – az etnicitás 
láthatóvá tételével kapcsolatos kulturális politikáknak a kialakítását és gyakorlati alkalmazását. 

Az alábbiakban tehát amellett érvelek, hogy az etnicitás láthatóvá tétele körül folyó küzdelmek 
során a roma elôadók különbözô kulturális politikákat alakítanak ki, amelyek a megszólalás látszó-
lag „politikamentes” kontextusai folytán relatív autonómiával rendelkeznek a reprezentáció vagy 
érdekképviselet formális intézményeivel szemben. Másként fogalmazva a roma elôadók – szükség-
szerûen etnikai szerepekben való megjelenésük folytán – egy olyan szimbolikus térben határozzák 
meg saját pozícióikat, amelyet a cigányokról folyó tágabb közbeszéd állandóan befolyásol, és ahol 
ezekkel a diskurzusokkal saját maguk is változó kapcsolatokat alakítanak ki. 

Az elôadók kulturális politikái szempontjából mindvégig alapozhatnak arra a relatív autonómiá-
ra, amely tevékenységüknek látszólag csupán mûvészi vagy szórakoztatásra irányuló jellegébôl adó-
dik. Ezzel egy idôben maguk is a társadalmi kirekesztéssel és befogadással, az elismerés és együtt-
élés lehetôségeivel kapcsolatban hoznak létre nem pusztán explicit nyelvi eszközökre épülô kritikai 
diskurzusokat és gyakorlatokat. Így saját alternatív nyilvánosságuk keretei között olyan problémák-
kal kapcsolatban foglalnak állást, amelyeknek kezelését különben az intézményesült kisebbségi 
elitek és érdek-képviseleti szervezetek igyekeznek monopolizálni. Ebbôl a nézôpontból összetettebb 
válasz adható arra a kérdésre, hogy mit is jelenthet a roma reprezentáció terhe, és hogy ezt miként 
kezelik olyan társadalmi szereplôk, akiknek a legfôbb tevékenysége éppen az etnicitás láthatóvá té-
teléhez, stratégiai bemutatásához kapcsolódik. Éppen emiatt érdemes a cigányoknak a populáris 
kultúra termelésében és befogadásában való részvételét komolyan venni: a populáris kultúra, és 
elsôsorban a zenei kifejezés eszközeinek használata olyan tereket hoz létre, ahol lehetségessé vá-
lik a különbözô megszólalási formákkal, így egyben az etnikailag meghatározott szerepekben való 
megjelenés és az elismerés különbözô módjaival való kísérletezés. A populáris kultúra területén a 
civilszervezetek vagy az etnikai politizálás világánál jóval szélesebb körben válnak elérhetôvé azok az 
eszközök, amelyek egyebek mellett lehetôvé teszik a kapcsolatfelvételt más, látszólag „távoli” kultú-
rákkal, s ezzel együtt képesek hozzájárulni a származáshoz fûzôdô viszony újradefiniálásához. 

A kelet-európai cigányok politikai mobilizációjának kudarcaival és megkésettségével kapcsolatos 
tapasztalatok mellett az utóbbi idôben egyre több kormányzati és civil kezdeményezés törekszik a 
cigányokról pozitív üzeneteket közvetíteni a mûvészet és a kultúra eszközeinek használata révén. 
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Az ilyen kezdeményezéseknél általában zenészek és más mûvészek feladata, hogy a tényleges tar-
talomról gondoskodjanak. Ezekben az esetekben a roma reprezentáció terhe nyilvánvalóvá válik 
azoknak az ellentmondásoknak a révén, melyek a „közösség nevében beszélô mûvész” valamint 
a „maga jogán értékelt mûalkotás” kategóriái és az ezekkel kapcsolatos elvárások között állnak 
fenn. Ezek gyakorlati feloldása végsô soron az elôadókra marad, és ilyenkor az ô kulturális poli-
tikáik kérdései megkerülhetetlenné válnak. Ebben a tekintetben lehet érvényes itt Pnina Werbner 
állítása a korai migráns vállalkozókról, akik egyéb tôkeformák nélkül arra az egyedüli tôkére épí-
tenek, amelyhez hozzáférésük van, és amelyet akár maguk is feltalálhatnak: a kulturális tôkére 
(Werbner 1999: 564). Ilyen helyzetekben elôfordul, hogy az etnicitás nem csupán a kirekesztettség 
összefüggésében válik értelmezhetôvé, hanem úgy is, mint kulturális tôke felhalmozására alkalmas 
erôforrás. Ennek megfelelôen az olyan fogalmak, mint a „kultúra” vagy az „identitás”, mindenek-
elôtt sajátos kódokat és beszédmódokat jelentenek, amelyeket szükséges elsajátítani – majd adott 
esetben stratégiai módon alkalmazni – az elismerésért folytatott küzdelemben való részvétel során, 
hisz ezek részei annak a nyelvnek, amelyet ennek a küzdelemnek minden résztvevôje képes meg-
érteni (Handler, 1994).

Az itt szereplô roma elôadók közül sokan törekednek arra, hogy kulturális vállalkozóvá váljanak, 
vagyis olyan réseket hozzanak létre egy nagyvárosi kulturális ökonómiában, amelyeket azután ké-
pesek ellenôrzés alatt tartani. Ennek a folyamatnak a részeként definiálták újra etnikai hovatarto-
zásukat, amely így gyakran ellentmond a deprivációra vagy marginalitásra épülô, tudományos vagy 
politikai intézmények által alkalmazott meghatározásoknak. „Ha mindig csak a szegénységrôl, meg 
a nyomorúságról beszélünk, azzal csak magunkat nyomjuk lefelé, egyre lejjebb és lejjebb” (!!!nem 
kurzív?)– mondták nekem többen. Egy alkalommal néhány zenész egyes alapítványok munkáját 
bírálta, ahol nem tudják, hogy „a cigányok is egy célcsoport, amelyik ugyanúgy fogyaszt, mint a töb-
bi”. Mások hasonlóan kritikus megjegyzésekkel illették a roma vezetôket is egy általános kulturális 
koncepció vagy terv hiánya miatt. Az elôadók erre a hiányra felelve alakították ki saját, részleges és 
fragmentált kulturális politikáikat. 

A cigány kulturális mozgalom öröksége

A kultúra fogalmának és használatának központi szerepe volt már a rendszerváltás elôtt is a magyar-
országi cigány mozgalom szervezôdésében. Amikor az államszocializmus idôszakában a cigányokat 
valódi munkásokká igyekeztek átformálni (Stewart 1997), éppen a munkásszállók voltak azok a 
helyek, ahol a kialakuló cigány értelmiség tagjai népdalokat gyûjtöttek és koncerteket szerveztek. 
Daróczi Ágnes így idézi fel ezt az idôszakot: „minthogy politikai érdekképviseletre nem nyílt le-
hetôségünk, az ellenkultúra részeként – párhuzamosan a magyar táncházmozgalommal (gyakran 
karöltve) – saját kulturális forradalmunkba kezdtünk. A néphagyományok és a magas mûvészetek 
területén demonstratíve mutattuk meg: van cigány kultúra – tehát van cigány nép is.”6 

Zsigó Jenô a cigány népdalok üzenete kapcsán a következôket mondta egy világzenei témájú ke-
rekasztal-beszélgetés során: „Ezekben a régi dalokban és szövegekben sok ezer ember szenvedése 
és élettörténete van benne. Ezért volna világzene? Mi elôadjuk, újraéljük és átalakítjuk ezt a zenét, 
de számomra ebbôl akkor lesz világzene, ha a dallam és a szöveg a zárt roma közösségekbôl kikerül 
és hirtelen üzenetté válik. Azért lesz belôle világzene, mert ami korábban rejtett és titokzatos volt, 
az így már bárki számára elérhetô.”7 

6  Daróczi 2006. Forrás: http://www.romnet.hu/jegyzet/jegyz195.html.
7  Balogh 2001. Forrás: http://www.szellemkep.hu/beloldal-ujsag-lapok-2001_5-vilagzene.html 
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Az államszocializmus asszimilációs politikája által meghatározott helyzetben tehát a cigány po-
litikai önszervezôdés lehetôségei korlátozottak voltak, így a kultúra vált az elismerésért folytatott 
küzdelem egyik legfôbb eszközévé. Követve a korabeli magyarországi ellenkultúra intézményeinek 
gyakorlatait, amilyen például a táncházmozgalom,8 a kialakuló roma elit döntôen falusi – és el-
sôsorban zenei – hagyományokra építkezve törekedett egy kulturális készlet kialakítására, amely 
alkalmas lehet az etnikai hovatartozás tudatosítására. Az így felfedezett hagyományok együtt a ma-
gas mûvészetek olyan formáival, mint a festészet vagy az irodalom, alkalmasak lehettek egy kánon 
kialakítására, amely alapjaiban a nemzetté válás folyamatának jól ismert kulturális mintáit köve-
ti (Szuhay, 1995). Mint azt a második idézet mutatja, ennek a folyamatnak a résztvevôjeként az 
elôadó feladata a kulturális értékek – jellemzôen a dalok – átemelése eredeti kontextusukból egy 
olyan tágabb vonatkoztatási rendszerbe, ahol azok a közös sors és társadalmi tapasztalat jelölôivé 
válhatnak. Varga Gusztáv, a Kalyi Jag vezetôje így beszélt az együttes indulásáról és elsô lemezérôl: 
„Azt gondolom, hogy a romák körében valóban áttörô sikert hozott, de valójában az egész kultúrá-
nak adott egy nagyon nagy löketet. Bátran merték magukat vállalni azok az emberek, akik az idáig 
nem merték azt mondani, hogy »én roma vagyok, cigány ember vagyok«. Minden sarkon, minden 
utcában, minden diszkóban Kalyi Jag-zene szólt.”9

A mai magyarországi roma folklór és világzenei mezô szereplôi közül sokan közeli kapcsolat-
ban álltak a cigány kulturális önszervezôdés fentiekhez hasonló vezéregyéniségeivel. Egyesek zenei 
pályájukon az általuk szervezett zenekarokban indultak el, mások legalábbis részben az ô inspirá-
ciójukra kezdtek el színpadon játszani olyan együttesekben, amelyek a kilencvenes évek cigány „ze-
nekar-alapítási láza” nyomán jöttek létre. Amikor errôl az idôszakról beszélnek, sok roma elôadó, 
akit ismerek, azonos értelemben használja a „cigány folkórmozgalom kezdete” és a „cigány folklór 
kezdete” szófordulatokat. A kétféle megfogalmazás felcserélhetô használata arra utal, hogy a ma-
gyarországi cigány folklór ma ismert formájában a roma kulturális mozgalom terméke vagy „talál-
mánya”. Egyebek mellett erre utal az is, hogy amikor egymással rendszeresen nem játszó elôadók 
spontán örömzenélésbe fognak, szinte biztos, hogy ennek az idôszaknak a dalaihoz nyúlnak vissza, 
mivel ezekrôl tudják biztosan, hogy minden résztvevônek egyformán ismerôsek lesznek. A mozga-
lom kezdeményezôi tehát nem csupán egy kanonizációs vagy intézményesülési folyamat elindítói 
voltak, hanem egyúttal olyan diskurzusok alapítói is, amelyekre a roma elôadók máig hivatkoznak, 
és amelyekkel vitázva alakították ki saját kulturális politikáikat.

A roma mozgalom célkitûzéseit és eredményeit értékelô elemzések néhol azt sugallják, mint-
ha a politikai vagy emberi jogi célok mellett a mozgalom kulturális aspektusai csupán a hagyo-
mányôrzésben, a tradíciók felfedezésére és fenntartására való szándékban nyilvánultak volna meg 
(lásd például Vermeersch 2006). Ezzel a leegyszerûsítô megközelítéssel szemben a cigány kultúra 
fentiekhez hasonló meghatározásai és az intézményesítésükre irányuló törekvések sohasem váltak 
olyannyira egyeduralkodóvá, hogy képesek lettek volna teljes egészében irányítani – vagy akár csak 
elleplezni – a létezô kulturális vagy zenei törekvések sokféleségét. Az elôadók számára ráadásul a 
zenei hagyományôrzés mellett a zenei modernizáció lehetôségei éppolyan fontosak voltak, legtöbb-
jük munkájára inkább a kétféle program közti sajátos egyensúly keresése jellemzô. Így a hagyomány 
vagy a hagyományôrzés fogalmai körül tovább folytatódtak a viták és egyezkedések, amelyeknek a 
tétje végsô soron az elôadók mûvészi lehetôségeinek és egyben társadalmi feladatainak a megha-
tározása volt. A legtöbb zenész ma is „autentikusnak” tartja ugyan magát, ez azonban nem mindig 
azonos a szó szerint értelmezett „hagyományôrzéssel”, amelynek jelentése a gyakorlatban inkább 
korlátozó, így ezt inkább meghaladni semmint fenntartani törekedtek. 

8  A magyarországi revival vagy táncházmozgalom kapcsán többek között lásd Frigyesi 1996.
9  Dani 2006. Forrás: http://www.rnl.sk/modules.php?name=News&file=article&sid=5308. 

Etnicitas.indd   359Etnicitas.indd   359 2010.10.01.   9:57:392010.10.01.   9:57:39



360 A KULTURÁLIS POLITIKA ÉS AZ ETNICITÁS LÁTHATÓVÁ TÉTELE

Zenei változás és politika a roma elôadók körében

„Tudod, a cigányok közt azok a zenészek, akik nem voltak jók politikusnak, és azok a politikusok, 
akik nem voltak jók zenésznek” – mondta egyszer egy fiatal zenész barátom. Ez a megállapítás 
ugyan nem nélkülözte az iróniát, mégis jól tükrözte azt az összefonódottságot, amely a zenészeknek 
a politikához való viszonyát jellemezte. Ahogy Lakatos Béla, a Ternipe együttes vezetôje fogalmazott 
egyszer: „soha nem politizáltam, habár a zenében magában is politika van”. A zenészek gyakran 
kaptak meghívást és egyéb ajánlatokat mind parlamenti, mind pedig roma politikusoktól vagy ala-
pítványok vezetôitôl, akik tisztában voltak vele, hogy a zene milyen lehetôségeket rejt magában a 
társadalmi mobilizáció számára. A zenészek szerepe központi volt például a cigány néptáncos, a 
„kultúrák közt hidat építô” Balogh Béla szobrának felavatásakor a Fôvárosi Cigány Önkormányzat 
székházában. Mint más hasonló ünnepélyeken, a felszólaló aktivisták és roma politikusok itt is a 
fiatal cigány tehetségek kimûvelésének fontosságát hangsúlyozták „az élet legkülönfélébb terüle-
tein” – mégis, a zenészek voltak a legtöbben, akik jelenlétükkel és fellépésükkel az elmondott sza-
vakon túlmutató tartalmat tudtak adni ezeknek a célkitûzéseknek. Bizonyára sokan közülük nem 
vallották volna magukat egy etnikai csoport kulturális politikát alkotó organikus értelmiségének, 
mégis gyakran kellett ilyen szerepeket felvállalniuk. Ennek megfelelôen sokan közülük magukévá 
tették az identitás és a kulturális sajátosság vagy kulturális tulajdon diskurzusait, csakúgy, mint 
a „kultúrák közötti hidak” köznapi multikulturalista nyelvezetét, amelyet aztán alkalmaztak önma-
gukra és tevékenységükre. Ahogyan a Váradi Roma Café énekese egy kormányzati szervezésû anti-
diszkriminációs rendezvényen két dal között fogalmazott: „Mi is harcolunk a diszkrimináció ellen, 
a magunk eszközeivel”. A roma elôadók kulturális politikájának kérdése éppen arra vonatkozik, 
hogy mik is ezek az eszközök, és hogy ki milyen következményeket vár alkalmazásuktól. 

Alaina Lemon a moszkvai Roma Színházról és annak társadalmi kontextusairól szóló etnog-
ráfiájában írja, hogy az autenticitás fogalmának problémái a roma elôadók körében fôként azért 
merültek fel, mert a színházi közönségre és színészekre általában jellemzô fogalmi különbségtétel 
a fiktív karakter és az azt megszemélyesítô valóságos elôadó között az ô esetükben nem volt érvé-
nyes. „A cigányoktól azt várták el, hogy önmagukat alakítsák, mint cigányok, és hogy ezt folytassák 
a függöny legördülése után is” (Lemon 2000: 127, kiemelés az eredetiben). Lemon a továbbiak-
ban a színpadi és színpadon kívüli szerepeknek a „drámai egységérôl” ír: a roma elôadás színpadi 
keretei – egy átlagos színpadtól eltérôen – úgy jelentek meg a nézôk elôtt, mint a „valódi cigány 
életre” nyíló ablak. Az elôadás könnyen „giccsé” minôsülhetett, ha ennek az elvárásnak nem felelt 
meg. A színészek ugyanakkor éppen a színpadi konvenciókra és a velük járó napi gyakorlatokra 
tekintettek úgy, mint ami megfosztja ôket feltételezett kulturális eredetiségüktôl vagy lealacsonyítja 
annak valódi értékét (Lemon 2000: 127). Mindez az itt bemutatott magyarországi roma elôadók 
esetében azért jelentett sajátos kihívást, mivel – a cigány kulturális mozgalom elôzményeivel össz-
hangban – az autenticitás vagy a hagyomány fogalmait nehezen kerülhették volna meg színpadi 
elôadásuk kereteinek meghatározásakor. Másként fogalmazva: a nyolcvanas–kilencvenes években 
intézményesülô roma kulturális önreprezentáció keretei között a korábban nyilvános színpadokra 
nem vitt, fôleg a zeneileg addig nem professzionalizálódott oláhcigányok körében élô „belsô” zenei 
hagyomány – vagy az ebbôl kiinduló újabb zenei formák – megjelenítése vált uralkodóvá, szemben 
az addig csupán „kiszolgálásra” specializálódott, jellemzôen professzionális magyar cigány elôadók 
által játszott szórakoztató mûfajokkal. Az etnikus kultúra láthatóvá tétele azonban nem jelentette 
azt, hogy a korábban fôként etnomuzikológusok által dokumentált megkülönböztetés a „belsô” és 
„külsô” használatra szánt zenei formák vagy repertoárok között eltûnt volna (Kovalcsik 2007). A ci-
gányok körében játszott és a „külsô” közönségnek szánt zenei megszólalás formái közötti viszony 
ugyanakkor komplexebbé vált. A legtöbb elôadó ôszintén beszélt arról, hogy zenei szempontból 
olykor kisebb erôfeszítést tesz, ha nem kizárólag (vagy többségében) cigányokból álló hallgatóság-
nak játszik, és hogy az az igazi kihívás, amikor a romák igényeinek kell megfelelni. Egyesek néha 
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viccelôdve alacsony iskolai érdemjegyekkel osztályozták egymás teljesítményét, mások csak any-
nyit mondtak, „húsz százalék”, amikor érzékeltetni akarták társaikkal vagy velem, hogy mennyit 
nyújtottak valódi képességeikhez mérten a kevésbé jelentôs fellépéseken. Kisebb helyeken tartott 
koncerteken olykor egy-egy dal eljátszása során is észlelni lehetett az elôadásmód változását, amit 
egy-egy fontosabb vendég, barát vagy zenésztárs feltûnése váltott ki. A zenei teljesítménynek ez a 
sajátos ökonómiája úgy is értelmezhetô, mint a közönség elvárásaival, a kulturális eredetiség el-
vesztésével vagy az annak tulajdonított érték inflálódásával szembeni ellenállás. 

A budapesti roma szcéna elôadóinak célja tehát nem az volt, hogy „ablakot nyissanak a valódi 
cigány életre”. Ehelyett a cigány folklór hagyományaiból építkezô, de a külvilágnak szánt és eny-
nyiben szükségképp politikai reprezentációt hoztak létre. Mûködésük nagyrészt arra a kulturális 
tôkére épült, amelyet közvetítô szerepük nyomán halmoztak fel. Így például tisztában voltak azzal, 
hogy a csak romák között ismert zenei formák részben átkonvertálhatóak a nem roma vagy vegyes 
közönség számára is, olyan nyilvánosságot teremtve ezzel, amelynek ôk állnak a középpontjában. 
Habár a zenészek sokat hallgatták egymás felvételeit, legalább ilyen nagy értéket tulajdonítottak a 
Gypsy Kings, a romániai Nicolae Gu�a, Sandu Ciorba és számos más külföldi elôadó felvételei-
nek. Egyéni invencióik mellett leginkább ilyen felvételekrôl igyekeztek valamit átvenni. A „spanyol 
stílus” vagy a „román stílus” ismeretének – vagyis annak, ha valaki sok ilyen zenét ismert, és társai 
számára meggyôzô módon tudta azokat eljátszani – különösen nagy presztízst tulajdonítottak. 

A nemzetközi zenei hatások iránti érdeklôdés és az egyedi megszólalás felértékelôdése a zené-
szek körében az autenticitás és a hagyomány korábbi meghatározásainak kritikus újraírásához já-
rult hozzá. Mindez egyúttal egy sajátos beszédmódot segített kialakítani, melynek révén az elôadók 
– úgy is mint magyarországi romák – egy tágabb nemzetközi térben helyezték el magukat a más 
országokban élô cigányokhoz viszonyítva, állandó összehasonlításokat téve egymás zenéi, és egyben 
társadalmi helyzete között.

Természetesen abból, hogy valaki zenészként és cigányként tekint önmagára, még nem követke-
zik semmilyen egyértelmû politikai állásfoglalás. A nyílt politikai állásfoglalások elutasítása ugyan-
akkor nem jelent feltétlenül „apolitikus” magatartást.10 Amikor egy roma elôadó azt mondja, hogy 
„nem foglalkozom politikával”, ez kézenfekvô válasz egy olyan kérdésre, mely a „politizálást” köz-
napi értelemben használja, ám ezzel a válasszal egyben el is rejti tevékenységének bizonyos impli-
kációit. A roma reprezentáció terhének egyik aspektusa ugyanis éppen az, hogy ha a hovatartozás-
sal kapcsolatos üzenetek közlése túlságosan explicit, az könnyen a szándékolt jelentés kioltásához 
vagy megkérdôjelezéséhez vezethet. A cigányság mint minôség vagy kategória ilyen túlhangsúlyozott 
használatát a legtöbb, általam ismert elôadó negatív vagy ironikus módon a „díszcigányok” att-
ribútumaként kezelte. A „díszcigány” kategóriája jellemzôen azokra vonatkozott, akik csupán az 
etnikai címke használata révén értek el sikert vagy elismerést, és akik a zenészek szemében nem 
csak résztvevôi a politikai intézmények vagy az aktivizmus világának, de sokszor ezekben a szférák-
ban „találták fel” ôket, így nem rendelkeznek másféle legitimációval. Ennek megfelelôen a „dísz-
cigányok” az egyik fontos vonatkoztatási csoport, akikkel szemben az elôadók az autenticitás vagy 
legitim megszólalás kategóriáinak segítségével beszélhettek magukról. Más szóval, amikor látszólag 
pusztán „mûvészi” – vagyis „apolitikus” – önmeghatározást használtak, akkor egyebek mellett 
igyekeztek elkerülni a „díszcigány” kategóriájából adódó, nem kívánt következményeket, melyeket 
máskülönben könnyen lehetett akár az ô helyzetükre is vonatkoztatni. Egy kanadai újságírónô egy-
szer azzal a céllal látogatott Budapestre, hogy riportot készítsen a roma elôadók identitással kap-
csolatos küzdelmeirôl. Meglepetésére az elôadók az etnikai politizálással szemben közönyös, azon 
inkább kívül helyezkedô pozícióból beszéltek az interjúk során. Ezt az újságírónô nemigen tudta 

10  A romániai cigány muzsikusok, vagy lautarok körében ilyen „apolitikus” magatartást feltételez például Beissinger 
2001.

Etnicitas.indd   361Etnicitas.indd   361 2010.10.01.   9:57:392010.10.01.   9:57:39



362 A KULTURÁLIS POLITIKA ÉS AZ ETNICITÁS LÁTHATÓVÁ TÉTELE

összeegyeztetni elôzetes feltevéseivel, továbbá a koncerteken és a városban szerzett saját tapasztala-
taival, így végül elállt a riport megírásának szándékától.

Összességében az elôadók számára sajátos kihívást jelentett annak a helyzetnek a kezelése, 
melyben egyrészt a cigányokat „általában” reprezentálták mások szemében, másrészt igyekeztek 
megfelelni vagy elismerést szerezni a cigányok körében is. Mint arra korábban utaltam, ennek 
gyakorlatát az egyik közegben megszerzett tôkének a másikba való átkonvertálása határozta meg, 
nem csupán a zenei gyakorlatok tekintetében. Több elôadóról gyakran úgy tartották ismerôsei, 
távolabbi rokonai, hogy náluk járatosabbak befolyásos roma vagy nem roma körökben, így sok-
szor olyan kérésekkel, kívánságokkal fordultak hozzájuk, amelyekbôl nyilvánvalóan kitûnt, hogy 
túlbecsülik az illetô valóságos kompetenciáit. Az elôadók sikere vagy „gyôzelmei” egyrészt a kü-
lönbözô környezetek közötti közvetítésnek, az ezekben való egyidejû érvényesülés képességének 
voltak köszönhetôek. Másrészt ez a gyakorlat állandóan fenntartotta az önellentmondás, vagy a 
homlokzatvesztés kockázatát. Ezek után talán nem tûnik véletlennek, hogy a zenészek körében 
gyakori volt az a bírálat, hogy valaki „mindig azt mondja, amit a másik éppen hallani akar”. 
Ugyanerrôl azonban létezett egy másik, pozitívabb beszédmód is, mely az elôadót mint bárhol 
érvényesülni képes „kaméleont” jelenítette meg. Ahogy egy barátom mondta egyszer azzal kap-
csolatban, hogy a világzene fúziós lehetôségeit keresve egyre inkább eltávolodott a hagyományos 
cigány megszólalási formáktól: „hozzájuk akarok tartozni akkor is, ha a zeném már nem 
tartozik hozzájuk”. Az ehhez hasonló személyesen megélt ellentmondások akkor értelmezhe-
tôek, ha figyelembe vesszük az elôadók etnikailag meghatározott szerepeit, amelyek kialakulása 
részben a cigány kulturális mozgalom korábban érintett örökségével, illetve a cigányként való 
színpadra állás kihívásaival függött össze. Ezeknek a szerepeknek, és a velük járó kihívásoknak 
a kapcsán érdemes megjegyezni, hogy az itt bemutatott magyarországi zenészek, valamint a ko-
rábban említett, általuk is tisztelt romániai roma elôadók helyzete közt több fontos különbség 
található. Ezek egyike, hogy utóbbiak az aktuális helyzeti kívánalmaknak megfelelôen közönsé-
gük elôtt képen vagy videón olykor hangsúlyozottan cigányként, más esetekben a román nép-
viselet vagy vidéki környezet eszközeit használva a hagyományos nemzeti karakter archetipikus 
megjelenítôjeként, megint máskor a környezetükben bárki által megálmodható kortárs divat és 
jólét kellékeinek birtokosaiként, vagy akár „keleti nagyúrként” jelentek meg. A magyarországi 
roma elôadók számára saját kontextusaikban kínálkozó, hitelesen és párhuzamosan alkalmaz-
ható nyilvános megmutatkozási formák köre ennél korlátozottabbnak tûnt.

A roma szcéna kialakulása Budapesten 

A roma szcéna kialakulása része annak a folyamatnak, ahogyan a roma zenei mozgalom kilépett 
az addig példát szolgáltató magyar táncház vagy revival követésébôl, és saját fejlôdési irányokra lelt. 
Az elôadók egyebek mellett zenei hagyományaik élô és fejlôdô, valamint a magyar népzene halott, 
muzealizált állapotából indultak ki. Az etnicitás nagyvárosi térben való megjelenítésének elsôdle-
gesen nem a fesztivalizált formáit, hanem a színpad és közönség közti kapcsolatteremtés szûkebb 
kereteit alkalmazták. Ebben a térben alakultak ki az elôadásnak azok a társas gyakorlatai melyeket 
késôbb tágabb kontextusokban is alkalmaztak. Ez elsôsorban azt jelentette, hogy a romák egy spe-
ciális rést alakítottak ki maguknak Budapest kulturális tereiben. Ezáltal a másság kulturális meg-
fogalmazásai iránt fogékony hallgatók számára újradefiniáltak egy bizonyos hagyományt, amelyet 
„hagyományôrzés” formájában ez a közönség talán elutasított vagy egyszerûen csak figyelmen kívül 
hagyott volna. A cigányok színpadon kívüli jelenléte az eseményeken segített hitelesíteni az elôadást, 
vagyis elkerülni a korábban említett, giccsel kapcsolatos kockázatokat. Ebben a helyzetben a roma 
elôadók a tér és a zene feletti autoritás megszerzésére és megôrzésére törekedtek, ami a nem roma 
zenészek részvételét vagy a zenei fúzió új formáival való kísérletezést egyaránt lehetôvé tette – a ci-
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gányok itt „vendéglátók” voltak.11 Az elôadók tehát vállalták a piaci megmérettetést egy nagyvárosi 
kulturális ökonómiában, ami egyúttal folytonos kreatív újításokat követelt tôlük a fennmaradás és 
az állandó újra megjelenés érdekében. Ez egyszerre nyitott meg számukra új lehetôségeket, de egy-
úttal kijelölte tevékenységük véges hatóköreit is. 

Künstler Ágnes egyike azoknak az elôadóknak, akik a cigány kulturális mozgalom kezdeteitôl 
fogva színpadon vannak. Egyik beszélgetésünkben így hasonlította össze a nyolcvanas éveknek és 
kilencvenes évek elejének a koncertjeit a maiakkal: „Akkoriban fôleg romáknak játszottunk olyan 
helyeken, mint például az Almássy tér. A közönségnek talán csak egy negyede nem volt roma. Ma 
fôleg rasztáknak játszunk, én így hívom ôket, az alternatív fiatalság, szeretnek szórakozni, nagyon 
jó közönség.” (!!!nem kurzív?) Ez a megfogalmazás tömören összefoglalja azt a változást, amely a 
cigány folklór vagy világzene megszólalásának kontextusait jellemzi a kilencvenes évektôl. A válto-
zásnak két fôbb aspektusa van. Az egyik a döntôen roma közönségtôl a nagyvárosi szubkulturális 
szcénák fiatal közönsége felé való fordulás. Itt nem teljes fordulatról van szó, hanem inkább a 
roma és nem roma hallgatók közös jelenlétének megteremtésére, vagyis a közönség „keverésére” 
irányuló új stratégiákról. A másik aspektus a zenei elôadás tereinek változása, vagyis a fordulat a 
polgárjogi kezdeményezésekkel párhuzamosan szervezett fesztiváloktól és eseményektôl a 2000-es 
évek állandó változásban lévô klubjainak világa felé. 

Mint arról korábban már szó esett, a cigány zenei mozgalom kilencvenes években élénk, ugyan-
akkor többnyire amatôr idôszakát követôen megváltoztak a lehetôségei azoknak az elôadóknak, 
akik továbbra is színpadon akartak maradni. Az egyik lehetôség a nagyvárosi szubkulturális nyilvá-
nosságba való belépés volt. Ahogy a kritikai kultúrakutatás újabb hullámának szerzôi hangsúlyoz-
zák, ezekben a szimbolikus terekben egy adott helyszín vagy kifejezésforma elônyben részesítése 
egy másikkal szemben lehetôvé teszi a résztvevôk számára adott álláspontok kinyilvánítását a tár-
sadalmi világ felosztásával kapcsolatban (Thornton 1997). Ezzel egy idôben az elôadók külön erô-
feszítéseket tettek annak érdekében, hogy roma hallgatókat is mobilizáljanak – gyakran rokonaik, 
zenésztársaik vagy barátaik körébôl – akik számára mindez nem utolsósorban hozzáférési lehe-
tôséget jelentett olyan városi terekhez, amelyek különben zártak, közömbösek vagy ismeretlenek 
voltak számukra. A kialakuló roma zenei szcéna alternatív nyilvánosságában tehát lehetségessé vált 
a sokféleségnek és az együttélésnek a hétköznapi életbôl többnyire ismeretlen formáival való kísér-
letezés. Mindez nem csupán a közönség és a színpadon lévô elôadók közötti frontális kommuniká-
cióra vonatkozott, hanem egyúttal az elôadás során kialakuló társas viszonyok egészére, melyben 
az elôadók a teret és az ott zajló cselekményeket ellenôrizve tartották fent saját autoritásukat. Ahogy 
egy nem roma diáklány fogalmazott, aki rendszeresen látogatta ezeket az eseményeket, „máshol 
nem lenne lehetôségem arra, hogy egy cigány építômunkással egyenlô helyzetbôl indulva mulassak 
meg beszélgessek”.

A roma elôadók nagyvárosi szubkulturális nyilvánosságba való belépése szakítást jelentett azzal 
az idôszakkal, amikor a cigány zenei mozgalom alakulását a magyar táncházmozgalom mintáinak 
szorosabb követése jellemezte. Sem a zenekutatók, sem pedig a zenészek körében nem új keletû 
az a megkülönböztetés, amely a hagyomány fogalmának idôtlen minôségeket sugalló meghatáro-
zásával szemben a cigányok által játszott zene ma is változó mivoltát hangsúlyozza, más szóval a 
múzeumi tárgyakhoz hasonlóan „holt” magyar népzenével a roma folklórt mint „élô” mûfajt állítja 
szembe. A cigány zenei elôadás tereinek változása úgy értékelhetô, mint ennek a megkülönbözte-
tésnek a gyakorlati alkalmazása, mely arra a tapasztalatra épült, hogy a roma folklór és világzenei 
formák egy kompetitív zenei környezetben is fenntarthatóak, miközben a változó kontextusoknak 

11  Les Back egy londoni multietnikus negyed ifjúsági kultúrájáról szóló etnográfiájában írja, hogy a fekete fiataloktól 
származó beszéd elemeinek fehérek általi használatára – vagyis a kulturális csere egyik fontos gyakorlatára – a barátság 
és kölcsönös bizalom esetén a fekete társak jelenlétében is sor kerülhetett, ám ezeket az aktusokat a feketék mindvégig 
igyekeztek ellenôrizni, így egyben kijelölték az átvétel tolerálásának korlátait is (Back 1996: 13).
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megfelelve maguk is átalakulnak. Egyik elsô találkozásunk során Szilvási István így beszélt ezekrôl 
a változásokról: „Sok minden változik mostanában, új stílusok jelennek meg, a cigányzene megta-
lálta a helyét a piacon. Nyitnunk kell. Most négy vagy öt zenekar van Budapesten, amelyik nem csak 
kulturális programokon és cigány fesztiválokon játszik, hanem klubokban is … Mi a határvonalon 
vagyunk. A magánéletünk keményen cigány élet, amiben benne van a szegénység, a harag, a hie-
rarchia, de van egy másik életünk is, amikor dolgozunk. Ha zenélünk, megváltoztatjuk valahány 
embernek a hangulatát, és talán a gondolkodásmódját is. Amit csinálunk, abban nincsen semmi 
különös, ezt tudjuk, de amikor színpadon vagyunk, mégis nagyon sok minden eltûnik. Néha sztá-
rok vagyunk, elismernek és jó hotelszobát kapunk, de másnap az utcán ez már lehet, hogy nem így 
jön le.” (!!!nem kurziválunk?)

A romák és nem romák együttes jelenléte – akár a színpadon, akár a közönség soraiban – so-
kakat arra indított, hogy ezeket az alkalmakat egyfajta gyakorlati multikulturalizmus példáiként 
értelmezzék. A multikulturalizmus vagy a „kontaktzóna” kategóriái az elôadók számára is fontos 
diskurzív erôforrást jelentettek, amelynek segítségével tevékenységüket felértékelhették, illetve a 
puszta zenei megszólaláson túlmutató jelentésekkel ruházhatták fel. Az ebbôl adódó elvárások nyo-
mán az interetnikus együttélés vagy akár csak közös idôtöltés pozitív gyakorlatai iránt érdeklôdôk 
olykor problémának tartották, hogy az etnikai határok lebontásához vezetô együttlét helyett ezeken 
az alkalmakon sokkal inkább a különbözô társadalmi pozíciók és távolságok térbeli leképezôdését 
lehetett megfigyelni.12 

A roma zenei szcéna úgy válhatott az együttélés gyakorlataival kapcsolatos kísérletezés, és ennyi-
ben a kirekesztéssel szembeni közös fellépés nyilvános terévé, hogy a résztvevôknek az ezzel kap-
csolatos üzeneteket nem kellett feltétlenül explicit formában kifejeznie. Ennyiben tehát ez a tér nem 
szolgált a nyílt antirasszista mobilizáció központjaként, sem pedig a romák társadalmi helyzetén ja-
vítani kívánó, hivatalos politikai alternatívák kialakításának mûhelyeként – habár az elôadók gyak-
ran éltek a „hétköznapi multikulturalizmus” fogalmi készletével, „kontaktzónaként” jellemezve az 
események társas viszonyait vagy magát a szcénát. Ahogy errôl korábban már szó esett, az elôadók 
többnyire kerülték a nyílt politikai üzenetek megfogalmazását, ehelyett saját autonóm pozíciójuk 
megerôsítésére törekedtek, s ez lehetôvé tette számukra, hogy hallgatóikkal vagy egyéb hivatalos és 
nem hivatalos partnereikkel egyenlô pozíciót feltételezve kulturális vállalkozóként jelenjenek meg. 
Sikerük elsôsorban a folyamatosan változó nagyvárosi kulturális ökonómiába illeszkedô piaci résen 
alapult, amely nem felelt meg az etnikai enklávék modelljének, mivel legfôbb szervezô elve az et-
nikai homogenitással szemben épp a „keverés” és a sokféleség viszonyainak megteremtése volt. Az 
elôadók gyakran mondogatták nekem, hogy ezeknek a helyeknek nem szabad „elcigányosodniuk”, 
vagyis el kell kerülni a roma látogatók arányának ellenôrizhetetlen növekedését, és az ezzel járó 
feszültségeket. Arra törekedtek tehát, hogy megôrizzék a „cigány” kategória pozitív jelentését, ami 
a gyakorlatban azt jelentette, hogy megtartották az egyensúlyt a roma és a nem roma résztvevôk kö-
zött. Eközben folytonosan kontrollálták a cigányok részvételét – nem utolsósorban az ôket megilletô 
figyelem vagy tisztelet (patyiv) kifejezése révén. Az elôadók színpadon kívüli erôfeszítéseinek nagy 
része ennek az egyensúlynak a fenntartására irányult, ennek megfelelôen igyekeztek ellenôrizni a 
teret, kapcsolatot tartani a vendégekkel, a kiszolgálókkal vagy a biztonsági személyzettel. Ezek az 
interakciók éppolyan fontos részét jelentették az etnicitás láthatóvá tételével kapcsolatos stratégiák-
nak és küzdelmeknek, mint a színpadon zajló események.

12  Hasonló szempontok szerint elemzi az indie koncertek térbeli és társas szerkezetét Fonarow 1995.
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Összegzés

A cigányok által játszott zene körül sajátos piaci rés vagy mezô alakult ki, amelynek szereplôi – elô-
adók, szervezôk, kulturális vállalkozók és nem utolsósorban a közönség – a „hétköznapi multikul-
turalizmus” gyakorlati lehetôségeivel és korlátaival egyaránt szembesülhettek, amelyek többnyire 
éppen a társadalmi változás kulturális performanszhoz kötôdô gyakorlataival kapcsolatos elvárások-
ból adódtak. A zenei elôadás által elért (vagy elérhetô) eredmények azonban idôlegesnek bizonyul-
tak és ebbôl a szempontból nem elég jelentôsnek ahhoz, hogy nagyobb változásokat generáljanak 
a közvéleményben vagy a mindennapi elôítéletekben. Ahogy arra többen is felhívták a figyelmet, a 
roma kulturális vagy zenei elôadás gyakorlatai a legtöbbször nem lépnek túl saját kereteiken, vagyis 
a távolság közöttük és az elôítéletek, a diszkrimináció – avagy újabban az etnikai erôszak – terei 
között továbbra is drámaian nagy. A látszólagos etnikai határátlépések továbbá sok esetben nem 
felülírják a különbségeket, hanem párhuzamosan mennek végbe olyan gyakorlatokkal, amelyek 
éppen ezeket a határokat erôsítik meg. 

E kérdésekkel kapcsolatban sokan megfeledkeznek arról, hogy a fenti ellentmondások nem 
csak a kulturális vagy zenei elôadás lehetôségeinek határait jelölik ki, hanem egyúttal jellemzôek 
lehetnek a multietnikus vagy multikulturális együttélést célzó kezdeményezések tágabb körére is. 
A roma elôadókat egyfajta etnikai „elôörsnek” tételezô megközelítés – mely esetenként azzal a 
bírálattal egészül ki, hogy ennek a szerepnek az elôadók nem felelnek, nem felehetnek meg kel-
lôképpen – a posztszocialista roma mobilizáció kudarcáról szóló érveléshez hasonlóan, egy bizo-
nyos kívánatosnak tartott végcél szempontjából fogalmaz meg állításokat. Ezzel egyidejûleg ennek a 
megközelítésnek a szószólói hajlamosak az elôadók vagy kulturális munkások illetékességi körénél 
jóval tágabb felelôsséget tulajdonítani nekik az elôítéletek lerombolása, az integráció elômozdítása, 
vagy a társadalmi változás egyéb formái tekintetében. Amire ez a megközelítés ugyanakkor kevéssé 
alkalmas, az éppen az etnicitás láthatóvá tételével kapcsolatos társadalmi gyakorlatoknak a hét-
köznapi kontextusba ágyazott értelmezése. Másként fogalmazva, van bizonyos kockázat abban, ha 
a fenti megfontolásokból kiindulva visszatérünk a zenei elôadásnak vagy a roma kulturális perfor-
mansznak ahhoz az értelmezéséhez, amely ezeket csupán rituális eseményeknek tekinti, ahol a 
máskülönben alávetett helyzetben lévôk idôleges vagy csupán látszólagos gyôzelmet arathatnak el-
nyomóik felett. A liminalitás fogalmára épülô érvelés ugyanis könnyen szem elôl tévesztheti azokat 
az egyezkedési formákat, amelyekben az elôadók és a közönség egyaránt részt vesznek. 

A roma elôadók kulturális politikájának egyik fontos eleme, hogy az autenticitiás fogalmának 
újradefiniálása révén a múltbeli kulturális formák fenntartására irányuló (és ennyiben a múlt-
ba tekintô) hagyományôrzés helyett saját pozíciójukat sokkal inkább a jelenben határozták meg 
(egyebek mellett ezt fejezte ki a magyarok „halott” népzenéjével a cigányok „élô és ma is fejlôdô” 
zenéjének a szembeállítása). Nem csupán a roma aktivisták, hanem sok esetben a kutatók is oszt-
ják azt az elképzelést, hogy a roma kulturális mozgalom vagy kulturális politika a modernizációt 
célzó egyéb politikákkal szemben mindenekelôtt a hagyományôrzésre, pontosabban egy etnikailag 
meghatározott kulturális örökség felépítésére irányul – vagy arra kellene, hogy irányuljon. Ez a 
stratégia a cigányok esetében egy olyan idôszakban került alkalmazásra, amikor eredeti kontextusá-
ban – vagyis a kulturálisan homogénnek tartott reprezentációs formákat kialakító nemzetállamok 
esetében – már egyre több bírálat érte. Másként fogalmazva, a nemzeti mintákat követô roma kul-
turális reprezentáció támogatói könnyen kelthették azt a látszatot, mintha a romáknak valamit be 
kellene pótolniuk a már régóta létezô nemzetállamok kulturális állapotához képest, vagyis mintha 
a romák ugyanazon a történelmi pályán haladnának, mint más nemzetek, csak épp annak egy 
korábbi szakaszánál tartanának. Ez a megközelítés könnyen szem elôl tévesztheti azokat a cigány 
törekvéseket, amelyek épp a kulturális reprezentáció vagy az elôadás eszközeivel törekednek sajá-
tos modernitáskoncepciók megalkotására és kifejezésére. Ezek továbbá sok esetben épp a nemzeti 
kultúrákra jellemzô reprezentációs módok terhes örökségének hiánya folytán rendelkezhetnek na-
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gyobb mozgástérrel, és a jövôre nézve több lehetséges alternatívával. Jelen dolgozat ennek a folya-
matnak a kapcsán mutatott be példákat. 

Magyarországon a cigány kulturális mozgalom a zenei elôadást az elismerésért folyó küzdelem 
tágabb kontextusában helyezte el. Késôbb azonban a zenészeknek és az aktivistáknak egyaránt fi-
gyelembe kellett venniük, hogy az ehhez kapcsolódó diskurzív erôforrások önmagukban nem alkal-
masak a zenei, vagy tágabban kulturális jelenlét fenntartására a változó piacokon. A roma elôadók 
az ebbôl adódó kihívásokra válaszolva alakítottak ki olyan új, részleges és fragmentált politikákat, 
amelyek a korábbi reprezentációs formák meghaladására irányultak. Ebbôl adódóan a gyorsan vál-
tozó kulturális piacokon is ígéretes lehetôségeket, megszólalási formákat kerestek, továbbá igye-
keztek tisztázni, hogy az elismerésért folyó küzdelem diskurzusain túl a gyakorlat szintjén miként 
is válhatnak egy bizonyos kulturális tulajdon birtokosaivá – vagyis mi az a „kultúra”, amellyel ôk 
cigányként „rendelkeznek”. 

A hagyományos zenei formákból építkezô roma elôadóknak a városi szubkulturális gazdaság 
felé fordulása mind a megszólalás helyszínei, közönsége, mind pedig tartalma szempontjából a 
keverés gyakorlatával járt együtt, amelynek során hasznosnak bizonyultak a hétköznapi multikultu-
ralizmus diskurzusai. Ahogyan a koncertekre a roma és nem roma közönség együttes jelenléte volt 
jellemzô, úgy az elôadók is sok esetben vállalkoztak nem roma zenészekkel való együttmûködésre. 
A zenészek ebben a helyzetben olyan pozíció kialakítására törekedtek, amelyben az etnikai kizáró-
lagosságra irányuló követelések nélkül is képesek lehetnek autoritásuk megôrzésére. A zenekarok 
gyakran hívtak nem roma zenészeket, táncosokat a színpadra – olykor állandó résztvevôként is; 
ez mintegy a kulturális nyitottság megjelenítésére szolgált. Ugyanakkor a roma elôadók törekedtek 
ellenôrizni azokat a helyzeteket, amikor saját köreiken kívülrôl próbáltak átvenni valamit abból, 
amit ôk saját kulturális tulajdonuknak tartottak. Az utóbbi idôben egyre több nem roma elôadó, 
szervezô vagy DJ fordult a népszerû „cigány” vagy „balkáni” kategóriák használata felé. Példa erre a 
Balkanbeats embléma, illetve licenszként átvett rendezvénysorozat megjelenése Budapesten, mely 
a „cigány” vagy „balkáni” kategóriáknak a világzene globális piacán jellemzô, szinte szinomim ér-
telmû használatának intézményesítését mutatja immár Magyarországon is. Ez abban a tekintetben 
is fordulatot hozott, hogy e fogalmak zenei tartalommal való feltöltése terén az autoritást a helyi 
elôadókkal szemben meghívott francia vagy német DJ-k vették át, nyugati metropoliszokban ki-
alakított zenei profiljukkal. Az így szervezett eseményeket a roma résztvevôk csökkenô jelenléte 
jellemezte, rámutatva, hogy a roma szcéna mûködése korábban milyen törékeny harmóniára is 
alapult. A roma elôadók az ehhez hasonló eseteket olykor a kulturális átvétel példáiként, a sa-
játjuknak tekintett kulturális tulajdon megsértéseként értelmezték, különösen mert sok esetben 
gyengének bizonyultak feltételezett monopóliumaik védelme szempontjából. Azt gondolom, hogy a 
roma elôadók által elsajátított, piaci kereteket alkalmazó megközelítés vagy beszédmód – amelynek 
jegyében a cigányokat deprivált kisebbség helyett „célcsoportként” igyekeztek újradefiniálni, vagy a 
roma zenei termékeknek a populáris kultúra fôáramába való beemelése mellett érveltek – részben 
a kulturális sajátosság vagy tulajdon védelmével kapcsolatos negatív tapasztalataikra épült. Ezeknek 
a kihívásoknak a tükrében ezeknek az elôadóknak az esete paradigmatikus lehet a kelet-európai 
romák által kialakított vagy kialakítható kulturális politikák szempontjából. 
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SZUHAY PÉTER

Ki beszél?
Cigány/roma reprezentáció a képzô- és fotómûvészetben 

Hamarosan másfél évtizede annak, hogy a magyarországi cigány nyelvi, etnikai és foglalkozási 
csoportok kulturális integrációjáról, a cigány nemzeti kultúra megteremtésének törekvéseirôl el-
mélkedtem (Szuhay 1995).1 Az akkori tanulmány a (cigány) naiv tudományosságot ért bírálatok 
hatására közelítette meg a cigány csoportok, mûvészetek reprezentációs törekvéseit, s próbálta 
megérteni mindazt, ami szemünk elôtt – ha nem is könnyen követhetôen – zajlott. Akkor annyira 
szélesre nyitottam ezt a „vizsgálati ollót”, hogy óhatatlanul is helyenként rövidre, vázlatosra vagy ép-
pen jelzésszerûre sikeredett az ismertetés, mindez azonban nem gyengítette azt az alaptételt, hogy 
a cigány kultúra konstrukciója alapvetôen hozzájárul a cigány identitás pozitív élményként való 
megéléséhez, az önbecsülés és a méltóságérzés kiteljesedéséhez.

Ebben a tanulmányban azt vizsgálom, hogy a vizuális mûvészetek két ágában, a képzô- és a 
fotómûvészetben miként fogalmazódik meg, miként épül fel a magyarországi cigányok önképe, mi 
az, amit a maguk számára és mi az, amit mások számára „vésnek kôbe”. A képzômûvészet ese-
tében itt most arról fogunk beszélni, amit a cigányok/romák alkotnak, „mondanak” saját maguk-
ról és nem foglalkozunk a magyar festészet és képzômûvészet „cigányképével”)2. A fotó esetében 
azonban egészen más a helyzet. Amíg a festészetben egyértelmû, hogy „van” magyarországi roma 
képzômûvészet, hiszen társulások, formációk, közös kiállítások léteznek évtizedek óta, addig a fotó-
mûvészetben ez az etnikai „megkülönböztetés”, a cigány/roma fotómûvészek akcióközössége nem 
jött létre.

Az elmúlt évtizedekig bevett gyakorlatnak számított, hogy a magyarországi cigányokról közvetí-
tett képi reprezentációk (kiállítások, képeskönyvek, albumok) cigány képzômûvészek, illetve nem 
cigány fotósok (fotómûvészek), esetleg „mindkettôjük” munkáiból származtak, s az is gyakori volt, 
hogy fotók közvetlen segítséget nyújtottak többek témaválasztásához. Az elmúlt fél évtized azonban 
(követve a többségi fotómûvészet és tudományos fotózás többségi kritikáját) megteremtette a cigá-
nyok/romák körében a „visszabeszélés” aktusát. Minthogy nem fogalmazódott meg karakteriszti-
kusan a cigány/roma fotómûvészek romaképe, nem jöhetett létre az arról való beszéd módja sem. 
Ezt helyettesítette a „többségi fényképészek” cigányokról készített fotóinak kritikája. 

Tanulmányomban mindezekbôl következôen kísérletet teszek arra, hogy rekonstruáljam a ci-
gány/roma mûvészek és mûvészettörténészek beszédmódját; majd egy 2005-ös fotókiállítás kap-

1  A „Cigány kultúra. A magyarországi cigány etnikai csoportok kulturális integrációjáról és a nemzeti kultúra megal-
kotásáról” címû tanulmány valójában folytatása volt a Csongor Annával közösen írt „Cigány kultúra, cigány kutatások” c. 
tanulmányunknak (Csongor–Szuhay 1992), közvetlen kiváltó oka azonban Kovalcsik Katalin és Réger Zita „naiv tudomá-
nyosságról” írt cikke volt (Kovalcsik–Réger 1995).

2  A cigány képzômûvészet alakulására gyakorlatilag nem volt befolyása általában a magyarországi képzômûvészetnek. 
Mindazonáltal csak jelzem, hogy ennek is utánajárhatunk (Szöllôssy 2002 és Kovács 2009).
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csán elmeséljem a „visszabeszélés”, a többségi kép cáfolatának történetét. Természetes, hogy a 
mûvészek tevékenysége nem függetleníthetô a mindenkori hatalmi viszonyoktól, a politikai és 
kulturális élet szereplôinek törekvéseitôl, a segítôktôl a gáncsoskodókig. Esetünkben kezdetben 
állami intézmények támogattak – hol aktívan, hol csupán passzívan – egy-egy programot, ennél 
is fontosabbnak bizonyult azonban, hogy egyes kultúrmunkások rendszeres kapcsolatot tartottak 
roma mûvészekkel, vagy olyan rendezvényeken vettek részt, amelyek jelentôsen változtattak mind 
a romák, mind a nem cigányok ismeretein, hozzájárulva a diskurzus finomodásához, elmélyülésé-
hez. Az ô személyük, jelenlétük és hatásuk bemutatása e tanulmány másik szándéka, bizonyosak 
vagyunk ugyanis afelôl, hogy az a különösen jelentôs szerep, amit Magyarországon a képzômûvé-
szek és mentoraik betöltöttek, jelentôs hatással volt a roma emancipáció egészére. Ezt a jelenséget, 
illetve folyamatot, elsôsorban történetiségében mutatom be, inkább elbeszélek, rekonstruálok egy 
történetet, semmit annak szociológiai elemzését adom. 

A cigány mûvészet kezdetei

A magukat cigánynak/romának tartó képzômûvészek mûvészetének interpretációjában két jelentôs 
fordulatot fontos kiemelni. Az elsôre még az 1990-es évek második felében került sor, amikor ma-
guk a mûvészek egy része húzott választóvonalat a tanult, képzett mûvészek (vagyis saját maguk) 
és a „naiv mûvészek” közé. A második fordulat az ezredforduló utáni évekre tehetô, amikor már 
a mûvészettörténészek, kritikusok bontják le a naiv mûvészet építményét, dekonstruálják a naiv 
mûvészet évtizedeken át beváltnak tûnt kategóriarendszerét, a mûvészek és mûveik „osztályozási” 
konvencióját.

Ám érdemes a cigány/roma képzômûvészet történetét a kezdetektôl áttekinteni, mert e történet 
– jóllehet rövid múltra tekint vissza és szinte csak most lépett a „serdülôkorba” – meglehetôsen 
eseménydús, s közelsége folytán még megragadható.

AZ ALAPÍTÓ, BALÁZS JÁNOS

1971-ben ismerte meg a mûvészet iránt érdeklôdô közönség Balázs Jánost, különös életét és idôs 
kora ellenére is fiatal mûvészetét. „Naiv mûvészet iránt érdeklôdô” korunkban a felfedezôk, nyil-
vánosságra hozók, majd népszerûsítôk gépezete a plebejus értékválasztás szempontjai szerint is 
tökéletes alanyt, késôbb szimbólumot majd metaforát talált Balázs Jánosban. Az ô személyiségében 
szinte minden „adott volt”. Magányos ember, igénytelen remete, aki elmúlt 65 éves, s alig három 
éve kezdett festeni; aki noha csak két osztályt végzett, de Nietzschét, Schopenhauert olvas és magya-
ráz, az akkor fontos világirodalmi mûveket magáévá tette, s bár televíziója sincs, s a városba sem jár 
le a könyvtárba, könyvesboltba, mégis biztonsággal ismeri a világ képzômûvészetének kiemelkedô 
alakjait és azok alkotásait, több hangszeren játszik, zenét szerez és hangszert készít, verseket ír s 
mindezeken felül a természet gyermeke: ismeri a füveket és a gyógynövényeket, a gombák lelôhe-
lyeit, erdei gyümölcsöket szed, osztályoz és tartósít. 

Balázs János az elsô ismert cigány mûvész volt. Egyszerre vette ôt birtokba a magyar értelmiség. 
1971 nyarán már kiállítást rendeznek mûveibôl Salgótarjánban, 1972-ben televíziós dokumentum-
film készül róla Balázs János vagyok címmel, s 1973-ban a Magyar naiv mûvészek portrésorozat 
ôt is beemeli a legnagyobbak közé, és az akkor fellépô, elsô generációs cigány értelmiség (Lakatos 
Menyhért író, Péli Tamás festô, Choli Daróczi József költô és fordító, Daróczi Ágnes népmûvelônek 
tanuló egyetemi hallgató) körébe. (Kolozsváry–Szuhay 2009: 160–161). Balázs mûvészete és sze-
mélyisége egyszerre „filmet ír”: ô lett az ihletôje a Meztelen vagy címû játékfilmnek – melyben 
egy értelmiségivé váló festômûvész hazamegy övéihez a cigánytelepre, hogy felemelje népét, de ku-
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darcot vall, s végül tulajdon mûveit is megsemmisíti –; és újabb tehetségek felkutatására ösztönöz 
(mondván, ha a cigányok között akadt már egy ilyen elementáris tehetség, lehet, hogy még többen 
is lesznek).3

CIGÁNY MÛVÉSZETI TÁRLATOK AZ 1970-ES ÉVEKTÔL

1979-ben a Népmûvelési Intézet a Pataki Mûvelôdési Házban megrendezte A magyarországi ci-
gány autodidakta és naiv mûvészek I. országos tárlatát. Ezen Balázs János, Horváth Vince, Feny-
vesi József, Kiss József, Orsós Jakab, Pongor Beri Károly, Balogh Balázs András, Oláh Jolán, Orsós 
Teréz, Kalányos Lajos, Hock Lajos és Bada Márta alkotásai szerepeltek.

A kiállítás elôfeltételének tekinthetjük, hogy Vitányi Iván egy évvel korábban munkatársává ne-
vezte ki az akkor népmûvelôként diplomázott Daróczi Ágnest, s megbízta a cigány mûvészeket be-
mutató tárlat megrendezésével. Ebben az idôszakban jelentkezik elôször komoly érdeklôdés a ko-
rábban legfeljebb a szegények egy speciális csoportjának tekintett cigányok önálló kultúrája iránt. 
Ez a kiállítás ebben a kontextusban értelmezve az emancipációról, a megmutatkozásról szólt. A ki-
állítás ugyanakkor egyfajta gyanakvást is ébresztett – vajon egy egyenlôségrôl és internacionalizmus-
ról szóló közegben nem számít-e „nacionalizmusnak”, ha a rendezôk „etnikai alapon” válogatnak 
a festményekbôl és rendeznek kiállítást. 

Daróczi Ágnes egy vele készült interjúban így emlékezik errôl: „az volt az igazi ereje [ennek a 
kiállításnak, hogy], az emberek valahol érzékelték, hogy mindaz, amit a politika mond és állít, ha-
zugság. Cigányok nemcsak hogy vannak, hanem az, amit ôk mondanak önmagukról, arra figyelni 
kell. És az a képzômûvészet, amelyet teremtettek, az egy csodálatos, fantasztikusan gazdag, nagy-
szerû dolog, amit érdemes megnézni. Hogy milyen volt a politikai fogadtatása az elsô kiállításnak? 
Kulturális Minisztériumbeli akkori fônököm a helyszínen, a kiállítás terében azt a kérdést tette föl 
nekem, nem gondolom-e, hogy ez nacionalizmus? Mert ugyan mi okom volt arra, hogy külön ki-
állítást szervezzek a roma képzômûvészeknek. Ez volt az én elismerésem, ez volt a politika viszonya 
ehhez a nagyszerû kiállításhoz, mondhatnám így is” (Kôszegi–Szuhay 2002). 

Ez a konfliktus hamarosan megjelent az irodalmi életben is. Addig még csak-csak zökkenômen-
tesnek látszott a cigány tematika irodalomba való beemelése, amíg a „mélyrôl érkezô” tehetségek 
külön-külön jelentkeztek. „Valóságos skandalum, ideológiai csatározás tört ki azonban 1981-ben 
– írja Murányi Gábor –, amikor hét, magát cigányként vállaló költô együtt lépett föl a Fekete ko-

3  Kerékgyártó István 1989-ben, a cigány mûvészek második országos tárlata elôszavában fogalmaz errôl a hatásról: 
„Abban, hogy Magyarországon – más országokkal viszonyítva is – a cigány képzômûvészek kivételesen népes csoportja 
lépett fel, minden bizonnyal alapvetô szerepe volt az elsô magyarországi cigány festô, Balázs János felszabadító hatásának. 
Példájával azt sugallta, hogy lehet iskolák nélkül is kiemelkedni, s nem kell a számukra bonyolult és szemléletüktôl 
idegen ábrázolásmódokat megtanulniuk, hanem szabad a belsô látás, a fantázia törvényei szerint is festeni… Ösztönzô 
hatása volt annak a cigány képzômûvészet iránt megnyilvánuló társadalmi érdeklôdésnek is, amit elôször szintén Balázs 
mûvészete ébresztett fel. Ez az érdeklôdés – szerencsére – viszont mérhetetlenül pozitívabbnak mutatkozik, mint az 
az üzleti reklám és fogadtatás, amiben harmincas évekbeli parasztfestôknek volt részük. Annak idején ugyanis Bálint 
Jenô – az általa felfedezett és ’ôstehetségeknek’ nevezett parasztfestôket az arisztokráciának és a nagypolgárságnak tá-
lalta fel rosszízû, az emberi méltóságot sértô hírveréssel. A cigány képzômûvészek mai fogadtatása viszont a társadalmi 
közgondolkozás demokratizálódását, fogékonyságának növekedését mutatja. S végül úgy látszik, hogy a magyarországi 
viszonyok – az itteni cigánypolitika hibái és a több vonatkozásban jelentkezô manipuláció ellenére is – kedvezôbbek 
voltak a más országbelieknél a cigányság önszervezôdésére, a cigány értelmiség létrejöttére, a különbözô fejlôdési alter-
natívák artikulálódására és ütköztetésére. Mi a titka, a magyarázata annak, hogy a hetvenes–nyolcvanas években színre 
lépô cigány képzômûvészek többségének sikerült egyéni arculatú, öntörvényû alkotói világot teremtenie anélkül, hogy 
fôiskolai képzésben vagy egyáltalán valamilyen rendszeres, intézményes képzésben részt vettek volna? A magyarázat a 
belsô látású képi gondolkodásban és képteremtô fantáziában s az ezzel összhangban lévô közvetlen kifejezésmódban, az 
expresszivitásban rejlik. (Kerékgyártó 1989)
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rall címû antológiával.4 … Egy ideológiailag éber nyelvészprofesszor, Vekerdi József szinte azonnal 
megsemmisítônek szánt bírálatot közölt a Kritika címû folyóiratban, egyebek mellett »romantikus 
szeparatistáknak«, »fordított fajelméletgyártóknak«, »származásukkal kérkedô hatásvadászoknak« 
nevezte a kötet szerzôit, akiknek kártékony tevékenységét a Magyar Szocialista Munkáspártnak 
(MSZMP), közelebbrôl a központi bizottságnak (kb) úgymond kötelessége megakadályozni” (Mu-
rányi 2007). Az ügy paradox voltára utal, hogy a kötet elôszavát Kerekes György, az MSZMP KB 
Társadalomtudományi Intézetének fômunkatársa írta, aki két évvel késôbb a HVG lapjain folytatott 
vitában egyenesen „állampolgári jognak minôsítette, hogy valaki eldönthesse, magyar állampolgár-
ként cigánynak vallja-e magát”.5 

Filológiailag nehezen bizonyítható, de erôsen valószínûsíthetô, hogy az 1979-es tárlat és az 
1981-es Fekete korall antológia mentén kibontakozó diskurzus hozzásegítette a „Péli-szalont” a 
tiszadobi gyermekváros könyvtártermének „kifestéséhez”. Kerekes Györgynek jelentôs érdemei vol-
tak abban, hogy Péli Tamás az egykori Andrássy-kastély nagytermében, 1983-ban megfestette 9 x 
4,5 méteres, Születés címû pannóját a cigányok történetérôl, eredetüktôl kezdve vándorlásukon 
át magyarországi integrációjukig.6 1983-ban már együtt dolgoztak ezen az igencsak „ideologikus” 
mûvön képzômûvészek (Péli Tamás mellett Szentandrássy István) és írással foglalkozók (Lakatos 
Menyhért és Choli Daróczi József). A Káli-történet valójában Lakatos Menyhértnek köszönthetô, a 
mítosz tôle származik, megteremtésében jelentôs szerepet játszott indiai útja, valamint az, hogy 
1970-ben, Londonban a Cigány Világszövetség elnökhelyettesévé választották. A mû nem csak ettôl 
a mozzanattól ideologikus, hanem a visszaemlékezôk szerint attól is, hogy a munkát megrendelô 
(„kijáró”) – egyben a politikai hatalmat is megtestesítetô – Kerekes Györgynek beleszólása volt a 
pannó végsô létrejöttébe, s elképzelései is voltak, hogy mit hogyan kellene ábrázolni. A visszaem-
lékezôk majd’ két évtizeddel késôbbi beszámolói felnagyíthatnak negatív élményeket és elfeledtet-
hetnek akkor volt érdemeket. Kerekes György ugyanis 1983-ban is (a párthoz közeli ideológusoktól 
szokatlan, inkább az akkori demokratikus ellenzék kutatóival azonos módon) a cigány emberek 
szabad identitásválasztásáról szólt.

A Születés pannó nemcsak ideologikus volt, hanem szimbolikus, sôt metaforikus is lett. Ma, 
talán kissé eretnek módon, úgy gondolom, hogy a létrejött mû csak egyik hozadéka a munkának. 
Legalább ennyire fontos az a rítus, melynek során – hol egymást ugratva, nevetgélve, hol alkoho-
los mámorba emelkedve, mindenki gyermekének érezve a fejlôdô alkotást – mégiscsak létrejön 
a közös tulajdonú mû, ami a „miénk”, akik részt vettünk teremtésében – barátok, testvérek –, s 
akiknek elsôsorban megmutatni szántuk, a cigányoknak. Péli Tamás végül is teljesen mást festett, 
mint amit eredetileg tervezett. Ezt talán legpontosabban monográfusa, Kerékgyártó István mesél-
hette el. „Volt ennek [a pannónak] egy nagy elôtanulmánya, ami már a véglegesnek ígérkezett, 

4  „Itt vagyunk segédmunkás dinasztiát csiszolni magunkból”, „felnôni a talajig” – sóhajtotta például Balogh Attila. 
„Higgyétek el / a sírás minden emberi nyelven érthetô” – bizonygatta Kovács József (aki pár évvel késôbb költôi neve mögé 
biggyesztette az életérzésérôl árulkodó Hontalan jelzôt). Osztojkán Béla pedig, Bari Károlynak ajánlva versét, azt jöven-
dölte: „Úgy halunk meg mint a pelikánok... / saját begyünket tépjük majd fel, / repedtszájú bajtársaink csillapíthatatlan 
éhségére.” (Murányi 2007; hvg.hu, 2007.augusztus 30.)

5  HVG, 1983. május 21. 
6  Errôl egy vele készült filmhíradó-beszámolóban így vallott Péli Tamás: „Hollandiában, miközben egy-két komoly, 

nagyméretû munkát csináltam nem kis hittel és erôvel, nem kis örömömre, mindig dédelgettem magamban egy nagyon 
nagy történetet. Azt, hogy itt Magyarországon hogyan és miképp élnek vagy fognak élni a cigányok. Azt meg kéne valahogy 
festeni. ’83-ban fogtam hozzá, és akkor ezt a 42 m2-es képet – ami véleményem szerint egyedülálló itt Magyarországon 
– sikerült megfestenem az Andrássy-kastélyban, a tiszadobi gyermekvárosban, a könyvtárteremben. Ennek a képnek a 
története születés. Megszületik Káli istenasszonynak a kisfia a Manus, az ember. Ezt egy olyan helyen, ahol a gyerekeknek 
nincs anyjuk, apjuk, megfesteni minden megrázkódtatás nélkül elég nehéz. Ettôl vált eredetivé és igazzá, hogy olyan 
emberek közt tudtam ezt a születésmítoszt megteremteni, akiknek nincs az identitásukban az, hogy megszülettek, szinte 
ki van törölve az életükbôl ez az örömforrás” (Kôszegi–Szuhay 2002).
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amit be is mutatott a barátainak, ennek volt egy vad pogány öröme, ami elkészült, de ezen lovak, 
kentaurok, emberek, félig isten, félig ember, félig állat alakok nyüzsögtek. … Ennek volt egy 
vad ereje, mitikus-mitologikus sugallata. Amit festett ott, annak pedig egy ünnepélyes csendje, 
szuggesztivitása volt. Középen egy lovas férfi, egy nomád fejedelem-istenség, tôle jobbra Káli, az 
istenasszony, a cigány hitvilágnak az egyedüli alakja, amelyik az indiai mitológiában is szerepelt. 
Káli fiat szült és felemeli, fölajánlja, megmutatja a férfinak. Az egésznek van egy statikus állapota, 
jellege. Azt akarja hangsúlyozni, hogy a születés folyamatos és örök. Ez a mitikus része az egész-
nek. Körbe, mint egy önmaga farkába harapó kígyó, összefogja a kompozíciót, és akkor jönnek a 
vándorlásnak a jelenetei, jön a magyarok szabadságharcaiban való részvétel, tehát a közös haza 
védelme, Thököly, Rákóczi felkelés, szabadságharc, katonazenészek, a cigány katonazenészek, 
aztán jönnek a mesterségek sorra, és akkor a világháború, az auschwitzi tragédia, ezeknek a 45 
utáni évtizedeknek az író, a festô, a költô barátai arcát festi meg, Choli Daróczi is felkerül nomád 
fejedelemként is a pannóra” (Molnár 2004). 

Az 1980-as esztendôk a pannó elkészültét követôen viszonylag csendben teltek. A „mûvészet-
történészek” és a „cigány kultúra” megalkotóinak segítôi olyan új mûvészt nem fedeztek fel, aki 
lényegesen megváltoztatta volna a cigányok mûvészetérôl megformálódott képet és közbeszédet. 
Persze mûködik a „Péli iskola”, Szentandrássy Istvánt és Túró Zoltánt mások is követik, akik a 
tanult és tudatos mûvész öntudatával teremtik meg reneszánsz alapú barokkos világukat. A kecske-
méti Naiv Mûvészetek Múzeumának panteonjába Balázs János mellé még az évtized elején bekerül 
Oláh Jolán és Orsós Teréz több munkája is. Bada Márta, Balogh Balázs András és Oláh Jolán több 
nyugat-európai kiállítást jár meg, de azt az osztatlan érdeklôdést egyikük sem vívja ki, amit Balázs 
Jánosnak „akarata ellenére” is sikerült. Közben a Népmûvelési Intézet munkatársai készülnek a 
második országos tárlatra, még mindig a naiv és autodidakta mûvészek jelzôs szerkezetének para-
digmájában. A kiállítás sokkal kedvezôbb helyszínen és feltételek között, a Néprajzi Múzeumban, 
immár egy „háromfelvonásos” darab utolsó részeként jelenik meg.

Több mûvész több képpel szerepel, s köztük van még Balázs János (szelleme és) több festménye 
is. A kiállító mûvészek névsora: Balázs János, Horváth Vince, Fenyvesi József, Kiss József, Orsós Ja-
kab, Pongor Beri Károly, Balogh Balázs András, Oláh Jolán, Orsós Teréz, Bada Márta az elsô tárlatról 
már megismertek közül, és az „újak”: Palotai Lajos, Szomora Kálmán, Radics Szilveszter, Gyügyi 
Ödön, Dilinkó Gábor, Ráczné Kalányos Gyöngyi, Szécsi Magda.

Aligha idézhetnénk jobb szerzôt a korabeli diskurzust befolyásoló aktivisták közül, mint Ke-
rékgyártó Istvánt, aki a kiállítás mûvészettörténész válogatója, rendezôje és a bevezetô tanulmány 
szerzôje volt. „Az Autodidakta Cigány Képzômûvészek I. Országos Kiállítása óta bekövetkezett gaz-
dagodás nemcsak mennyiségi, hanem minôségi is. Nem csupán az alkotók száma nôtt, hanem 
az akkor színre lépôk zömének mûvészete azóta önálló arculatúvá vált, kiteljesedett, s az utóbbi 
évtizedben elindulók közül is többen markáns alkotói egyéniséggé nôtték ki magukat. Az évtizeddel 
ezelôtt rendezett kiállításon – érthetôen – a hagyományos cigány népi élet ábrázolása és a drámai 
ütközésekkel terhes társadalmi, szociális problematika megjelenítése volt a hangsúlyt adó, a mos-
tani kiállításon e két témakör mellett megjelent az egyetemes üzeneteket hordozó alkotások sora 
is. E három tematikát nem lenne szerencsés egymással szembeállítani: a három együtt, egymással 
kiegészítve vallhat csak a lét teljességérôl, tükrözheti hitelesen a cigányság eszmélkedésének fô él-
mény- és gondolatköreit. A cigány népi élet és hagyományos kultúra emlékeinek felelevenítése s a 
népköltészet és hiedelemvilág motívumainak, jelképeinek újraalkotása az etnikai azonosságtudat 
helyreállítását; a szociális kérdések megidézése pedig a különbözô élethelyzetek és választások át-
élését segítheti; s végül az általános emberi problémák, a kor alapvetô létélményeinek kifejezése az 
emberiség egyetemes sorskérdéseinek teljesebb megéléséhez kínál lehetôséget. Nem elvont okos-
kodással, hanem a képi kifejezés közvetlenségével és érzékletességével, egyszerre nyújtva a gon-
dolatilag is megfogalmazhatót s a szóban elmondhatatlant, a lélek mélyén rejtezôt.” (Kerékgyártó 
1989: 7.) 
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Kerékgyártó István volt az, aki az utóbbi évekig leginkább tematizálta a cigány képzômûvészetrôl 
való közbeszédet. Ô írja A magyarországi cigányok/romák kötet képzômûvészeti fejezetét, 1995-
ben a Rom Som világfesztivál keretén belül nemzetközi roma képzômûvészeti tárlatot szervez és 
rendez (mely persze még „nem szól akkorát”, mint bô két évtizeddel késôbb Junghaus Tímea 
velencei Roma Pavilonja), rendszeresen meghív roma alkotókat a Tállyán nyaranta rendezett Kö-
zép-Európai Alkotótáborba, s egyszerre dolgozik Balázs János, Péli Tamás és Szentandrássy István 
monográfiáján, melyek közül az utóbbi két könyv meg is jelenik (Kerékgyártó 2005; 2007). Eközben 
szorosabb-lazább kapcsolatot ápol a mûvészek többségével, s néhány tudott példából feltételezhetô, 
hogy általános lehetett „tanácsadói” szerepe, az egyes mûvészeket segíthette témaválasztásukban, 
stílusuk és kifejezési módjuk megerôsítésében, netán munkájuk közvetítésében.

A ROMANO KHER ÉS NÉPRAJZI MÚZEUM 

Az 1980-as évek végétôl a roma kultúra reprezentációjában újabb szereplôk vesznek részt. A már 
említett 1989-es, Néprajzi Múzeum-beli hármas kiállítás együttmûködést teremt az intézmény, va-
lamint a Fôvárosi Tanács Cigány Szociális és Mûvelôdési és Módszertani Központ között. Zsigó Jenô, 
a központ vezetôje és munkatársai ekkor kezdenek nyári alkotótáborokat szervezni cigány/roma 
mûvészek (és családtagjaik) számára. A kéthetes táborozás során keletkezett mûvekbôl alkotóik 
többet a központnak „ajándékoznak”, s ezzel egyfajta gyûjtômunka veszi kezdetét. A mára néhány 
ezres gyûjtemény töredéke „élôben” látható a Roma Parlament nagytermében, jelentôs részét pedig 
a Romano Kher honlapján, valamint egy CD-kiadványban tették közzé. A festôtáborok sok mûvész 
életében igen fontos szerepet játszanak.7 Nemcsak barátságok köttetnek itt, nemcsak ismeretekre 
tesznek szert a résztvevôk, nemcsak egymás munkáit figyelik és követik, hanem – ki-ki megtartva 
saját stílusát, egyéniségét – közösen dolgoznak „a roma kultúra” építményén. És ebben lehetnek 
kezdeményezôk az egyes résztvevôk, a tábor mûvészeti vezetôje, vagy éppen az intézmény, a Roma-
no Kher igazgatója. Az egyik legjelentôsebb ilyen program a 2004-es kôszegi tábor volt, a holokauszt 
témaválasztásával. Az egyik szervezô így emlékszik vissza erre a közös alkotásra: „Az volt a cél, hogy 
mindenkiben tudatosítsuk a mûvészet segítségével, hogy a holokauszt borzalmai éppúgy meggyö-
törték a romákat, mint a zsidókat. Tudatos volt ez a témaválasztás, hiszen 2004 a Roma Holokauszt 
60. évfordulója. A táborban többször felidéztük a 60 évvel ezelôtti eseményeket és azokat az érzé-
seket, melyeket a cigányság a holokauszt kapcsán megélt. Ugyanakkor érezhetô volt, hogy korunk 
roma társadalma sincs könnyû helyzetben. A filmvetítés, az éjszakába nyúló beszélgetések olyan 
élményekkel gazdagították a mûvészeket, amely arra inspirálta ôket, hogy valami igazán értékállót, 
maradandót alkossanak maguknak és az utókornak. Így született meg a Közös emlékezet –13 al-
kotó közös munkája – egy monumentális alkotás a romák szenvedéseirôl. A Közös Emlékezeten 
rajta van mindaz, amit a mûvészek gondoltak, éreztek a holokauszttal kapcsolatban. Az idôsebbek 
igyekeztek meggyôzni a fiatalokat, megérinteni a lelküket, átadni azokat az érzéseket, amelyeket ôk 
sajnos átéltek és a romák nagy többsége ma is átél nap mint nap” (Rézmûves 2005).

7  A 2008. augusztusi tábor beszámolójában olvashatjuk: „Az egyik legrégebbi »motoros«, Bari Janó a feleségével, Izá-
val, aki szintén festô, 16 éves fiukkal és 7 éves Jázmin lányukkal érkezett Fonyódra. Janó maga sem tudja már, hogy nyol-
cadszor vagy tizedszer vesz részt cigány alkotótáborban. Testvérek találkozójának szoktam én ezt nevezni, festô testvéreké. 
Szemesre jártam végig, aztán Szanazugban és Tiszadobon is voltam 2003-ban. Borzasztó, hogy 33 éve festek és akkor, 
Tiszadobon láttam elôször nagyméretû Péli Tamás-képet – magyarázza az 53 éves Bari Janó. – Már ott voltunk pár napja, 
amikor valaki mondta, hogy ott van egy hatalmas Péli-pannó a gyerekotthonban (a Születés címû). Ott ismerkedtünk meg 
Oláh Ibolyával, utána láttuk a Megasztárban. Nagyon tudok örülni, ha a tudat betalál valahova. És néhány kitûnô roma 
kiszökik közülünk, és megmutatja magát a világon.” (Tódor 2008).
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A Néprajzi Múzeum 1993-as „Képek a magyarországi cigányság 20. századi történetébôl” címû 
kiállítását követôen (egy, illetve két évvel késôbb) a Mûvelôdési és Közoktatási Minisztérium, vala-
mint a Soros Alapítvány egy leendô roma múzeum/közgyûjtemény megalapozásának reményében 
támogatást biztosított az intézménynek, amely így a múzeumtéma „,megkerülhetetlen” szereplô-
jévé vált. Az elgondolás lényege az volt, hogy a roma kultúra objektivációiból létrejövô gyûjtemény 
darabjai kezdetben letéti leltári számot kapnak, mert hisz az állami szerepvállalás mellett létrejövô 
közgyûjteményt egy már valóban meglévô gyûjteményre lehet alapozni. Engem – amint arra már 
utaltam – ebben az idôben erôsen foglalkoztatott a cigány/roma nemzeti kultúra konstrukciójának 
kérdése, és ennek szellemében fogalmaztam meg tevékenységünk célkitûzését is, amelyet pár évvel 
késôbb így interpretáltam: „Elsôrendû feladatunk az antropológiai megközelítés szem elôtt tartásá-
val annak a folyamatnak vizsgálata, elemzése, tudományos feldolgozása és kiállítási interpretálása, 
mely a szemünk elôtt zajlik, vagyis a cigányság etnikai csoportjai közötti kulturális integráció és a 
cigány nemzeti kultúra megkonstruálása, mintegy a cigányság mitológiájának, történelemszem-
léletének és közös kulturális köznyelvének kidolgozásával. Ebbôl természetesen óhatatlanul az is 
következik, hogy a cigányság politikai és kulturális mozgalmait ugyanúgy kutatnunk kell, mint a 
mindennapok »népi kultúráját«”. A gyûjteményi struktúra részletes bemutatása helyett most csak a 
témánk szempontjából fontos részt, a képzômûvészeti anyag gyûjtésére vonatkozó passzust idézem: 
„I. Cigány képzômûvészek alkotásai: ebben a gyûjteményi egységben azoknak a roma alkotóknak (a 
szakmai közéletben sokszor naiv vagy autodidaktának is nevezett mûvészeknek) alkotásait gyûjtjük, 
akik képeikben és szobraikban a cigányság történeti múltját, »ôsi« mesterségeit, hiedelemvilágát és 
életérzését örökítették meg. II. A magyar képzômûvészet »cigányképe«: ebben a gyûjteményi egy-
ségben elsôsorban azokat a 19. században és 20. sz. elsô felében készült kvalitásos és másodvonal-
beli, a népszerû és tömegmûvészet mûfajába sorolható alkotásokat gyûjtjük, melyek egyfelôl a tár-
sadalomban élô cigányképet fogalmazzák meg, sokszor zsánerképek és képzômûvészeti toposzok, 
közhelyek formájában, másfelôl azonban ezek sok esetben a késôbbi képzômûvészeti köznyelvet 
is befolyásolják, akár a cigány alkotók témaválasztását is. Így grafikákat, festményeket, selyem- és 
gobelinképeket gyûjtünk, melyek egyszerre szolgálhatták a tudományos megismerést és leírást, és 
egyszerre válhattak a társadalom többsége számára mindennapi lakásdísszé” (Szuhay 2001).

A cigány/roma képzômûvészek munkáinak gyûjtése valójában 1997 és 2001 között folyt intenzí-
ven. Ez alapvetôen a Soros Alapítványnak, konkrétan pedig Orsós Terézen keresztül Bogdán Jánosnak 
köszönhetô. Bogdán János (civilben a Gandhi Gimnázium igazgatója) 1997-ben lett a Soros Alapítvány 
Roma kuratóriumának tagja. Hamarosan azzal keresett meg, hogy nem tudnánk-e Orsós Terin segíte-
ni, akit az OTP „szorongat”.8 Ha volna tárgyvásárlási pénzünk, boldogan – válaszoltam. Ekkor született 
meg az a konstrukció, hogy az alapítvány, illetve a roma kuratórium hathatós éves kerettámogatásá-
ból egyszerre két szempontot érvényesítve gyarapíthatjuk a gyûjteményt. Egyfelôl elsôsorban azoktól a 
mûvészektôl vásárolunk, akik meghatározói, sôt ikonikus figurái a roma képzômûvészetnek és köz-
életnek, akiknek képei rendszeresen szerepelnek cigány/roma havilapokban, kiállításokon, s akik a 
„klasszikus” 19. század végi mûvészsorsot élik: mindennapi anyagi gondokkal, fizetési nehézségekkel, 
fenyegetettségben, létbizonytalanságban. Ez a „mecénási” feladat párosult a gyûjtôi szempontokkal, 
vagyis a már idézett roma identitás, képi témaválasztás, a tematizálás és etnicizálás megjelenítésének 

8  Egy évtizeddel késôbb Orsós Teri így mesélt errôl: „350 ezer forintért árverezték el a háromszobás panellakást. Idegi 
alapon kezelni kellett, annyira megtört voltam, nyugtatón éltem, alkotási kedvem nem volt, az élettôl ment el a kedvem. 
A Gandhi Gimnázium igazgatója, Bogdán János meglátogatott, és elmeséltem neki, hogy jártam. Ô biztatott, hogy a félkész 
képeimet fejezzem be. Onnantól kezdve megráztam magam és próbáltam csak a képzômûvészetre összpontosítani, de 
nagyon nehéz volt kiiktatni a gondolataimból a nehézségeket. Elôvettem a kellékeket és nekiálltam festeni. Csak akkor 
álltam fel, ha nagyon muszáj volt, enni adni a gyerekeknek, egy kicsit kummantani. Bogdán János megjelent, nézegette 
a képeimet, mondta, hogy most már van anyagod, hozta a vevôket, bankárokat, igazgatókat és segített pályázatot írni” 
(Horváth 2006).
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dokumentálási vágyával, az etnikus folyamatok és a nemzetikultúra-építés „ábrázolásával”. Ennek a 
bô négy évnek az elsô felében több ösztöndíjas is segítette a munkát, mi több, majd’ minden mûvész-
szel készült életérôl és munkásságáról (nem ritkán „több leüléses”) videointerjú, melynek végered-
ménye végül is két dokumentumfilm lett (Kôszegi–Szuhay 2001; 2002).

Ebben a gondolkodási folyamatban fontos állomásnak tekintem az 1998-as Romák Közép és 
Kelet-Európában címû nemzetközi kiállítást. A kiállítás ugyanis élesen megkülönbözteti a többség 
cigányokról alkotott „mûvészi” cigányképét a roma mûvészek „önképétôl” (Szuhay 1998). Így van 
ez még akkor is, ha a roma mûvészek nem tudják minden esetben kivonni magukat a többségi té-
maválasztás és megformálás akárcsak sztereotip alkotásainak hatása alól. Akik még a kezdetek kez-
detén fogtak ecsetet és vásznat, netán farost táblát, azok jobbára még csak saját önmegvalósításuk 
tudattalan szándékával dolgoztak; a nyolcvanas évek végén indult generáció tagjainál azonban már 
gyakran érzékelhetô a „programfestészet” vezérelte alkotói mód. Náluk figyelhetô meg, hogy idôn-
ként vizuális elôképeket követnek, melyek egyszerre származhatnak a festészetbôl és a fotók sokkal 
könnyebben megszerezhetô élményvilágából. Merôben új jelenségnek tekinthetô azonban az, ami-
kor több alkotó szinte egyszerre ugyanazt a témát dolgozza fel, ráadásul csaknem azonos módon. 
Két példát említenék: a koldus és a bádogos „feldolgozását”. Egyik esetben szinte ikonná válik egy 
„ôskép”. Révész Béla 1908-ban, Erdélyben készített egy zsánerképsorozatot különbözô foglalkozású 
cigány emberekrôl. Ennek a fényképsorozatnak több darabja egy férfit ábrázol, hátán lepedôbe bur-
kolt kisgyermekével. E felvételek egyike szerepelt az 1989-es, majd az 1993-as fotóalbumunkban 
(Szuhay 1989; Szuhay–Barati 1993). Több alkotót is megragadott e kép, a koldus mintegy Krisz-
tussá lényegült, s beleérezték a cigányság több évszázados üldöztetését, számkivetettségét, szegény-
ségét (Szuhay 2007b: 64). A bádogos témát Schabinszky Lászlótól és Vadas Ernôtôl kezdve Erdôs 
Kamillon át Soós Györgyig több fotós is feldolgozta. A bádogos a festményeken a koldussal szemben 
„aktív szereplô”, narratívája a helytállásról, a becsületes és kitartó munkáról, a mesterségbeli tudás 
birtoklásáról és a társadalomban való nélkülözhetetlenségérôl szól. 

Kritikai és emancipatorikus beszédmódok összekapcsolódása
a cigány mûvészetben

A 2000-ben a Pataki Mûvelôdési Házban immár harmadik alkalommal megrendezett országos tár-
lat lényegében visszhang nélkül maradt. A kiállítók közül egyetlen mûvészt, Oláh Marát, vagyis 
Omarát érdemes kiemelni, aki felkeltette mind a mûvészettörténészek, mind a médiamunkások 
érdeklôdését. Kezdetben mûvészetére elsôsorban a személyesség, valamint élettörténetének egy-
szerre vizuális és narratív elbeszélése volt jellemzô, s mindez folyamatos performansszerû, ezáltal 
hitelesítô elôadásban. A televízió és rádió segítségével tehát a közönség elôbb ismerte meg Omarát 
mint jelenséget, mintsem megismerték volna mûvészetét; vagyis mire a nézôk hozzáfértek képei-
hez, már képet formáltak róla, mint egy izgalmas és öntörvényû, „saját nyelvvel” rendelkezô „nô-
mûvészrôl”. Nem véletlen tehát, hogy az elmúlt évtizedben neki sikerült igazán kitörnie a naiv és 
autodidakta kerítés mögül, s nehezen képzelhetô el ma már olyan kiállítás, amelyen ne szerepelne. 
Eközben képeinek mondanivalója egyre inkább a személyességbôl a közösségi szerepvállalás felé 
mozdul, hasonló dramaturgiai keretek mozgósításával. 

Néhány év szunnyadó csendje után Junghaus Tímea mûvészettörténész megjelenése és újszerû 
megközelítése hatására pezsdül fel a roma képzômûvészeti élet, és éled fel az iránta való érdek-
lôdés. Junghaus Tímea a Romano Kher munkatársaként elôbb a Balázs János Galériát, a Roma 
Parlament helységeiben mûködtetett kiállításokat szervezi, rendezi, majd a Nyílt Társadalom Inté-
zet (OSI) munkatársaként a Romák Kulturális Részvételét Támogató Projekt keretén belül a roma 
reprezentációt hivatott megjeleníteni különbözô kiállítások és kiadványok segítségével. Mielôtt erre 
részletesen kitérnék, szeretném röviden felidézni Junghaus Tímea néhány gondolatát a két jelen-
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tôsebb roma képzômûvészeti gyûjtemény kialakulásáról, fejlesztésérôl. (Az 1990-es évek végén két 
nagy, még épülô gyûjteménye volt a roma képzômûvészetnek: a Romano Kher és a Néprajzi Mú-
zeum Gyûjteménye.) A Romano Kher gyûjteménye már ekkor több mint ezer, a Néprajzi Múzeum 
roma tárgyú gyûjteménye pedig több száz alkotást tartalmazott. A Népmûvelési Intézetbôl Magyar 
Mûvelôdési Intézetté lett intézmény immáron teljes gyûjteménye meghaladta a száz képet,9 és en-
nél is kevesebb képpel rendelkezett a kecskeméti Naiv Mûvészetek Múzeuma, valamint a pécsi Rácz 
Aladár Közösségi Ház Erdôs Kamill Múzeuma.)

Junghaus Tímea írja: „A Néprajzi Múzeum 1995-ben hozta létre önálló roma gyûjteményét. 
… Ebben az értelemben a roma festôk alkotásai is etnográfiai produktumok, melyek a ma-
gyarországi cigányság kultúrájának tárgyi relikviái. Sok veszély rejlik ebben a koncepcióban: 
A mûvészek embertelen anyagi és szociális körülményeik miatt hihetetlenül kiszolgáltatottak a 
»piac« igényeinek. A Néprajzi Múzeum törekvése, hogy a hagyományokat, múltbéli foglalkozá-
sokat és a cigány életmód jellegzetességeit megjelenítô alkotásokat gyûjtsön, olyan »festmény-
dömpinget« eredményezett, amely a Néprajzi Múzeum páratlan fotó- és tárgygyûjteményét 
reprodukálja. A »mecénás«, a Néprajzi Múzeum itt tehát nemcsak kiválaszt vagy dönt a gyûjte-
ménybe kerülô alkotók listájáról, hanem aktívan befolyásolja az alkotás folyamatát, biztosítva 
azt, hogy az elkészülô alkotás valóban etnográfiai produktum, azaz egy kultúra (szó szerint) 
tárgyi dokumentuma legyen. Azonban ha figyelembe vesszük, hogy a Magyarországon élô ci-
gányság számára nem áll rendelkezésre intézményhálózat és támogatási rendszer annak érde-
kében, hogy a fiatal generációk megismerhessék a cigány szokásokat, hagyományokat, illetve 
a cigány kultúra kiemelkedô alakjait, felismerjük, hogy mennyire fontos ezeknek a didaktikus 
szándékú alkotásoknak a népszerûsítése, gyûjtése és átörökítése. Példaként emelném ki Milák 
Brigitta festményeit, aki a Néprajzi Múzeum szakértôgárdájával hatékony csapatot alkotva a 
Békés megyei települések roma lakosságának fest gigantikus »ismeretterjesztô képeket«, és raj-
zai alapján tanulják a kisiskolások az ôsi mesterségeket. Ebben a gyûjteményben érvényesül a 
többségi kultúra fogalmai szerinti esztétikai, kvalitásbeli szelekció is.” (Junghaus 2006a.)

Mielôtt kommentálnám az elemzést, idézem a másik gyûjtemény értékelését is: „A Fôvárosi Ön-
kormányzat közvetlen hatáskörébe tartozó kulturális intézmény 1982 [sic!] óta vásárol képzô-
mûvészeti alkotásokat. Folyamatosan szerveznek alkotótáborokat és eszközvásárlási, valamint 
szociális támogatásokat nyújtanak a jelentkezô alkotóknak. A gyûjtési koncepció radikálisan 
demokratikus, azoktól az alkotóktól vásárolnak, akik romának vallják magukat, és önként je-
lentkeznek alkotásaikkal az intézményben. A Romano Kher vezetôje a roma kultúra egyik leg-
nagyobb magyarországi mecénásaként igyekszik mindenkitôl vásárolni, és minél több jelent-
kezô számára támogatást biztosítani. Az alkotások vásárlása során érvényesül az intézmény 
többségében roma származású alkalmazottainak ízlése, az alkotó döntése, hogy mi az, amit 
szívesen, büszkén ad, illetve az a szempont, hogy egy alkotó életmûvének minél több szakasza 
megjelenjen a raktárban ôrzött mûalkotásokon keresztül. Ebben a gyûjteményben érvényesül 
legkevésbé a kvalitás mint szelekciós elv. Leegyszerûsítve elmondhatjuk, hogy ez az a gyûjte-
mény, amelyre legkevésbé hatott a többség ízlése. És ez nagyszerû! Az így létrejött gyûjtemény 
a legszélesebb keresztmetszetét nyújtja a magyarországi roma festészetnek és szobrászatnak. 

9  Daróczi Ágnes beszámolója szerint: „gondos válogatás és zsûrizés nyomán került a Magyar Mûvelôdési Intézethez Ba-
logh Balázs András, Bada Márta, Orsós Jakab, Pongor Beri Károly, Fenyvesi József, Oláh Jolán, Orsós Teréz, Ráczné Kalányos 
Gyöngyi, Dilinkó Gábor, Gyügyi Ödön, Szécsi Magda, Szomora Kálmán egy-egy munkája. A gyûjtemény aztán tovább bôvült a 
nyaranta megrendezett Közép-európai Mûvésztelepen született roma alkotások egy-egy darabjával. Idôközben az önálló galé-
riát mûködtetô Dutka Sándor harmincnégy Balázs János- és tizenegy Pongor Beri Károly-festményt tartalmazó gyûjteményét 
– az eredeti ár töredékéért – eladta a Mûvelôdési Minisztériumnak. A szerzôdésben pedig kikötötte, hogy a kollekció kerüljön 
a majdani cigány múzeumba. A kulturális kormányzat még egyszer tett egy gesztust a kilencvenes évek elején, amikor Szen-
tandrássy István Lorca sorozatát vásárolta meg, a szerzôdés szerint azt is a cigány múzeum számára” (Daróczi 2000).
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Ahhoz, hogy a roma mûvészet iránti érdeklôdés több legyen, mint trend, pontosan ilyen, önma-
gában is helytálló, egyetemes érvényû, autonóm értékekre van szükség.” (Junghaus 2006a.)

Ha ismerjük mindkét gyûjtemény anyagát és létrejöttének körülményeit, akkor könnyen észre-
vehetjük a két szövegrész és tárgyai közötti ellentmondások rendszerszerûségét, tendenciózusságát. 
Junghaus Tímea szerint az egyik gyûjteményben a többségi kultúra fogalmai szerinti esztétikai, kva-
litásbeli szelekció érvényesül, a másik gyûjtemény létrejöttében viszont a „legkevésbé hatott a többség 
ízlése”. A Néprajzi Múzeum „nemcsak kiválaszt vagy dönt a gyûjteménybe kerülô alkotók listájáról, 
hanem aktívan befolyásolja az alkotás folyamatát”, míg a másik gyûjtemény gyûjtési koncepciója ra-
dikálisan demokratikus: azoktól az alkotóktól vásárolnak, akik romának vallják magukat, és önként 
jelentkeznek alkotásaikkal az intézményben. Az igazság az, hogy a Néprajzi Múzeum gyûjtési koncep-
ciója a korábbi tendenciák (mûvészi törekvések, kiállítási tapasztalatok) figyelembevételével, valamint 
a már említett (a Soros Alapítvány vezérkarával egyeztetett) Bogdán János-féle „mecénási elképzelés” 
összehangolásával alakult ki. Magukat cigánynak/romának mondó, a gyûjteményt személyesen meg-
keresô mûvészekkel, a cigány/roma mûvészeti élet elismert és szimbolikus személyeivel kerültünk 
tehát kapcsolatba, akik már korábban, a gyûjteménytôl függetlenül is létrehoztak olyan mûveket ame-
lyekre „ráillett” a gyûjteményfejlesztési koncepció. Az is igaz ugyanakkor, hogy érvényesült egyfajta 
„szelekció” – hiszen nincs olyan gyûjteményfejlesztés, vásárlás, kiállítás vagy éppen közlés, amely 
ne próbálna „rendet vágni” egy kiterjedt, mondhatni hatalmas anyagban.10 Gyûjteni, azaz képeket 
vásárolni számunkra a legszerencsésebb a mûvészek otthonában, mûhelyében, vagyis a terepen volt, 
éppen a választás és válogatás lehetôsége miatt. Elôfordult természetesen az is, hogy a mûvész szorult 
helyzetében egy-egy képével hóna alatt a múzeumban kötött ki, s a gyûjtemény kezelôjének szinte mu-
száj volt megvennie az adott alkotásokat. A kép a gyûjtemény része lett, de kérdéses, hogy szerepel-e 
majd kiállításon, albumban, katalógusban, vagy csak kultúrszociológiai elmélkedések láncszemeként 
éled fel rövid idôre. Nem igaz a múzeum gyûjteményének dömpingszerûsége sem, s az sem, hogy a fo-
tógyûjteményt reprodukálnák a gyûjtött képek. Mint utaltam rá, a mûvészek nem a múzeum instruk-
ciói alapján használják a fotót, mint ôsképet, hanem a maguk akaratából és saját munkamódszerük 
kipróbált meggyôzôdésébôl, s tették ezt már akkor is, amikor a múzeum nem gyûjtötte még a roma 
reprezentáció eme objektivációit. A két gyûjtemény összehasonlítása inkább a külsô (a többségi) és a 
belsô (a saját) kategóriák ellentétpárja mentén értelmezhetô.

Junghaus Tímea aktív szerepet vállal a mûvészeti élet szervezésében: az Elhallgatott holokauszt 
közös tárlatának roma mûvészeket bemutató kurátora (Mûcsarnok, 2004 március)11, a Roma elemi 
ösztön (Berlin, Collegium Hungaricum, 2004)12 kiállítás rendezôje, részt vesz a Közös tér (Ernst Mú-

10  Amikor Gödöllôn Bada Mártánál jártunk, s tôle vásároltunk képeket, akkor több mint harminc festmény közül 
választhattunk, több esztendô munkáiból. De így volt ez Oláh Jolán munkáival is. Talán nem véletlen, hogy egy szolnoki 
magángyûjtemény közel négyszáz festményt ôriz tôle.

11  A magyar kortárs képzômûvészet innovativitásának, elevenségének megôrzése, homogenitásának oldása érdekében 
egyre többen ismerik fel a perifériák – s köztük a roma kultúra – mûvészetének, reflexióinak jelentôségét. A magyar-
országi romák alkotótevékenységének támogatását és, ellentmondásos módon, napjainkig tartó periférián rekedtségét 
is a kisebbségi intézmények, az „alternatív mûvészet” kategória és a „naiv festészet” iránt rokonszenvet érzô, a romák 
alkotásait elsôsorban etnográfiai produktumként értelmezô rajongótábor biztosította. A kiállítás keretében elsôként jelen-
nek meg roma identitásukat felvállaló, s ezt mûveikben reprezentáló alkotók hivatalos, kortárs mûvészeti intézményben 
(Mûcsarnok 2004).

12  A berlini kiállításon több roma mûvész (többségében asszony) naiv vagy nagyon is absztrakt képeit mutatták be: 
Oláh Jolán korábban bányában dolgozott, és 65 évesen kezdett festeni, szuggesztív, olykor maszkszerû festményei olyan 
tájakat és embereket idéznek, akikkel az asszony maga soha nem találkozott. Mintha valami kollektív tudatalattiból me-
rítette volna, vagy egyszerûen az álmait örökítette meg a vásznakon? Oláh Mara (mûvésznevén Omara) kék sorozatának 
minden darabja valóságregény: az alakok között hosszú szövegek olvashatók, amelyek mindennapi történeteket mesélnek 
diszkriminációról, erôszakról, kiszolgáltatottságról. Csámpai Rozi verseket ír és ezeket ülteti át festményekbe, absztrakt 
képein a szomorúságot legfeljebb az élénk, vibráló színek enyhítik (Inotai 2004).
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Balázs János: Rönkvontatás (1968)

Balázs János: Kompozíció (1973 elôtt)
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Ráczné Kalányos Gyöngyi:India (199Péli Tamás: Születés (1983)
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Bada Márta: Ádám és Éva (1993

Oláh Jolán: Szarvasok között (1998)

Orsós Teréz: A padon (2000)
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Schabinszky László: 
Üstfoldozó kelderás

Milák Brigitta: Az ôsiség törvénye (részlet) (1998)

Ismeretlen szerzô: 
Üstfoldozó/bádogos

Szentandrássy István: 
Ôsi mesterségek- Bádogos (2001)

Balogh Tibor: Könnyesô (2004)

Kunhegyesi Ferenc: Ballada (2009)
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Omara (Oláh Mara): Mara elsô osztályos-1952 (év nélkül) 

Omara (Oláh Mara): Biennálé-2007 (2007)
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Kállai András: A szennyes kiteregetve (2007)
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Bódi László: A dögkútban

Horváth M. Judit: Bérkocsis utca Szuhay Péter: Testvérek

ismeretlen szerzô: Zenész férfiak

ismeretlen szerzô: Zenész család nyaralása az Adrián„ismeretlen szerzô”: Az ifjú pár – esküvôi rendelt képe
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zeum 2006) munkálataiban (Bordács 2006), 2005-ben, Oláh Jolán halálát követôen emlékkiállítást 
rendez (Roma Parlament, 2005)13, „elôadást tart” (A roma kultúra virtuális háza DVD-ROM-on, 
Junghaus 2006b) és hozzákezd a velencei biennále roma pavilonjának elôkészítéséhez, majd nagy 
sikerrel meg is valósítja. Az OSI (és Soros György) támogatásával 2007 júniusában nyílik Velence bel-
városában, egy kisebb palotában a nyolc európai országból meghívott tizenöt mûvész tárlata.

A kiállítás iránt élénk érdeklôdés mutatkozott, s komoly sajtóvisszhang kísérte. Jól érzékelteti ezt 
a következô antropológiai szemléletû értékelés: „A kiállítás címe Paradise Lost (Elveszett Paradi-
csom). A szervezôk elképzelése szerint utal arra, hogy a többségi társadalomnak fel kellene már 
adnia a romákkal kapcsolatos negatív elôítéleteket és a pozitív romantikus sztereotípiákat, és 
talán jelzi a kurátoroknak azt a szándékát is, hogy ebben segítséget nyújtson a közönségnek 
a pavilon anyaga. A címválasztás így két irányból is értelmezhetô: Megjelenítheti a projekciót 
és a sztereotipizálást, mint a többségi társadalom számára fontos, olykor örömteli vagy biz-
tonságérzetet adó lelki szükségletet, ami persze az ezt elszenvedô romák számára tehertétel. 
Emellett viszont szólhat a romáknak is, hogy itt az ideje (és ebben az esetben a Paradicsom 
szó egy kicsit ironikusabban cseng), hogy feladják a sztereotípiák világával való küzdelmet, az 
abban való szerepkeresést, és megpróbáljanak felépíteni egy a többségi kultúra elképzeléseitôl 
független, új identitásképet maguknak” (Szentesi 2007).

A biennálét követôen Junghaus Kairos-díjat kap, s azt meséli, hogy végre képes lesz megvalósíta-
ni régi vágyát a „ROMAMOMA”-t, a kortárs roma képzômûvészeti gyûjteményt és galériát. Junghaus 
két évvel korábban, 2005 tavaszán többedmagával felhívást intézett a Nemzeti Kulturális Örökség 
Minisztériumához, s ennek támogatására petíciót indított útjára. Ebbôl idézünk most néhány gon-
dolatot: „A ROMAMOMA egy projekt és munkacsoport, annak az aláírásgyûjtô akciónak az 
elnevezése, amit kortárs roma mûvészek és értelmiségiek közösen kezdeményeznek, egy kor-
társ cigány képzômûvészeti intézmény létrehozásáért. […] A mûvészeti kánon kritikáját azok 
kezdeményezik, akik úgy érzik, nem hallathatják hangjukat, akiktôl megtagadták kultúrájuk 
történetét, mivel a kánon kizárja az ô társadalmi, nemi vagy kulturális csoportjuk, közösségük 
irodalmát, festett, komponált és/vagy elôadó-mûvészeti alkotásait. A cigány alkotóknak nincs 
lehetôségük az önreprezentációra, nem küzdhetnek a sztereotipizálás, a diszkrimináció és az 
elnyomók ellen, akik a kanonizált szerint alkotnak képet magukban ezekrôl a közösségek-
rôl. Létezik egy, a hivatalos kortárs mûvészeti szcéna számára elképzelhetetlen és »csodálatra 
méltó«, hihetetlenül termékeny, az egész országot behálózó, decentralizált és mind kor, mind 
nem és nemi orientáció szempontjából heterogén mûvészhálózat. Az ország hét gyûjteménye 
(Néprajzi Múzeum, Kecskeméti Naiv Múzeum, Fôvárosi Önkormányzat Cigány Ház-Romano 
Kher, Magyarországi Roma Parlament, Magyar Mûvelôdési Intézet, Nógrádi Történeti Múzeum, 
nem számolva a kisebb, önkormányzatokon létrehozott gyûjteményekkel) több mint négyezer 
mûtárgyat vásárolt fel (1979 és 2005 között), ennek ellenére a roma vizuális mûvészet a mai 
napig nem tanulmányozható állandó kiállítás keretében. Új dimenzió nyílik meg, amikor a ki-
sebbségek megnyilvánulási formái bekerülnek a Múzeum által reprezentált, hivatalos kultúra 

13  „A kortárs roma nôi mûvészet hihetetlenül expresszív, a traumák mûvészi feldolgozásának egyik jól látható csator-
nája. Ennek ellenére, reprezentációs tér hiányában, a nôkkel, a cigányokkal és a mûvészettel foglalkozó diskurzus is mel-
lôzi ôket. Az Oláh Jolán-életmû a magyarországi roma kultúra szerves része, elérhetônek kellene lennie az érdeklôdôk, 
kutatók és az identitásukat most alakító roma fiatalok, gyerekek és pedagógusaik számára. … Oláh Jolán jelentôsége a 
magyarországi mûvészet története szempontjából méltatlanul alábecsült. A mûvészetírásból kimaradnak a kisebbségek. 
Talán egyszer, ugyanúgy, mint az afroamerikai mûvészettörténészek Amerikában, a roma közösség mûvészeti írói is 
újraírják majd a magyar mûvészettörténetet, összegyûjtik az emlékeket, megírják a mûvészek monográfiáit, és kiegészítik 
a magyarországi történetet azzal, ami most láthatatlan, elhallgatott és elfojtott. Akkor Oláh Jolán életmûvét az elsô magyar-
országi roma nô mûvésznek kijáró figyelem veszi majd körül. Olyan ünnepelt mûvész lesz, mint az elsô afroamerikai nô 
mûvész, Sarah Mapps Douglas, aki egy jegyzetlap szélén ezt az üzenetet hagyta az utókorra: „Hölgyem, bár fiatal vagy és 
gyönyörû, ne feledkezz meg a rabszolgasorban élôkrôl, hogy jó szívvel emlékezzenek meg rólad” (Junghaus 2005).
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világába. Amint a kisebbségi mûvész helyet talál – fizikai és szervezeti értelemben egyaránt 
– magának a múzeumi struktúrában, részt vehet a kisebbségi közösségérôl szóló társadalmi 
párbeszédben, a többség elôítéleteinek és prekoncepciójának megváltoztatásában.

A magyar kortárs mûvészeti szcéna megérett arra a vitára, amely egy új, a kisebbségi kultú-
ra vizuális produktumait befogadó intézmény felállítását kezdeményezheti. A roma értelmiség 
több mint tíz éve kezdeményezi a Múzeum létrehozását, a roma kortárs mûvészet legfiatalabb 
generációja pedig készen áll a Múzeum létrehozásához szükséges szakmai munka elvégzésére. 
Számítunk támogatására! Tisztelettel: Balogh Tibor, képzômûvész, Csámpai Rozi, festômûvész, 
Horváth Kálmán, festômûvész, televíziós bemondó, Junghaus Tímea, független kurátor, Omara, 
festômûvész, Vári Zsolt, festômûvész.” 14

Ezzel nagyjában egy idôben Junghaus Tímea ösztöndíjat kap Balázs János mûvészi pályájának 
bemutatására. Munkáját olvasva néhány alapvetô megállapításra juthatunk. Eszerint két és fél évti-
zed alatt szinte pejoratívvá vált a „naiv mûvész” minôsítés. Junghaus Tímea átfogó gondolatmenete 
is ebbôl a meglátásból indul ki, vagyis hogy nem el- és leválasztani kell a roma mûvészeket a kortárs 
és a fôsodorba sorolt mûvészektôl, hanem éppen demokratizálni kellene a mûvészeti életet. A Ba-
lázs-tanulmányáról így ír a kutató: „A tanulmány a Balázs-életmû interpretációja során felveti a 
kérdést: hogyan lehetséges, hogy a hatvanas évek legtanultabb és legmûveltebb cigány értelmi-
sége, aki verseket, novellákat, önéletrajzi naplót írt, és ismerte a modernista mûvészetet, naiv 
mûvészként vált ismertté, annak ellenére, hogy életmûvében egyértelmûen naturalisztikus, 
expresszionista, és poszt-traumatikus korszakok különíthetôk el?” A mûvészettörténész másik 
vissza-visszatérô gondolata a cigányok és az afroamerikai feketék helyzetének hasonlósága, aminek 
a lenyomatait a mûvészetben is meg lehet találni. „A cigányság és az amerikai kisebbségek kul-
túrájának analóg vizsgálata több paralel jelenség és érdekes konklúzió felismeréséhez vezet. 
A cigány képzômûvészet elsô áramlata a fekete harlem reneszánsz-idôszak jellegzetességeivel 
párhuzamos. A »magyar Du Bois és Locke«: Kerékgyártó István és Bánszky Pál mûvészettörté-
nészek programot adtak a magyar romák alkotótevékenységéhez. E program hatására a cigány 
alkotók a magyarországi kortárs mûvészetben zajló tendenciáktól eltérôen, »érintetlenül«, a 
szakértôk és a piac megrendelésére továbbra is figuratív, intenzív kolorittal bíró, etnikus hatá-
sokat hordozó mûalkotásokat készítettek” (Junghaus 2007).

E két tézisbôl egyenesen következik a megfogalmazott program: „Európában is fontos cigány 
értelmiségi feladat a sztereotípiáktól való megválás, és egy diverz, a cigányságon belüli plura-
litást megmutató, árnyalt és helyes (korrekt) kép kialakítása, mind a többségi társadalom per-
cepciója, mind pedig a kisebbségi közösségi és egyéni identitás számára. A cigány alkotók és az 
afrikai-amerikai mûvészek egyaránt áldozatai a faji és a nemi elôítéleteken alapuló (hamis) 
reprezentációnak, és a mûvészet eszközeivel hosszú idô óta tesznek erôfeszítéseket egy domináns 
és szûk látókörû kultúrával szemben.” Mert hiszen „egyre több bizonyíték van arra, hogy a sajtó-
szabadság és demokrácia hiányában a mûvészet válik a szegények és elnyomottak (a keleti dik-
tatúrák, az arab nôk, az afrikai börtönök) nyilvánossághoz, szabadsághoz vezetô csatornájává. 
A roma kultúra jelenleg »trendi« jellegzetességeket hordoz a kortárs mûvészet számára, amely 
most éppen fogékony a kisebbségi és aktivista álláspontok közvetítésére: a hátrányos helyzetû 
közösségek produktumaira, a kívülállókra, a környezetvédelem aktivistáinak mondanivalójára 
és az eddig marginálisnak tekintett jelenségekre. A roma kultúra sikerei sokkal nagyobb nyilvá-
nosságot kapnak, mint a szociális terület, így hatékonyabban járulnak hozzá a roma közösség 
önbizalmához, és elvezethetnek egy új cigány tudat(osság) kialakulásához, amit akkor érünk el, 
amikor a sikeres, gazdag és képzett cigányok is büszkén vallanak származásukról, ahelyett, hogy 
az asszimilációt és kulturális örökségük feladását választanák” (Junghaus 2005).

14  www.petitiononline.com/.../petition.html 
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A „visszabeszélés” kezdete

2005 tavaszán a Millenáris Park kiállítótermében Képek, cigányok, cigány-képek címmel átfogó 
kiállítás nyílt a magyarországi cigányok magyarországi fotóábrázolásáról.15 A millenárisbeli kiállítá-
son fotómûvészek, fényképfelvételeket készítô tudományos kutatók és mûtermi fényképészek ké-
peit tekinthették meg az érdeklôdôk.16 A fotómûvészek közül Horváth M. Judit, Molnár István Gábor, 
Nyári Gyula és Vári Zsolt magukat cigányként/romaként meghatározó mûvészek ezt megelôzôen 
közös tárlaton nem szerepeltek. 

A millenárisbeli kiállítás megnyitása után néhány héttel azonban a RomNet honlapján és a Rá-
dió C mûsoraiban indulatos és hosszadalmas vita bontakozott ki arról, hogy milyen képek tehetôk 
közzé egy kiállításon, megengedhetô-e, hogy dögkútban matató gyermeket mutassanak, és nem 
pedofil és rasszista-e az a tárlat, amelyen meztelen gyermekekrôl, szegénytelepekrôl készült fotók 
jelentik az etnikus kultúrát, s ezen túlmenôen, megengedhetô-e, hogy nem romák reprezentálják a 
cigányok kultúráját, mutassák meg a romák társadalmi, szociális helyzetét. Csík Tamás több mint 
egyórás élô mûsor vendége volt a Rádió C-ben. „Az elsô, mikor kinyitod az ajtót a kiállítás felé, 
egy elég nagy méretben fönt szembetalálkozol egy cigány gyerekkel, aki a dögkútba van, és kö-
nyökig benne van a disznóban – tiszta mocsok az egész helyzetkép, az egész beállítás, ez egy 
fiatal gyerek, nincs 18 éves szerintem. Azt mondom, hogy aki látja ezt a képet – ne haragudjon 
senki, hogy ilyet mondok a rádióban – mikor kijön errôl a kiállításról, lehet, hogy három percig 
le kell ülni neki, mert borzalmasak a képek. Azt mondom, emberek vagyunk.” Csík Tamás Bódi 
László sajókazai sorozatának arra a darabjára utalt, amely ebben a méretben már látható volt az 
1998-as Romák Közép- és Kelet-Európában kiállításon is, több más, az egész közösség életkörül-
ményeit leíró felvétel társaságában. A dögkút és döghússzerzés motívumával kapcsolatban érdemes 
megemlíteni, hogy Setét Tamás nem sokkal korábban készítette az MTV1 Provokátor kisfilmjeinek 
sorozatában Döghúsevôk címû, a nyíregyházi Guszev-telepen, az ottani romák szegénységét ábrá-
zoló rövidfilmjét, amelyet a Magyar Újságírók Országos Szövetsége 2004-ben Szegô Tamás-díjjal 
jutalmazott. A filmben láthatóan megrendezett körülmények között indulnak többen a dögkútra 
élelmet szerezni. Fátyol Tivadar így mutatta be a mûsort 2004 májusában: „A mûsor készítôje 
a Klubrádió Szószóló címû mûsorának stábja. A Szószóló két éve, heti egy órában kerül adásba. 
A stáb vezetôje Puporka Lajos, munkatársai mind az öten fiatal cigány újságírók. A Provokátorban 
nem kizárólag cigányokkal foglalkoznak; olyan emberek bemutatására vállalkoznak, akik egyéb-
ként sohasem kerülnének a képernyôre. A társadalom visszásságait igyekeznek megláttatni, például 

15  A kiállítás anyagát Julius Gyulával, a Millenáris kurátorával válogattuk és rendeztük.
16  Adler Artur, Argyelán György, Bakó Ferenc, Balogh Rudolf, Benkô Imre, Bernáth Péter, Bódi László, Bordás Róbert, 

Bozzi Vera, Csajbók Anita, Cseke Csilla, Csonka Béla, Csonka Mária, Dárdai Zsuzsa, Demszky Gábor, Erdély Dániel, Erdôs 
Kamill, Esztergomi Katalin, Féner Tamás, Figuli Judit, Fleck Gábor, Frank Róbert, Gaál István, Garay Ákos, Gózon Fran-
cisco, Gönyey Ébner Sándor, Gy. Balázs Béla, Gyenes Kovács Zoltán, Hajdrák Tímea, Hajdú András, Hajnal László Endre, 
Hajtmanszky Zoltán, Hargitai Dávid, Horváth Dávid, Horváth Éva, Horváth M. Judit, Jakab (Petre) Magda, Jávor István, 
Kálmán Kata, Kása Béla, Katona Vanda, Kawa Kamal, Kerekes Gábor, Kiszely Krisztián, Korniss Péter, Kôvári Borz József, 
Kresz Albert, Lakatos Vince, Mádl Miklós, Mitter Balázs, Molnár Balázs, Molnár István Gábor, Molnár Zoltán, Müllner 
János, Nagy Péter, Nagy Miklós, Nemeskéri Péter, Nyári Gyula, Palatini Gergely, Petô Zsuzsa, Pólya Zoltán, Rákosi Péter, 
Rédner Márta, Reismann Mariann, Révész Béla, Révész Tamás, Roboz László, Sági János, Sára Sándor, Schabinszky 
László, Soós György, Stalter György, Szandelszky Béla, Szuhay Péter, Tamási Gábor, Tímár Péter, Tóth István, Urbán Ta-
más, Vadas Ernô, Váraljai Szandra, Vári Zsolt, Vásárhelyi Judit, Wágner Tamás, Walter Péter. Jobbára ismeretlen szerzôk 
képeibôl összeálló gyûjteményként ismerkedhettek meg Kallós Oszkár Cigány zenészek albuma, László Mária A Magyar-
országi Cigányok Kulturális Szövetsége 1957–1959 archívuma, Simonovics István a Szabolcs-Szatmár-Bereg megyei 
cigányság életének változását bemutató albuma (1957), Molnár István Gábornak az újpesti cigányokat ábrázoló, privát 
fotókból összeállított gyûjteménye, a Fleck Gábor gyûjtötte Mihálovits Krisztina családi fotóalbuma, Kôszegi Edit ozorai és 
kétegyházi privátfotó-gyûjteménye és Hargitai Dávid laki és tomori fotószakköri cigány fiatalok készítette képgyûjteménye 
darabjaival.
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azt, hogyan élnek ma a szegény, vagy más okból perifériára szorult, hátrányos helyzetû emberek. 
A mûsort hétfônként a késôi mûsorsávban vetítik, ennek ellenére a nézettségi indexe máris nagyon 
magas. A kritikusok véleménye szerint azért rendkívül jó a mûsor, mert üzenetében arra hívja fel a 
figyelmet, hogy a cigányság nemcsak a saját problémáira érzékeny, hanem láthatóan a többséghez 
tartozók gondjaira is” (Fátyol 2004). A szerkesztôk betelefonálóknak is lehetôséget adtak a megszó-
lalásra. Ezzel a lehetôséggel élt Benga Oláh Tibor VIII. kerületi roma politikus, a Roma Parlament 
alelnöke. „Rendkívül gyalázatos ez a kiállítás, mert évtizedek óta csak a cigányokat a szennyben, a 
piszokban és a gyalázatban fotózzák, és ha filmeket készítenek, akkor csak a gyalázatot mutatják. 
Egyszerûen undorító. Ezen a kiállításon szerepel egy olyan kép, amikor az ablakban áll egy kicsi kis 
lány, és alulról fotózzák, hogy meztelenül látszódjon mindene, hogy a szoknyája alá befotóznak – 
egyszerûen tûrhetetlen, emberi jogokat sért! Az emberi jogokban sértenek meg minket, cigányokat, 
és egyszerûen ez gyalázat.” Benga Oláh Tibor Horváth M. Juditnak 1990 nyarán, a budapesti Bér-
kocsis utcában rögzített felvételére utalt, amely eredetileg az Amaro Drom címlapján jelent meg. 
E kép 1993-as albumunk 214. oldalán, a 478. képként szerepel. A kritikát megfogalmazó roma 
politikus feltehetôen nem emlékezett arra, hogy saját lapjában jelent meg e fotó, s arra sem, hogy 
annak készítôje magát roma identitásúnak tekintô mûvész, mi több, az Amaro Drom kép-, majd 
fôszerkesztôje volt az 1990-es évek elején. A millenárisbeli kiállításon nem, de az antropológiai 
fotóalbumban szerepelt egy másik „pedofil” kép is (243. oldal, 545. kép: Gyerekek „rontáselhárító 
ékszerekkel”, Porcsalma, 1992. Szuhay Péter felvétele). A képen jól látható, amint a hároméves 
forma ruhátlan leánykát, s a kétéves forma meztelen fiúcskát egy-egy kéz a fényképezôgép ob-
jektíve elôterébe „tessékeli”. A felöltözött felnôttek (édesanya és nagymama) egyetértésben, saját 
meggyôzôdésbôl és büszkeségbôl rendelték meg a képet, s valójában ragaszkodtak annak elkészí-
téséhez. A kisgyermekkori meztelenség (miként ismerjük azt a korábbi paraszti, vagy akár csak a 
mai középosztályi strandi, vízparti életmódból) nem számít tabutémának. Még nincs szexuális tar-
talma, még nem a kiszolgáltatottságot és nem is a szegénység értelmezését jelenti, ellenkezôleg, az 
egészséget, kedvességet, a szabadságot társítják hozzá. A felnôttek, akik e két gyermeket nevelték, a 
helyi, porcsalmai magyarok és cigányok kontextusában értelmezték a szituációt. A kisgyermekkori 
meztelenséghez egyenesen etnikus értékek rendelôdtek: a magyarok, vagyis a parasztok gyerme-
kei kényesek, fázósak, betegségre hajlamosak, szemben a cigányok gyermekeivel, akik edzettek, 
egészségesek, életrevalók. Ebbôl is következik, hogy a parasztoknak sokkal kevesebb gyermekük 
van, mint a cigányoknak. A meztelenségnek, a kisgyermekkori nemi szervek megmutatásának te-
hát legfeljebb a termékenység képességének felmutatása lehet a funkciója. És ami a legfontosabb: 
ez utóbbi egy megrendelt kép, s nem a fényképész megrendezte szituáció. Horváth M. Judit képe 
szintén nem megrendezett, de nem is megrendelt. Egy véletlenül megtalált pillanat megörökítése, 
mely lehetôséget teremt mindannyiunk számára, hogy történeteket találjunk ki, miért is áll e két 
gyermek meztelenül az ablakban.

A kiállítás körüli kisebb médiabotrány felvet jó néhány olyan elvi, elméleti kérdést, amelyek 
e tanulmány tárgya szempontjából is fontosak. Elôször is látnunk kell, hogy a cigányokról felvé-
teleket készítô (fotó)mûvészek szûk kisebbséget jelentenek nemcsak a fényképészek, de még a 
szociofotósok táborában is. Mindazonáltal a fotó(mûvészek) többségét valódi jó szándék vezér-
li, amikor cigányokat fényképeznek, s az sem lehet probléma, hogy nincs szó a másik csoport 
mélyebb megismerésének szándékáról, a személyes kapcsolatok vágyának megfogalmazásáról, 
az egyenrangúságról. Ezzel szemben témák és karakterek/arcok/szemek „léteznek”, ám nem 
személyiségek, nem egyedi emberi entitások, hanem típusok, a cigány mintegy „esszenciája”, 
így aztán nem is lesz fontos, hogy a képekhez „adatokat” vagy akár „történeteket” lehessen 
asszociálni. Az egyes helyszíneken és embereken „át” juthatunk el a szegénység és cigányság 
lényegéhez, e két kategória egymásnak való megfeleltetéséhez. A „forráskritikai” megközelíté-
sünk egyfelôl az ismertnek/ismeretlennek tekintett aspektusából fogalmazható meg. Amikor a 
szociofotósok (számukra) embertelen környezetet rögzítenek csillogó szemû gyermekekkel, ak-
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kor úgy tesznek, mintha elsônek készítenének ilyen felvételt, s nem egy több évtizede kialakult 
tematizáltság szerinti típusfelvétel a végeredmény. A kép tehát nem egy történeti sorba illeszke-
dik, hanem úgy jelenik meg, mint elsô, egyedi és ôskép, de semmiképp sem mint „konkrét”, s 
az ábrázoltra nézve „egyedi”. Ha a fénykép készítésének pillanatában világos volna, hogy ez egy 
„képtípus”, ilyen már készült több száz, s ezzel csak „tematizáljuk” a cigányok világát, talán nem 
készülne, vagy ha készülne is, nem kerülne nyilvánosságra. Az újra és újra azonos körülmények 
között készült képek egyediségük ellenére is az általános (az általánosnak ábrázolt) „valóságot” 
közvetítik a nézôknek, a képek „használóinak”, de minden bizonnyal „elkövetôiknek” is. És 
ebben valószínûleg mindenki jól érzi magát, aki ebben a játszmában részt vesz. Természetesen 
voltak, vannak és lesznek olyan fényképészek, akik ezt felismerve nem is készítettek és készí-
tenek ilyen felvételeket, jóllehet láttak és látnak ilyen helyzeteket, mert tisztában vannak ennek 
„képformáló” hatásával, és morális ellenállásuk is visszatartja ôket ettôl.

Ha az eddigiekbôl úgy tûnt volna, hogy az ábrázoltak „lázadását” akadékoskodásnak tartanám, 
sietek leszögezni, hogy legfeljebb „elsô felindulásomban” éreztem így, s – végiggondolva – látom, 
hogy „antropológiai” választ kell adnom erre a helyzetre is. A megidézett tiltakozók roma politi-
kusok, illetve értelmiségi emberek, s „népük” nevében beszélnek, jóllehet nem szükségszerûen 
reagáltak és reagálnak így azok az emberek, akik ténylegesen szerepelnek akár csak a kifogásolt 
képeken, de továbblépve mondhatjuk, hogy képtípusokon. A tiltakozást megfogalmazók valójában 
önmagukkal is behelyettesítették a képen látható, számukra negatívan tematizált embereket, ilyen-
formán rájuk is átszármazott a cigány erôsen perifériára sodort, lenézett és megvetett alakja, illetve 
képe. És ebben a helyzetben mi, a kiállítás készítôi hiába érvelünk azzal, hogy a fotótörténeti interp-
retáció egy több évtizedes diskurzusról szól, s ilyenformán a cigányokról/romákról folyó diskurzust 
szeretnénk megváltoztatni – ha tetszik: a korábbi képet dekonstruálni, majdan a privát fotók és 
a roma fotósok önképével egy új roma kép megalkotásához hozzájárulni –, a romák elsôdleges 
érzékelése és értelmezése mégis csak az általános negatív képre összpontosul, annak akaratlan agi-
tatív erejétôl fél, annak újabb bélyegétôl menekül. Talán ennél is fontosabb az a törekvés, amelyre 
Fosztó László világít rá Ian Hancockot idézve: „A közös tudat kialakításának fontos eleme a roma 
és nem roma (gadzsikáne) világ közötti kapcsolat azon formája, amelyet Hancock »visszabeszélés-
nek« (talking back) nevez. A visszabeszélés azt jelenti, hogy a romák visszautasítják azokat a külsô 
reprezentációkat, amelyeket a nem roma kívülállók fogalmaztak meg róluk és átveszik az identitá-
suk ellenôrzését (control of identities)” (Fosztó 2002: 209). A visszabeszélés, vagyis a nem romák 
romák helyetti reprezentációjának visszautasítása arra az esetre is érvényes, amikor a „gádzsók” 
más „gádzsókat” bírálnak, elemeznek, hiszen ezen keresztül a romák reprezentációjához szólnak 
hozzá – valójában a romák nélkül és a romák helyett. Hiába a korábbi vizuális világ, a negatívnak 
vagy éppen egzotikusnak konstruált roma kép lerombolása, dekonstruálása, ez csak újabb „gá-
dzsó” mesterkedés lesz.

E kép is finomításra szorul azonban. Nem minden megszólalóra érvényes ugyanis ez a meg-
közelítés, hanem jobbára azokra, akik a roma nemzetépítô mozgalom keretei között fogalmazzák 
meg önmagukat és identitásukat. Akik a sajátosságok megfogalmazását a társadalmi integrációval 
párhuzamosan látják megvalósíthatónak, vagyis a nem cigányok és cigányok közös erôfeszítései 
révén, azok számára nem szükségszerûen sérelmes egy ilyen kritikai interpretáció. Létezik azután 
a társadalom többsége által cigánynak minôsített vagy tekintett és nevezett embereknek az a cso-
portja, akik úgy akarnak menekülni a cigány megnevezés elôl, hogy identitásuknak nem képezi 
részét a cigány öntudat, sôt fenntartva a másokra jellemzô cigány kép negatív konnotációját, éppen 
a különbségek felmutatása adhatja önbecsülésüket: ôk nem olyanok, ôk mások
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Epilógus

Miközben Omara és Szentandrássy István mûvei közül több is helyet kapott a velencei biennálén, 
amelyek jobbára nem közgyûjteményi darabok, addig a Néprajzi Múzeum gyûjteményének darab-
jai megjárták a pekingi Boyi Galériát a kínai magyar kulturális évad keretében, majd innen haza-
térve „bevették” két hónapra a Magyar Nemzeti Galéria harmadik emeleti kiállítósorát is. Mindkét 
eseménynek éppen a szimbolikus mozzanata a leginkább figyelemreméltó. A soknemzetiségû, és 
sokszor a kínai kisebbségek számára keserves Kínában talán megrendítô is, ha egy keserves sorsú 
magyarországi kulturális közösség mutatkozik be. Fôleg, ha a bemutatott két magyarországi képzô-
mûvészeti tárlat közül ez az egyik. A Nemzeti Galériában pedig ez volt az elsô cigány képzômûvészeti 
kiállítás; e helyzet úgy is értelmezhetô, hogy ím végre bebocsátást nyertünk a mûvészetek templo-
mába. Ez a kisebbségi mûvészetnek és mûvészeknek az elismerése, elfogadása, az autodidakta és 
naiv kategóriák érvényességének visszavonása vagy legalábbis a tanult mûvészekkel azonos rangra 
emelése. A Galéria kiállítása mintegy arra ösztönözte a kulturális tárcát, hogy az NKA bevonásával az 
anyagot vándorkiállításként az ország több nagyvárosában is bemutassák. A vándorkiállítás üzenete 
ekként fogalmazódott meg: a kiállításon és a katalógusban szereplô mûvészek munkássága való-
jában egy dologban közös; az erôsen tematizált „többségi”, vagyis nem cigány képzômûvészet hol 
romantikus, hol egzotikus, hol pedig idealizált szegényábrázolásával szemben belülrôl fogalmaznak 
meg – egymástól eltérô módon, de egyaránt – hiteles képet és életérzést, mellyel nagyban hozzá-
járulnak a romák önismeretéhez és önbecsüléséhez (Szuhay 2007b).

A cigány/roma képzômûvészet legújabb fejleménye a bódvalenkei „freskófalu” program. Ebben 
az alig 200 lelkes, többségében cigányok lakta faluban Pásztor Eszter és alapítványa ötletére, Hor-
váth János miskolci festômûvész mûvészeti irányításával roma mûvészek a házak hátsó, rendbe 
hozott és alapozott falára, átlagban 3 méter magas és 14 méter hosszú felületre freskót készítenek. 
Nem arról van szó, hogy bárki és bármit festhet, hanem arról, hogy van egy vízió, egy tervezhetô 
cigány virtuális világ, ami házfalak egyedi alkotásainak láncolatán keresztül jön létre (Biczó 2009). 
Így lehet ebben a pillanatban mégiscsak a roma képzômûvészetnek egy állandó helye, éjjel-nappal 
nyitva tartó kiállítása. Miközben a roma értelmiségiek egyre többen emlegetnek múzeumot, galéri-
át, s mindezt méltó helyszínen, a fôvárosban és új beruházásként képzelik el, addig a kézzelfogható 
valóság mégiscsak az, hogy az egyik legszegényebb kistérségen belül is egy erôteljesen gettósodott 
falu ad otthont a bizonyos értelemben gyakorlatiasabb és önmegvalósításra vágyó mûvészek számá-
ra. Mert mégiscsak itt a terek végtelennek tûnnek, s maradandóbb is kell hogy legyen minden egyes 
monumentális kisebbségi üzenet.
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A többség fogságában – kisebbségek médiareprezentációja

Bevezetés

Tanulmányunkban egy, a kisebbségek médiareprezentációját vizsgáló nemzetközi összehasonlító 
kutatás Magyarországra vonatkozó adatait ismertetjük.1 A kutatásban, amely elsôsorban kvanti-
tatív tartalomelemzésre és kisebb részben kvalitatív diskurzuselemzésre épült, hat európai ország 
sajtóját vizsgáltuk.2 A kutatás célja az volt, hogy felmérjük, a nyomtatott európai sajtóban mennyi-
re „láthatóak” a kisebbségek, mely kisebbségi vagy bevándorlócsoportok milyen gyakran jelennek 
meg, milyen módokon (mennyire homogén entitásként, sztereotip szerepekben vagy inkább egyéni 
megjelenítésben), továbbá milyen témák kapcsán. A kutatás végsô soron nem csak feltárni kívánta 
ezeket a dimenziókat, hanem egyrészt módszertan kidolgozását tûzte ki célul, amely a késôbbiek-
ben alkalmas lesz egy összeurópai médiamonitorozáshoz. Másrészt a vizsgálat során szerzett tudás 
alapján egy, az európai médiák és újságírószakma számára felkínált „jó gyakorlatokat” tartalmazó 
javaslatcsomagot állított össze, amelynek célja, hogy az újságírók, illetve szerkesztôk elôsegítsék a 
kisebbségekrôl és bevándorlókról való kiegyensúlyozott tudósítást, kerüljék a sztereotip, leegysze-
rûsítô vagy egyenesen elôítéletes beszédmódot.

Jelen tanulmányunkban részletesen foglalkozunk a kisebbségek reprezentációjához kapcsolódó 
nemzetközi és hazai szakirodalommal, valamint a magyarországi kutatási eredményekkel. Ezt kö-
vetôen összefoglaljuk a fent említett kutatás fôbb megállapításait, megmutatjuk a vizsgált magyar 
országos nyomtatott sajtó kisebbségábrázolásának jellegzetességeit, végül az elemzést két, azonos 
témában született napilapcikkre szûkítjük, illetve fókuszáljuk. 

Kisebbségek a médiában: ahogyan a nemzetközi szakirodalom látja

MÉDIATARTALMAK ÉS MÉDIAREPREZENTÁCIÓK VIZSGÁLATA 

A kisebbségek médiabeli ábrázolásával foglalkozó legkorábbi kutatások tartalomelemzéssel készültek 
és közvetlenül az 1950-es években indult általános médiavizsgálatokhoz kapcsolódtak. A kérdések a 
médiareprezentációk és jelentések természetére, valamint azoknak a média mûködésének törvény-

1  A kutatás 2008. január és 2009. január között zajlott, a hivatalos elnevezése: Media Pilot Project. A kutatást a bé-
csi székhelyû EU Agency for Fundamental Rights kezdeményezte, a nemzetközi tudományos koordinátora a budapesti 
MTA Kisebbségkutató Intézet volt. A magyarországi adatfelvételt és elemzést az ELTE Szociológiai Kutatóintézet kutatócso-
portja, Heller Mária, Kriza Borbála és Vidra Zsuzsanna végezte. 

2  A részt vevô országok Magyarországon kívül: Egyesült Királyság, Franciaország, Lengyelország, Németország és Spa-
nyolország. 
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szerûségeivel való összefüggéseire irányultak. Gerbner (1969; 1979), Berelson (1971), Tuchman 
(Tuchman et al. 1978), Krippendorff (1980), Shoemaker (1991) Gross (1996) munkái elsôdlegesen 
arra keresnek választ, hogy a kisebbségekkel kapcsolatban „ki/mi” és „milyen gyakorisággal” jelenik 
meg a médiában. Ezt pedig elsôsorban a média természete alakítja, méghozzá úgy, hogy egy újfajta 
valóságot és tudást hoz létre, amely önkényesen szelektál a „való világ” tényei és szereplôi közül (Shoe-
maker 1991). Így teremti meg azt a mediatizált világot, amelyben bizonyos embercsoportok, politikai 
és történelmi események nagy hangsúlyt kapnak, mások kisebbet vagy egyenesen láthatatlanná vál-
nak. Ehhez kapcsolódik a napirendelmélet (agenda setting) tézise is (McComb–Shaw 1972), amely 
azt állítja, hogy a közönség világról alkotott tudását nagymértékben befolyásolja az, hogy a médiában 
mi jelenik meg, mirôl beszélnek, melyek a „fontos dolgok”. E súlyuknál fogva a médiaüzenetek hozzá-
járulhatnak a társadalmi sztereotípiák gyengítéséhez és erôsítéséhez egyaránt.

Stuart Hall (1997) a kritikai kultúrakutatás elméleti keretei között vizsgálta a kisebbségek repre-
zentációját, különös figyelmet fordítva a másság ábrázolásának történeti változásaira. Értelmezésé-
hez fontos támpontokat talált a nyelvészetben, például Saussure-nél, aki szerint a másság alapvetô 
fontosságú a jelentés szempontjából. Például a fekete nem önmagában jelent valamit, hanem a 
fehérrel ellentétben. A jelentés mindig valamilyen relációban alakul ki. Ezt az elméletet kritikusan 
fejlesztette tovább Derrida, aki szerint nagyon kevés természetes ellentétpár található a valóságban, 
annál fontosabb viszont, hogy ezek alapvetôen egyenlôtlen viszonyt takarnak, a fehér/fekete, férfi/
nô, brit/idegen fogalompárok egyik fele domináns, a másik alárendelt. Bahtyin nyelvészeti magya-
rázata alapján azért van szükségünk a másságra, mert a jelentést csak a „másikkal” való dialóguson 
keresztül tudjuk létrehozni. Az antropológia (Hall – du Gay 1996; Mary Douglas 1978) szerint a 
világ dolgait úgy ruházzák fel jelentésekkel, hogy osztályozzák és rendszerbe szervezik ôket. Az el-
lentétpárok azért döntô fontosságúak, mert éles különbséget kell tenni a dolgok között ahhoz, hogy 
osztályozni lehessen ôket. Egy kultúra akkor tud stabil maradni, ha a dolgok maradnak a számukra 
kijelölt helyen (az osztályozási rendszerben), az „oda nem illô dolgokat” pedig el lehet távolítani. Az 
idegen, a külföldi, a betolakodó elutasítása értelmezhetô ennek a tisztítási folyamatnak a részeként 
is. Más szóval, úgy lehet a szimbolikus határokat fenntartani, ha zárjuk sorainkat minden elôtt, ami 
más, nem oda való, nem „tiszta”. 

Hall az egyes korszakokra jellemzô másság-ábrázolásmódokat reprezentációs rendszernek vagy 
paradigmáknak hívja. Hall szerint a korai reprezentációs rendszerek sok elemét a mai napig fel-
lelhetjük kultúránkban. A legkorábbi képek a korai kolonizáció lenyomatai (találkozás a mássággal 
az afrikai feketék személyében). Az akkor keletkezô reprezentációk jellemzôje az ellentétpárokban 
való gondolkodás: civilizáció (fehér)/vadság (fekete), kultúra/természet. A fekete és a fehér ember 
közötti különbséget nem kulturális (ami megváltoztatható), hanem természeti meghatározottság-
nak tekintették. Hall szerint a polgárjogi mozgalom kezdte elôször ki a feketékrôl alkotott, évszá-
zadok óta fennálló rasszkoncepciókra épülô reprezentációs rendszert. Az emancipációs politikák 
és jogegyenlôség elvének elôretörése ellenére az ábrázolások sztereotip jellege ma is meghatározó. 
A sztereotipizálás lényege, hogy egyszerre esszencializál, leegyszerûsít, természetivé tesz és ellentét-
párokban gondolkodik, célja pedig a szimbolikus hatalom fenntartása (Said, Foucault, Gramsci). 

Hall rámutat arra is, hogy a rasszista ábrázolásmód a kulturális beágyazottsága ellenére megváltoz-
tatható, hiszen a jelentés sohasem teljesen rögzített. Lehetséges az átkódolás (trans-coding), a szte-
reotípia megfordítása vagy új jelentés kialakítása (például az olyan megjelenítés, amikor a korábban 
csak negatív jelentéssel bíró fekete test új, meghökkentô vagy humoros jelentéssel ábrázolódik). 

A kisebbségi csoportok és témák fontosságát tehát a média nagymértékben tudja befolyásolni. 
A whitewashing, a kulturális kifehérítés3 (Gabriel 1998) kifejezés arra hívja fel a figyelmet, hogy 

3  A ’kifehérítés’ fogalma a kisebbségekre általában használható, de természetesen eredetét tekintve az afroamerikai 
csoportra utal. 
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a kisebbségek nem láthatatlanná válnak, hanem láthatatlanná teszik, kimossák, kifehérítik ôket 
az újságok soraiból, a tévék képernyôjérôl. Vagyis, amikor a whitewashing jelenségével van dol-
gunk, akkor a média „nem fontos” ügynek kezeli a kisebbségekkel kapcsolatos kérdéseket. Van 
Dijk (1989) kiemeli, hogy amennyiben a csoportok és tagjaik mégis láthatóvá válnak, legtöbbször 
sztereotip módon, az erôszakkal, bûnözéssel, „furcsa kulturális szokásokkal” azonosítva jelennek 
meg. Több európai országban végzett kutatások eredményei mind hasonló tendenciát mutattak: a 
kisebbségeket az esetek többségében „problematikus népcsoportként” tünteti fel a média. Leggyak-
rabban a róluk kialakult sztereotip képnek megfelelô társadalmi szerepekben, a legjellemzôbbnek 
vélt társadalmi problémákhoz kapcsolódóan válnak láthatóvá. A kisebbségekhez tartozók elvétve 
szólalnak meg vagy szerepelnek mint fontos vagy hiteles emberek; tulajdon hangjuk és szempont-
jak szinte teljességgel hiányoznak a médiából. 

Miként az elemzések egy része rámutat, a nyíltan rasszista beszédmódot az 1970–80-as években a 
legtöbb nyugat-európai országban fokozatosan felváltja egy sokkal burkoltabb kódolt nyelv (Downing–
Husband 2005). Ebben látszólag semleges kijelentések és ábrázolási módok jellemzik a kisebbségek 
bemutatását, amelyek azonban mégis rasszista alapvetésekre épülnek (például egy mûsor igyekszik 
semleges és kiegyensúlyozott lenni, de az az alapvetése, hogy a feketék a problémák okozói). Hall 
(2000) és Van Dijk (1989) kutatásai szerint mindkét típus egyszerre van jelen, de a második elterjed-
tebb és ugyanakkor alattomosabb, mert láthatatlan vagy legalábbis nehezen felismerhetô.

A médiakutatásban az 1970-es évektôl mind jelentôsebbé váló konstruktivista szemlélet azt ál-
lítja, hogy az újságírók és szerkesztôk egyéni attitûdjei és gondolkodásmódja sokkal kisebb hatással 
vannak a reprezentáció módjára, mint a médiák társadalmi és szervezeti súlya. A médiamunkások 
abban érdekeltek, hogy saját és médiaorgánumuk státuszát fenntartsák, ami úgy biztosítható, ha 
a fennálló társadalmi erôviszonyokat reprodukálják a médiabeli diskurzusokban (Jensen 2002). 
Ebbôl a kritikai megközelítésbôl adódott az a felismerés, hogy a médiatartalmak és reprezentációs 
technikák elemzése önmagában nem elegendô; a médiamunkások és szerkesztôségek mûködését 
is vizsgálni kell. 

Ezzel egy idôben a kvantitatív tartalomelemzés kritikája is megfogalmazódott, elsôsorban azt 
kifogásolva, hogy a módszer túl leegyszerûsítô. A kutatók által felállított kategóriákba és kódokba 
lehetetlen a nyelvet jellemzô összetett jelentéseket beszorítani. Ráadásul ezzel a módszerrel nem 
tudjuk a stílust és annak hatásait értelmezni, és elvesznek az adott kort meghatározó asszociációk, 
szimbolikus értelmezések is. A nyílt rasszizmus alternatívájaként megjelenô, fentebb már említett 
kódolt nyelvben például „keresni kell a rasszizmust”, megfejteni és értelmezni kell a kódokat. 
A véletlenszerû mintavétellel létrehozott adatbázisokban megvizsgálhatjuk ugyan, hogy mely témák 
milyen gyakorisággal kerülnek elô, de ugyanakkor elvesznek a kisebbségekrôl „elmesélt történetek” 
(Downing–Husband 2005). 

E problémákat kezelni látszottak azok a kvalitatív elemzések, amelyek a humán tudományok-
ban egyre inkább elôtérbe került interpretatív módszerekre épültek (Priest 1996; Deacon et al. 
1999). Ezekben a kutató a médiatartalmakat szövegként kezeli és a szövegelemzés módszerével 
vizsgálja. Az egyik legelterjedtebb módszer a kritikai diskurzuselemzés, amely a latens (például 
rasszista) jelentések feltárására is alkalmas (Fairclough 1992; 1999; Wodak–Meyer 2001). Ugyan-
akkor természetesen ennek a módszernek is megvannak a korlátai. Mint minden kvalitatív mód-
szer esetében, itt sem tudunk ok-okozati összefüggésekre választ adni, továbbá fennáll annak a 
veszélye is, hogy a kutató „túlinterpretálja” a szöveget saját, szubjektív értékei alapján. A pozitiviz-
must bíráló dekonstruktivizmus, posztmodernizmus vagy posztkolonializmus elméleteibôl kinôtt 
kvalitatív kutatási módszerek arra is alkalmatlanok, hogy a megbízhatóság és megismételhetôség 
kutatási kritériumainak megfeleljenek (Downing–Husband 2005). A kritikai diskurzuselemzés 
legfôbb kritikája pedig azt kifogásolja, hogy a Fairclough által vizsgált mikro- (szöveg) és makro- 
(társadalmi) közeg között lévô köztes szintet nem kutatja. Így ez a módszer figyelmen kívül hagyja a 
médiatartalmakat elôállítókat, valamint a befogadó és fogyasztó közönséget (Jensen 2002). 
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BEFOGADÁS- ÉS HATÁSVIZSGÁLATOK

A médiahatást vizsgáló korai kutatásokat a Frankfurti Iskola elméleti alapvetései határozták meg 
(Adorno–Horkheimer 1977). Kultúrkritikai tézisük szerint a „tömegtársadalom artikulálatlan, egy-
nemû masszát alkot” és „arctalan, s befolyásolható tömegként viselkedik (Dessewffy–Gayer 1999: 
21). Továbbá úgy vélték, hogy a média üzenete közvetlen hatást gyakorol a befogadóra (Morley 
1999; Morley–Brundson 1999). Kritikusai közül Robert Merton (1946) propagandavizsgálata azt 
kifogásolta, hogy a média befolyását tekintve nem mindenható és a hatásmechanizmus nem egy-
szerû és közvetlen folyamat. A tömegtársadalom sem értelmezhetô egyszerûen atomizált indivi-
duumok halmazaként. Lazarsfeld kollégáival (1948; illetve Katz–Lazarsfeld 1955) kidolgozta az ún. 
kétlépcsôs kommunikáció modelljét. Eszerint a befogadó véleményét elsôsorban a mikrokörnye-
zetében lévô véleményirányítók befolyásolják, akik véleményformálásukban a médiára támaszkod-
nak. Az is újításnak számított, hogy nem a hatásátvitel, hanem a használat szempontjából vizsgálták 
a közönséget: megfordították tehát a vizsgálat tárgyát és nem azt nézték, hogy hogyan hat a média 
a befogadókra, hanem azt, hogy a befogadók mit tesznek a média üzeneteivel (használatelmélet) 
(Katz–Lazarsfeld 1955; Klapper 1960). 

A médiaközönség-kutatásokban a következô nagy szemléleti váltást a kommunikációelmélet és 
a kultúrakutatás elméleteinek alkalmazása jelentette. A használatelmélet paradigmájában maradva 
azt tartották fontosnak, hogy a szövegek sokféleképpen értelmezhetôek (poliszémia) és ezeket az 
eltérô interpretációkat kell vizsgálni, valamint azt, hogy hogyan jönnek létre a különbözô jelen-
tések (Hall 1973). Morley (1992; illetve Morley–Brundson 1999) a médiaszövegek értelmezését 
összekapcsolta a közönség társadalmi státuszának, gazdasági hátterének és szubkulturális beágya-
zottságainak vizsgálatával. A kvalitatív kutatások egyre erôteljesebben jelentek meg a befogadás- és 
hatásvizsgálatok körében. Gillespie (1995) etnográfiai módszerekkel vizsgálta London nyugati ré-
szében élô pandzsábi fiatalok tévéfogyasztási szokásait és reakcióit. A brit ázsiaiak identitásának 
értelmezéséhez kívánt így hozzájárulni. A szerzô állítása szerint a fiatalok számára a média által 
közvetített populáris kultúra és a fogyasztói társadalom képei lehetôvé tették, hogy túllépjenek az 
etnikai vagy más identitásaikon és új identitásokat alkossanak maguknak. 

Kisebbségi média 

A kisebbségi médiával foglalkozó kutatások (Riggins 1992) arra a kettôsségre hívják fel a figyelmet, 
hogy az etnikai vagy más kisebbségi csoportok által és a közösségük számára fenntartott médiák 
egyszerre szolgálják a csoport kulturális fennmaradását és járulnak hozzá az asszimilációjukhoz. 
Látszólag ellentmondásnak tûnik, hogy hogyan is erôsítheti az asszimilációt a kisebbségi média. 
A kutatók több olyan tényezôt is megneveztek, amelyek befolyásolják ezt a folyamatot. Az ilyen 
szervezeteknél dolgozó szerkesztôk, újságírók intellektuálisan kötôdnek a többségi társadalomhoz, 
így a médiatartalmak elkerülhetetlenül tükrözni fogják annak kulturális elemeit. Ugyanakkor az is 
gyakori, hogy maguk az újságírók nem is a kisebbségi csoport tagjai. A többségi médiának nemcsak 
a tartalmait, hanem a mûfajait is „utánozzák”, és ezáltal öntudatlanul követik a többségi kulturális 
mintákat. A többségi minták kerülése viszont intellektuális gettósodáshoz vezethet. A kisebbségi 
csoportnak lehetnek olyan tagjai, akik erôsen asszimilálódtak és amennyiben a kisebbségi média 
rájuk (is) fókuszál, az a kisebbségi kultúra közvetítésének erodálásához vezethet. Hasonló meg-
fontolásból történhet, hogy a többségi nyelv lesz a meghatározó, és ez is az asszimilációt erôsítheti. 
Vannak azonban a kulturális reprodukcióit és a párhuzamos intézményépítést elôsegítô hatások is. 
A kisebbségi média sokszor az ellenállás ideológiáját közvetíti, a kisebbségi nyelvet részesíti elônyben 
és ô maga tematizálja a médiatartalmakat. A kisebbségi médiát azonban többnyire az eltûnés, az ér-
dektelenné válás veszélyezteti. Riggins több olyan, policy jellegû lépést említ, amely nagymértékben 
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hozzájárul ahhoz, hogy egy közösség médiája sikeresen mûködhessen. Kiemeli, hogy a kisebbség 
valós igényeit kell szem elôtt tartani, együttmûködést kell kialakítani más kisebbségi intézmények-
kel, a többségi média hírtartalmait nem szabad figyelmen kívül hagyni, érdemes a kisebbséghez 
tartozó újságírókat alkalmazni és valós kapcsolatot kell tartani a kisebbségi közösséggel.  

Kisebbségek a médiában – a magyarországi helyzet a kutatások tükrében

A magyarországi kutatások különösen a rendszerváltás utáni idôszakban a kisebbségek médiarep-
rezentációja során elsôsorban a legnagyobb lélekszámú és legperiferikusabb helyzetû kisebbség, a 
romák médiában való megjelenését vizsgálták. Kivételt képez ez alól egy nagyobb médiatörténeti 
kutatás, amelyre 2002–2003-ban, Kovács Éva vezetésével került sor. E kutatás az „idegenek” és 
külföldiek nyomtatott sajtóbeli megjelenését vizsgálta az 1945 és 2000 közötti idôszakra vonat-
kozóan.4 A kutatás elsôsorban diskurzuselemzésre épült, de egy rövidebb kvantitatív vizsgálat is 
készült az összegyûjtött anyagból.5 Arra a kérdésre keresett választ, hogy a II. világháborút köve-
tô idôszakban, a szocializmus különbözô periódusaiban, majd a rendszerváltást követô tíz évben 
a magyar sajtóban kik voltak az „idegenek”, milyen gyakorisággal jelentek meg, a hozzájuk való 
viszony a politikai ideológiák változásai közepette hogyan módosult (barát versus ellenség stb.). 
Az „idegenséget” tágan értelmezve a kutatás mindenekelôtt a külföldieket, a Magyarországon élô 
kisebbségeket, valamint a vallási, illetve eltérô életmódú (hippik, csövesek) csoportokat vizsgálta. 
A nagy idôintervallumot átívelô és több mint 6000 cikket elemzô kutatás végsô megállapításai közé 
tartozik az a következtetés is, hogy a sajtó súlyos ideológiai befolyásoltsága és a különbözô politikai 
érdekek, valamint a napi politikai változások – elsôsorban az 1990 elôtti sajtócenzúra idôszakában 
– nagyban befolyásolják, hogy milyen képet közvetít a magyar sajtó a külföldiekkel, idegenekkel, 
kisebbségekkel kapcsolatosan. Az elszigeteltség megszûnésekor (vagyis a rendszerváltást követôen) 
viszont sokkal inkább a társadalomban meglévô elôítéletek, hiányos ismeretek tükrözôdtek a fenti 
csoportokkal foglalkozó sajtócikkekben.

Magyarországon már az 1970-es évektôl készültek kutatások, amelyek azt vizsgálták, hogy az 
országos sajtóban a cigányság hogyan jelenik meg, milyen a média által konstruált cigánykép. E 
kutatások során a sajtó elemzését a tartalomelemzés módszerével végezték. Az 1970-es években 
készült egy jelentôsebb vizsgálat, amely tíz év anyagából 344 cikket vizsgált. A következô nagyobb 
ívû felmérésre csak 1987-ben került sor. Ez utóbbi felmérés során az 1986–87-es évek anyagaiból 
232 cikket elemeztek.6 Egy 1984-es felmérés7 adatai pedig azt mutatták, hogy a magyar médiából 
majdnem teljességgel hiányoznak a cigánysággal foglalkozó híradások, mûsorok, tudósítások. 

A cigányság médiareprezentációja fokozatosan nôtt ugyan, de az 1990-es évek elejéig mégsem 
volt meghatározó. Ennek oka a fent leírt jelenségben keresendô: a szocializmusban a „cigánykér-
dést” nem etnikai, hanem szociális problémaként kezelték, és ennek megfelelôen a médiák is csak 
elvétve foglalkoztak a magyarországi cigánysággal mint etnikai csoporttal.

4  A kutatás eredményeibôl született tanulmányok: Vidra Zsuzsanna 2005. Kína és a kínaiak a magyar sajtóban. 1945–
2000. Kisebbségkutatás, 3.; Vidra Zsuzsanna 2006. Cigányság a magyar sajtóban, 1945–2000. In Tóth Pál Péter szerk.: 
Bevándorlás Magyarországra. [Kisebbségkutatás Könyvek.] Budapest: Lucidus Kiadó, 249–287. Farkas Attila Márton 
– Mund Katalin: A „Nyugat” a Kádár-kor sajtójában. In Tóth Pál Péter szerk. Bevándorlás Magyarországra. [Kisebbség-
kutatás Könyvek.] Budapest: Lucidus Kiadó, 287–324. 

5  A kvantitatív kutatás három évet vizsgál, tartalomelemzéses módszerrel. Lásd Kovács Éva – Kriza Borbála 2004. 
Külföldiek és más „idegenek” a magyar sajtóban az 1945-ös, az 1990-es és a 2000-es években Regio, 4. 133–153.

6  Vicsek 1997. Az 1977-es kutatást Lendvay Judit, az 1987-es vizsgálatot pedig Hegedûs T. András készítette.
7  Terestyéni 1984. 
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Az 1990-es években ez a hallgatás megtört, az etnikum mint fogalom bekerült a köztudatba és a 
köznyelvbe, a „cigányság” téma lett. 1998-ban elkészült az elsô nagy átfogó jelentés, amely részletes 
tartalomelemzéssel feltárta a többségi média romaképét, elemezte a romák részvételét a többségi 
médiában és a reklámokban, valamint – az érintett médiapiac fôbb roma és nem roma szereplôi-
vel készített interjúk segítségével – megvizsgálta a kisebbségi roma médiák helyzetét.8 (A jelentés 
szakpolitikai ajánlásokat is megfogalmazott a döntéshozók számára.) A politikai diskurzusoknak is 
részévé vált a kisebbségi kérdés és szûkebb értelemben a „cigánykérdés”, fôleg a kisebbségi törvény 
megalkotásának során. Ezzel egyidejûleg jogvédô és polgárjogi szervezetek alakultak, amelyek ak-
tivitásuk révén tovább fokozták a „kisebbség”, „etnikum”, „cigányság” fogalmainak a köztudatban 
való elterjedését.9 

Az 1990-es évek sajtóvizsgálatai közül érdemes megemlítenünk Vicsek Lilla kutatását, aki az 
országos cigány kisebbségi önkormányzat megválasztásának hat hónapos idôszakát vizsgálta 1995-
ben. Kutatásairól a „Cigánykép a magyar sajtóban” címû cikkben számolt be. A kutatások szem-
pontjából a következô igen jelentôs periódus az 1997-es székesfehérvári „gettóügy” kapcsán kirob-
bant konfliktus médiareprezentációjának az elemzése volt. Az üggyel kapcsolatban számos vizsgálat 
készült.10 

A fenti elemzések a következô kérdésekre keresték a választ: milyen szerepekben jelennek meg 
a híradásokban, a cikkekben a cigányok: pozitív vagy negatív képet kapunk-e róluk? Milyen témák 
kapcsán kerülnek szóba a cigányok? Az újságok vagy a híradások inkább a „cigánykérdés” körüli 
problémákat vagy eredményeket hangsúlyozzák? A cikk szerzôi hogyan viszonyulnak a cigányság-
hoz? A konfliktusok megjelenítése esetén az újságíró végez-e megfelelô tényfeltárást? 

A különbözô vizsgálatok hasonló eredményeket hoztak: a cigányság megjelenítése során általá-
ban a problémákat hangsúlyozták, az okokat nemigen kutatták, így az a benyomás keletkezhetett 
a nézôben vagy az olvasóban, hogy a kérdés olyannyira bonyolult és reménytelen, hogy már változ-
tatni sem igen érdemes rajta. A helyzet súlyosságáért pedig magát a cigányságot terheli a felelôsség; 
a cikkek többségének legalábbis ez a végkicsengése. A problémák okait elsôsorban a devianciában 
látták a szerzôk, és mivel e jelenséget megint csak nem magyarázták megfelelôképpen, az a téves el-
képzelés alakulhatott ki a befogadóban, hogy a problémák etnikai „eredetûek”.11 Jellemzô továbbá 
a cikkekre, hogy a csoportot (cigányságot) homogenizálják, illetve hogy egy-egy ügy vagy konfliktus 
kapcsán az érintetteket, a cigány szereplôket meg sem szólítják. A sajtóban a cigányságról nagyon 
kevés téma kapcsán olvashatunk, jobbára csak akkor, ha a bûnözésrôl, konfliktusokról, illetve a 
kultúráról esik szó.12 A legáltalánosabb probléma azonban, hogy a cigánysággal kapcsolatos sztereo-
típiákat az újságcikkek nem hogy enyhítették volna, hanem egyenesen még táplálták is ôket. 

Erre a következtetésre jutott az a kutatás is, amely a 2002-es parlamenti választásokat megelôzô 
négy hónapban vizsgálta, hogy milyen módon jelennek meg a romák a kampányidôszakban.13 A ku-
tatás módszerét tekintve a kvantitatív tartalomelemzést és a kvalitatív „értelmezô szövegfeldolgo-
zást” kombinálja. A témák megjelenési gyakoriságát vizsgálva az aktuális országgyûlési választások 
(ezen belül is elsôsorban a rendszerváltás óta idôrôl idôre napirendre kerülô parlamenti kisebbségi 
képviselet) mellett a romák társadalmi helyzete (szegénység, munkanélküliség), valamint a több-

8  Az 1980-as évek elején majdnem teljes csend vette körül a témát, 1994-ben viszont már 3-4 naponként jelentek 
meg tudósítások, 1996–97-ben pedig már 2–3 naponként is. Lásd Bernáth–Messing 1998. 

9  A cigányság sajtóreprezentációjának történeti alakulásáról lásd Vidra 2006.
10  Bernáth–Messing 2000. 13–27.; továbbá: Kerényi–Kende 2000.
11  Ezek a megállapítások elsôsorban a Vicsek-tanulmányban találhatók.
12  Lásd errôl bôvebben Bernáth Gábor tanulmányát, amely a „Bazi nagy roma lagzi” címû, a romákat szélsôségesen 

sztereotip módon ábrázoló, és ezért nagy tiltakozást kiváltó kereskedelmi tévémûsor kapcsán összegezte a magyar média 
legsúlyosabb torzításait a romák megjelenítése során. Bernáth Gábor 2003. Hozott anyagból. A magyar média romaképe. 
Beszélô, 6. 

13  Terestyéni 2004.
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ség és kisebbség közötti konfliktusok (ezek közül is elsôsorban a zámolyi gyilkosság és a jászladányi 
iskolai szegregáció) témái jelentek meg nagy számban a vizsgált cikkekben. 

A médianyelv behatóbb vizsgálata mutatta ki azt is, hogy a szegénység, a bûnözés etnicizálódik, 
hiszen a romákat folyamatosan szegény környezetben vagy a devianciákkal összefüggésben (bûn-
elkövetôkként) látjuk, a helyzetet súlyosbítja továbbá, hogy ezzel együtt folyamatosan erôsödik a 
közbeszédben és az intézmények szintjén a kirekesztés retorikája („érdemtelen szegények”, ki-
lakoltatások), ami visszaköszön a médiában is.14

Az 1990-es évek végéig fôként tartalomelemzéssel végzett kutatások készültek. Ezeket lassan 
kiegészítették azok a vizsgálatok, amelyek kvalitatív módszereket alkalmaztak. Többek között egy 
fókuszcsoportos kutatás (Bernáth–Messing 2001) a percepció oldaláról arra keresi a választ, hogy 
milyen hatást gyakorolnak egyes médiatartalmak a romák önértékelésére, identitására és a kisebb-
ség-többség viszonyának értelmezésére. A „Barátok közt” sorozat néhány epizódon keresztül te-
matizált egy roma történetet. A kutatás során négy, különbözô összetételû (egy budapesti roma 
értelmiségi, illetve egy nem értelmiségi, egy vidéki roma politikusi és egy oláh cigány nôi) csoport 
véleményét elemezték. A csoportok megítélése egy-egy témával kapcsolatban meglehetôsen hetero-
gén volt (például az identitásminták, a jogsérelem elleni harc hatékonysága, a többségi társadalom 
elôítéletességének növekedése vagy csökkenése a sorozat hatására). Egyedül abban mutatkozott 
konszenzus, hogy az elemzett diszkriminációs eset minden résztvevô számára egy ismert és már 
tapasztalt valóságot képezett le. 

A már említett jászladányi iskolaügy nyomtatott sajtómegjelenésérôl készített kvalitatív kutatá-
sában Messing Vera külön vizsgálja a jobboldali, radikális jobboldali és baloldali lapokat; az adott 
ügyet tehát a megfelelô belpolitikai kontextusba ágyazva elemzi.15 Különösen a jobboldali lapok 
esetén mutat rá arra, hogy milyen finom eszközökkel lehet a médiaüzenetet befolyásolni. Ilyenek 
például a romák sztereotip ábrázolása érzelmi töltetû kifejezések használatával, a nem romák „há-
borús veszélyeztetettségének” sugalmazása, valamint összeesküvés-elméletek gyártása.

Az elmúlt években számos olyan kvalitatív elemzés készült, amely egy-egy nagyobb horderejû 
ügy kapcsán kívánta feltárni az elektronikus médiák romaképét. A 2006 ôszén roma emberek által 
elkövetett olaszliszkai gyilkosság televíziós híradásairól több tanulmány is született.16 Az esemény 
késôbb a romákkal kapcsolatos magyar közbeszéd egyik kulcsmomentumának is tekinthetô, hi-
szen „Olaszliszka” tette szalonképessé sokak számára a „cigánybûnözés” addig tabuként kezelt 
fogalmát.17

Pócsik Andrea a közszolgálatiság kritériumait szembesíti azzal a társadalmi nyomással, amely az 
eset kapcsán kialakult cigányellenes közhangulatot jellemzi. Elemzése során az olaszliszkai esetrôl 
készített riportokat, stúdióbeszélgetéseket, valamint a közszolgálati média és az általa megszólított 
szereplôk megnyilvánulásait vizsgálja (Pócsik 2007).

2005-ben kormányzati megbízásból készült el az ún. Zöld Könyv, amely egyrészrôl áttekintést 
ad a romák médiaábrázolásáról, másrészrôl szakmai ajánlásokat fogalmaz meg. A tanulmány meg-
jegyzi, hogy az alkotmányos és a médiaetikai normák betartása alapvetô fontosságú, de ugyanakkor 
a „helyes és helytelen ábrázolás között nem húzódik »objektív« határvonal”, ezért a tartalmak 
elôállítása során a szerkesztôkre és újságírókra, riporterekre hárul a mérlegelés feladata. Ebben 
nyújt segítséget ez a kutatók és médiaszakemberek által alkotott szakmai anyag. Többek között 

14  Bernáth 2003.
15  Messing 2004. 
16  2006. október 15-én Olaszliszkán egy nem roma férfi autójával elsodort egy roma kislányt, aki azonban nem sérült 

meg a balesetben. A kislány családja, amely a gyereket halottnak hitte, feldühödve rátámadt a férfira, akit az autóban ülô 
lányai szeme láttára agyonvertek. Az esetbôl politikai ügy lett, különösen a radikális jobboldal számára vált Olaszliszka a 
„cigánybûnözés” szimbólumává.

17  Pócsik 2007., valamint Kucsera 2008. 
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mérlegelés tárgya kell hogy legyen, hogy egy adott híradásban, riportban fontos-e elmondani, hogy 
az adott szereplô roma. Amennyiben romaként jelenít meg valakit az újságíró, érdemes rákérdezni 
a szereplônél, hogy romaként kívánja-e magát viszontlátni. A „helyes” ábrázolás egyik alapeleme a 
kontextus megfelelô bemutatása. Ha ez hiányzik, akkor erôsödhet annak a valószínûsége, hogy a 
sztereotip értelmezéseknek nyit utat az újságíró. Fel kell tenni a kérdést, hogy egy adott téma be-
mutatásakor mennyire indokolt azt roma problémaként ábrázolni és nem lenne-e célravezetôbb 
általános társadalmi kérdésként kezelni. Úgy is meg lehet fogalmazni a problémát, hogy: „mennyi-
ben indokolt a kérdés etnicizálása?” Fontos továbbá, hogy a humoros helyzetek bemutatása során 
ne legyen a romákra nézve sértô a tartalom. Alapvetô fontosságú, hogy a média tudatosan lebontsa 
a „roma reprezentációs gettó” képét, tehát azt az elôítéletet, hogy a romák általában negatív szere-
pekben és tematikákban jelennek meg. Ennek eszköze lehet például, hogy a romák mint az „utca 
embere” vagy show-mûsorok résztvevôi-közönsége, illetve mint szakértôk nem roma tematikájú 
mûsorokban szerepelhetnének. További ajánlásként fogalmazódik meg, hogy alakuljanak ki kap-
csolatok roma szervezetekkel, amelyeknek a véleményét vegyék figyelembe, illetve hogy az újságíró-
képzések tananyagába épüljenek bele a kulturális másság ábrázolásának a kérdései.        

Kisebbségek médiareprezentációja Magyarországon 
2008–2009. Esettanulmány

MÓDSZERTAN

A jelen vizsgálat a médiakutatásokban használatos tartalom- és diskurzuselemzés módszerét vegyí-
ti. A kétféle megközelítés használata egyrészrôl lehetôvé teszi, hogy az egyes módszerek hiányossá-
gait a másik módszer alkalmazásával valamelyest kiegészítsük, másrészrôl így lehetôség nyílik, hogy 
többféle kérdésre is választ kereshessünk egy vizsgálat keretében. 

A tartalomelemzéssel ugyan nagy elemszámú mintát tudunk bevonni, és a fôbb tendenciákra rá-
mutatni, a vizsgálat dimenziói azonban elég szûkösek. Lényegében csak egyszerû eloszlásokat vizs-
gálunk, amivel az tudjuk feltárni, hogy (1) milyen csoportok jelennek meg a médiában és milyen 
gyakorisággal, vagyis mennyire láthatóak vagy láthatatlanok az egyes etnikai, társadalmi csoportok. 
Továbbá azt tudjuk megállapítani, hogy (2) mennyiben van lehetôségük saját hangjukon megszó-
lalni, azaz: inkább róluk vagy inkább ôk beszélnek. A kvantitatív elemzéssel a (3) jellegzetes társa-
dalmi szerepek körét is meg tudjuk rajzolni. Ugyanez a logika mûködteti a (4) kisebbségek kapcsán 
megjelenô tematikák körét is. (5) A tartalomelemzés, miként általában, itt is kitér arra, hogy a 
csoportok reprezentációja milyen értékítélettel párosul (inkább pozitív vagy inkább negatív).

A kvalitatív elemzés során a kritikai diskurzuselemzés módszertanában kidolgozott lépéseket 
követjük. A vizsgálat elsô szakaszában a kutatott periódus legfontosabb tematikáit azonosítjuk. Egy-
részrôl a kvantitatív adatbázis alapján megállapítjuk, hogy melyek azok a témák és témakörök, 
amelyek a legnagyobb gyakorisággal fordulnak elô a kisebbségeket érintôen. Másrészrôl, a kutató, 
amennyiben a vizsgálatához nem használt kvantitatív módszert, támaszkodhat a kontextus isme-
retére és kiemelheti a közbeszédben a legjellemzôbbnek ítélt témákat. A témák elemzését ezután 
interpretatív módszerrel végzi el: megvizsgálja milyen szókapcsolatok, sztereotip ábrázolások, 
kontextualizálások, másodlagos jelentések vagy kétértelmûségek jellemzik az ábrázolást. Ezek ösz-
szességébôl tud konklúziót levonni és megállapítani, hogy az adott média milyen módon kezeli a 
kisebbségeket. 
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MINTAVÉTEL 

A mintavétel egyik legfontosabb lépése az elemzendô médiaorgánumoknak a kiválasztása. Az itt 
bemutatott kutatás egy nemzetközi összehasonlító vizsgálat része, így a kiválasztás egyik fontos 
szempontja az összehasonlíthatóság volt. Ennek megfelelôen két politikai és két bulvárlap került a 
mintába, mindkét típusból a két legnagyobb példányszámú: a Népszabadság, a Magyar Nemzet, 
illetve a Blikk és a Bors. Ezzel egyrészrôl az eltérô politikai nézôpontokat, másrészrôl a minôségi és 
a bulvármegjelenítések közötti különbségeket kívántuk lefedni. 

A mintavétel következô fázisában el kell dönteni, hogy milyen idôszakot és milyen gyakorisággal 
szeretne a kutatás vizsgálni. Elôfordulhat, hogy egy-egy fontosabb közéleti témához fûzôdôen egy 
rövidebb idôszakot ölel át a kutatás, vagy tendenciákat kíván feltárni és hosszabb idôszakot mér 
fel. Ebben a kutatásban a tendencia került a fókuszba: általában hogyan láttatja a média az egyes 
kisebbségi csoportokat. Ennek fényében egy egyéves perióduson belül négy kódolási hetet jelöltünk 
ki.18 Ezen belül az eredeti kutatási tervnek megfelelôen minden egyes nap minden egyes cikke ke-
rült volna lekódolásra, azonban az elsô kódolási szakasz során bebizonyosodott, hogy ez sok szem-
pontból fölöslegesen nagy adatmennyiséget produkál és a kódolást a mintaheteken belül 3 napra 
szûkítettük.19 Minden egyes cikk lekódolására azért volt szükség, hogy ki lehessen mutatni, hogy 
az összes cikken belül mekkora arányban jelennek meg a kisebbségekkel foglalkozó cikkek, azok 
„mennyire fontosak” a média számára. Külön kódoltuk a kifejezetten kisebbségi tematikájú cikke-
ket. Ezeknél a kódolás sokkal részletesebb volt, és lényegében a fent említett ötféle vizsgálati dimen-
ziót fedték le. Fontos volt még, hogy külön kerültek kódolásra a cikkek címei és maguk az írások. 

TARTALOMELEMZÉS20

(1) Elsôként azt vizsgálta a kutatás, hogy a kisebbségek és a kisebbségi témák mennyire láthatóak 
a sajtóban. Az eredmények, a nemzetközi tapasztalatokkal és korábbi hazai kutatásokkal össze-
csengve azt mutatták, hogy a kisebbségek jelenléte nagyon alacsony: a négy hét során megvizsgált 
4350 cikkbôl mindössze 166 (3,8%) foglalkozott ezzel a témával. A politikai és a bulvársajtót ösz-
szehasonlítva kiderül, hogy a bulvárt még kevésbé foglalkoztatja ez a kérdéskör. A minôségi – vagy 
másképpen fôsodratú/mainstream – lapokban a 2326 cikkbôl 111 (4,8%), míg a bulvárban 2024 
cikkbôl 55 (2,7%) érintett kisebbségi témákat. 

Fontos volt azt is feltárni, hogy mely csoportok jelennek meg a nyomtatott sajtóban. Ennek nyo-
mán a legfontosabb eredmény, hogy a vizsgált lapokban a leginkább megjelenô kisebbségi csopor-
tok a romák (21%) és a határon túli magyarok (13%), ami jelzi, hogy a magyar sajtó által konstruált 
valóságban ez a két csoport jelenti a „kisebbségi témát”. Minden más csoport alig észrevehetô mó-
don, pár százalékot elérve van jelen.21 Fontos megállapítás ezenfelül, hogy a két politikai napilapot 

18  2008-ban január 28. – február 1.; március 31. – április 6.; május 5. – május 11.; június 9. – június 16. 
19  Itt szerepet játszott az a megfontolás, hogy bizonyos európai országokban a napilapok a hazai lapoknak a sokszoro-

sai, akár százoldalasak is lehetnek. Ezek lekódolása annyiban fölösleges, hogy a keresett tendenciák kisebb elemszámnál 
is kirajzolódnak. 

20  Az itt bemutatottak a teljes kutatásnak csak egy kis töredékét képezik, az egyes elemzési dimenziókban a leg-
fontosabbnak ítélt eredményeket választottuk ki, annak szem elôtt tartásával, hogy az öt dimenzióról jó illusztrációt 
adhassunk. 

21  A kódolt kisebbségi csoportok: roma/szinti/utazók, kínaiak, románok, ukránok, szerbek, németek, szlovákok, len-
gyelek, bolgárok, örmények, görögök, horvátok, szlovének, feketék, más délkelet-ázsiaiak, EU-tagállambeli kelet-európa-
iak, nem EU-tagállambeli kelet-európaiak (oroszok is), egyéb nem EU-tagállambeliek, magyarok nyugati országokból, 
magyarok kelet-európai országokból, diaszpóra magyarok (rajtuk a határon túli magyarokat értjük), afroamerikaiak, 
indiánok, spanyol ajkú amerikaiak, ôslakosok, palesztinok, kevert, egyéb magyarok. A lista azért ennyire tág, mert nem 
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összevetve kiderült, hogy a Magyar Nemzetben a kisebbségi tematikájú cikkek 24%-a foglalkozik 
a határon túli magyarokkal, míg a vizsgált négy hét során a Népszabadságban ez a csoport nem is 
jelent meg. 

(2) A következô vizsgált dimenzió a „kisebbségek hangja”, tehát annak megállapítása, hogy 
mennyire aktív vagy passzív szereplôk az egyes csoportok tagjai, megszólalnak-e saját hangjukon, 
vagy inkább mások beszélnek a nevükben. A nemzetközi szakirodalomból jól tudjuk, hogy leg-
többször „hangtalanok” a kisebbségek, és ezt a tendenciát a magyar sajtóban is felfedezhetjük. 
A kisebbségi tematikájú cikkekben lekódolt 380 megszólalónak több mint a fele, 196 (52%) több-
ségi háttérrel rendelkezik, míg kisebbségek vagy valamilyen kisebbségi szervezethez tartozók csak 
az esetek 36%-ában kaptak szót. Ebben a tekintetben a politikai és bulvárlapok között nem volt 
szignifikáns különbség. 

A kutatás nemcsak a megszólalókat vizsgálta, hanem a szereplôk hátterét is, tehát azokat, akik 
megjelennek a cikkben, de nem szólalnak meg. Ebbôl a szempontból már egy kicsit kedvezôbb a 
kép: a kisebbségi témájú cikkekben a szereplôk 43%-a a kisebbségi társadalomhoz, 45%-a pedig a 
többségi társadalomhoz tartozik. 

A nemek szerinti eloszlás tekintetében viszont elgondolkodtató eredményeket kaptunk. A meg-
szólalók 62%-a férfi és mindössze 11%-a nô,22 míg a szereplôk 31%-a férfi és 8%-a nô. A bulvár-
lapokban kismértékben ugyan, de valamivel jobb a helyzet: a megszólalók 15%-a és a szereplôk 
18%-a nô. Érdemes kiemelni, hogy a kutatásban szereplô többi országban jóval kisebb volt a nemek 
közötti eltérések aránya. 

(3) A kisebbségi reprezentáció fontos dimenzióját képezi annak feltárása, hogy milyen társadal-
mi szerepekben jelennek meg a csoportok tagjai. Ebbôl lemérhetjük, hogy mennyire a sztereotip 
elképzelések irányítják a megjelenítést, illetve milyen mértékben tölthetnek be23 társadalmilag fon-
tos szerepeket.24 A számok azt mutatták, hogy a kisebbségi megszólalók többsége az elithez tartozik: 
közhatalom képviselôje (9%), politikus (6%) vagy politikai párt tagja (10%), „híres ember” (12%), 
illetve sportoló vagy médiában dolgozó (3%). Kiugróan magas viszont a független egyén (21%), 
tehát az az ábrázolás, amikor nem valamilyen körülírható társadalmi szerepben jelennek meg a 
kisebbségek tagjai. A tendencia, hogy a megszólalók többsége az elit tagja, nemcsak a kisebbsé-
gek megjelenítését jellemzi. Ugyanakkor, ha az elemzett kisebbségi tematikájú cikkekben össze-
hasonlítjuk, hogy a fontos szerepekben milyen arányban vannak jelen a többség és a kisebbség 
tagjai, akkor megállapíthatjuk, hogy a kisebbség súlyosan alulreprezentált: feleannyi a közhatalmi 
és politikusi szerepben megjelenô, miközben nagyon magas a „híres ember” szerepben megjelenô, 
kisebbséghez tartozók aránya.

csak a magyarországi kisebbségi tematikájú cikkek voltak lekódolva. A „zsidók” azért nem jelenik meg mint csoport, mert 
a kutatásban vallási csoportként volt kódolva.  

22  Azért nem 100% a férfi és nôi megszólalók összessége, mert a kutatás intézményeket is megszólalóként/szereplô-
ként kódolt. 

23  Mivel a média által konstruált valóságot vizsgáljuk, a megjelenítés nem azt tükrözi, hogy a valóságban milyen arány-
ban vannak jelen ilyen vagy olyan szerepekben, hanem azt, hogy szimbolikusan „hol a helyük”. 

24  A következô társadalmiszerep-kategóriák mentén lehetett kódolni a megszólalókat és szereplôket: közhatalom kép-
viselôje (kormányzat, miniszter, politikus, köztisztviselô); diplomáciában dolgozó; helyi közhatalom képviselôje; jogi 
közhatalom képviselôje (bíró, ügyvéd stb.); rendôrség, fegyveres testület tagja; kisebbségi önkormányzat képviselôje; 
nemzetközi szervezet képviselôje; civilszervezet képviselôje; politikai párt tagja, képviselôje; hivatalos egyház vagy szer-
vezet képviselôje; nem hivatalos egyház vagy szervezet képviselôje; szélsôjobb szervezet képviselôje; szélsôbal szervezet 
képviselôje; terrorista szervezet tagja; tudományos/kutató intézet tagja; oktatási intézmény képviselôje; szociális intéz-
mény képviselôje; egészségügyi intézmény képviselôje; médiában dolgozó; mûvészeti területen dolgozó; sport területén 
dolgozó; kétkezi szakember; vállalkozó/cég képviselôje; független egyén; független csoport.
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(4) A tematikák25 vizsgálatakor kiderült, hogy a kisebbségi cikkek negyede politikai tartalmú, leg-
alábbis a minôségi lapokban. A többi fontos téma jóval kisebb arányban (6–8%) szerepelt. Többek 
között megjelent a társadalmi konfliktus, bevándorlás, munkaerôpiac, társadalmi helyzet, vallás, 
mûvészet, oktatás, történelmi esemény, sport. A bulvársajtó – nem meglepô módon – teljesen 
eltérô tematikák mentén kezeli a kisebbségeket. A témák spektruma általában szûkebb, mint a 
politikai lapoknál. A megjelenô cikkek 20%-a sporthoz, másik 20%-a pedig hírességekhez köthetô 
témákban van jelen, míg a bûnözéssel és erôszakkal foglalkozó cikkek aránya 13%. Fontos meg-
állapítás tehát, hogy a politikai sajtó elsôsorban politikai témaként kezeli a kisebbséget. 

(5) Az eddigiek alapján úgy tûnik, hogy a kisebbségek médiamegjelenítésekor mûködnek a tár-
sadalmi sztereotípiák: ritkán jelennek meg, ha megjelennek, ritkán kapnak szót, és elsôsorban az 
ôket érintô problémák köré csoportosítható tematikákban tûnnek fel. Társadalmi szerepeiket te-
kintve a kisebbségek elitje vagy a kisebbségek társadalmi szerep nélküli (független egyén) tagjai rep-
rezentálódnak. Mindezek mellett azt is fel kell tárni, hogy ezekben az ábrázolásokban inkább nega-
tív vagy pozitív színben tüntetik-e fel ôket. Az elsô fontos megállapítás, hogy a kisebbségi cikkekben 
az esetek nagy részében (74%) semleges módon ábrázolják ôket, míg 15%-ban pozitívan és csak 
5%-ban negatív módon. Ez az eredmény, fôként az, hogy leginkább semleges színben ábrázolják a 
csoportokat, kérdéseket vet fel, elsôsorban azt, hogy mennyire megbízható ez az elemzési dimen-
zió, be lehet-e sorolni a cikkeket aszerint, hogy milyen hangnemben beszélnek a kisebbségekrôl. 
Az elméleti bevezetôben megemlítettük, hogy a nyíltan rasszista beszédmód a legtöbb európai or-
szág sajtójában nem érhetô tetten, a nyelv átalakult és a direkt negatív megjelenítést felváltotta egy 
kódolt beszédmód. Ez a tendencia jellemzi a hazai sajtót is, és ennek a megnyilvánulását láthatjuk 
ebben az eredményben. Ugyanakkor az elemzés során nemcsak a negatív, pozitív és semleges ka-
tegóriákba lehetett a reprezentációkat besorolni, hanem a kétértelmû kategóriába is. Azt találtuk, 
hogy a sajtó igen nagy arányban kétértelmûen ábrázolta például a (feltételezetten) kisebbségek által 
elkövetett bûncselekményeket, az intézményi diszkriminációt és a rasszizmus témakörét. Ebbôl azt 
a következtetést lehet levonni, hogy a kódolt rasszizmus a kétértelmû kategóriával érhetô tetten, 
ugyanis azt feltételezzük, hogy ezekben a témákban akkor lenne elítélô az üzenet – tehát, hogy a 
kisebbségek diszkriminációja rossz, a rasszizmus elutasítandó stb. –, ha egyértelmûen be lehetne 
kategorizálni a jelentést. 

A kutatásba bevezettünk egy, a tartalomelemzések során nemigen használt, új kategóriát: az 
elkövetô és az áldozat kategóriáját.26 A cél az volt, hogy jobban megvilágítsuk, hogy a kisebbsége-
ket a társadalomra veszélyes elemnek vagy inkább a megkülönböztetések elszenvedôinek láttat-
ják. A legtöbb esetben (80%) a cikkre nem volt alkalmazható a kategorizáció, ezért csak a nagyon 
kis elemszámú egyéb eseteket tudjuk értelmezni. A kisebbségi szereplôk közül 46-ból 12 áldozat 
(diszkrimináció vagy bûncselekmény). A konkrét kisebbségi csoport tekintetében az áldozatok a 
legtöbbször határon túli magyarok és menekültek. A bûncselekmények gyanúsítottainak fele ki-
sebbségi csoporthoz tartozik, tehát a legtöbbször elkövetôként jelenik meg és csak ritkán diszk-
rimináció áldozataként. Viszonylag sok volt a mintában a többségi hátterû áldozatok száma, ami 
következik abból, hogy magas azoknak a cikkeknek a száma, ahol dichotomizálják a csoportokat 
roma elkövetôkre és magyar áldozatokra. 

25  Az elemzett tematikák: politika; korrupció; háború, fegyveres konfliktus; katasztrófa; terrorizmus; erôszak és 
bûnözés; társadalmi konfliktus; bevándorlás; demográfiai helyzet és változások; pénzügy és gazdaság; munkaerôpiac; 
társadalmi helyzet; társadalmi egyenlôség; szólásszabadság; vallás; vallásszabadság; média; mûvészet; hírességek; okta-
tás; ifjúság; történelmi esemény; baleset; sport; tudomány; környezet, állatvilág; utazás, életmód, egészség; közlekedés. 

26  A következô alkategóriák mentén kódoltuk a megszólalókat és szereplôket: nem értelmezhetô; bûncselekmény 
áldozata; politikai elnyomás áldozata; diszkrimináció áldozata; nemzetközi agresszió áldozata; emberi jogok megsértô-
je; elítélt bûnözô; bûncselekmény gyanúsítottja; szemtanú; bûncselekmény áldozatának családtagja; bûnözônek vagy 
bûncselekmény gyanúsítottjának családtagja. 
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KVALITATÍV DISKURZUSELEMZÉS

Mint említettük, a diskurzuselemzés alapvetôen tematikus elrendezés mentén, interpretációk se-
gítségével próbálja meg körbejárni, hogy milyen jelentések és értelmezések alakítják az egyes ki-
sebbségi témák diskurzusait. A kisebbségi csoportok között a romák szerepelnek a leggyakrabban 
a magyar sajtóban. A kvantitatív elemzésbôl már tudjuk, hogy a politikai és a bulvárlapok nagyon 
másképpen foglalkoznak a romákat érintô kérdésekkel; a különbség elsôsorban a feldolgozott té-
mák kiválasztásában jelenik meg. Ugyanakkor az eltérô világnézetû lapok megjelenítésében is je-
lentôs különbségeket találunk. A következôkben illusztrációként rövid elemzésben bemutatjuk ezt 
a kétféle különbséget.

A politikai lapok összehasonlítása végett olyan cikkeket választottunk, amelyek tematikájukban 
megegyeznek: „A Magyar Gárda Pátkára vonul. Mohácsi Viktória szerint rasszista megnyilvánulást 
rögzített a kamera Nyíregyházán” (Népszabadság, 2008. június 11.), illetve „Pátka: Mohácsi Vik-
tória Brüsszelben jelentett. Két vajda is »rajta tartja a szemét« az ügyön. Nô a feszültség: helyi 
cigányok verekedtek, zaklattak” (Magyar Nemzet, 2008. június 13.) Mindkettô ugyanarról az ese-
ményrôl, pontosabban eseményekrôl tudósít. 

A két cikk egyike a „baloldali kötôdésû” Népszabadságban, a másik cikk pedig a „jobboldali 
szemléletû” Magyar Nemzetben jelent meg. Ahogy az a fent ismertetett tartalomelemzésbôl kide-
rült, illetve a magyarországi politikai kontextus és sajtó ismeretében nyilvánvaló, ez a fajta politikai, 
ideológiai kötôdés a lapok szerkesztési elvére, témaválasztására, a cikkek hangvételére is komoly 
befolyással bír. Az alábbiakban a két cikk segítségével azt elemezzük, hogy a kétféle politikai, ideo-
lógiai szemlélet milyen módon hat a roma reprezentációra.

A vizsgált esemény 2008 nyarán Pátka községben történt, ahol is egy roma család házára Molo-
tov-koktélt dobtak. Késôbb kiderült, hogy a polgárôrség néhány tagja követte el a tettet. A helyi köz-
hangulat elmérgesedett, és a polgármester meghívta a Magyar Gárdát, hogy tartson demonstrációt a 
faluban. Nem sokkal korábban szélsôjobb szervezetek Trianon-megemlékezést tartottak Nyíregyhá-
zán, ahol egy roma férfi felvételeket készített a tömegrôl, amit a felvonulók közül valaki elvett tôle és 
megsemmisített. A férfi késôbb feljelentést tett. A két eseményt mindkét újságcikk összekapcsolja. 

Az elemzést érdemes a cikkek címének értelmezésével és a feltûnô különbségek kiemelésével 
kezdeni. Mindkettô egy jövôbeni eseményt helyez a középpontba – a Gárda majd csak ezután fog 
vonulni –, ezzel sugallva, hogy a történések hátterét kívánják feltárni, vagyis: „Figyelem, oknyomo-
zás következik!” A két riport ugyanakkor nagyon eltérô, egymással köszönô viszonyban sem lévô 
okokat talál. A Népszabadság címe semleges hangnemben tudósít egyrészt a készülô eseményrôl 
– „A Magyar Gárda Pátkára vonul” – másrészt a korábbi esemény következményérôl: „Mohácsi 
Viktória szerint rasszista megnyilvánulást rögzített a kamera Nyíregyházán”. Nincs semmilyen jelzô, 
kétértelmû szóhasználat, ami bármiféle mögöttes értelmet hordozna. A Magyar Nemzet cikkének 
címe ezzel szemben értéktelítetten tálalja a bemutatni kívánt eseményeket: „Pátka: Mohácsi Vik-
tória Brüsszelben jelentett.” Egyfelôl a „jelentett” szót interpretálhatjuk úgy is, mintha árulkodott 
volna, és aki ezt teszi, az a másik oldalon áll. Másfelôl Mohácsi tette és Pátka összekapcsolása azt 
sugallja, hogy a Gárda kivonulása tekinthetô az EP-képviselô „szerencsétlen” cselekedete eredmé-
nyének is. Az alcímek újabb jelentéseket hordoznak: Két vajda is „rajta tartja a szemét” az ügyön, 
illetve „Nô a feszültség: helyi cigányok verekedtek, zaklattak”. Az elsô alcím tekinthetô tényszerû 
közlésnek (itt az idézôjel nem átvitt értelemre, hanem valós idézésre utal), bár a vajdák felemlege-
tése is hordoz némi plusz jelentést. A vajdák megjelenése a magyar közbeszédben köthetô ahhoz 
a folyamathoz, hogy a törvényesen választott cigány képviselôket sokszor valós vagy vélt okok miatt 
nem tekintik politikailag legitimnek. A politikai diskurzus létrehozta az archaikusabb, de a magyar 
jog- és politikai rendszerben semmiféle közhatalommal nem bíró „vajdákat”. Ezzel létrejött egy 
olyan szimbolikus politikai közfunkció, amely azt sugallja, hogy a cigányság valódi vezetôi nem a 
magyar jogrendszer szerint választódnak, hanem saját, belsô törvényeik szerint. Ez pedig hordozza 
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azt a közvetett jelentést is, hogy ennek oka, hogy maga a cigányság is a magyar jogrendszeren kívül 
áll. A címben felemlíteni a vajdákat tehát áttételesen ezt a jogon kívüliséget sugallja. A második al-
cím pedig még egyértelmûbb – a helyi feszültséget a cigányok okozzák: verekednek, zaklatnak. 

A címek után a két cikk felépítését tanulmányozhatjuk. A Népszabadság cikke a nyíregyházi 
Trianon-megemlékezésen történt atrocitásról számol be részletesen, illetve ezzel kapcsolatban em-
líti Mohácsi Viktóriát is, aki az ügyben vizsgálódott. A képviselô ellátogatott Pátkára is, ahol ugyan-
csak megpróbált utánajárni a történteknek, és kérte, hogy a rendôrség védje meg a helyi cigány 
családokat a Gárda vonulásakor. A Magyar Nemzet újságírója ezzel szemben Pátkán járt, és az 
ottani tapasztalatokból próbálja a Magyar Gárda vonulását értelmezni. A nyíregyházi eseményekrôl 
egy külön tudósítás ad röviden hírt. 

A Népszabadság-beli cikk középpontjába tehát a Nyíregyházán törtétek kerültek, méghozzá 
hangsúlyozva a cigányokat ért verbális erôszakot. „Vona Gábor elnök … aki beszédében söpre-
déknek és csôcseléknek nevezte azokat, akik a rendezvényük mellé ellentüntetést szerveztek.” Az 
újságíró a támadást elszenvedett roma férfit szólaltatja meg, aki elmondja, mit hallott a mikrofon-
ban: „El kell menniük a Kárpát-medencébôl is a cigányoknak”, „semmi szükségünk erre a fajra”. 
A roma férfi ezt kívánta megörökíteni és ekkor törték össze a kameráját a demonstrációt biztosító 
egyenruhások. A férfi késôbb feljelentette ôket. A cikk értelmezése szempontjából fontos, hogy a 
szerzô mindvégig a roma férfi szempontjából láttatja az eseményeket. A romákat hangosan szidal-
mazó szónokot akarta felvenni, mintegy „bizonyítékként” a cikk alcímében is említett „rasszista 
megnyilvánulásra”. Mohácsi megjelenését és a rasszizmus nyilvánvaló jelenlétét is alátámasztja az 
újságíró: „Mohácsi elmondása szerint elhangzik a felvételen az, hogy »Te büdös cigány, menjél ki 
az országból«.” Mohácsi pátkai látogatását is a romák szempontjából látjuk: „több rendôrségi felje-
lentést is tesznek az elmúlt hét eseményei miatt, miután a három megtámadott családot az eset óta 
többször is megfenyegették”. A romákat meg kell védeni a támadók és a Gárda ellen is, ezt mondja 
ki a képviselô, és ezt üzeni a cikk egésze is. 

A Magyar Nemzet újságírója a pátkai feszültséggel terhes helyi közhangulat okát próbálja meg 
feltárni. Tudósításában a romák által elkövetett agressziót helyezi a középpontba: „Információink 
szerint helyi cigányok kedden életveszélyesen megfenyegették a korábban brutálisan bántalmazott, 
mozgássérült önkormányzati képviselô húgának 19 éves lányát és megverték annak a kislánynak 
az édesapját is, akit 2006-ban elütött egy 16 éves roma fiú, akinek jogosítványa sem volt.” A fenye-
getések, zaklatások, erôszakoskodások sorát tovább folytatja az újságíró, majd megjegyzi, hogy „a 
helyiek arról beszélnek, egy tekintélyes cigány vezetô száz felfegyverkezett cigánnyal fenyegetôzött, 
hogy majd ôk rendet vágnak a magyarok között, ha továbbra is sérelem éri a »kisebbséget« Pátkán.” 
Ehhez a szerzô ugyan hozzáteszi, hogy „ezt az információt hivatalosan nem erôsítették meg”, de 
a cikk egész eddig a helyi szóbeszédekre hagyatkozott. A sok eset közül egyedül a legkisebb fajsú-
lyú eseményt – a mobiltelefon erôszakos elvételét – meséli egy megnevezett szereplô. A kisebbség 
idézôjeles használata pedig a kisebbségi helyzet megkérdôjelezését hivatott kifejezni, hisz abban a 
világban, amit az újságíró vázolt, az ún. kisebbség lényegében agresszorként van jelen. A kisebbség 
szóval az elnyomás asszociálható, de a riporter által feltárt események ennek ellentmondanak: nem 
ôket nyomják el, hanem ôk nyomnak el másokat.  

A cikk további része Mohácsi Viktória tevékenységével foglalkozik. Egyrészt azt emeli ki, hogy a 
képviselô úgy járt a településen, hogy még csak fel sem kereste a helyi önkormányzat képviselôit, 
másrészt a címben említett „jelentés”-rôl ír. Itt azonban már nem a figyelemfelkeltô és értéktelített 
„jelentett” szót, hanem a neutrálisabb „tájékoztatta” kifejezést használja. A cikkben eddig csupán 
egy romák által bántalmazott képviselô szólalt meg, majd szót kap a település polgármestere, aki 
arról nyilatkozik, hogy miért hívta a Gárdát Pátkára. Ezt ugyan a cikk egész elsô fele hivatott ma-
gyarázni – ti. a romák által keltett félelem –, azonban a település elsô embere másként próbálja 
indokolni: „A demonstráció bôrszínre való tekintet nélkül minden tisztességes magyar állampolgár 
érdekében történik. Nem faji kérdésrôl van szó.” 
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A nyíregyházi eseményeket taglaló tudósítás, amelynek címe: „Polgárháborúval fenyegetôztek” 
azt emeli ki, hogy egy, a Gárda honlapján megjelent felvételen egy vélhetôen roma férfi ezt mondja: 
„Ezt mondom, ha mi megindulunk, akkor nekik annyi, kitör itt egy belháború. Ezt akarják! Tróge-
rok, senkiháziak!” A cikk szerzôjének tehát az a fontos, hogy bemutassa a „másik oldal” radikaliz-
musát, és alátámassza a veszélyt, amit a társadalom számára jelentenek. Ezzel egyúttal a konfliktus 
felelôsségét is a kisebbségi csoportra hárítja.

Ha a két cikket összehasonlítjuk a legszembetûnôbb különbség abból adódik, hogy kiket szólít 
meg az újságíró, kiknek a beszámolóit, véleményét hallgatja meg. Az elsô cikkben a bántalmazott 
roma férfi, valamint Mohácsi, a romák jogait védô politikus kap szót, ezáltal az üzenet is a romák 
sérelmezésérôl szól. A Magyar Nemzet cikkében a romák által bántalmazottak szemszögébôl látjuk 
az eseményeket, igaz, hogy a legtöbbször helyi pletykákra alapozva. Megszólal továbbá a település 
vezetôje, aki kijelenti, hogy „nem faji kérdésrôl van szó”. És az olvasó, akit az újságíró csak az egyik 
oldal véleményével ismeretet meg, ezt valóban el is hiheti. Ugyanakkor, ha elolvassuk a másik lap 
tudósítását, hogy mi is hangzott el például a Trianon-megemlékezésen, akkor nyilvánvalóvá válik, 
hogy igenis „faji kérdésrôl van szó”, méghozzá rasszizmus formájában. A Népszabadság cikkírójá-
nak akkor vethetnénk a szemére, hogy csak az egyik szemszögbôl láttatja az eseményeket, ha ô is a 
pátkai helyzet feltárását tûzte volna ki célul. Az ô fókuszában azonban nem a konfliktus, hanem egy 
roma férfit ért sérelem és egy rasszista kijelentéseirôl elhíresült szervezet bemutatása állt. 

A bulvársajtó ábrázolását leginkább a kisebbségi kérdések iránti semlegesség – vagy még inkább 
vakság –, illetve az ún. forró témák bulvárosítása jellemzi. Nincsenek valós kérdések, mélyfúrások, 
véleményütköztetések, és – ami témánk szempontjából figyelemre méltó – a vizsgált mintában a 
szereplôk etnikai hátterét sem fedik fel explicit módon. Mint azt említettük, a legjellemzôbb ki-
sebbségi témák a „hírességek” tematika köré csoportosíthatók. A bulvármédia meg is teremtett egy 
„roma bohócot” Gyôzike személyében, és a róla szóló bulvárhírek (Gyôzike válása, fogyókúrája, 
felesége álterhessége stb.) alkotják a roma tematikájú cikkek nagy részét. A figura romasága adja 
marketingértékét, bizonyos sztereotípiákra való erôs rájátszás által válik eladhatóvá és fogyasztha-
tóvá. Nevetünk és elborzadunk rajta, és a legfontosabb üzenet mindvégig a mássága marad: nem 
olyan, mint mi, nem egészen normális (még a férj és családapa szerepeket sem tudja kielégítôen 
teljesíteni). A másság jelentése pedig elsôsorban a roma etnicitáshoz kapcsolódik.  

ÖSSZEGZÉS

A tanulmány egy a kisebbségek és bevándorlók médiareprezentációját vizsgáló nemzetközi kísérleti 
kutatás magyarországi eredményeit ismerteti. Az elemzés  négy országos napilapból 2008 tavaszán 
gyûjtött sajtócikk-adatbázison elvégzett kvantitatív tartalomelemzésbôl és két országos politikai na-
pilapban közölt cikk kvalitatív diskurzuselemzésébôl áll. A tartalomelemzés során öt dimenzióban 
vizsgáltuk a majd 4000 cikkbôl álló korpuszt. A cikkekbôl kiderül, hogy a magyar sajtóban a leg-
gyakrabban megjelenített kisebbségi csoportok a romák, valamint a határon túli magyarok. Ahogy 
az a korábbi kutatások tapasztalataiból is kiderül, a sajtó a kisebbségeket ritkán jeleníti meg, ha 
viszont megjelennek kisebbségi témák, a kisebbségek tagjai ritkán kapnak szót, helyettük a többségi 
társadalom tagjai beszélnek. Társadalmi szerepeiket tekintve többnyire a kisebbségek elitje repre-
zentálódik. Fontos megjegyezni, hogy a cikkek szereplôi és a megszólaltatott egyének döntô több-
sége férfi. A kisebbségekhez kapcsolódó cikkek többnyire politikai témájúak a minôségi lapokban, 
ezzel szemben a tipikusan apolitikus bulvárlapokban a sport- és a hírességeket érintô témákban 
találunk kisebbségekhez kötôdô cikkeket.

A kisebbségek reprezentációját tekintve jellemzô, hogy a direkt negatív megjelenítést felváltotta 
egy kódolt beszédmód. Ebbôl kifolyólag a sajtó többnyire kétértelmûen ábrázolja az olyan, társa-
dalmilag kényes témákat, mint amilyenek például a (feltételezetten) kisebbségek által elkövetett 
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bûncselekmények, az intézményi diszkrimináció, illetve a rasszizmus. Ezért beszélhetünk a kódolt 
rasszizmus elterjedésérôl a minôségi sajtóban is. Az áldozat-elkövetô dimenzióban kifejezetten sok 
a határon túli magyar áldozat, valamint jellemzô a roma elkövetôk magyar áldozatainak felülrepre-
zentáltsága (bûnügyek). Mivel a magyar közbeszéd és politika a határon túli magyarokat a magyar 
nemzet részének tekinti, a sajtó áldozati szerepbe elsôsorban a mi-csoportot helyezi, szemben az 
elkövetô ôk-csoporttal, a romákkal.

A diskurzuselemzés során az eltérô világnézetû lapokban publikált cikkek roma-megjelenítései-
ben is jelentôs különbségeket találtunk. A Magyar Nemzet cikkében a romákról szóló tudósításról 
elmondható, hogy szubjektív és értéktelített, sokszor nem megerôsített szóbeszédre hivatkozik, a 
roma–magyar viszony feszültséggel telítettként jelenik meg, gyakoriak a kétértelmû, tehát félreér-
telmezhetô kifejezések, például a „kisebbség” szó ironikus használata. A vizsgált cikk a kisebbséget 
agresszornak tünteti fel, ezzel is burkoltan a romákat hibáztatja a tárgyalt konfliktusért. 

Nemzetközi összehasonlításban a magyar sajtó kisebbségképe sok tekintetben hasonlít a fran-
ciaországira, amennyiben azt nézzük, mekkora a kisebbségi témájú cikkek aránya. Míg a vizsgált 
országok közül a legmagasabb számban (11%) a lengyel sajtóban fordulnak elô ilyen témájú cik-
kek, a magyar 4%-os adat nagyon közel áll ahhoz a francia 3%-hoz, ami egy alapjában „kisebbsé-
gek nélküli média” arányait tükrözi. A magyar sajtó tehát nemzetközi összehasonlításban keveset 
foglalkozik kisebbségi témákkal.

A szereplôket tekintve a nyugat-európai országokban a kisebbségi témájú cikkek az új bevándor-
lókkal foglalkoznak, ezzel szemben Magyarországon elsôsorban a romák a cikkek fôszereplôi. Az 
európai sajtóban a kisebbségi témák sorában a terrorizmus és rasszizmus a legjellemzôbb temati-
ka. Figyelemre méltó ugyanakkor, hogy az integrációhoz kapcsolódó kérdések és a diszkrimináció 
a legkevésbé tárgyalt témák között található, és a lengyel valamint a magyar sajtóból teljességgel 
hiányzik is.

Nem csak Magyarországon, de a többi európai országban is jellemzô, hogy a nôk ritkán kapnak 
szót a cikkekben; e téren a helyzet Lengyelországban a legrosszabb. Társadalmi szerepük szerint 
többnyire alacsony presztízsû kisebbségieket szerepeltet az európai média, sok a híresség és a spor-
toló, hasonlóan a magyar bulvársajtóhoz. Az áldozat-elkövetô szempontot tekintve viszont gyakran 
találkozunk bevándorló elkövetôkkel az európai sajtóban, eszerint ez a csoport a magyarországi 
almintán a romák reprezentációjához hasonlítható.
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PÓCSIK ANDREA

Megfigyelô tekintetek
A magyarországi romák ábrázolása a kortárs
antropológiai filmelméletek tükrében

A romák és a romafilmek (roma filmek?)1 

Társadalmi önismeretünk elmélyítésének elengedhetetlen feltétele azoknak a viszonyoknak az 
elemzése, amelyek bennünket a – nemi, származásbeli, osztály- és egyéb jellegzetességek alapján – 
tôlünk eltérô csoportokhoz fûznek. Vizsgálatukban a kultúrakutatás különféle kritikai irányzatainak 
– közöttük a posztkolonialitásnak – kitüntetett szerep jut. A magyar kultúra különbözô területeinek 
megközelítésében még kevéssé érvényesülnek ezek az elméletrendszerek, pedig a különféle etnikai 
és társadalmi csoportok reprezentációja egészen más megvilágításba helyezhetô általuk. 

A magyarországi romák filmes ábrázolása erôs hagyományokkal bír, de természetesen a több-
nyire játékfilmek zsánerszerepeit játszó cigány hôsök megformálásában – csakúgy, mint külföldön 
– nagy súllyal esik latba az adott kor piaci igényeinek kiszolgálása, valamint társadalmának lélek-
tani állapota. Erre a jelenségre mutat rá Bigazzi Sára tartalomelemzése, amelyben egy romákkal 
kapcsolatos filmeket tartalmazó adatbázist vesz alapul. Bigazzi Sára érdekes következtetésre jut a 
nyugat-európai országok filmtermését vizsgálva: a 20. században két idôszakban készült több ilyen 
tematikájú film: az 1910-es évek elején és az 1960-as években. Bigazzi szerint az elsô esetben 
társadalomtörténeti magyarázattal szolgálhatunk: a cigánysághoz kapcsolódó toposzok kiválóan il-
lettek a „mutatványosbódé-szerû” mozik kizárólag tömegfogyasztásra szánt mûsorába. A hatvanas 
években egészen másról volt szó: ezek a filmek a cigánysághoz kapcsolódó szabadságsztereotípia 
erôsödését voltak hivatva szolgálni (Bigazzi 2005). Mint ahogyan arra egy korábbi írásomban rá-
mutattam, Magyarországon közvetlenül a II. világháború elôtti évtizedben (illetve 1935-tôl 1943-ig 
terjedô idôszakban) több ilyen film készült, mint bármikor máskor (talán csak az 1990-es évek 
közepétôl napjainkig tartó idôszak filmtermésében szerepel ennyi cigányokkal kapcsolatos nagy-
játékfilm). Erre pedig többféle magyarázat kínálkozik: a hangosfilm megjelenésével és terjedésével 
növekedett a zenés vígjátékok és a melodrámák piaci értéke (ezeknek a sírva vigadó magyar urakról 
szóló, a nemzeti virtust megjelenítô történeteknek rendkívül fontos kelléke volt a muzsikus cigány), 
valamint a korszakot meghatározó ideológia egyik fontos eleme lett a cigányok „alsóbbrendûsége”, 
az ellenük irányuló faji elôítéletek erôsödése – ennek a hozzáállásnak a népszerûsítésére igény és 
szükség is mutatkozott (Pócsik 2007).

Az 1990-es években a roma polgárjogi mozgalmak és a magyarországi integrációs törekvések 
erôsödésével párhuzamosan jócskán megszaporodtak a cigányokkal kapcsolatos filmek. Közöttük 
szép számban találunk dokumentumfilmeket, amelyeknek gyakran az alkotóik és a filmtörténészek 

1  Az írásmódban jelentkezô bizonytalanság a kérdéskör lényegi pontjára utal. Következetlenül használják ugyanis a 
sajtóban a szókapcsolatot, ami nem egyszerû helyesírási hiba. A magyar nyelv helyesírási szabályai szerint a „romafilm” 
összetett szó, és mint ilyen, az elô- és utótag közötti bonyolult kapcsolatra utal (a „cigányprímás”-hoz, „testvérváros”-hoz 
hasonlóan, azaz a romákról szóló, romákkal kapcsolatos filmeket jelöljük vele. Szemben a „roma film”-mel, amely az 
összes többi, eredetre, szerzôségre, gyártóra utaló jelzôs szerkezettel együtt külön írandó. 
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egyaránt azt a szerepet szánják, hogy kísérletet tegyenek a játékfilmek által sztereotip módon meg-
formált „vászoncigányok” (Bori X) romantikus túlzásoktól hemzsegô, hamiskás képének felülírá-
sára. A valóságfilmekkel szemben egy erôteljesebb elvárás fogalmazódott meg: kövessék nyomon, 
tárják fel, rögzítsék, segítsék értelmezni azokat a társadalmi folyamatokat, amelyekrôl a legtöbben 
személyes tapasztalat híján, csak – gyakran a médiakép alapján kialakuló – felületes ismeretekkel 
rendelkeznek. A rendszerváltás elsô évtizedének roma témájú filmtermésérôl Schubert Gusztáv 
filmkritikus a következôképpen nyilatkozott: „A szellem sötétjében minden cigány fekete. … Sok 
jót nem mondhatok magunkról. Rosszat mindjárt kettôt is: hideg polgárháború dúl körülöttünk. 
Mit sem tudunk róla” (Schubert 1999). 

Ez a keserû megállapítás az elmúlt évtizedre többszörösen érvényes lett. Köztudott, hogy a rend-
szerváltozás óta eltelt idôszakban készült dokumentum- és játékfilmekre, csakúgy, mint az egyéb 
médiumokra (elektronikus, nyomtatott és internetes sajtóra) a cigányság negatív tematizáltsága jel-
lemzô. Természetesen a tartalomelemzésen túl érdemes lenne közelebbrôl szemügyre venni ezeket 
az alkotásokat, beilleszteni ôket az adott médium által kijelölt kontextusba (hiszen azok többnyire 
az egyéb témák megközelítésénél is hasonlóképpen járnak el), valamint elhelyezni egy tágabb értel-
mezési keretben, amelyet a társadalmi távolság, szegénység ábrázolásával jelölhetnénk ki. 

A „mások szenvedése láttán” kiváltott nézôi reakciók vizsgálatának kiterjedt nemzetközi szak-
irodalma van, amely a globális részvét, állampolgári felelôsségérzet, társadalmi szolidaritás felkel-
tésének lehetséges módozatait elemzi (Höijer 2004; Kyriakides 2005; Peters 2001; Radley 2002; 
Rentschler 2004; Sontag 2003). Ezek felhasználásával alakíthatnánk ki azt az interpretációs keretet, 
amelyben az eltérések figyelembevételével – például az államszocializmusból kinôtt fiatal demokrá-
cia vonásait, a társadalom „éretlenségét” hangsúlyozva – elemezhetnénk a cigányságra rótt „passzív 
áldozat szerepet”, valamint azt, hogyan befolyásolta ez az újfajta, „modern paternalizmusból” ere-
dô hozzáállás a cigányok önképét. 

„…egy etnikai közösség keresi a csoport saját nyelvét, történetét, a sorsokat összehozó élménye-
ket és kollektív emlékeket, és mindazt, amelyért megéri az identitás vállalása. Ehhez pedig közös 
emlékezés, tradíció, kulturális minták, valamint közös szöveg, kommunikációs kód és vizuális látás 
kell, amiben a film és a filmi mese különösen fontos szerepet játszik” (Örkény 2005: 8).

Örkény Antal szociológus a 2005-ös év romákkal kapcsolatos játékfilmjeit elemezte az idézett 
írásában. Gondolatait azért tartottuk fontosnak idézni, mert rámutat a „romafilmek” alapdilemmá-
jára. Ez a kategória ugyanis a filmekhez valamilyen célból (adatbázisban, rendezvényen, fesztivá-
lon való tematikai meghatározás) utólagosan hozzárendelt címke, amely a tartalomra vonatkozik. 
Szemben például a „nôi film” vagy akár a „roma irodalom” szókapcsolatokkal, ahol a jelzô egy-
értelmûen a szerzôségre utal. Az Örkény által emlegetett, az identitásépítésben kétségkívül fontos 
szerepet játszó „közös szöveget”, „közös kódot” ma nagyrészt nem romák hozzák létre, nem ro-
mák terjesztik a legkülönfélébb módokon. A filmek megtöbbszörözôdésével egy idôben a Magyaror-
szágon és külföldön egyaránt szaporodó, romákkal kapcsolatos kulturális, filmes rendezvényeken 
„hívószóként” szereplô tematikai jelzô a megszólított állampolgár felelôs hozzáállására is apellál.2 
A társadalmi folyamatokban az emancipációval elvben együtt járó, ám a gyakorlatban még kevéssé 
tapasztalható „státuszemelkedést” a filmvásznon látottak „pszeudovalósága” jelenti, a film médiu-
ma az azt kísérô gyakori jogsértéseket a mozizás modernkori rítusa alatt, a nézôtôl kellô távolságba 
helyezi.3 

2  A Framework c. amerikai kulturális folyóirat egyik tematikus összeállításában a roma témájú filmekrôl közöltek 
számos, értékes elemzést. A vendégszerkesztô Dina Iordanova filmtörténész bevezetôjében a közelmúlt rendezvényeit 
felidézve értékeli ezeket a jelenségeket (Framework, 2003).

3  A bevezetôben felvázolt problémák részletes elemzését korábbi írásaimban végeztem el: a romákkal kapcsolatos 
magyar dokumentumfilmek, játékfilmek és az emberi jogi fesztiválok kapcsán (Pócsik 2004; 2007; 2008).
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Mindezek figyelembevételével beláthatjuk, rendkívül fontos a megfelelô módszer kiválasztása. 
A romaábrázolás vizsgálatánál a leíró-rendszerezô megközelítés során számos értékes megállapí-
tásra juthatunk, ám nem feltétlenül érintjük a problémák lényegét. A rendszerváltás utáni magyar 
dokumentumfilmek elemzésénél például szociológiai szempontokat is figyelembe vevô kiváló, új 
paradigmának kínálkozott a roma tematikájú filmek csoportokba rendezése. A négy fô irány men-
tén – a történelmi múlt, kulturális örökség feldolgozása; a rendszerváltozás szociális-gazdasági kö-
vetkezményeinek, a roma kultúrában és identitásban bekövetkezô változásoknak a megjelenítése, 
valamint az intézményrendszer átalakulásában rejlô problémák feltárása – kijelölhetô vizsgálódá-
sok alapján számos adalékot kaptunk arról, amit „a kép csinálói elkapni és közvetíteni igyekeznek, 
és az, amit a nézôk elfogadnak”, ami „a korszak látható oldalaként” a cigány kisebbség emanci-
pálódásának sikereirôl és kudarcairól látszik. Megismerhettük a lényegi folyamatok felszínét, ám 
többnyire nem hatolhattunk mélyükre, nem tárhattuk fel a rejtett motivációkat, szándékokat, s így 
nem is helyezhettük az adott problémát tágabb összefüggésrendszerbe. 

Megfelelô értelmezési keretnek bizonyulhat ezzel szemben az, amelyet az antropológiai filmel-
mélet kínál, és amelynek középpontjában nem az ábrázolásmód, hanem az alkotót/kutatót a megfi-
gyelt/vizsgált csoporthoz fûzô viszony áll. A kortárs antropológiai filmkészítés bizonyos válfajai a tár-
sadalmi, kulturális jelenségek árnyalt értelmezésének és a médiumtudatos gondolkodásmódnak az 
ötvözésével kivételes helyet foglalnak el a filmes mûfajok között, s megvilágítják a Magyarországon 
erôs hagyományokkal bíró, „ügyközpontú” dokumentumfilmezés, a valóság objektív leírásának igé-
nyével fellépô szociografikus megközelítés, valamint az infotainment követelményeinek megfelelni 
igyekvô, bulvárosodó tényfeltárás hiányosságait. Azzal, hogy ezek többnyire nem a társadalmi kér-
dések megközelítésénél elengedhetetlen nyitott értelmezési stratégiák kidolgozására törekszenek, 
figyelmen kívül vagy reflektálatlanul hagyják a médium lényegi vonásait (például a szenvedés vagy a 
szegénység képi megjelenítésében rejlô anomáliákat), gyakran szándékaikkal épp ellentétes hatást 
válthatnak ki. 

A külföldi, antropológiai filmelméleti szakirodalom alapján kirajzolódik egy olyan újabb eman-
cipációs küzdelem, amely az adott kutatási gyakorlatot immár a vizuális kultúra tágan értelmezett 
birodalmában helyezi el. Ezt a dinamikus mozgást, amely a többszörös „határátlépéssel” járó ön-
definiálás sajátja, a mûvészetelméletekben és a társadalomtudományokban párhuzamosan zajló, 
fôként a kultúratudományok által generált, számos ponton érintkezô, a megfigyelô szubjektumra, 
a megismerés módjára és tárgyára vonatkozó újraértelmezési kísérletek – több esetben paradigma-
váltások – idézték elô. Nem egyszerû hangsúlyeltolódásokról van tehát szó, hanem olyan alapkér-
dések újrafogalmazásáról, amelyek egy megváltozott vizuális, mediális és kulturális környezetben 
szükségessé váltak. 

A vizuális antropológia által kitüntetett szereppel felruházott mozgókép, az antropológiai vagy 
etnográfiai film (amelyet a külföldi szakirodalomhoz hasonlóan szinonimaként használunk) olyan 
státuszra tett szert, amelyben nem adatrögzítésre szolgáló, technikai eszköz többé, hanem tudomá-
nyosan megalapozott kutatások, társadalmi cselekvésként megvalósuló, mûvészi kifejezésmódra is 
alkalmas, technikailag tágan értelmezett médiuma. 

Az emancipációs küzdelem két – egymást átfedô – színtéren is zajlik: a kutatás gyakorlatát és 
elméletét is érinti. Egyes szerzôk nagy súlyt fektetnek azoknak a változásoknak az elemzésére, ame-
lyeket a megváltozott vizuális környezet jelent, azaz miképpen használhatók fel a különféle vizuális 
mûfajok és technikák (a rajztól a hypermédián át a különféle online és digitális eljárásokig) az 
etnográfiai terepmunkában és annak értelmezésében (Pink–Kürt–Afonso 2004). Egy más meg-
közelítésben a vizuális termékek felértékelôdése, a társadalom- és bölcsészettudományok kutatási 
módszereiben betöltött növekvô szerepe válik fontossá, mivel a formálódó módszertan magában 
foglalja az érzékek antropológiája iránti fokozódó figyelmet, és olyan új technológiák kialakulását, 
amelyek annak vizsgálatát teszik a tudósok számára lehetôvé (Pink 2005). Bizonyos szerzôk fel-
fogásában egymást kölcsönösen generáló folyamatokról van szó: Fadwa El Guindi szerint a vizuális 
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eszköztár kiszélesedése erôteljes változásokat idéz elô az antropológiai kutatások módszertanában: 
hiszen például az ôslakosok által készített – professzionális és amatôr – audiovizuális produktu-
mok felhasználásával tágítható a kutatások kulturális, társadalmi, személyes és ideológiai kontex-
tusa, és lehetôvé válik a nyugati antropológiai szemlélet nem nyugati kritikájának megjelenítése is 
(El Guindi 2004).

A lényegi változásokra azonban mégis az elméleti viták s a viták során megfogalmazódó újrade-
finiálási kísérletek utalnak (Devereaux–Hillman 1995; MacDougall 2006; Ruby 2000; Hockings 
2003; Heider 2004; MacDougall 1998; Postma–Crawford 2006; Banks–Morphy 1997). Ezekre nem 
térünk ki részletesen, gyümölcsözôbb eljárás lehet, ha az elemzés bizonyos pontjain utalunk a fôbb 
gondolati elemeikre.

A romák és a romafilm-rendezôk 

„…soha nem látjuk a világot a bennszülöttek szemszögébôl, ám ha van egy kis szerencsénk, láthat-
juk a bennszülötteket az antropológus szemével” (Ruby 2000: 278).

A vizsgálat tárgyául kiválasztottam három olyan életmûrészletet, amely sok tekintetben eltér egy-
mástól, ám valamilyen módon az antropológiai filmezéssel kapcsolatba hozható. Igyekszem olyan 
általános vizuális antropológiai kérdéseket megfogalmazni, amelyek a jelenlegi magyar társadalmi, 
kulturális, mediális környezetben is relevánsak lehetnek. 

A magyarországi romák filmes ábrázolásának része egy olyan életmû, amely több aspektusból 
is kivételesnek számít: a szerzôpárost a cigánykutató antropológus Szuhay Péter és Kôszegi Edit 
filmrendezô alkotja. A közel egy évtizedes antropológiai kutatás többek között három olyan, fil-
men is dokumentált terepmunka eredményeként létrejövô esettanulmányt tartalmaz, amelynek 
középpontjában az etnikus vállalás különféle módozatainak értelmezése áll. (Mindemellett az alko-
tók több, a cigánysággal kapcsolatos társadalmi jelenségrôl készítettek dokumentumfilmet, ezek a 
rendszerváltozás után a kisebbségekrôl formálódó diskurzus meghatározó elemeivé váltak ugyan, 
ám most kívül maradnak a vizsgálódás körén.) Így módunk lehet az írott és vizuális antropológiai 
kutatás módszertani kérdéseinek vizsgálatára, legfôképp annak a viszonyrendszernek a formálódá-
sát követhetjük nyomon, amely a kutató és adatközlôi, a filmkészítô és a filmezettek között létrejön. 
Végezetül megvizsgálhatjuk a médium reflektálatlan használatából eredô problémákat, amelyek 
következményeképpen a filmes dokumentáció által közvetített tudás könnyen információátadássá 
sorvadhat. Holott e tudás a jelenségek megfelelô megközelítésével egy összetettebb tapasztalategyüt-
test közvetíthetne, és ily módon szervesebben illeszkedhetne a jelenkori vizuális kultúrába, erôsít-
hetné annak kritikai értelmezését. 

A következô életmûrészlet kiválasztása azt a célt szolgálja, hogy összevethessük az elôbbi értel-
mezôi attitûdöt azokkal az inkább magyarázó jellegû filmkészítési gyakorlatokkal, amelyek a ha-
sonló témában készült dokumentumfilmekre jellemzôek, és a jól megválasztott filmes eszközök 
alkalmazásával sokkal erôteljesebb hatás elérésére képesek. Bódis Kriszta író, aktivista, dokumen-
tumfilm-rendezô több filmet is készített cigány közösségekrôl, ezek közül kettôt emelek ki. Érde-
kességük az, hogy – az alkotói szándék ellenére – bekerültek az antropológiai film kategóriájába, 
valamint – a szerzô aktivista tevékenységének köszönhetôen – fontos részévé váltak a romákról 
folyó társadalmi diskurzusnak.

Az elemzés utolsó részében egy olyan, bizonyos értelemben marginális mûvel foglalkozom, 
amely amatôr filmkészítôk (Pölcz Róbert és Pölcz Boglárka) munkája, mégis kivételes, hazai példá-
ja az antropológiai filmezés egyre nagyobb figyelemre számot tartó irányának, az intertextuális vagy 
megidézô filmtípusnak. 

A három filmkészítési mód közös vonása, hogy mindegyik kísérletet tesz a romák másságá-
ról alkotott negatív vagy túlzóan pozitív, romantikus kép dekonstruálására. Ez a törekvés Szuhay 
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Péter és Kôszegi Edit munkásságában érhetô tetten leginkább, az adott közösség társadalmi viszo-
nyainak értelmezésében. Bódis Kriszta magyarázat jellegû konstrukcióinak felépítésével igyekszik 
megvilágítani olyan etnikai sajátosságokat, amelyekrôl a többségi társadalom felületes vagy hiányos 
ismeretekkel bír. A Pölcz házaspár alkotása performatív módon megidéz egy viszonyt: azt az ellent-
mondásos helyzetet formálja játékká, amely a segítô/megfigyelô/dokumentátor és az általa vizsgált 
közösség tagjai között kialakul.

KUTATÓ(I) TEKINTETEK KERESZTTÜZÉBEN

Szuhay Péter és Kôszegi Edit életmûvének kivételes jelentôségû részét képezik az esettanulmányok, 
amelyekrôl a filmes dokumentációk készültek. Számunkra ezek azért is fontosak, mert az ant-
ropológiai elemzésekbe szôve számos utalást találunk a filmkészítôi/kutatói szerepre, valamint a 
köztük és az adatközlôk között kialakuló viszonyra vonatkozóan.4 Az alábbiakban ezekre, valamint 
két 2007-ben rögzített interjúra is támaszkodunk. 

A kétegyházi terepmunka egy „etnikai konfliktus” okainak feltárási szándékával indult. Az alko-
tók kamerájukkal „újságírói szerepben” érkeztek a helyszínre; a cigány közösség erre vonatkozó 
reakciói így be is épülhettek az elemzésbe, pontosan megvilágítva a hatalommal felruházott média-
munkás mindenki által – még az „egyszerû” emberek által is – jól ismert áldásos tevékenységének 
következményeit. Szuhay részletes leírása pontosan megvilágítja az adott cigány közösség tagjainak 
kiváló konfliktuskezelô képességét: az újságírók ellen intézett hangos kirohanás, a teátrális utcai 
jelenet a szomszédoknak szólt, hangsúlyozva a romák lojalitását a parasztok iránt, csak azért, hogy 
elkerüljék az utólag „etnikai háborúnak” nevezett eseménysor elfajulását (Szuhay 2003: 65–66). 
A kutató/dokumentátorok kitartó közeledése késôbb lehetôvé tette az ôszinte viszony kialakulását, 
amely több szálon is mély barátság szövôdését eredményezte. A bizalom elnyerésének egyik fontos 
eleme a családfô által kitûzött feladat volt: a család életében bekövetkezett (az etnikai háborúnál 
sokkal fontosabb) tragédia felgöngyölítése (Szuhay 2007). Az adatgyûjtés, elemzés célja ezáltal egy 
olyan oláhcigány közösség szokás- és normarendszerének a feltárása lett, „akiket a többség cigány-
nak mond, akik hangsúlyozzák a roma kultúra különállását” (Szuhay 2003: 43), valamint akiknek 
történetei kiválóan alkalmasak voltak a többség (tehát a nézô, valamint a szomszéd parasztok), 
a kutató megfigyelô, valamint a cigány közösség által felépített konstrukciók összehasonlítására. 
A megközelítésmód kiválasztását a következôképpen indokolja a szerzô: „A kétegyházi oláhcigány-
ság példáján keresztül azt a kérdést próbálom vizsgálni, hogy a kisebbségben lévô magyarországi ci-
gányság etnikus öntudata és szimbolizációja hogyan épül fel egy kettôs rendszerként, s benne kifelé 
(a társadalom felé) és befelé (a saját csoport, illetve etnikum felé) magáról milyen képet fest. Kiin-
dulópontként azt a megfontolást kell rögzíteni, hogy a cigányság (mint minden kisebbség) etnikus 
öntudatát és szimbolizációját csakis kizárólag a „többségi társadalomhoz” való viszonyrendszerén 
és viszonyulásán keresztül értelmezhetjük, vagyis abba a társadalmi mezôbe kell elhelyezni e prob-
lémát, amelyben egymással folyamatos (elfogadó, elutasító) kapcsolatban áll többség és kisebbség” 
(Szuhay 2003: 44).

A számos kiváló megfigyelést, értelmezést tartalmazó esettanulmányhoz képest a dokumentá-
ciót képezô filmes anyag dokumentumfilmmé szerkesztett változata rendkívül hiányos. Ám nem-
csak dramaturgiai hibákról van szó; a három cselekményszál – Faragó Ádám tragikus halálának 
feldolgozása; a faluban zajló etnikai konfliktus; valamint az idôs Faragó nôvérek történetei – ösz-
szefûzése sikertelen lett: a nézô alapvetô ismeretek hiányában alig-alig képes követni a bizonyos 

4  Szuhay Péter rendelkezésemre bocsátotta a még publikálatlan doktori dolgozatát; segítségét ezúton is nagyon kö-
szönöm. 
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pontokon érintkezô, ám alapjában véve különálló eseménysorokat. Kôszegi Edit a vele készült in-
terjúban kifejti, tisztában volt a bizonytalanság várható következményeivel: a megfelelô hangsúlyok 
kijelölésének elmulasztása azt eredményezheti, hogy a film széteshet, „haszontalanul szánkázunk 
a szándékok között”.5 Az esettanulmányban pontról pontra világosabbá válnak az etnikus öntudat 
és szimbolizáció összetevôi, feltárulnak az összefüggések, a (filmben is elhangzó) interjúrészletek 
kiválóan árnyalják, kiegészítik a kutató meglátásait. A reflexiókkal tûzdelt, megfigyelôi szerepre vo-
natkozó, szubjektív megjegyzések, a paraszti és a cigány közösségek tagjaihoz fûzôdô viszonyok 
leírásai teljesítik azokat az elvárásokat, amelyeket egy közösségtanulmánnyal szemben táplálunk. 
Ugyanakkor a dokumentumfilmbôl teljességgel hiányoznak azok a formanyelvi eszközök, amelyek 
ugyanezt a célt szolgálnák. Ez abból a szemléletmódból ered, amelyet a dokumentum- és antropo-
lógiai filmelmélet „behaviorista vagy pozitivista megközelítés”-nek nevez. Bill Nichols szerint ez az 
eljárás „dehumanizálhatja” a benne szereplô embereket, továbbá nem respektálja az individuu-
mokhoz tartozó gondolkodásmódot és tapasztalatokat (Nichols 1981: 238–239). A film hôsei bi-
zonyos nézetek, életfelfogások, identitástípusok „illusztrációivá” válnak, nem tárulnak fel azoknak 
a fontos interakcióknak a mozgatórugói, amelyek a fent leírt többség-kisebbség viszonyrendszert 
meghatározzák. A „respektus” hiánya természetesen nem jelent szándékos lealacsonyítást, mind-
össze annyit, hogy a szerzôk által megtapasztalt élményanyag (amely, hangsúlyozom, többnyire 
bensôséges kapcsolatrendszerbôl táplálkozik) sem közvetítôdik a nézô felé. A (szimbolikus jelen-
tésû) történetek szereplôivel a szerzôk elmeséltetik ugyan, hogyan, milyen motivációk, szándékok 
mentén szervezôdik az életük, ám sem az operatôri munkával, sem a szerkesztésmóddal nem se-
gítenek az egyes szereplôk mikrovilágainak felépítésében.6 Ennek szükségessége leginkább az olyan 
hôsök szerepeltetésénél a legnyilvánvalóbb, akiket az etnikai különbség mellett óriási társadalmi 
távolság is elválaszt a nézôtôl. A Faragó nôvérekkel készült beszélgetések hiába tartalmaznak fontos 
„bölcsességeket” a roma identitásról, a talpon maradásért küzdô szegények emberfeletti erôfeszíté-
seirôl, ha az alkotók nem építenek be finom utalásokat, amelyekkel történeteik átélhetôvé válnak, 
ha az erôs (negatív) érzelmi reakciókat kiváltó képeket nem ellensúlyozzák kellemes érzetet keltô 
motívumokkal, figyelmünket nem irányítják azokra az élményekre, amelyekre építve a szereplôk 
megôrzik erkölcsi tartásukat, egészséges életszemléletüket. Így sajnos a filmkép „korporeális ter-
mészeténél” (David MacDougall) fogva épp a negatívumokat erôsítve gazdagítja a befogadó – való-
színûleg egyébként sem túl árnyalt – szegénységképét. Ráadásul könnyen mozgósíthatja azokat a 
sematikus elemeket, amelyeket az elektronikus médiák hírmûsorai, magazinjai, csakúgy, mint a 
publicisztikus hangnemben készült dokumentumfilmek elôszeretettel alkalmaznak.

Victor Burgin más összefüggésben, egy reklámfotó elemzésénél használja a mi esetünkben is 
alkalmazható „populáris tudat elôtti” („popular pre-conscious”) fogalmát. Ezen a következôt érti: 
„olyan, folytonosan változó tartalmak, amelyekrôl joggal feltételezhetjük, hogy egy bizonyos társa-
dalomban, egy adott történelmi pillanatban az egyének többsége számára könnyen felidézhetôk, 
a »közvélekedés« részét képezik” (Burgin 1983: 233). Ezek a tartalmak nem azonosíthatók az 
elôítéletes gondolkodás elemeivel, ám a mi esetünkben egy sovány, rossz körülmények között élô, 

5  Kôszegi Edittel és Szuhay Péterrel egy kutatás keretében készítettem interjút, amely publikálatlan. Ebbôl idéztem. 
6  Nincs módunk a film részletes elemzésére, ám kirívó példaként meg kell említenünk azt a részletet, amelyben Fara-

gó Lajosné fia elvesztésérôl, félárván maradt unokájának nevelésérôl beszél. A bensôséges udvari jelenet végén az asszony 
elmondja, megkérte a kislányt, tizennégy éves korában egy éven át viseljen a hajában gyászszalagot. Miközben a rendkí-
vül erôs asszony mély fájdalmának ad hangot, a kamera a hintában ülô, fejét egészen hátrahajtó kislány himbálózását 
mutatja. A lírai képsor megidéz egy lelkiállapotot, ugyanakkor utal a nagy családot összetartó erôs kötelékekre, egyben 
összefoglalja, lezárja a Faragó család köré épített narratívát. Éppen ezért a nézôt durván „a földre rántja” a következô, újra 
a tanyasi nôvéreket ábrázoló beállítás, szinte érvénytelenítve a korábban látottakat. Ez a példa azt bizonyítja, az alkotók 
megkísérelték ugyan az események „filmszerû” bemutatását, ezt a törekvésüket felülírta az értelmezésekhez szükséges 
óriási információmennyiség átadásának szándéka. 
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tanyasi cigányasszonyhoz a mai, magyarországi társadalmi állapotokat felszínesen ismerô nézôk 
nagyjából ugyanazokat az életszemléletet, értékrendet meghatározó kategóriákat kapcsolnák. 

Az ellensúlyozáshoz kiváló „nyersanyagok” álltak a szerzôk rendelkezésére, a családi fotókon kívül 
egy amatôr videofelvétel is, amely Faragó Lajos fiának, a fiatalon, tragikus halállal elhunyt Ádámnak 
a temetésén készült. Szuhay az esettanulmányban leírja, hogyan szolgált ez a szinte „mûalkotásnak” 
tekinthetô esemény dokumentációja mintaként késôbbi temetésekhez. Az amatôr felvétel részleteit a 
történetek közé szôve látjuk, méghozzá vélhetôleg egy olyan koncepció alapján szerkesztve, amelyben 
szintén a látottak „illusztratív” jelentôségén van a hangsúly. Ám az épp természetességüknél, valamint 
egészen más, többnyire érzelmi hangsúlyokat kijelölô szerkesztésmódjuknál fogva kivételes képsoro-
kat érdektelenné teszik az eléjük, mögéjük vágott, az értelmezést segítô interjúrészletek. 

Ugyanebbôl a nyersanyagból, egészen más nézôpontú filmet készített a szerzôpáros A három 
nôvér címmel 2008-ban. Fôhôse, az idôközben elhunyt Faragó Gizi, a Markának becézett apró kis 
asszony, akirôl fentebb szó volt. A film azonban sokkal több annál, mint hogy emléket állítson egy 
küzdelmes életnek: az ô személyiségére van „igazítva”. A szegénységet úgy látjuk általa, mint ter-
mészetes életteret, a meghatározó sorselemeket elbeszélése nyomán úgy éljük át, ahogyan ô kom-
mentálja. Ugyanakkor mindvégig tudatában vagyunk a film konstrukció voltának, hiszen a szerzôk 
jól megszerkesztett beállítások vizuális elemeivel, a hangsúlyozás szerepét jól ellátó hanghatásokkal 
kommentálják az eseményeket. A csendes hangulatképek, az áttûnések, a finom zene (Fátyol Tiva-
dar munkája) kiválóan kiegészítik a nyers „valóságképeket”.

Ezt az eljárást Jay Ruby, a vizuális antropológia egyik fontos elméletírója elemezte legfrissebb 
mûvének zárófejezetében („Toward an Anthropological Cinema: Some Conclusions and a Possible 
Future”; lásd Ruby 2000: 239–279). Ruby erôs érveket hoz fel a pozitivista tudományfelfogáson 
alapuló, „objektív realizmusra” törekvô filmkészítéssel szemben. Az antropológia „interpretatív 
fordulata” után a kulturális performanciákat (szimbolikus gyakorlatokat) tartja leginkább meg-
figyelésre érdemesnek – ezek vizsgálatára pedig a film médiuma kiváltképp alkalmas. Álláspontja 
szerint a filmkészítôknek – Clifford Geertz terminusával élve – „etnográfiailag sûrû filmeket” kelle-
ne készíteniük. Ennek elérésére azonban nem elégségesek a megfigyelô film módszerei, a vizuális 
antropológia mûvelôinek maguknak kell bizonyos helyzeteket provokálniuk, a köztük és filmhôseik 
közötti interakcióknak kell nagyobb jelentôséget tulajdonítaniuk, egyfajta „fikcionalizált tudás” lét-
rehozására kell törekedni: mindezt azonban a kitartó terepmunkán alapuló szilárd háttérismeretek 
birtokában. A Ruby által bevezetett új fogalom, a „trompe l’oeil etnográfiai realizmus” lényegi ele-
mei, hogy az antropológiai filmnek „non-fiction narratívát” kell létrehoznia, a történetelbeszélés 
hagyományostól eltérô módozatait használva, állandó reflexiót alkalmazva, a nézôket pontosan 
instruálva arról, hogy a látottak „szándékos választások” eredményei. A „naiv” realizmusfelfogást 
elhagyva az etnográfusoknak világossá kell tenniük: mûveik „az ábrázolt hôsök valóságának társa-
dalmi konstrukcióiról alkotott filmkészítôi konstrukciók” (Ruby 2000: 277).

PILLANTÁSOK A (SZÍN)FALAK MÖGÉ

Most vizsgáljunk meg olyan alkotásokat, amelyekben a választott filmes eszközök ezt a konstruált-
ságot létrehozzák ugyan, ám közben a szerzôi beavatkozást leplezni igyekeznek.

Bódis Kriszta író, aktivista, dokumentumfilm-rendezô több filmet is forgatott roma közösségek-
rôl, közülük kettôt egy délegyházi oláhcigány nagycsalád tagjairól (Amari kris 2004; Báriséj 2008). 
A már sorozatnak aposztrofált filmeket több okból illesztettem az elemzésbe: az elsô (még Romani 
kris címmel) 2004 tavaszán elnyerte a Dialëktus Antropológiai Filmfesztivál fôdíját, majd október-
ben az azt követô Utazó Dialëktushoz szervezett szakmai rendezvényen épp e „besorolás” miatt 
kisebb vitát kavart az ott jelen lévô antropológusok körében. A Báriséj címû dokumentumfilm több 
kritikában is antropológiai filmként szerepelt, vagy kiemelték a szerzô etnográfiai, illetve kultúrant-
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ropológiai megközelítését. A másik, ezekkel a tényekkel összefüggô, ám súlyosabb ok, hogy a filmek 
úgy épültek be a romákról folyó társadalmi diskurzusba, mint a cigány kultúrában rejlô értékek-
rôl hiteles képet formáló, a kulturális másság jegyében az eltérô hagyomány- és szokásrendszert 
megismertetni, elfogadtatni kívánó dokumentumfilmek.7 A rendezônô célja ezzel részben a romák 
negatív másságáról alkotott kép dekonstruálása volt. Ám – mint fentebb említettem – a Bódis Krisz-
ta-féle konstrukciók legfôbb ismérve az eltérô kulturális sajátosságokra vonatkozó magyarázatok 
keresése, amely nemcsak kizárja az értelmezés lehetôségét, de mindemellett a bemutatott cigány 
közösség archaikus, egzotikus képét is konzerválja. Olyan zárt világként ábrázolja a cigány közös-
séget, amelynek szinte semmilyen kapcsolata nincs a környezetével. Az alábbiakban megkísérlem 
annak feltárását, milyen jól megválasztott filmes eszközök segítik ezt a fajta megközelítést.

Bódis Kriszta szociálpszichológus végzettségû írónô, filmrendezô, aki leginkább feminista, jog-
védô aktivista tevékenységérôl ismert. A dokumentumfilm mûfajával szakértôként került kapcso-
latba, a kilencvenes években részt vett a Magyar Televízió „Háló” címû mûsorának készítésében, 
ahol Vitézy László szerkesztésével ún. „szociodokukat” készítettek. Egy délegyházi oláhcigány kö-
zösségben eltöltött, közel egyéves kapcsolatépítés után úgy döntött, hogy filmet forgat a romani 
kris „vitamegoldó, igazságszolgáltatási” közösségi intézményérôl, de tágabban értelmezve azokról 
a „törvényekrôl”, szokásrendszerekrôl is, amelyek a csoport tagjainak életét ma is meghatározzák. 
Bódis Kriszta azonban soha nem azonosult a terepmunkát végzô kutató szerepével, elutasította a 
–véleménye szerint kizárólag tudományos célokat szolgáló, hipotézisek igazolásán, objektivitáson 
alapuló – antropológiai látásmódot. A vele készített interjúban az általa képviselt irányt „interkul-
turális filmezésnek” nevezi:

„Úgy érzem, az egyik legfontosabb tényezô, hogy az ember nagy háttértudással kezdjen a 
munkához: magáról a kijelölt témáról, az emberekrôl rendelkezzen szükséges – ha kell, 
megfelelô – pszichológiai, antropológiai, szociológiai ismeretekkel. Viszont ami legalább 
ennyire fontos, hogy ott, a forgatás pillanatában már csak a helyzetre figyeljen – ha kell, 
mindent eldobáljon, és csak a kamerával összpontosítson –, ahhoz, hogy megszülethessen 
valami. … Ez a legizgalmasabb az egészben, és ettôl nem mûvészet, hanem valami speci-
álisabb a dokumentumfilm. Míg a fikcióban mindent, a fantáziádat és a tapasztalatodat, 
magadat is nyersanyagként használod, a dokumentumfilmben soha. Ez utóbbinál elsôsor-
ban a másik ember érdekel, és ennek a megfogalmazására én kitaláltam egy módszert, az 
interkulturális filmezést, amely nem egyezik az antropológiai filmesekével. (Természetesen 
mások is alkalmazzák ezt, biztosan számos alkotót lehet ebbe a csoportba sorolni.) Elsôsor-
ban a találkozások érdekelnek, de nem azoknak a pillanatoknak a megörökítése, hanem 
az, amint az én érdeklôdésem hatására „belülrôl megszólal” a film. Megnyílik egy csatorna 
a két világ, ember, bármi között, és most ott tartok, hogy szeretném megmutatni, amint ezen 
a csatornán akadálymentesen áramlik az, amit a másik meg szeretne magáról mutatni. 
Az érdeklôdésemmel, az empátiámmal, a szó legnemesebb értelmében vett kíváncsisággal 
inspirálok, de közben a háttérben maradok, és azt szeretném, hogy csak annyi »mondódjon 
el«, amennyit a szereplôim akarnak magukból megmutatni.”8

7  A romák Bódis-képének hitelességéhez kiváló adalék az Index internetes hírportál „Kult” rovatának beszámolója a 
film bemutató vetítésérôl. A rendezvényre a szereplôket is meghívták, és a szerzô szubjektív hangú írásában utal a szá-
mára nyilvánvalóan egzotikusnak, távolinak tûnô roma kultúrával való személyes találkozás mozzanataira. A rendkívül 
felszínes benyomások alapján formált kép teljes összhangban áll a Bódis-filmekkel (ez a cikkíró több meglátásából is 
kiderül). Elég a címet olvasnunk, hogy pontosan értsük, mirôl van szó: „Levágnák a haját, meg a cunáját!” (Index, 2008. 
január 26.)|

8  Ugyancsak egy publikálatlan interjúról van szó, amely 2006-ban készült Bódis Krisztával a fent említett kutatás 
keretében.

Etnicitas.indd   413Etnicitas.indd   413 2010.10.01.   9:57:482010.10.01.   9:57:48



414 A KULTURÁLIS POLITIKA ÉS AZ ETNICITÁS LÁTHATÓVÁ TÉTELE

Bódis Kriszta mindkét filmjében képes volt rekonstruálni a közösség tagjaival folytatott elôzetes, 
meghitt beszélgetések hangulatát a forgatás alatt: a rendkívül érzékeny operatôri munka követi az 
interjúalanyok gesztusait, mimikáját, kiválóan ellenpontozza, megerôsíti az elhangzottakat. A film 
hôsei legtöbbször közeli, félközeli beállításokban szerepelnek, ezzel szinte kitárulkoznak a nézô 
elôtt, a szokásaikról szerzett információk így kiegészülnek érzelemviláguk megismerésével. A jól 
megszerkesztett, többnyire élénk színûre „festett” kompozíciók egy idealizált világot teremtenek, 
amelynek óriási szerepe lehet a filmhôsök és nézôik közötti társadalmi és etnokulturális távolságok 
leküzdésében, csakúgy, mint a romák önképének megerôsítésében. Így tehát Bódis filmjei – a ci-
gányságot „szociálisan deprivált csoportként” leíró szociológiai kutatásokkal és a többnyire azokra 
épülô médiaképpel szemben – a roma közösséget különféle értékekkel felruházott közösségként 
mutatják. Ehhez – az arc fotogenikus természetét teljességgel kihasználó – erôteljes képvilághoz 
olyanfajta elbeszélésmód társul, amely Bódis Kriszta eljárásának érvényességét megkérdôjelezi és 
a zárt világ mûviességét közvetíti. Az Amari krist a következôképpen tagolta fejezetekre: Romnyi 
(Asszony), Grast (Ló), Kris (Döntés), s a különféle témakörökhöz rendelt zárt narratívákat (látszó-
lag) instrukciók nélkül felvett szituációk egészítik ki. A film mottójaként használt Bari Károly-idézet 
(„A hagyományaink ôriznek minket”), a szerkesztésmód mind arra utalnak, hogy az oláhcigány 
szokás- és normarendszert leíró, rendszerezô munkát látunk. Csakhogy annak egy olyan szegmen-
se kerül megvilágításra, amely hermetikusan elzárt, a környezetével semmilyen kapcsolatot nem 
ápoló közeget feltételez. Még utalást sem találunk a filmben azokra az interakciókra, amelyek (az 
élet különbözô fontos színterein: iskolában, munkahelyen, köztereken) nyilvánvalóan nap, mint 
nap zajlanak a közösség és környezete között. Az értelmezés azt jelenthetné (amint azt Szuhay Péter 
munkáiban láttuk), hogy az etnikus öntudatot, vállalást, szimbolizációt „a belsô és külsô beszéd-
ben” megjelenítve láthassuk, a „kulturális performanciákat” gyakorlásuk közben, ám az alkotói 
szándékot nyilvánvalóvá téve láthassuk. Bódis Kriszta az interkulturális filmezés mellett érvelve 
hangsúlyozza, hogy hôseit úgy jeleníti meg, ahogyan azok szeretnének megmutatkozni, annyit árul 
el róluk, amennyit el akarnak mondani. Hogy mennyire tisztában vannak azonban a velük szem-
ben kialakított elvárásokkal, jól érzékelteti a forgatás elôtt feltett kérdésük: „Olyan lesz-e a kész mû, 
mint egy Kusturica-film?”9 Ez a kulcsfontosságú kérdés a figyelmünket arra irányítja, hogy maga 
a dokumentumfilm forgatásának fogalma mit jelenthetett az adott közösség számára, amikor el 
kellett játszania, meg kellett jelenítenie egy olyan fórumot, amely – bár célját és eredményét te-
kintve rendkívül komoly és fontos intézmény – mégiscsak egy meghatározott forgatókönyv szerint 
zajló, kiosztott szerepeken alapuló esemény. Ezeknek a tényeknek a tudatosítása egy filmben az 
önreflexió számos módszerével elvégezhetô, Bódis Kriszta filmjébôl azonban nemhogy hiányoznak 
ezek az (igen fontos, majdhogynem elengedhetetlen) jelzések, de olyan stilisztikai eszközökkel él, 
amelyek a „színjáték” valóságközeliségét erôsítik fel. Nem a dramatizálás okoz gondot, hanem a 
reflexív narratíva hiánya. Ennek mellôzésével ugyanis a film az oláhcigány kultúráról egy erôsen 
megkérdôjelezhetô állításokon alapuló szerzôi véleményt tükröz.

Az (ugyanazt a mottót „viselô”) Báriséj még erôteljesebben vezeti nézôjét, mint ahogyan azt a 
film egyik kritikusa (Kali Kinga 2008: 34) kiemeli. A hiánypótló alkotást a „gender dokumentum-
film” mûfajával határozták meg, s többen hangsúlyozták, hogy az oláhcigány közösség nôtagjainak 
történetein keresztül egyetemes kérdéseket feszegethetünk a társadalmi nemi szerepekrôl. A Bá-
riséjben Bódis Kriszta nagyon hasonló módszerekkel dolgozik (talán a zenének szán itt az érzelmi 
megerôsítésben nagyobb szerepet), a részekre tagolt alkotásban most a szereplôk kijelentései sze-
repelnek fejezetcímként. A nézô azonban ugyanazokkal a problémákkal találja magát szemben: az 
interjúkból „kizárt”, hagyományos szereposztásban gondolkodó férfiak nélkül szinte értelmüket 
veszítik az elemzések, másrészt nem jelennek meg a hétköznapi élet azon színterei (iskola, mun-

9  Bódis Kriszta Szigligeten, egy vetítés utáni beszélgetésen idézte fel ezt a kérdést.
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ka- és lakóhely), amelyek bomlasztják, oldják ennek a látszólag szilárd szokásrendnek a korlátait. 
Az interjúk közé szôtt lakodalom részleteit pedig az alkotók oly módon használják illusztrációs cé-
lokra, úgy élnek a párhuzamos vágás módszerével, hogy az az elhangzottak fényében egészen más 
jelentést kaphasson. A résztvevôk gesztusait, mimikáját az interjúalanyok kijelentései szinte meg-
magyarázzák, a film a televíziós bulvárzsurnalizmus stílusában igyekszik eltakarni a „beavatkozó” 
kezek nyomait, saját véleményét a szereplôkkel elmondatva épp a „leleplezôdést” akadályozza. 

A MEGFIGYELÔ TEKINTETEN TÚL

Ettôl az eljárástól fényévnyi távolságra helyezhetjük el a következô ábrázolásmódot. 
A rá vonatkozó fejezet címében, nem véletlenül, David MacDougall programadó írásának címét pa-
rafrazeáltam („A megfigyelô filmen túl”). Az elemzésre kiválasztott alkotással kapcsolatban ugyanis 
érdemes felidéznünk MacDougall vonatkozó gondolatait. Ezek nemcsak a mi szempontunkból fi-
gyelemre méltóak, hanem jól érzékeltetik azt az „elmozdulást”, amely az antropológiai filmelmé-
letben az utóbbi évtizedekben bekövetkezett.

Írásai magyar nyelven a 2002-es és 2004-es Dialëktus Fesztivál katalógusaiban szerepeltek. Az 
elôbbiben csak néhány tanulmányának vázlatos ismertetését közölték, az Ethnographic film aest-
hetics and narrative traditions és a Film as Ethnography címû kötetekbôl, az utóbbiban pedig 
a Principles of Visual Anthropology címû, sokáig a vizuális antropológia „bibliájának” tekintett 
tanulmánygyûjtemény egyik fejezetét („A megfigyelô filmen túl”) jelentették meg. 

Ez az elôször 1975-ben kiadott mû kiválóan tükrözi az etnográfiai filmkészítésnek azt az 
állapotát, amikor – a pozitivista tudományfelfogásnak megfelelôen – a valóság objektív megis-
merésének új, tökéletesebb eszközét látták benne. MacDougall már ekkor eltérô nézeteket kép-
viselt, a megfigyelô film bírálatát tartalmazó írásában (nem kis mértékben Jean Rouch hatására) 
amellett érvel, hogy a film készítôinek hôseikkel együttmûködve, ôket a munkafolyamatokba 
bevonva kell dolgozniuk. Az alkotásnak „nem esztétikai, nem tudományos teljesítménnyé, ha-
nem a kutatás részévé kell válnia”. Máskülönben az alkotó „ha nem is személyes viselkedésével, 
de munkamódszerének következményeként jóvátehetetlenül az antropológia gyarmati eredetét 
erôsíti.” Ezzel összhangban, ám jóval késôbb, 1992-ben így definiálta az etnográfiai filmet: „Az 
etnográfiai film különbözik mind az ôslakos, mind a nemzeti filmgyártástól, azáltal, hogy az 
egyik társadalmat igyekszik értelmezni a másik számára. Kiindulópontja két kultúra, ha akar-
juk, két élet-szöveg találkozása, s ami ebbôl létrejön, az egy további, igen speciális dokumen-
tum” (Heltai 2002: 90). Az Ethnographic film aesthetics and narrative traditions címû kötet 
(amelybôl ez az idézet származik) szerzôi inkább kérdéseket, mint állításokat fogalmaznak meg, 
megkísérlik az etnográfiai filmet újraértelmezni a posztmodern kritikai, irodalomelméleti irány-
zatok (posztkolonializmus, dekonstrukció) szellemében. Példaként egy – Magyarországon azóta 
is kevéssé ismert – kísérleti filmtípust hoznak fel: a megidézô vagy intertextuális antropológiai 
filmet, amely dekonstruktív beszédmódjával csökkenti a filmes és filmezett hatalmi különbségét, 
„lehetôséget ad a tér-idô egység, a realista narráció és végül az Én dédelgetett nyugati fogalmai-
nak elbizonytalanítására” (Heltai 2002: 92). 

Erre az eljárásra példa Pölcz Róbert és Pölcz Boglárka Szafari címû filmje. Mivel szerzôi nem 
hivatásos filmkészítôk, munkájuk nem egy nagyobb filmes életmû része, a mû számottevô sike-
rei ellenére sem „kanonizálódhatott”, így az általa kifejtett hatás sem tekinthetô erôsnek.10 Holott, 

10  A Szafari „utóélete” egy fontos, a filmforgalmazásban és -fogadtatásban rejlô anomáliára irányítja figyelmünket. 
A digitális kamerával forgatott alkotást a 2001. Magyar Független Filmszemlén a III. díj elnyerésével a MAFSZ érdemesnek 
tartotta arra, hogy belôle 35 mm-es kópiákat készítsen, és Pálfi György Hukkle c. filmje elôtt a mozikban vetítve forgal-
mazza. A kísérleti dokumentumfilm késôbb Magyarországon és külföldön is számos díjat nyert, azonban figyelemre 
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mint fentebb említettük, az antropológiai filmezésnek olyan irányát képviseli, amely bár Magyar-
országon kevéssé ismert, külföldön egyre nagyobb figyelmet kap, mivel feloldani látszik mindazo-
kat az ellentmondásokat, amelyek a különféle tudás- és ábrázolásmódok között feszülnek. Mielôtt 
a film intertextualitását elemeznénk, mindenképp érdemes felidéznünk a forgatás körülményeit, 
amelyek talán épp ennek a filmnek a készítésénél a legérdekesebbek. (Ez esetben is a szerzôkkel 
készült interjúra támaszkodunk.)

Az alkotó házaspár – Pölcz Boglárka és Pölcz Róbert – egy karitatív egyházi tevékenység kereté-
ben 2000-ben az ötödik nyarukat töltötték a romániai Szilágyságban, a hadad-nádasdi cigánytele-
pen, ahol foglalkozásokat tartottak gyerekeknek. Az amatôr fotós múltú, antropológiai érdeklôdésû 
szerzôk számos, az emberi kapcsolatokról szerzett tapasztalataik mellett fontos élményforrásként 
jelölték meg azt a tárgyi környezetet, amelyet a rendkívüli szegénységben élô telepiek kialakíta-
nak maguk körül. A funkciójukat elvesztett tárgyak új, esztétikai minôségben való felhasználása 
elmondásuk szerint olyan „valóság-kollázst” eredményezett, amely az elmaradottságot, az anyagi, 
szociális hátrányból eredô távolságot az ott élôk számára megszelídíti, egyszersmind a mi szemétrôl 
alkotott fogalmainkat más minôségben tünteti fel. Mindezeket a – talán mellékesnek tûnô – meg-
figyeléseket azért tartom fontosnak hangsúlyozni, mert véleményem szerint ezekben gyökerezik a 
film sajátos képvilága: a szerzôk képesek voltak elsajátítani egyfajta látásmódot, amely a – többnyire 
a szegénységtôl irtózó – felületes szemlélô számára ismeretlen. 

A „forgatásra” a telepiek kérésére került sor, akik önmagukról semmilyen fotóval vagy film-
felvétellel nem rendelkeztek. A képek felvétele napközben, a mindennapos tevékenységek doku-
mentálásával zajlott, mintegy „mellékesen”, mivel a figyelem ekkor is inkább a foglalkozásokra 
irányult, ezért a helyzetek többnyire nem a kamera számára képzôdtek. A szerzôk a leforgatott 
anyag megtekintése során döbbentek rá a felvételek „erôsségére”, és láttak hozzá olyan filmnyel-
vi eszközök kereséséhez, amelyek megfelelô formát biztosítanak a képek archaikus jellegének, a 
rácsodálkozó tekintet nyomainak kidomborításához. Pölcz Róbert elbeszélése szerint a megfelelô 
stílus kialakításához a legfontosabb a videó harsány színeinek a megváltoztatása volt, valamint egy 
olyan elbeszélômód megtalálása, amely összhangban áll a felvételeken „képzôdött” – szinte csak 
archív amatôr filmeken tapasztalható – közvetlenséggel, természetességgel. 

A szerzôk a formakeresés közben – kiváló esztétikai, formanyelvi érzékkel – filozófiai tartalom-
mal töltötték meg a képsorokat, és ösztönösen rátapintottak az antropológiai film lényegére. A korai 
etnográfiai filmek stílusában örökítették meg a kutató és adatközlô találkozásait, az áthidalhatat-
lannak tûnô társadalmi távolságot igyekeztek megszüntetni a gyermekien naiv, csodálkozó tekin-
tet megformálásával. A megfelelô elbeszélôi keret és stílus kialakításával lehetôvé tették újra azt a 
látásmódot, amely a korai útifilmek óta eltelt idôszak vizuális kultúrájának sémákra épülô képára-
datában kivételes. A kísérleti film egyszerre dekonstruálja a „negatív romaképet” és a filmkészítôi 
„mindenhatóságot”, az elôbbit a formai, az utóbbit az elbeszélôi keretet alkotó játékkal. A cím, a 
század eleji vetítési körülményekre való utalás, az utólagos beavatkozások (a mozgás gyorsítása, 
az amatôr felvételek stílusát imitáló leállítások, a digitálisan végzett utólagos „kópiaszínezés) egy 
játék része, amely médiumtudatos gondolkodásmódot takar, ugyanakkor reflektál az egzotikumra 
vadászó tekintet felsôbbrendûségére. Az életképek, apró narratívák, „szándékos beállások” laza szö-
vedékét a képek belsô ritmusához igazított zenével központozza, tölti érzelmileg. A választott darab 
(az alapkoncepcióval összhangban) azonban több ennél: Joachim Pachelbel 17. századi zeneszerzô 
Kánon címû mûve klasszikus darab, s ilyen értelemben archaizálja a képeket, a magaskultúra ré-
szeként utal a filmkészítôi szerepre, ám épp modern hangzásával aktualizálja a megközelítést. Az 
eredmény egy olyan lírai etûd, amely a megfigyelô/kutató/dokumentáló szerep dekonstruálásával 

méltó az a tény, hogy csak a külföldi méltatásokban emlegetik vizuális antropológiai alkotásként. A szerzôk viszonylagos 
„marginalitása”, „szakmán kívül álló mivolta” – a fesztiválsikerek ellenére – akadályozza (el)ismertségét.
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párhuzamosan a szegénységet nem idealizálja, nem vonja be romantikus mázzal, hanem közelíti, 
természetes közegként ábrázolja, ezzel megfosztja az ábrázoltakra – és a hozzájuk hasonló helyzet-
ben lévôkre – kifejtett destruktív hatásától.

Összegzés

Igazából zárszóként kellene itt állnia az elôzô mondat befejezésének. A fenti elemzésekben ugyan-
is olyan újfajta vizsgálati szempontokat igyekeztem érvényesíteni, amelyek figyelmünket a filmké-
szítés során az alkotók és az ábrázoltak közötti státuszkülönbségre, valamint „hatalmi viszonyra” 
irányítják. Ez a – korántsem új keletû – kérdés a romák ábrázolásánál különös jelentôséggel bír, 
és talán nem nehéz belátnunk, nagy szerepet játszik társadalmi integrációjukban is. Nemcsak az 
újra és újra tapasztalható elôítéletes, sztereotip megközelítés formáira kell tehát fókuszálnunk, ér-
telmeznünk kell azokat a kulturális gyakorlatokat is, amelyek a filmkészítés során létrejönnek, és 
az ábrázoltak számára „pszeudo-státuszcserét” jelentenek, ezzel talán tartósítják vagy súlyosbítják 
az épp megszüntetni kívánt állapotokat. Az igazi változást talán az jelentené, ha a fesztiválokon, 
filmbemutatókon nemcsak a filmek meghívott szereplôi, hanem valódi érdeklôdôk ülnének, akik 
filmbarát romaként kíváncsiak történetekre: a magukéra és másokéra egyaránt. 
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SZALAI ANDREA 

Nyelvi ideológiák és társadalmi határok kijelölése 
egy erdélyi gábor roma közösségben

A nyelvi formák és a társadalmi kategóriák kapcsolata 

A nyelv és a nyelvhasználat társadalmi változatossága, a nyelvi szerkezetek társadalmi, azaz beszélôk 
közötti viszonyokat kifejezô jelentése iránt az 1960-as évektôl élénkült meg a nyelvészeti érdeklô-
dés. A szociolingvisztika – mint a szerkezeti nyelvészet aszociális nyelvszemléletét megkérdôjelezô 
alternatív megközelítés (Cseresnyési 2004: 17) – abból a tapasztalatból indul ki, hogy a nyelv nem 
homogén sem a beszélôközösségek, sem az egyén szintjén. A kvantitatív szociolingvisztikai kutatá-
sok egyik fontos eredménye annak kimutatása, hogy a nyelvi változóknak a társadalmi kategóriák-
kal (pl. etnicitás, társadalmi osztály, nem, generáció) és a beszédhelyzet kontextusával (pl. formali-
tás foka, téma) való kapcsolatát gyakran rendszerszerûség jellemzi. (A nyelvi variáció és az etnicitás 
kapcsolatát vizsgáló amerikai kutatásokról lásd Fought 2004.) 

A társadalmi és a nyelvi változók összefüggésének értelmezése azonban ma is vitatott, és ez 
nem független a korrelációs vizsgálatok társadalomelméleti hátterének problémáitól (vö. Irvine 
1985; Cameron 1990; Eckert–McConnel-Ginet 1992; Bucholtz–Hall 2004). Kritika tárgya például 
az a felfogás, amely szerint a nyelvi/nyelvhasználati különbségek mintázata a társadalmi struktúrát 
tükrözi, mivel ez azt implikálja, hogy a társadalmi kategóriák és identitások eleve adott, jól körülha-
tárolható, a nyelvhasználaton kívül létezô entitások. Ez a szemlélet nem számol azzal, hogy a nyelv-
használat nem csupán a „valóságra” reflektáló, hanem valóságot létrehozó, konstitutív társadalmi 
gyakorlat is. A beszélôk aktív, kreatív ágensek, akik nem pusztán társadalmi kategóriák és viszonyok 
leképezésére, hanem azok megalkotására, megjelenítésére vagy megkérdôjelezésére is használják a 
nyelvet. Azt, hogy az identitások és státusok nem rögzített kategóriák, hanem társadalmi cselekvé-
sek – például a beszéd – során létrehozott relációk, többek között jól mutatják a társadalmi státus 
nyelvi dimenzióit vizsgáló tanulmányok is (vö. Duranti 1992; Agha 1994; Irvine 1998). 

A korrelációs vizsgálatok szerint a nyelvhasználat a társadalmi csoportok tekintetében disztinktív, 
ezért elsôsorban a csoportmintázat jellegzetességei iránt érdeklôdnek, és – fôként a korai vizsgála-
tok – az egyes csoportokon belüli variációt gyakran figyelmen kívül hagyják.1 Az a felfogás, amely a 
nyelvi variációt a beszélôk által megalkotott csoportnormák kifejezôdéseként értelmezi, már nem 
adottnak vélt társadalmi kategóriákkal magyarázza a nyelvi viselkedés különbségeit. Ezek a normák, 
konvenciók azonban sokfélék és maguk is változhatnak, ahogyan a nyelvhasználó egyének és cso-
portok normákhoz való viszonya is változatos lehet: az elfogadástól az elutasítás különféle formáiig 
(pl. alternatív normák létrehozása) terjedhet. A struktúra és ágencia viszonyát, azt, hogy a normák 

1  Kritika tárgya például az a homogenizáló szemlélet, amely szerint az azonos társadalmi kategóriába sorolt beszélôk 
(afroamerikaiak, nôk, munkásosztályhoz tartozók stb.) nyelvi viselkedése hasonló, és különbözik más – gyakran szintén 
homogénnek tekintett – társadalmi csoportok nyelvi viselkedésétôl. Az esszencializáló, dichotomizáló kutatói ideológiák 
kritikájához lásd pl. Bing–Bergvall 1998; Trechter 2005.
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befolyásolják, de nem determinálják a nyelvhasználók nyelvi választásait, a variációelemzés para-
digmáján belül nehéz kezelni. 

A nyelvészeti antropológiában a nyelvi formák és a társadalmi kategóriák közötti kapcsolatot 
számos kutatás társadalmilag létrehozott, ideológia által közvetített viszonyként vizsgálja. Az utóbbi 
másfél-két évtizedben több tanulmánykötet (pl. Joseph–Taylor 1990; Schieffelin et al. 1998; Vers-
chueren 1999; Kroskrity 2000; Gal–Woolard 2001; Mar-Molinaro–Stevenson 2005) és folyóirat-
szám (Pragmatics 1992/3, 1995/2) is a nyelvi ideológia témája köré szervezôdött. Abban, hogy a 
nyelvi ideológiák vizsgálata különbözô nyelvészeti irányzatok (antropológiai nyelvészet, szocioling-
visztika, kritikai diskurzuselemzés), valamint az antropológia és a kultúrakutatás érdeklôdésére 
egyaránt számot tartó interdiszciplináris területté vált, valószínûleg nem csekély része van funk-
ciójuknak. Annak, hogy a nyelvi ideológiák közvetítô kapocsként mûködnek a nyelv és a társadal-
mi-kulturális kategóriák között. Azaz a nyelvvel kapcsolatos vélekedések általában korántsem csak 
a nyelvrôl szólnak (lásd Woolard 1998). 

A nyelvi ideológiák voltaképpen reprezentációk a nyelvrôl: olyan vélekedések, amelyek révén a 
nyelvhasználók magyarázni, racionalizálni próbálják a nyelv szerkezetével vagy használatával kap-
csolatos tapasztalataikat (Woolard 1998; Kroskrity 2004). A nyelvi ideológiák révén a nyelvhasz-
nálók különbözô csoportjai kapcsolatot hoznak létre a nyelv és a különféle társadalmi-kulturális 
kategóriák között (pl. az identitás, a moralitás, az esztétikum). A nyelvvel kapcsolatos vélekedések 
olyan társadalmi kategóriák és relációk megalkotásához is hozzájárulnak, mint az etnicitás, a nem-
zet vagy a társadalmi nemek viszonya. 

Egyre több kutatás szentel figyelmet annak a ténynek, hogy nemcsak valamely szociolingviszti-
kai mezô „laikus” résztvevôinek, hanem a kutatóknak is vannak – implicit vagy explicit, tudatos 
vagy kevésbé tudatos – nyelvi ideológiái. Ezek a munkák azt vizsgálják, hogy a nyelvészek ideológiái 
(elméletei) hogyan befolyásol(hat)ják például egy nyelv/változat státusát, más változatokkal való 
történeti, szerkezeti kapcsolatának vagy strukturális jellemzôinek leírását, funkcióinak elemzését, 
valamint feltárják a kutatók ideológiái által befolyásolt nyelvreprezentációk társadalmi hatásait. Pél-
dául a gyarmatosító és nacionalista (Blommaert–Verschueren 1998; Errington 1998; Irvine–Gal 
2000; Irvine 2001a; Friedman 1997; Gal 2001), genderizáló (Okamoto 2002; 2004) diskurzusok-
ban és társadalmi gyakorlatokban való hasznosításukat. 

Az utóbbi években az érdeklôdés a nyelvi ideológiák mediatív és kreatív aspektusai, nyelvi gya-
korlatot alakító és társadalmi jelentéseket létrehozó szerepe felé fordult. Több szemiotikai inspirá-
ciójú elmélet született, amely a nyelvi formák és a kontextuális dimenziók kapcsolatát, valamint az 
e kapcsolat létrehozásában kulcsfontosságú nyelvi ideológiák mûködési mechanizmusait elemzi. 
Ezek az elméletek abból a hétköznapi tapasztalatból indulnak ki, hogy a beszélôk egyes csoportjai 
számára számos nyelvi forma és cselekvés indexikus: azaz „azon túl, vagy ahelyett, hogy hozzájárul 
»a szó szerinti« vagy denotációs jelentéshez, társadalmi jelentésre utal, vagy segít annak létrehozá-
sában” (Johnstone 2008: 133). Gyakorlatilag bármely nyelvi forma (pl. kiejtésváltozat, morféma, 
szó, dialektus, nyelv) vagy diskurzív stratégia (pl. átfedô beszéd, hallgatás, átokhasználat) társadal-
mi identitásra (pl. etnicitásra, lásd Fought 2006, társadalmi nemre lásd Ochs 1992), illetve beszéd-
aktusra vagy beszédeseményre utaló jellé válhat (Ochs 1992, 1996). Például ugyanazon szó vagy 
morféma két különbözô változatának referenciális jelentése azonos, de a közülük való választás egy 
társadalmi csoport számára különbözô társadalmi jelentéseket közvetít: például a beszélô etnikai 
identitására, nemére, osztályhelyzetére, lakóhelyére utaló jelzésként, azok indexeként értelmez-
hetô. Kétnyelvû közösségekben a kódválasztás vagy a kódkeverés is lehet az etnikai identitás, vagy 
legalábbis az etnicitás és a nyelv viszonyával kapcsolatos politikai állásfoglalás indexe. 

Judith Irvine és Susan Gal (Irvine–Gal 2000; Irvine 2001b) arra hívja fel a figyelmet, hogy a tár-
sadalmi, nyelvi, kulturális és politikai kontextus különbségei ellenére jelentôs hasonlóság fedezhetô 
fel abban, ahogyan különbözô társadalmi csoportok a nyelvi ideológiákon keresztül értelmezni, ra-
cionalizálni próbálnak szociolingvisztikailag összetett viszonyokat. Azokat a folyamatokat vizsgálják, 
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amelyek révén a nyelvi ideológiák társadalmi struktúrák és nyelvi formák között kapcsolatot hoz-
nak létre. Az ideológiák megalkotásában és „mûködésében” három, egymással kölcsönhatásban 
álló szemiotikai eljárást különböztetnek meg: az ikonizációt (iconization), a fraktális rekurzivitást 
(fractal recursivity) és a törlést (erasure). (Részletesen lásd Irvine–Gal 2000). Ezek a szemiotikai 
eljárások a nyelvi formák és a társadalmi kategóriák közötti indexikus viszonyon alapulnak. 

Az ikonizáció a nyelvi formák és a hozzájuk társított társadalmi kategóriák vagy cselekvések 
közötti jelviszony átalakítását foglalja magában, amelynek eredményeképpen a társadalmi csopor-
tokra vagy cselekvésekre utaló nyelvi jegyek azok ikonikus reprezentációjává válnak, azt a látszatot 
keltve, mintha a nyelvi jegy a társadalmi csoport vagy tevékenység inherens természetét, lényegét 
jelenítené meg. Az ikonizáció tehát egyfajta esszencializáló és dichotomizáló eljárás (Bucholtz–Hall 
2004: 380). Gyakori, hogy a nyelvi sajátosságok és a társadalmi csoportok vagy viselkedések közötti 
kapcsolatot naturalizálják, természetesnek és szükségszerûnek tüntetik fel. Ez a kapcsolat azonban 
valójában társadalmi eredetû, például történeti, politikai folyamatok, kulturális konvenciók követ-
kezménye. 

A fraktális rekurzivitás egy viszonyrendszer egy adott szintjén megnyilvánuló oppozíció kivetítése 
a viszonyrendszer valamely más szintjére. (Például egy nyelven belüli oppozíció rávetítése nyelvek 
közötti vagy társadalmi csoportok közötti viszonyra.) A rekurzivitás gyakran jellemzi a koloniális, a 
nemzeti és a társadalmi nemekkel kapcsolatos ideológiákat. 

A törlés olyan szimplifikáló eljárás, amely egyes személyeket/csoportokat, cselekvéseket vagy 
nyelvi jelenségeket láthatatlanná tesz. Tulajdonképpen azok a tények, amelyek nincsenek össz-
hangban az ideológiai kerettel, „észrevétlenek” maradnak. Így például gyakori, hogy egy társadalmi 
csoportot vagy egy nyelvet homogénnek feltételeznek, annak változatosságát figyelmen kívül hagy-
ják.2 Ez a homogenizáló eljárás gyakori eleme a „mi”-csoportot a homogénnek vélt, esszencializált 
„másikkal” szemben definiáló identitáspolitikáknak. 

Dialektális variáció és nyelvi ideológia 

ELÖLJÁRÓBAN

Ahogyan azt Matras (2007) is felveti, a romani nyelvészetben a dialektusokat általában jól körül-
határolható, különálló entitásoknak tekintik. Bár a romani dialektusairól elsôsorban nyelvföldrajzi 
kategóriákként gondolkodnak,3 implicit módon társadalmi csoportokhoz kötôdô nyelvváltozatok-
ként is kezelik azokat, amikor a különbözô dialektusok beszélôit különálló roma etnikai csopor-
tokként gondolják el. Ez a megközelítés a nyelvi és a társadalmi határok egybeesését feltételezi, és 
a nyelvet (a dialektusokat) a társadalmi-etnikai csoporttagság indexeként kezeli. A romani dialek-
tológia ugyanakkor a nyelvi változatosság sajátos, szûk értelmezését képviseli: míg a dialektusok 
közötti változatosságot természetesnek tekinti, az egyes dialektusokat homogén entitásokként fogja 
fel, azokon belül nem feltételez sem társadalmi, sem szituációhoz kötôdô változatosságot. Az alábbi 
esettanulmány azt példázza, hogy a nyelvi és a társadalmi változatosság viszonya bonyolultabb en-
nél. Bemutatja, hogy a „gáborokként” ismert romák romani változata nem homogén, és a szóban 
forgó roma etnikai csoport sem tekinthetô differenciálatlan társadalmi csoportnak. A dialektuson 
belüli különbségek, amint azt látni fogjuk, nem társadalmi kontextuson kívüli, attól függetlenül 
létezô, „objektív” nyelvi tények, hanem a beszélôk által társadalmi jelentésekkel felruházott, külön-

2  Lásd a homogenizáló „cigány nyelv” kategória használatát a magyar népszámlásokban, vö. Kontra 2003; Szalai 
2006. 

3  A romani dialektusok és dialektuscsoportok közötti határok megállapításában alkalmazott földrajzi dialektológiai 
módszerekrôl és elméletrôl lásd Matras 2005. 
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bözô kontextusokban különbözôképpen használható nyelvi források. Az alábbiakban azt elemzem, 
hogy egy lokális közösség tagjai milyen ideológiák és gyakorlatok révén hoznak létre társadalmi 
különbségeket és határokat, és ebben a folyamatban hogyan használják fel a dialektuson belüli 
variáció egyes jelenségeit. 

A TEREPMUNKA4 HELYSZÍNE: GÁBOROK, „HÁROMFALU”, NAGYFALU

Az elemzés egy 20 hónapos terepmunka adataira5 támaszkodik, amelyet fôként egy Maros megyei 
mikrorégió gábor roma6 közösségeiben végeztem. Az itt élô gáborok saját, etnicizált politikai topo-
gráfiája három, egymással szoros társadalmi és gazdasági együttmûködést fenntartó roma közössé-
get különböztet meg, amelyre gyakran az „ol trin gava” ’három falu’ szinekdoché utal. A „három 
falu” nem csupán három lokális közösséget jelöl, mivel az apai ágon e közösségek valamelyikébôl 
származó romák nemcsak a három szóban forgó településen, hanem a közeli megyeszékhelyen, 
egyes környezô településeken valamint – a gazdasági migrációval összefüggésben – Erdély más 
nagyvárosaiban is élnek. A három falun és a megyeszékhelyen kívül tartós kapcsolatot alakítottam 
ki Erdély más városaiban és régióiban élô roma családokkal is. A „három falu” közül a legtöbb idôt 
abban a közösségben töltöttem, amelyre a gáborok Erdély-szerte olyan metaforákkal utalnak, mint 
a „čentro” ’centrum’ vagy „o baro gav” ’a nagy falu’. Ez a terminológia is utal arra a jelentôségre 
és presztízsre, amely a település roma közösségének egyes szegmenseihez a gáborok társadalmi 
ideológiáiban és gyakorlataiban kapcsolódik. A továbbiakban erre a településre a romani politikai 
diskurzusból kölcsönzött Nagyfalu terminussal utalok. 

A TÁRSADALMI KÜLÖNBSÉGEK IDEOLÓGIÁI

A leszármazás és a rang 

A „három falu” gábor közösségei alapvetôen rokoni kapcsolatokra épülô, sûrû hálózatú közösségek, 
amelyekben az egyén, a család és az apai ág pozíciója szorosan összefonódik. Ezekben a közössé-
gekben a szolidaritás és az osztozás (vö. Stewart 1998) kifejezése mellett a társadalmi különbségek 
megalkotásának is megvannak a színterei, ideológiái és gyakorlatai. Valójában e kettô dialektikája 
hatja át a mindennapokat.

A családok és az apai ágak múltbeli és jelenlegi kapcsolatának, presztízsviszonyainak megvita-
tása és értékelése kedvelt beszédtéma mind a családi, mind a különféle nyilvános összejövetelek 
során. E relációk mérlegelése és alakítása, a róluk való beszéd a társadalmi élet dinamikájának 

4  Türelmükért és segítségükért hálával tartozom a háromfalusi, különösen a nagyfalusi roma családoknak, valamint 
Berta Péternek, aki a terepmunka során társam és kollégám volt. A terepmunkára nem kerülhetett volna sor az Open So-
ciety Institute, a MÖB Eötvös Ösztöndíja és az NKÖM támogatása nélkül. Köszönettel tartozom Michael Stewartnak, akihez 
a terepmunkával kapcsolatos kérdésekben és a londoni tanulmányutak során is bizalommal fordulhattam. 
5  A terepmunka során elsôsorban a résztvevô megfigyelés módszerét alkalmaztam. Igyekeztem minél többféle beszédhely-
zetben és beszédeseményben részt venni, és alkalmanként, ha a helyzet és a résztvevôk ezt lehetôvé tették, hang- vagy 
videofelvételt is készíteni. Ezen kívül számos, lazán strukturált interjút készítettem, amelyek egy része metanyelvi interjú 
volt.

6  A gábor etnonimát e roma csoport tagjai rendszerint a kifelé irányuló önmeghatározás során, a magyar vagy román 
nyelvû kommunikációban használják önmaguk megnevezésére. A nem cigányok Erdély- és Románia-szerte „gábor ci-
gányként” ismerik e roma csoport tagjait. A gáborok anyanyelvükön rendszerint az „amară ŕoma, amară feli ŕoma” ’a 
mi romáink, a magunkfajta romák’ kifejezéssel utalnak saját etnikai csoportjukra, megkülönböztetve azt más romáktól 
(aver ŕoma).
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fontos forrása. A társadalmi státusok és presztízsviszonyok természetesen nem statikusak, hanem 
változékonyak, és folyamatos társadalmi egyezkedés és ratifikáció függvényei. Egyes rokonsági cso-
portok azonban olyan ideológiákat hoztak létre, amellyel igyekeznek rögzíteni, „kimerevíteni” a 
mostani, számukra kedvezô presztízsviszonyokat. 

Ezt részben a rang fogalmán és a hozzá kapcsolódó naturalizáló és társadalmi nemileg értelme-
zett ideológián keresztül valósítják meg. A rango ’rang’ az apai ági leszármazáshoz kapcsolódó tár-
sadalmi kategória. Az individuumok rang szerinti pozícióját az határozza meg, hogy „kon sah lengo 
elădo, kon sah lengo dad, lengo papo” ’ki volt az elôdjük, ki volt az apjuk, ki volt a nagyapjuk’. 
Azzal, hogy a rangot a leszármazáshoz kötik, nem társadalmi konstrukcióként, hanem biológiailag 
meghatározott örökségként tekintenek rá, amelyhez a viszonylagos változatlanság és megváltoztat-
hatatlanság képzete társul.7 

A nagyfalusi gáborok lokális közösségükön belül három rangot különböztetnek meg, és a ran-
gok közötti viszonyt hierarchikus társadalmi elrendezésként jelenítik meg. Az elsô rangba sorolják 
annak a mára lélekszámban és társadalmi státus tekintetében is dominánssá vált leszármazási 
csoportnak a tagjait, akik apai ágon „a nagy Jankó”8 (o baro9 Janko) néven említett közös ôsre 
vezetik vissza genealógiájukat. (Rájuk gyakran a Jankăšti ’Jankó leszármazottai’ terminussal utal-
nak. A „falualapítóként” is számon tartott „nagy Jankó” a genealógiai emlékezet szerint a mai 
hatvan-hetven év körüli generációtól visszaszámolva az ötödik generáció.) A második rangba so-
rolják egy, az elmúlt két évtizedben jelentôs vagyonra, elsô rangú apatársakra és a gázsó környezet 
szemében is gyarapodó társadalmi elismertségre szert tett másik apai ág tagjait, valamint néhány 
további, apai ágon nem a „nagy Jankó” leszármazottai közé tartozó köldörár családot. Végül a hie-
rarchia alján, a harmadik rangban kapnak helyet „a csurárok”. (A köldörár vs. csurár distinkcióról 
lásd alább). A helyzet természetesen mind az ideológia, mind a hétköznapi gyakorlatok szintjén 
ennél jóval összetettebb,10 ennek elemzése meghaladja az írás kereteit. 

A jelenlegi elsô rangúak e naturalizáló rangfogalom alapján értékelik, konstruálják meg a múl-
tat: az aktuális presztízsviszonyokat folyamatos, a múltban is fennálló különbségként igyekeznek 
bemutatni, legitimálni és fenntartani. Emellett különbözô diskurzív technikákat használnak arra, 
hogy a jelenleg domináns rangideológia és a hozzá kapcsolódó társadalmi gyakorlatok társadalmi 
konstrukció voltát leplezzék. Saját pozíciójukról beszélve gyakran fogalmaznak úgy, hogy „Kade 
mukhlah o Del” ’Így hagyta Isten’, „Sar dah amen o laśo Del” ’Ahogy a Jóisten teremtett minket’. 

E formulák használata révén a beszélôk kedvezô társadalmi pozíciójukat és sikereiket nem sa-
ját erôfeszítéseik és kompetenciájuk eredményeként (achieved position), hanem rajtuk kívül álló 
tényezôk következményeként (ascribed position) tüntetik fel. Éppen ezért használhatók udvarias-
sági formulaként, amelyek a beszélô szerénységét jelzik más ŕomok felé, akiknek egyetértése és 

7  Ebben az ideológiában a rang olyan kategória, amely ellenáll a társadalmi-gazdasági változásoknak. Fôként az elsô 
rangúak hangsúlyozzák elôszeretettel, hogy „o rango na-j potjindo”, ’a rang nem megfizethetô’, azaz vagyoni gyarapodás 
révén nem szerezhetô meg, elszegényedés révén sem vész el.

8  Anonimitásuk megôrzése érdekében az említett személyek és apai ágak nevét is megváltoztattam.  
9  A rangideológia egyik diskurzív aspektusa a tiszteleti jelzôk használata. Az elsô rangúak elhunyt férfi felmenôinek 

nevét rendszerint a baro ’nagy’ tiszteleti jelzô kíséretében említik, míg a másik két rang esetében legfeljebb a phuro ’öreg’ 
jelzô használatos. A ranggal összefüggô státusértékelést fejez ki a bară ŕoma – cine ŕoma (’nagy cigányok’ – ’kicsi cigá-
nyok’) oppozíció, és a kăzepeša ŕoma (’közepes cigányok’) kifejezés is, amely fôként a második rangúakra vonatkozóan 
használatos. 

10  Az adott egyén, nagycsalád, apai ág aktuális presztízse a rang mellett számos más tényezô, például a gazdasági 
sikeresség – ezen belül a presztízsgazdaságban (lásd Berta 2007) elért sikerek –, társadalmi tôke (pl. apatársi kapcsola-
tok), a család kiterjedtsége (gyermekek, unokák neme, száma) függvénye, és mindig társadalmi egyezkedés és értékelés 
kérdése. Az egyéni és családi sikerek nyomán létrejött különbségekre rendszerint a rang szerinti különbségeket meg nem 
szüntetô, ám azokat árnyaló, fontos „helyzeti” különbségként tekintenek. Részben ez jelenti az egyének, családok és apai 
ágak közötti státuszversengés motivációját. 
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támogatása szükséges ahhoz, hogy sikerei társadalmilag elismert, presztízst gyarapító társadalmi 
tettnek minôsüljenek. 

Az említett formulák azonban nem pusztán udvariassági rutinok. Éppen azért, mert a jelenlegi 
státuszviszonyokat egyének és csoportok akaratától és tevékenységétôl függetlenül létezô társadalmi 
struktúraként mutatják be, segítségükkel a diskurzusban kontextuson kívül helyezhetô a társadal-
mi ágencia és felelôsség kérdése. Így azok, akiknek pozícióját és érdekeit a rangideológia támogatja, 
éppúgy a jelenlegi státushierarchia „kiszolgáltatottjainak” tûnnek, mint azok, akiket a rangideoló-
gia leértékel. 

A rang ideológiájának és az általa (is) motivált különféle társadalmi és gazdasági gyakorlatoknak 
(pl. házasságpolitika: apatárs-választás, a lánnyal adandó „juss” összegének meghatározása [Ber-
ta 2005: 92–107]; presztízstárgy-gazdaság [Berta 2007; 2009]) jelentôs szerepe van a társadalmi 
különbségek létrehozásában. Ez az ideológia nem a különbségek létét, hanem azok eredetét és a 
fenntartásukban érdekelt jelenlegi elit társadalmi érdekeit és ágenciáját leplezi. Így olyan, a státus-
különbség létrehozására és magyarázatára használható forrás, amelyet – épp annak köszönhetôen, 
ahogyan az ágencia és a felelôsség kérdését kezeli – nehéz nyíltan megkérdôjelezni.11 

Csurárok és köldörárok

A nagyfalusi romák lokális közösségükön belül különbséget tesznek csurárok (čurare) és köldörá-
rok (kăldărare) között. A néprajzi és a nyelvészeti irodalomban ezek a terminusok etnonimaként 
és dialektusnévként használatosak: az e terminusokkal megnevezett roma csoportokat általában 
különbözô roma etnikai csoportoknak (korábban „törzseknek”), az általuk beszélt romani válto-
zatokat pedig különálló vlah romani („oláhcigány”) dialektusoknak tekintették. Az alábbi elemzés 
relativizálja ezt a felfogást, bemutatva azt, hogy milyen társadalmi jelentéseket nyernek ezek a ka-
tegóriák egy lokális roma közösségben, a társadalmi megkülönböztetés különféle ideológiáinak és 
gyakorlatainak kontextusában. 

Az idézett elnevezések, ahogyan az a közép- és kelet-európai roma csoportok esetében gyakori, 
foglalkozásnevekre vezethetôk vissza: čurar ’bôrfeldolgozó, rostás’ (<román ciur ’szita, rosta’); 
kăldărar ’rézmûves, üstkészítô’ (<román căldare ’üst’, căldărar ’kazánkovács, rézmûves’)12. Ma 
a csurár és a köldörár terminusok elsôdlegesen nem foglalkozásra utaló kifejezésként, hanem a 
társadalmi megkülönböztetés kategóriáiként használatosak. Ennek a megkülönböztetésnek13 az et-
nikai csoporton és a nagyfalusi lokális közösségen belüli társadalmi hierarchia megalkotásában van 
jelentôsége. Bár a köldörárok az általuk csurárnak nevezett csoport tagjait és saját csoportjukat is 
ugyanazon etnikai csoport (amaŕă ŕoma ’a mi romáink’) tagjainak tekintik, a két csoport közötti 
társadalmi távolság létrehozására és hangsúlyozására nagy gondot fordítanak. A csurár terminus 
nem pusztán leíró társadalmi kategória, amely a megnevezett személy vagy család közösségen be-
lüli elhelyezésére szolgál, hanem társadalmi minôsítés: a csurárság gyakran az alacsony társadalmi 
presztízs (a „harmadik rang”) szinonimája. 

A nagyfalusi csurárokat és köldörárokat valójában affinális rokoni kapcsolatok kötik egymáshoz, 
azaz a két csoport közötti határ meglehetôsen képlékeny. A köldörárok azonban olyan ideológiákat 

11  A rangideológia dominanciáját megkérdôjelezô ideológiák és gyakorlatok elemzésére itt nincs mód. 
12  A csurárok elôdei a múltban – egyéb megélhetési stratégiák mellett – állati bôrök feldolgozásával és értékesítésével 

foglalkoztak, míg a köldörár férfiak – legalábbis részben – fémmunkából, réztermékek készítésébôl és javításából vagy 
bádogosmunkákból tartották el családjukat. Néhány évtizede mindkét csoport jórészt közvetítô kereskedéssel szerzi jöve-
delmét, néhány család pedig – köztük csurárok is! – bádogosmunkákat vállal. 

13  Egyes személyek és családok besorolása sokak számára problematikus: például vannak olyanok, akiket nem tekin-
tenek csurárnak, ám a köldörár kategóriába való besorolásuk tekintetében is bizonytalanok.
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és társadalmi gyakorlatokat igyekeznek érvényesíteni, amelyek a szimbolikus elkülönülést támo-
gatják. A két csoport közötti határok kimerevítéséhez például az is hozzájárul, ahogyan a vegyes 
házasságból származó gyermekek pozícióját kezelik: ôket vagy köldörárnak vagy csurárnak tekin-
tik. A kategorizáció – akárcsak a rang esetében – itt is a leszármazás számontartásában domináns 
elvre, a patrilinearitásra támaszkodik: a gyermekeket (nemüktôl függetlenül) abba a csoportba 
sorolják, amelynek tagjaként apjukat számon tartják. Így például egy (apai ágon) csurár ŕom és egy 
köldörár ŕomnji gyermekeit csurárnak tekintik, mivel az „apa határoz”. 

A köldörárok ma az endogámia ideológiáját hangsúlyozzák, és igyekeznek kerülni a csurárnak 
tartott apai ágak tagjaival a házassági, apatársi kapcsolatokat. Általában nem szívesen beszélnek 
a csurárokat és a köldörárokat összekapcsoló affinális rokonságról, és arról sem, hogy milyenek 
voltak közöttük a státuszviszonyok a múltban (Berta 2007: 39–40). Ezzel ellentétben egyes csurár 
családok bizonyos helyzetekben szívesen említik az ôket az elsô rangú köldörárokhoz, a Jankăštik-
hez kapcsoló rokoni kötôdéseket. 

Az elkülönülés iránti vágy a térbeli távolság megteremtése és fenntartása iránti törekvésekben is 
megjelenik. A terepmunka ideje alatt három olyan ingatlanügyletrôl szereztem tudomást, amikor 
– bár nem állt szándékukban ott lakni – köldörár családok a magyar eladónak a korábbi áraján-
latoknál magasabb árat ígérve megvásárolták a saját házuk közelében levô házakat, azért, hogy a 
közelben lakó csurár családoknak ne legyen lehetôségük abba az irányba terjeszkedni. Így bizto-
sították, hogy legalább néhány teleknyi távolság maradjon közöttük, azaz ne kerüljenek közvetlen 
szomszédsági viszonyba csurárokkal. 

A csurár–köldörár oppozíció fenntartása és a csurárokat leértékelô ideológia racionalizálása ér-
dekében a köldörárok foglalkozási sztereotípiákat is felhasználnak. A csurárokkal szembeni tá-
volságtartás indoklásaként egyesek még ma is gyakran hivatkoznak az általuk jellegzetesnek vélt, 
az egykori foglalkozással összefüggésbe hozott „csurárszagra”, annak ellenére, hogy a csurárok 
többsége, akárcsak a köldörároké, már évtizedek óta közvetítô kereskedésbôl él. (Ez a motívum a 
kisgyermekek ugratásában és a gyermekek közötti konfliktusok során is gyakran felbukkan.) A csu-
rár–köldörár viszonyt aszimmetrikusnak mutató köldörár ideológia dominanciáját jelzi az is, hogy 
a gyerekek is ismerik, és számos helyzetben hasznosítják is azt.14 

A következôkben két morfológiai változó példáján azt mutatom be, hogy a dialektuson belüli kü-
lönbségek ideológiája hogyan járul hozzá a csurárok és a köldörárok közötti szimbolikus határok 
létrehozásához és fenntartásához. 

NYELVI KÜLÖNBSÉGEK ÉS TÁRSADALMI HATÁROK 

A dialektuson belüli változatosság – ahogyan a köldörárok látják

A nagyfalusi köldörárok és csurárok romani változata közötti különbség ma csekély: jórészt néhány 
fonológiai és lexikális preferenciára és a névszói paradigma néhány pontját érintô morfo-fonológiai 
eltérésre korlátozódik. A köldörárok viszont – elsô és második rangúak egyaránt – az etnikai cso-
porton (amară ŕoma, gáborok) belüli csurár vs. köldörár társadalmi distinkciót a nyelvi ideológia 
révén kivetítik a nyelvre is, azt hangoztatva, hogy „ol čurare na kade horbinpe, sar ame” ’a csurá-
rok nem úgy beszélnek, mint mi’, „nem beszélnek olyan tisztán, mint mi”. A különbségeket firta-
tó kérdéseimre rendszerint azt a választ kaptam, hogy But-but differencije sîn ’sok-sok különbség 

14  Kártyázó vagy társasjátékot játszó, 5-10 év körüli gyerekek interakcióját figyelve gyakran voltam tanúja annak, hogy 
egyes résztvevôk játszótársaik „csurárságát” használták legitimáló érvként, amikor maguk számára elônyösebb pozíciót 
(pl. a játék elkezdésének lehetôségét) próbáltak kialkudni. (Például: „Me som o dintuno! Tu aś, kă tu čurari san!” ’Én 
vagyok az elsô! Te várj, mert te csurár vagy!’) 
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van’. A konkrét példák azonban, bár többszavas lista formáját öltötték, lényegében egyetlen mor-
fológiai változóra korlátozódtak. Ez a változó az idegen eredetû, hímnemû, a romani athematikus 
morfológiában -o végû névszók többes szám alanyeseti végzôdése (-urV), amely – legalábbis a köl-
dörárok szerint – a csurár beszélôk változatában -uri, míg a köldörárok változatában -ure formájú. 
(Pl. pitjōkuri vs. pitjōkure ’pityóka, burgonya’, adidasuri vs. adidasure ’Adidas márkatermékek’. 
Az elôbbi a „csurár”, az utóbbi a „köldörár” variáns.) 

Nézzük meg, hogy a köldörárok ideológiájában milyen jelentések kapcsolódnak ehhez az oppo-
zícióhoz, és azok hogyan, milyen szemiotikai folyamatokon keresztül jönnek létre. Mint láttuk, a 
köldörárok szerint a csurár–köldörár viszony lényegi jellemzôje az elkülönülés és az aszimmetri-
kusság, vagyis a csurárság kategóriájához az alacsonyabb státus és a „harmadik rang” kapcsolódik. 
A köldörárokat magasabbra értékelô ideológia az említett variánsokat minôsítô, olyan esztétizáló 
kategóriákban jut kifejezésre, miszerint az [-ure] „tisztább” (majvuźi), „eredeti” (oridžinalo), 
„nemesebb” (majnemešo), mint a csurárokhoz társított [-uri] forma. A köldörárok tehát nem egy-
szerûen a csurár–köldörár oppozíciót, hanem annak aszimmetrikus, hierarchikus viszonyként való 
értékelését vetítik rá az (-urV) morfológiai változó variánsainak viszonyára. A beszélôk egy csoportja 
tehát ezt a társadalmi csoportok közötti – dichotómiát egy másik szintre, a nyelvre (a dialektuson 
belüli variáció egyes jelenségeire) is kivetíti. 

A köldörár nyelvi ideológia a két csoport nyelvváltozatának számottevô azonosságait figyelmen 
kívül hagyja, ez a törlés vagy láthatatlanná tétel ideológiai folyamata. Az említett – szerkezeti érte-
lemben csekély – különbségeket viszont hangsúlyozza, és azokat az etnikai csoporton belüli társa-
dalmi kontraszt létrehozásának és megjelenítésének nyelvi ideológiai eszközeiként hasznosítja. E 
folyamatok eredményeképpen az [-uri] variáns ma nem egyszerûen a beszélô társadalmi-etnikai 
csoporttagságának, „csurárságának” indexe, hanem a csurársághoz társított társadalmi minôsí-
téseket felidézô, azokat magába sûrítô stigmatizált forma, sztereotípia15 (Labov 1972: 178–180), 
amely a csurárok alacsonyabb presztízsének nyelvi ikonjává vált. (Értelmezésem szerint ez az iko-
nizáció példája.) 

Fontos megjegyezni, hogy az [-uri] használata a csurár beszélôk nyelvhasználatában kontextu-
álisan változó, számos helyzetben ôk is az [-ure] formát használják. Az sem ritka, hogy ugyanaz a 
beszélô ugyanazon az interakción belül mindkét formát használja, és arra is akad példa, hogy az 
adott interakcióban a csurárnak tekintett beszélôk nyelvhasználatában egyetlen „csurár” variáns 
sem fordul elô.16 

A fenti társadalmi megkülönböztetés fenntartásában közremûködô nyelvi ideológia társadalmi 
beágyazottsága és érdekvezéreltsége még szembetûnôbb, ha összevetjük azt egy dialektuson belüli 
másik különbség köldörár értelmezésével. 

A nagyfalusi köldörár elit (az elsô rangúak) azokat a különbségeket, amelyek a saját változa-
ta és egy másik, vele rokonságban álló, a gáborok között szintén jelentôs „felsôvidéki”17 apai ág 

15  Labov (1972) szerint a sztereotípiák olyan nyelvi változók, amelynek variánsai társadalmi rétegzôdést és stílusré-
tegzôdést is mutatnak. Ezekre a változókra a beszélôk tudatosan figyelnek, és gyakran explicit metanyelvi kommentárok 
tárgyai. A tényleges használat mintái gyakran nagyon különböznek attól, amit egyes beszélôi csoportok mondanak errôl. 
E változók stigmatizált variánsai esetében nagy esély van arra, hogy kiszorulnak a használatból. 

16  Ennek többféle magyarázata lehet. A valószínûbb talán az, hogy mivel a csurárok is tisztában vannak az [-uri] 
variáns stigmatizáltságával, használatát igyekeznek kerülni. Azaz a nyelvi ideológia az egyéni interakció szintjén nyelvi 
alkalmazkodást, a nyelvi struktúra szintjén pedig nyelvi változást indított el. Az sem zárható ki, hogy ez a különbség volta-
képpen köldörár invenció eredménye. Ennek tisztázása további vizsgálatot igényel.

17  Az Alsóvidék vs. Felsôvidék distinkció az erdélyi gábor romák etnikus (nyelv)földrajzának része. A gáborok saját 
etnikai csoportjukon belül – a lokalitás kritériumát hangsúlyozva – különbséget tesznek alsóvidéki (telune) és felsôvidéki 
(oprune) romák között. Nagyfalu és a „három falu” az Alsóvidék része. Ez a distinkció megfeleltethetô a Nyárád folyó 
vidékét két tájegységre tagoló Alsó-Nyárád mente vs. Felsô-Nyárád mente földrajzi osztályozásnak. A felsôvidéki gáborok az 
alsóvidékiekre, így a nagyfalusiakra is gyakran a mirižere ŕoma ’nyárádi romák’ kifejezéssel utalnak. 
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(Pištešti) tagjainak beszéde között megfigyelhetôk, bár indexikusnak tekinti, de nem stigmatizálja. 
Az említett felsôvidéki ág romani változata az igei paradigma több pontján egyaránt különbözik a 
nagyfalusi köldörárok és csurárok változatától. Az egyik különbség a befejezett aspektust jelölô /-d-/, 
/-l-/, /-t-/ morféma palatális ejtése. (Pl. nagyfalusi köldörár és csurár: gălom, kărdom, sutom vs. 
„felsôvidéki”: găjom, kărdjom, sutjom ’mentem, csináltam, aludtam’). Ezeket a morfo-fonológiai 
különbségeket18 a nagyfalusi köldörárok nem tekintik stigmatizált különbségeknek. Ha egyáltalán 
utalnak rájuk, akkor általában nem etnikai-foglalkozási (csurár vs. köldörár) vagy rokonsági-genea-
lógiai (pl. X. leszármazottai, azaz X-ešti), hanem földrajzi-lokális terminusokat használnak (pl. Z. 
falubeli, „felsôvidéki beszéd”). 

A nagyfalusi köldörárok bizonyos beszédmûfajokban, például a lassú dalban esetenként maguk 
is használják a felsôvidékiek beszédére jellemzô palatális variánsokat. Ez esetben a sajátjukétól el-
térô variáns használatának megítélése pozitív: az emelkedett stílus, a régiesség, az autentikusság 
és az elôadói kompetencia pozitív minôsítése kapcsolódik hozzá. (Többek szerint az énekben így 
„Jobban talál a szó”, „Ez az eredeti hang”, „régiesebb” stb.) Ilyen gyakorlattal a csurársággal asz-
szociált, stigmatizált variánsok tekintetében nem találkoztam. 

Annak hátterében, hogy a nagyfalusi köldörárok a velük egy településen élô csurárok nyelvhasz-
nálati sajátosságait stigmatizálják, amíg a felsôvidéki köldörár ág nyelvi sajátosságait nem, a történe-
ti múlttal és a társadalmi státussal kapcsolatos stratégiák állnak. A rejtett motivációk megértésében 
segíthet a történeti kontextus (pl. a genealógiák és a genealógiai diskurzus) vizsgálata. A nagyfalusi 
köldörárok és csurárok elôdei közötti kapcsolatokat és múltbeli státusviszonyokat – vagy legalábbis 
ezek „csurár” olvasatát – jól megvilágítja az alábbi idézet, amely egy hatvanas éveiben járó csurár 
asszonnyal készült interjúból származik. 

„Źaneh, von ame tele dikhăn. Kă ame čurare sam. »Ha:, kadala čurare-j« … De ezelétt, 
ande kode lume, ol čurare opral sah po Jankăšti, … kă majbaro mištimo sah le, no, le 
phură čurarăh. Numa źaneh, von, o tărnimata bolde, źaneh? Kă von kon-i, ol Jankăšti! 
The kadala- čurare! Akana źaneh, sar sîn! Kakala Jankăšti bară inkărănpe. Amen inkă-
rah ame majtele. Kă amaro njamo na-j kado baro. Čurare sam.”

„Tudod, ôk minket lenéznek. Mert mi csurárok vagyunk. »Aaa, ezek csurárok!« [mondják] 
… De ezelôtt, a régi világban, a csurárok a Jankó leszármazottainál feljebb voltak … 
mert az öreg csurárnak [a nagyfalusi csurárok elôdjének] nagyobb öröksége [értsd: több 
presztízstárgya: ezüstpohara és kannája volt. Csak tudod, ôk, a fiatalok megfordították 
ezt, tudod? [Dicsekednek], [H]ogy kik ôk, a nagy Jankó leszármazottai! És mi a csurárok 
vagyunk! Most tudod, hogy van! Ezek a Jankăštik nagyra tartják magukat. Mi kisebbnek 
tartjuk magunkat. Mert a mi rokonságunk nem olyan elôkelô. Csurárok vagyunk.” 

Ezenfelül beszélgetôtársam a csurárokat leértékelô köldörár ideológia legitimitását arra a – köldö-
rárok által rendszerint nem szívesen emlegetett – tényre hivatkozva kérdôjelezte meg, hogy a mai 
Jankăštik anyai ági elôde, azaz nagy Jankó felesége is csurár volt: „Von źaneh kah prasanah? Pen! 
Kă o čurare nah lengă strejino! Lengă mameki mami le phură ćurarăhki śej sah!” „Tudod kiket 
csúfoltak? Saját magukat! Mert a csurárok nem voltak idegenek nekik! Az ô nagyanyjuk nagyanyja 
az öreg csurár lánya volt!”

18  A palatalizáció e változót az igei paradigma számos pontján érinti. Nemcsak az idegen eredetû, hanem valamennyi 
ige esetében, egyes és többes számban, a Tsz./3. személy kivételével (ennek történeti-fonológiai hátteréhez lásd Matras 
2002: 139–143) valamennyi személyben, a múlt és a régmúlt paradigmában, és a lehetetlen feltételt kifejezô igeala-
kokban egyaránt jellemzô. E változó elôfordulási gyakorisága tehát jóval nagyobb, mint az (-urV) változóé. A nagyfalusi 
köldörár nyelvi ideológiában mégsem ez a stigmatizált változó. 
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Amint arra a genealógiai adatfelvételekbôl következtethetünk, a Nagyfaluban jelenleg domináns 
köldörár apai ág elôde (nagy Jankó), feltehetôen valamikor a 19. század második felében özvegy 
édesanyjával érkezett Nagyfaluba a Felsôvidékrôl. Nagyfalusi letelepedésében jelentôs szerepet ját-
szott, hogy az akkor ott már letelepedett, ma „öreg csurár”-ként emlegetett ŕom egyik lányát vette 
feleségül. (A kérdéses ŕomnak öt fia volt, és öt ezüst presztízstárggyal rendelkezett.) Azaz: az öreg 
csurár volt a „törzsökös”, a jómódú helybeli, aki vejeként családjába fogadta a fiatal Jankót, az új-
onnan érkezett „jövevényt”. Valószínûsíthetô tehát, hogy a köldörár–csurár kapcsolatokban nagy 
Jankó letelepedésének idôszakában nem a mai, a csurárokat leértékelô aszimmetrikus viszonyok 
voltak jellemzôek, még ha a köldörárok a rangideológia révén a mai státusviszonyokat igyekeznek 
is a múltba visszavetíteni, és nemzedékek sora óta fennálló relációként bemutatni. Ez magyaráz-
hatja azt, hogy a mára létszámbeli és gazdasági dominanciára szert tett nagyfalusi köldörár apai 
ágnak miért állhat(ott) érdekében a csurárok leértékelése különbözô, státusztávolságot teremtô és 
hangsúlyozó ideológiák révén. Ezek az ideológiák hozzájárulhattak a Nagyfaluba egykor magányos 
jövevényként érkezô nagy Jankó és leszármazottai (a mai elsô rangú köldörárok), valamint az ôket 
befogadó csurár család közötti korábbi presztízsviszonyok elleplezéséhez.  

A genealógiai emlékezet (és a genealógiák státusviszonyok érdekében történô manipulációjá-
nak) vizsgálata segíthet annak értelmezésében is, hogy a Jankăštik miért viszonyulnak másként, to-
leránsabban az általuk a felsôvidéki beszéd indexeiként kezelt variánsokhoz. Talán épp azért, mert 
elôdük, akire ma apai ági identitásuk és státuspozíciójuk legitimálása során gyakran hivatkoznak, 
maga is felsôvidéki volt. A felsôvidéki variánsokhoz való viszonyulás motivációja tehát valószínûleg 
az apai ági történelem megkonstruálásában és értelmezésében is jelen levô státusmanipulációs 
törekvésekben keresendô. 

Feltételezhetô, hogy az a változat, amelyet „nagy Jankó” letelepedése idején beszélt, közelebb állt 
az alsóvidéki gáborok által ma felsôvidékinek nevezett romani változathoz. Ha továbbgondoljuk ezt 
a hipotézist, valószínûsíthetô, hogy „nagy Jankó” romani változata letelepedését követôen kisebb-
ségi helyzetben volt Nagyfaluban. Ezzel összefüggésben az is valószínûsíthetô, hogy gyermekei a 
Nagyfaluban akkor többségi, azaz az anyai, „csurár” változatot sajátították el.19 Ez megmagyarázná 
a mai nagyfalusi „csurár” és „köldörár” változat nagyfokú hasonlóságát, és azt is, hogy miért tér el 
ugyanúgy mindkettô a mai felsôvidéki változattól. Mindez a korábbi nyelvállapotra vonatkozó ada-
tok hiányában nem bizonyítható, ezért legfeljebb hipotézisként fogalmazható meg. 

A jelenlegi státusviszonyok racionalizálása szempontjából problematikus történelemolvasatokat 
(azt, hogy a Jankăštik egykori apai ági elôde a helyi csurár család támogatására rászoruló jövevény 
volt, felesége pedig egy csurár ŕomnji) az elsô rangúak a rang ideológiája révén negligálják, háttérbe 
szorítják. Mint láttuk, a dialektuson belüli különbségek ideológiájának vizsgálata, az azonos termé-
szetû nyelvi különbségekhez való eltérô társadalmi viszonyulás értelmezése is hozzájárult ahhoz, 
hogy feltárjuk a fent vázolt társadalmi különbségek szervezôdési folyamatának dinamikáját. 

Nyelvi alkalmazkodás és társadalmi nem

A felsôvidéki gáborokkal való rokonság nyomai ma is kimutathatók a nagyfalusi köldörár csalá-
dokban: több családban vannak felsôvidéki, apai ágon Pištešti menyek, és számos köztiszteletben 
álló idôs ŕom édesanyja vagy nagyanyja ebbôl az ágból származott. A Nagyfaluba házasodó menyek 
közül egyesek megtartották saját apai águk változatát, azaz „felsôvidékiesen” beszélnek, míg mások 
alkalmazkodtak férjük családjának változatához, és igyekeznek kerülni a felsôvidéki variánsok (pl. a 

19  Természetesen nem feltételezem, hogy a felsôvidéki és a nagyfalusi változat 100-150 évvel ezelôtt ugyanolyan volt, 
mint ma. Csupán azt tartom valószínûnek, hogy a mai felsôvidéki és alsóvidéki változatok „elôdeként” feltételezhetô 
változatok között akkor is voltak különbségek.
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palatálisan ejtett befejezettség-marker) használatát. Azokban a nagyfalusi családokban, ahol a felsô-
vidéki meny megtartotta saját változatát, azaz a férj és a feleség vernakuláris változata különbözô, 
gyermekeik az apai, azaz a Nagyfaluban többségi („alsóvidéki”) változatot sajátítják el. 

A férj változatához közelítô nyelvi alkalmazkodást (lásd Bartha 1999: 100–105) a gábor közös-
ségek genderideológiája is motiválhatja, amely a menyektôl a férjük családjához való alkalmazko-
dás és identifikáció kifejezését várja el: „Kît de njamo laśo t’el, kode źuvli pale le muršăhki sî te 
bandjol vi ando horbimo.” „Bármilyen jó rokonságból legyen az az asszony, a férfi [szokása] után 
kell hajoljon a beszédben is.” Tapasztalataim szerint ma leginkább azok a felsôvidéki menyek alkal-
mazkodnak férjük alsóvidéki változatához, akiknek apósa elsô rangú, és a három faluban jelentôs 
presztízzsel és befolyással rendelkezik, azaz olyan ŕom, aki érdekelt a rangideológia által támogatott 
jelenlegi státusviszonyok megjelenítésében és fenntartásában. Ezekben az esetekben a nôi nyelvi 
alkalmazkodást a társadalmi nemi ideológiák mellett a rangideológia, és az azzal összefüggô státus-
törekvések is motiválhatják. 

A nôi nyelvi alkalmazkodás összetett motivációit jól megvilágítják annak az ötvenes évei elején 
járó, nagyfalusi csurár asszonynak a szavai, akinek a férje egy elsô rangú köldörár családba tartozó 
ŕom. 

„Na-j laźavo, phenā la, sar sîn e Žužka, kaj lā la o Pišta, kă voj sitjilah. Voj- ando maj 
ćoŕŕo njamo. … Maj cino njamo. Maj ćoŕŕo. The voj dah andră ko baro njamo. Xatja-
răh? The na-j laźavo, kana voj bandjilah pal’o baro njamo. … Nemes család, rangilag. 
The paŕudjilā laki horba, kode na-j laźavo. Apoj, vi amen, dikhăh? Muŕo dad sah čurari. 
…The me, vi me bandjilom pale muŕo ŕom, pal’o Mati. Xatjarăh? Kade na-j laźavo.”

Nem szégyen, mondjuk, ahogy van Zsuzska, hogy elvette ôt Pista, ô [Fem.] tanult. Ô 
[Zsuzska] egy szegényebb rokonság. [Zsuzska felsôvidéki, Pištešti ágból származó ŕomn-
ji.] … Kisebb rokonság. Alacsonyabb. És belépett a nagy rokonságba [értsd: az elsô rangú 
nagyfalusi férj családjába]. Érted? És nem szégyen, hogy ô a nagy rokonság után hajlott. 
Nemes család, rangilag. És megváltozott a beszéde,20 az nem szégyen. Hát mi is, látod? Az 
én apám csurár volt. …És én, én is a férjem után hajlottam, Máté után. Érted? Ez nem 
szégyen.21 

Az alkalmazkodás révén egy meny a férje családjának státusában való osztozás igényét is kifejezésre 
juttathatja, azaz számára nemcsak a regionalitással és a társadalmi nemi szerepekkel, hanem a 
társadalmi státussal, ranggal összefüggô identitások indexe is lehet a „felsôvidéki” helyett az „alsó-
vidéki”, a „csurár” helyett a „köldörár” variánsok használata. Úgy tûnik, hogy a férjük változatához 
alkalmazkodó ŕomnjik a férjük családjával való azonosulás és az attól remélt presztízsemelkedés 
érdekében folyamodnak a nyelvi alkalmazkodás stratégiájához. Ez egyéni pozíciójuk szempontjából 
hatékony lehet, de tágabb kontextusban szemlélve választásuk olyan stratégia, amely révén közve-
tett módon maguk is hozzájárulnak a gender- és a rangideológiák fenntartásához, és az alsóvidéki 
köldörárokétól eltérô variánsok, valamint az azokat használó csoportok (helyi csurárok, felsôvidé-
kiek) leértékeléséhez. 

20  Zsuzska, aki már több mint húsz éve él Nagyfaluban, elhagyta a felsôvidékiséggel asszociált variánsokat, és elsô 
rangú férje családjához hasonlóan a perfektív marker nem palatalizált variánsait használja.  

21  Az elsô rangú köldörár családba házasodott csurár származású asszony a többórás interjúban mindvégig az (-urV) 
változó nem csurár [-ure] variánsát használta. 
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Összefoglalás

A fentiekben azt vizsgáltam, hogy a gábor romák egy lokális közösségében hogyan konstruálják meg 
a társadalmi különbségeket, és e folyamat során hogyan értelmezik és hasznosítják a dialektuson 
belüli változatosság egyes jegyeit (vö. Gal 1992). Láthattuk, hogy a társadalmi kategóriák és a nyelvi 
változók kapcsolata változékony, társadalmi gyakorlatokban létrehozott viszony, amelynek formáló-
dásában a beszélôk különbözô csoportjainak nyelvi ideológiái is jelentôs szerepet játszanak.

Amint azt az esettanulmány mutatja, tapasztalataim alapvetôen különböznek attól, amit a gá-
borok változatát vizsgáló két nyelvész, Gardner és Gardner (2008: 105) megfogalmaz: „A gáborok 
azt mondják, hogy ôk mindnyájan ugyanúgy beszélnek, és nincsenek tudatában annak a számos 
kisebb kiejtésbeli, szóválasztást illetô, sôt grammatikai különbségnek sem, amellyel a szerzôk talál-
koztak”22. Bár a fenti elemzés csak két morfológiai változóhoz való viszony vizsgálatára szorítkozott, 
azt nyilvánvalóvá teszi, hogy a vizsgált gábor közösségek tagjai nem csupán észlelik a dialektuson 
belüli különbségeket, hanem a nyelvi ideológia révén racionalizálják, manipulálják, és a társadalmi 
különbségek megalkotásában (lásd Gal 1992, Irvine–Gal 2000), valamint az egyéni identitásgyakor-
latokban (lásd a nôi nyelvi alkalmazkodás egyéni stratégiáit) is aktívan hasznosítják ôket.

A nyelvi ideológia tehát nem csupán a nyelvi gyakorlat részleges reprezentációja, hanem a tár-
sadalmi különbségtétel (lásd Irvine–Gal 2000) és az egyéni identitásgyakorlatok során egyaránt 
aktívan hasznosítható forrás. 

Amint azt a csurár–köldörár oppozíció esetében megfigyelhettük, a nyelvi hasonlóságok „törlése” 
és a különbségek „feltalálása”, hangsúlyozása jelentôs mértékben hozzájárulhat a társadalmi különb-
ségek és határok létrehozásához, illetve fenntartásához. Mint láttuk, nemcsak a különbözô nyelvi vál-
tozókhoz való viszony lehet eltérô. Ugyanazon nyelvi forma társadalmi jelentése is más és más lehet a 
beszélôk vagy a beszédhelyzet szerinti különbségekkel összefüggésben (vö. Johnstone–Kiesling 2008). 
A befejezettséget jelölô morféma palatalizált vs. nem palatális ejtése általában a regionalitáshoz kap-
csolódó jelentést fejez ki (a felsôvidékiség, illetve az alsóvidékiség indexe). E változóhoz azonban bizo-
nyos helyzetekben, illetve egyes beszélôk számára további indexikus jelentések kapcsolódnak. A Nagy-
faluba házasodott felsôvidéki nôk között vannak olyanok, akik számos helyzetben az alsóvidéki, nem 
palatális variánsok használatát részesítik elônyben. A különbözô variánsok közüli választás esetükben 
a társadalmi nemmel és státussal kapcsolatos indexikus jelentések kifejezésére is használatos. Egy 
bizonyos beszédmûfajban, a lassú dalban a palatális variáns további indexikus jelentést nyer: stiláris 
(régiesség, eredetiség) markerré válik, amelyet az alsóvidéki férfiak különbözô célok érdekében (pl. 
bizonyos beszélôi szerepek, „hangok” elôadásában) hasznosítanak.

Módszertani tanulságként amellett érvelek, hogy a nyelvi változatosság jelenségeinek dokumen-
tálásában és elemzésében nem elegendô a nyelvi adatokat természetes közegükbôl, a társadalmi és 
diskurzuskontextusból eltávolító terepmunkamódszerek (survey, elicitáció, interjú) alkalmazása. 
Hasonlóképpen problematikus, ha olyan nyelvészeti elméletekre támaszkodunk, amelyek irrele-
vánsnak tekintik a beszélôk saját értelmezéseit, ezért eleve kizárják azokat az elemzésbôl. A nyelvi 
változók társadalmi kategóriákkal és interakciós kontextussal való kapcsolatának megértéséhez a 
társadalmi kontextusba ágyazott nyelvhasználat, valamint az e kapcsolat létrehozásában és magya-
rázatában fontos szerepet játszó nyelvi ideológiák vizsgálata is elengedhetetlen. 

Az esettanulmány arra is rávilágít, hogy a nyelvi ideológiákat és a társadalmi különbségek más 
ideológiáit nem önmagukban, hanem kölcsönhatásukban érdemes vizsgálni. A nyelvi különbségek 
létrehozásában és magyarázatában az etnicitáshoz, a ranghoz, a társadalmi nemhez és a lokalitáshoz 
kapcsolódó ideológiáknak és gyakorlatoknak is fontos szerepük van, és viszont: a nyelvi ideológiák is 
hozzájárulnak a társadalmi különbségeket létrehozó más ideológiák és gyakorlatok fenntartásához. 

22  Az idézett szerzôk, amint arra tanulmányukban utalnak, temesvári és marosugrai gábor családokban végeztek nyel-
vi adatgyûjtést. Állításukat viszont általában „a gáborokra” vonatkozóan fogalmazzák meg. 
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KOVÁCS NÓRA

A csárdás és a kóló: az etnicitásról 
táncantropológiai megközelítésben

Ezzel a dolgozattal egy eddig nem kellôképpen kiaknázott kutatási terület lehetôségei felé szeret-
ném irányítani a figyelmet. Kiindulópontom az antropológiai szakirodalomban már általánosan 
elfogadott megállapítás, amely szerint a tánc, azaz a zenéhez kapcsolt emberi mozgás – a résztvevôk 
számára számos egyéb tapasztalat, tartalom mellett – a valamiféle közösséghez tartozás megterem-
tésének, megélésének, kifejezésének, magának az etnikai kötôdésnek is rendkívül erôs eszköze 
lehet.1 

A továbbiakban a táncot az etnikai és nemzeti identitásteremtés, a lokalitás, a transznaciona-
lizmus és a globalizáció jelenségeivel valamilyen mértékig összefüggésbe hozó magyarországi és 
nemzetközi szakirodalomba szeretnék betekintést nyújtani. Fontos szempontnak tartom, hogy a 
tánc politikumának tárgyalása során az egyes szerzôk mennyire mélyedtek el az elemzésük kiindu-
lópontjául szolgáló mozgás és a hozzá kapcsolódó konvenció tárgyalásában.

Susan L. Foster a táncantropológia klasszikusainak szóhasználatát idézi, amikor megállapítja: a 
tánc újrateremti, kifejezi, felerôsíti és elhalkítja, tükrözi, interpretálja és megteremti, szimbolizál-
ja, értelmezi, kódolja és kommunikálja annak a kultúrának a kulcsfontosságú értékeit, amelyben 
megtörténik (Foster 1992: 362). Ez a feltételezés nem újszerû abban a tekintetben, hogy például 
a néptáncokat Európában a nemzeti ébredés idôszaka óta a nemzeti azonosságtudat egyik fon-
tos szimbólumának tekintik.2 A nemzetközi szakirodalom tanulságai ugyanakkor azt a feltételezést 
erôsítik, hogy a konkrét zenei és mozgáskultúrák különbségei, az etnikai közösségek sokszínûsége 
ellenére a zenével, hangszerrel, ritmussal, énekkel kísért, strukturált emberi mozgásrendszerek, a 
rajtuk keresztül megélt, az általuk megjelenített tartalmak és az ezekhez kapcsolódó jelenségek sok 
hasonlóságot mutatnak szerte a világon.3

Vajon gazdagíthatják, árnyalhatják, esetleg új megvilágításba helyezhetik-e a tánc antropológiai 
vizsgálatai mindazt, amit az etnicitás gyakorlatáról és politikumáról tudunk? Egyáltalán, a tánc 
kutatásán keresztül milyen kérdések fogalmazódtak meg és az eredmények miként kapcsolhatók 
össze az etnicitás problémakörével? 

A továbbiakban azért érintek néhány, tánccal kapcsolatos alapkérdést, mert a táncnak az egyén 
és az emberi közösségek életében betöltött szerepe és jelentôsége, de a politikuma sem vizsgál-
ható anélkül, hogy meghatároznánk a jelenséget, amelyrôl beszélünk. Fontos ezt hangsúlyozni, 
mert – amint arról alább még szó esik – a táncnak, magának a mozgásnak a tárgyalása nemritkán 
hiányzik olyan tanulmányokból, amelyek valamely tánc gyakorlatát értelmezik, és belôle vonnak le 
következtetéseket.

1  Ezzel kapcsolatban lásd az irodalomjegyzéket. 
2  Lásd például Hofer 2009; Reed 1998.
3  Lásd például Williams 2005; Seeger 2002; Mithen 2006.
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Akik a táncot az etnikus kultúrák és az etnikai identitás részeként tárgyalják, nagyon sokféle 
megközelítéssel, elméleti elôfeltevéssel, fogalmi apparátussal közelítenek a jelenség felé. A tánc 
valamely társadalmi összefüggésével, sôt konkrétan a tánccal mint praxissal foglalkozó írásokból 
is jellemzô módon hiányzik a tánc definíciója, a szerzôk rendszerint magától értôdônek tekintik, 
hogy az olvasó tudja, mirôl folyik a szó. A tánc jelenségének univerzális érvényû meghatározását 
több tényezô nehezíti. Az antropológia és az emberi mozgás viszonyát mélyrehatóan tanulmányo-
zó és a tánckutatás fogalmi tisztázatlanságait megoldani kívánó Drid Williams e témának szentelt 
kötete bemutatja a meghatározás néhány problémáját. Ezeket jól érzékelteti, ha a tánc mibenlété-
nek meghatározásával párhuzamosan a „miért táncol az ember?” kérdésre is keressük a választ. 
Williams hat „minimál-magyarázatot” ad, amelyek a tánc hat eltérô aspektusát emelik ki. Ezek a 
következôk:

1.  Az emberek azért táncolnak, mert jól szeretnék magukat érezni és vágynak a kikapcsolódás-
ra, azaz a tánc elsôsorban a szórakozást szolgálja.

2.  Aki táncol, valamiféle biológiai, ösztönös késztetést érez erre, ami azt sejteti, hogy a tánc talán 
megelôzte a beszélt nyelvet.

3.  Az emberek a tánccal kifejezni szeretnék magukat, e felfogás szerint a tánc a mindennapi 
élettôl eltérô szimbolikus cselekvés.

4.  Azért táncolnak az emberek, mert testi érintkezésre vágynak, és ettôl elválaszthatatlanul ér-
zelmek kifejezésére.

5.  Azért táncol az ember, mert egy jó vagy gonosz szellem kerítette a hatalmába, azaz a tánc va-
lamiféle neurotikus, hisztérikus vagy kvázivallásos manifesztáció.

6.  Azért táncolnak, mert túlfûtött érzelmeiket szeretnék kimutatni, vagy azoktól megkönnyeb-
bülni, tehát a tánc katarzis, vagyis az emberi érzelmek nyomásszelep-elméletének egyik sza-
bályozója.

Önmagában egyik magyarázat sem teljes, látható azonban, hogy a táncot az etnicitás gyakorlatá-
nak, performanszának tekintô tanulmányok jelentôs része kimondva, kimondatlanul a harmadik, 
továbbá érintôlegesen a hatodik feltételezésre épül. A tánc fogalmának univerzálisan használható 
kategóriáját érô kritika eredményeként és az amerikai Adrienne Kaeppler és Brenda Farnell4 törek-
vései nyomán a táncot az emberi mozgás elgondolása egészítette ki, illetve váltotta föl, fôleg azon 
szerzôk használatában, akik a táncantropológia elméleti kérdéseivel is foglalkoztak. Bár az emberi 
mozgásrendszereket tanulmányozó szerzôk nem azonos mértékben hangsúlyozzák, megítélésem 
szerint a tánctól elválaszthatatlan a zene.5 Az expresszív kultúra területein is bekövetkezett ilyen 
fogalmi elmozdulás, az etnomuzikológiában például a zene kategóriáját a hang, a nem nyugati elô-
adásformákra alkalmazott színház kifejezést pedig a performansz váltotta fel.

Hogy miért táncol az ember, hogy mi a tánc szerepe a Homo sapiens múltjában és jelenében, 
arról a sok sejtés, találgatás mellett ténylegesen keveset tudunk. A spekulációk között nagyon ins-
pirálónak találtam Steven Mithen régészprofesszornak Az éneklô Neander-völgyiek (The Singing 
Neanderthals) címû, meglehetôsen provokatív könyvét a nyelv, valamint a zene és a tánc erede-
térôl. Az ôstörténet, a kognitív tudomány, a régészet, a fizikai antropológia, a zenetudomány és az 
etnomuzikológia tudományterületeirôl vett adatokkal lenyûgözô módon azt az állítást kísérli meg 

4  Farnell 1994.
5  Vö. Mithen 2006: 15. A magyar néptáncok kapcsán Könczei Csilla is megjegyzi: „Nem véletlen, hogy a paraszti ter-

minológia oly gyakran – a mi fogalmaink szerint – »összemossa« a tánc és a zene fogalmát, mivel azt tulajdonképpen 
egy szétválaszthatatlan totalitásként éli meg, és ezért sokszor verbálisan is egy szóval jelöli. A világ bármely pontjáról lehet 
példákat hozni arra, hogy a különbözô médiumok milyen különbözô minôségû, nem egybevethetô egységeket jelente-
nek.” Könczei 2004b: 8. 
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alátámasztani, miszerint a zene és a tánc az emberi fejlôdés során megelôzte a nyelv kialakulását.6 
Azért utalok Stephen Mithen elméletére, mert felhívja a figyelmet arra, milyen alapvetô emberi je-
lenség a zene és a mozgás együtt. 

Mint a fenti példa is jelzi, a tánc elméletalkotása során gyakran merül fel a nyelv mint lehetséges 
analógia. Segíti-e a tánc értelmezését, jelentéseinek megfejtését, ha a mozgást a nyelv segítségével 
próbáljuk modellezni? A magyar tánckutatók közül ezt a kérdést tárgyalja Könczei Csilla, amikor 
feltehetôen Bartók és Kodály nyomán, a néptánc kapcsán gyakran elhangzó „táncos anyanyelv” ki-
fejezés tényleges jelentésérôl, és legfôképp arról elmélkedik, hogy vajon elképzelhetjük-e a táncot 
a verbális nyelv mintájára.7 Fejtegetésének összes részletére most nincs módom kitérni, egyedül a 
jelentéskonstruálásnak e tanulmány szempontjából legrelevánsabb kérdésével szeretnék foglalkoz-
ni, fôként azért, mert itt Könczei Csilla is felhívja a figyelmet arra, hogy a tánc esetében a jelentés 
fogalmát nem meríti ki a szavakba foglalható jelentés. „A jelentés részét képezik a jel befogadásakor 
keletkezett nem verbális képzetek, képek, érzetek. … Talán jobban megfoghatóak a táncokban a 
konnotatív jelentések, tehát azok a jelentések, amelyek a stílusra, a kulturális közegre, az indi-
viduumra stb. utalnak. Ezeket vizsgálva talán könnyebben megérthetjük, miért van annyira erôs 
közösségformáló szerepe a táncoknak. A referenciális utalások, azaz a külsô világ háttérbe szorítá-
sával, vagy teljes hiányában ugyanis egyfajta »tiszta kommunikáció« születik, ahol az identifikáció 
kifejezése lép elôtérbe. A táncos ebben az elképzelésben »magát táncolja el«, illetve a megfelelô 
konvenciók betartásával egy csoporthoz tartozását” (Könczei 1995:163). 

A definíciók és az elméleti kérdések, valamint a tánckutatás társadalomtudományokhoz fûzôdô 
kapcsolatának tisztázatlanságára Judith Lynne Hanna, a tánc kommunikációs elméletének egyik 
képviselôje így hívta fel a figyelmet: „Egy viszonylag új szakterületen belül különösen fontos a fô el-
méleti kérdésekrôl folytatott komoly párbeszéd. Bár a tánc a kommunikáció, a rituálé, a dráma és 
a mûvészetek jelentôs területe, eddig nem részesült olyan tudományos figyelemben, mint sok más 
emberi jelenség. Ennek egyik oka, hogy a táncról készült tanulmányok nem kapcsolódtak a mai 
társadalomelmélethez. Az antropológia számos más alterületéhez hasonlóan a tánc megközelítése 
sem egységes, mert ellentét feszül a táncok egyedi leírását, illetve az egyetemes törvényszerûségeket 
keresôk között, valamint ellentét van azok között is, akik a táncot az adott kultúra sajátosságának 
tekintik, illetve azok között, akik szerint a tánc tanulmányozásának támaszkodnia kell egy általáno-
sító, elemzô, összehasonlító társadalomtudományra (Hanna 1981: 88).” 

Bár újszerûnek tûnhet, a zene és a strukturált emberi mozgásrendszerek politikájának kutatása 
már az 1980-as évektôl egyre inkább kiszélesedett és a Hanna írása óta eltelt közel harminc évben 
az antropológiai megközelítésû tánctanulmányok nagyon megszaporodtak. Susan A. Reed szakiro-
dalmi áttekintésébôl kiderül, hogy ez a kutatási irány az 1990-es évekre az emberi mozgás antropo-
lógiájaként önállósult (Reed 1998). Az új irányzat jelentôsen hozzájárult a kultúra, a mozgás és a 
test viszonyának megértéséhez, feltárta az identitás megteremtésének és kifejezésének egy módját, 
új nézôpontból tárgyalta a kultúra politikáját. Reed kiemeli, hogy az 1990-es években e területen 
belül megerôsödött azoknak a történeti és etnográfiai tanulmányoknak a vonulata, amelyek a tán-
cot a hatalmi viszonyok és a velük szembeni tiltakozás, az ellenállás és a cinkosság kifejezôdéseként 
és gyakorlataként értelmezték, és érintették az etnicitás, a nemzeti identitás, a társadalmi nem, rit-

6  Mithen 2006. Bár érdekes lenne ismertetni a teljes gondolatmenetét, helyszûke miatt itt erre nem kerülhet sor. Rö-
viden és lecsupaszítva annyit érdemes elmondani, hogy a nyelvkialakulásnak a Mithen által képviselt holisztikus felfogása 
szerint az ember ôsei, köztük a Neander-völgyiek, képesek voltak bizonyos kiáltásokat hallatni, amelyeknek jelentése 
nem szimbolikus volt, hanem egy teljes mondatnak, utasításnak, figyelmeztetésnek felelt meg. Ezek a közlések a jelenlegi 
értelemben nem szavak voltak, nem tudtak belôlük további mondatokat alkotni. E beszédmód nyomai találhatók meg 
Mithen feltételezése szerint abban a beszédmódban, amellyel a beszélni még nem tudó csecsemôkhöz szólnak mindenütt 
a világon. 

7  Könczei 1995.
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kábban a társadalmi osztályok kérdéseit. Reed hangsúlyozza, hogy a táncvizsgálatok hozzájárultak a 
kolonializmus és a kultúrák kapcsolatáról folyó vitákhoz, és bemutatták, milyen fontos szerepe volt 
a táncnak a „civilizálás” folyamatában, a szabálytalan gyakorlatok ellenôrzésében és  megszabá-
lyozásában és a helyi, valamint az európai kultúra mélyreható átformálásában. A tánc, az etnicitás 
és a nemzeti identitás vizsgálatai feltárták a tánc mint nemzeti kultúra tárgyiasításának eredetét, a 
mûvészet kategóriájának politikáját, a hagyomány rekonstrukcióját. 

A közösségi táncgyakorlat és a politika, sôt a gazdaság közötti kapcsolat bizonyos esetekben egé-
szen közvetlen lehet. Ezt mutatta meg Jan Hoffmann French antropológusnô, aki Északkelet-Bra-
zília egy fekete földmûves közösségében a földtulajdonlás és bizonyos táncformák összefüggéseire 
bukkant (Hoffmann French 2002). Egy brazil törvény a közelmúltig lehetôséget adott arra, hogy 
azok a vidéki fekete földmûves közösségek, amelyek bizonyítani tudták, hogy még a rabszolgaság 
19. század végi eltörlése elôtt megszökött rabszolgák leszármazottai, közösségi tulajdonba kaphat-
ták a földet, amelyen éltek és bérmunkásként dolgoztak. A leszármazás tényét bizonyítani a közös-
ségi földhasználat dokumentációjával, valamint bizonyos, afrikai eredetûnek tekintett dalok, táncok 
és ünnepek meglétével lehetett, de a telekkönyvek általános hiányában a hangsúly az utóbbiakra, 
elsôsorban egy samba de coco elnevezésû táncra helyezôdött. Hoffmann French egy nyolcéves 
idôszak alatt teljesen interiorizált tánc bemutatásán keresztül nemcsak a helyi fekete közösség et-
nicizálódásának belsô dinamikáját tárta fel, hanem azt is megmutatta, hogy a tánchoz kapcsolódó 
identifikáció miként ébreszt erôs érzelmeket és alakít ki kötôdést a lokalitáshoz. 

Csárdás a diaszpórában, etnikus táncok Magyarországon

A továbbiakban arra a kérdésre keresek választ, hogy a tánckutatás fentebb bemutatott újabb irá-
nyai miként hatottak és milyen eredményekre vezettek Magyarországon és a közép-kelet-európai 
térségben. Magyarország helyzete e téren különleges, hiszen itt évszázados hagyománya, komoly 
tudományos iskolája alakult ki a paraszti tánckultúra tanulmányozásának, annak ellenére, hogy 
a tánckutatás mai magyarországi tudományos intézményrendszere szûkös (Felföldi 2008). A te-
rület legfôbb erôssége a táncdokumentáció, a gyûjtemények, adattárak kialakítása és szakszerû 
kezelése, a tánclejegyzés és annak számítógépes lehetôsége.8 A térség paraszti táncaira fókuszáló 
tánckutatás és táncfolklorisztika nagy hagyománnyal rendelkezik, érdeklôdésének középpontjában 
a táji-történeti tagolódás, régi-új stílus szerinti besorolás, egyre kisebb földrajzi és társadalmi egysé-
gek, etnikai csoportok, egyének tánckultúrájának, repertoárjának enciklopédikus igényû rögzítése, 
csoportosítása áll, bár az utóbbi évtizedekben egyre növekvô teret nyert a zene és a tánc kapcsola-
tának, valamint a táncosok és a muzsikusok közötti kommunikációnak a tanulmányozása. A tánc-
folklorisztikáról általában elmondható, hogy kimagaslóan sokat tud  az érdeklôdése homlokterében 
álló mozgás formájáról, szerkezetérôl, és emellett egyre inkább figyelme elôterébe került a mozgás 
lokális társadalmi kontextusa is.

Hofer Tamás közelmúltban napvilágot látott tanulmánygyûjteményében felhívja a figyelmet Mar-
tin György munkásságának egy, a jelen dolgozathoz kapcsolódó eredményére (Hofer 2009: 340–
351). Martin a magyar néptánckutatás meghatározó, úttörô személyisége volt; munkássága – közel 
harminc éve bekövetkezett halála ellenére is – a legutóbbi idôkig tematizálta a kérdéskör kutatását. 
Martint az összehasonlító táncfolklorisztika mellett a néptáncok táji-történeti tagolódása is foglal-
koztatta. Ahogyan Hofer Tamás megfogalmazta, Martin „különös figyelmet fordított arra, hogy sa-
játos történeti helyzetekben a köznép táncai hogyan kaphattak az egész társadalmat átfogó nemzeti 
jelképes szerepet, és hogyan terjedhettek el réteghatárokon, a társadalom belsô kulturális határain 

8  Lásd például Fügedi 1995.
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keresztül, s válhattak a »nemzeti kultúra« részeivé.”9 Martin György konkrétan két tánctípus helyét 
vázolta fel a tudatos nemzetépítési folyamatban. Az elsô, a harcos múltra emlékeztetô férfi szóló-
tánc, a hajdútánc össznemzeti elterjedése volt, a nemzeti kultúra kiformálódásának korai, 16–17. 
századi szakaszában. A másik, nemzeti jelleget kapott tánc a társas együttlétek szórakoztató páros 
tánca, a társadalmi és földrajzi értelemben is egységesült új stílusú csárdás lett, amelyben „Mar-
tin ötvözetet látott a parasztság körében spontán kibontakozó újító törekvések, valamint régibb és 
újabb nyugati eredetû elemek között”.10

Hogy egészen a közelmúltig miért elsôsorban az említett tartományokban mozogtak az etnikus 
táncokra és a néptáncjelenségekre irányuló vizsgálódások, erre az egyik lehetséges választ Michael 
Stewart brit antropológus fogalmazta meg, miközben az 1980-as évek végén magyarországi cigányok 
között kutatott zenével kapcsolatos jelenségeket. A cigány dalokról értekezve így írta le a táncfolklo-
risták és etnomuzikológusok, illetve az antropológusok érdeklôdésének és táncértelmezésének kü-
lönbségét. Hogy az igaz beszéd [a dal – K. N.] erejét „elmagyarázhassam, elôször elemeznem kell 
azokat a társadalmi viszonylatokat, amelyek a cigányok között a dalok elôadásával kapcsolatosak. 
Ezzel egy lépéssel tovább megyek a cigány és más európai népzenék folklorisztikai vizsgálatánál, 
amelyek ritkán vizsgálják a »népi« elôadás kontextusát, mivel ezek a folklórt a társadalmi élet (a 
mi mûvészetünkhöz szerkezetileg hasonló) elkülöníthetô aspektusának vélik, míg a cigányok szá-
mára az éneklés a közösség újrateremtésének integráns része. … Az antropológusok a domináns 
nyugati tradíciókat tanulmányozóknál jobban hozzászoktak, hogy olyan népekkel dolgozzanak, akik 
számára a zenélés más tevékenységek integráns része, akiknél a munka és a mûvészet, és néha a 
beszéd és a dal kategóriái nem válnak külön. Az ilyen esetekben nyilvánvalóan szükséges a tágabb 
társadalmi viszonylatok figyelembevétele, hogy megértsük a zenei elôadás természetét, mert a ze-
nélés társadalmi viszonylatai szerves részét képezik e társadalmak egyéb viszonylatainak (Stewart 
1989: 81).”11

Az antropológia és a táncfolklorisztika táncértelmezésének különbségei mellett a tánccal kap-
csolatos egyfajta szakmai tehetetlenség is tetten érhetô több olyan tanulmányban, amely a mozgást 
is magában foglaló etnográfia alapján kísérelt meg a táncon túlmutató következtetéseket levonni. 
Hogy ezen mit értek, annak szemléletes példáját kínálja Susan L. Foster, aki két monográfiát – a 
görögországi Soho falu közösségérôl írt tánctémájú etnográfiát, valamint a kontakt improvizáció és 
az 1960-as évek amerikai kultúrájának összefüggéseit vizsgáló táncetnográfiát – hasonlított össze 
(Foster 1992).12 A tánckutatások társadalomelméleti kötôdései kapcsán egyik legfontosabb kritikai 
észrevétele az volt, hogy bár a görögországi terepmunkán alapuló kötet címében is szerepelt a tánc 
szó, és „a szerzô a táncról összegyûjtött egyéni véleményeken keresztül mutatta be a helyi értékrend 
változásait, lényegében sohasem vizsgálta magát a mozgást. A táncosok térbeli elhelyezkedésének, 
jellegzetes testtartásainak, a lépések és a zenei tempó, valamint a dallam kapcsolatának elkapko-
dott, rövid leírásán túl nem esett szó a lépések szókészletérôl, sem azok szintaktikai viszonyáról, 
sem a mozgás minôségének jellegzetes vonásairól, az érintés helyzeteirôl, de még a férfi, illetve a 
nôi stílus megkülönböztetô jegyeirôl sem. Sok egyéb mellett az sem derült ki, hogyan sajátítják el a 
helybéliek a táncot. A kutatónô úgy döntött, hogy a táncalkalmakat használja fel egy kifinomult és 
meggyôzô elemzéshez, ugyanakkor nem engedte, hogy a tánc ténylegesen része legyen a tárgyalás-
nak. Ha a szerzô leírta volna, hogy a szempillantás irányain és a gesztusok ökonómiáján keresztül 

9  Uo. 341.
10  Uo. 343.
11  A szerzô fordítása
12  Foster az alábbi monográfiákat elemezte: Cowan, Jane K. 1990. Dance and the Body Politic in Northern Greece. 

Princeton Modern Greek Studies. Princeton, NJ: Princeton University Press. Valamint Novack, Cynthia J. 1990. Sharing the 
Dance: Contact Improvisation and American Culture. New Directions in Anthropological Writing. Madison and London: 
Universitiy of Wisconsin Press.
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a nôi táncos miként szólaltja meg érzéki, mégis szemérmes identitását, vagy a táncok jellegzetes 
sorrendje hogyan építi fel a communitast, bemutatta volna a tánc diskurzív erejét. Azon a módon, 
ahogyan a tánc a könyvben megjelent, néma, sôt irreleváns maradt” (Foster 1992: 365). A görög-
országi etnográfia Foster által kiemelt hiányosságai egyebek között azt is megmutatják: a kutatók 
gyakran sejtik, hogy a mozgás és a hozzá kapcsolódó konvenció vizsgálata gazdagíthatná az általuk 
tanulmányozott problémakört, ugyanakkor bizonyos tényezôk, például a Stewart által említett folk-
lorisztikai szemléletmód, más esetekben a módszertani felkészültség hiánya vagy a nonverbális em-
beri megnyilvánulások rögzítésével és értelmezésével kapcsolatos tehetetlenség megakadályozzák 
ôket ennek az információforrásnak a felhasználásában. 

A Kárpát-medencén kívül élô magyar diaszpóra helyzetének néprajzi és antropológiai vizsgá-
latai eltérô mélységben, de gyakran érintették a tánc és a zene jelenségeit.13 A diaszpóra táncos 
önreprezentációi annyira kínálkoztak az etnikai identitásperformansz tanulmányozására, hogy a 
jelenséggel láthatóan muszáj volt valamit kezdeniük a kutatóknak. Amikor azonban »tánc« kife-
jezés szerepel egy diszpóra közösség etnikai identitását, interetnikus viszonyait tárgyaló írásban, 
ez gyakorta nem jár együtt a mozgásnak, tehát magának a jelenségnek és kontextusának részletes 
leírásával, körbejárásával és elemzésével, és – hasonlóan a Foster által bemutatott görög falu eset-
tanulmányhoz – elôfordul, hogy csak hivatkozási alapként, esetleg elnagyolt illusztrációként szere-
pel. Két okból mégis fontosnak tartom, hogy itt foglalkozzam ezekkel az írásokkal. Egyrészt, mert 
ráirányítják a figyelmet a téma rendszerezettebb vizsgálatában rejlô értelmezési lehetôségekre, az 
etnicitás performatív aspektusaira. Másrészt, mert ezekben az írásokban, ha röviden is, de meg-
jelennek hivatkozások bizonyos tánceseményekrôl, azok kulturális kontextusáról. 

Niedermüller Péter az 1980-as évek közepén összehasonlító módszerrel kutatta a paraszti kul-
túra változásait egy zempléni faluban és a nagyszámú paraszti származású magyar bevándorlót 
az 1920-as befogadó amerikai Calumet régióban (Niedermüller 1989). A cikkbôl egyebek mellett 
kiderül, hogy a két világháború közötti idôszakban csakúgy, mint az 1980-as évek közepén elsôdle-
ges szerepet játszottak az egyfajta közös „kulturális múltra” utaló társasági alkalmak, amelyeken a 
nyelv és az ételek mellett kiemelt szerepet kapott a zene és a tánc. A zene a 19. század folyamán ki-
formálódott és a nemzeti kultúra részévé vált magyar nóta és cigányzene lett, a táncot pedig Nieder-
müller megállapítása szerint a csárdással azonosíthatjuk. „Itt az elôbb említett zenei mûfajokhoz 
hasonlóan egy olyan táncról van szó, amelynek nem a lokális sajátosságai az elsôdlegesek, hanem 
az a tény, hogy mindenki ismeri, hogy része a magyar kultúrának. … A magyar zene és a magyar 
tánc minden ilyen eseménynek elengedhetetlen része volt.”14 A zene és a tánc bálokon, magyar na-
pokon jelenítette meg a kulturális etnicitás magyar mintázatait a Calumet régióban élô többi etnikai 
közösség szélesebb társadalmi kontextusában, miközben a helyi magyarok elsôsorban magyarsága 
révén közös, szimbolikus kultúrát éltek meg általa. A csárdás vagy magyar tánc vagy magyar népi 
tánc – mert a tánc címkén túl többet errôl sajnos nem tudunk meg15 – vonatkozásában Nieder-
müller Péter a Calumet régióval kapcsolatban végeredményében hasonló következtetésre jut, mint 
Boglár Lajos a Dél-Brazíliában élô veszprémi svábok leszármazottainak esetében. A negyedik-ötödik 
generációs magyarországi német származású fiatalok azért kezdtek magyar néptáncot tanulni, hogy 

13  Lásd például Hoppál 1989; Niedermüller 1989; Boglár–Kovács 1999; Kovács N. 2009: 145–148; valamint 162–
180.

14  Niedermüller 1989: 113. 
15  A táncot hivatkozási alapként használó szerzôkre általában jellemzô, ahogyan N. a táncra utal, annak ellenére, hogy 

képzett néprajzos, és  hogy a táncra való hivatkozással a közösség saját etnicitásához való viszonyáról egy nagyon fontos 
következtetést fogalmaz meg: „Ma már nincs jelentôsége annak a megközelítésnek – természetesen most a közösség 
belsô szempontjairól van szó –, hogy a csárdás mennyiben felel meg a csárdás tánc tényleges koreográfiájának. A közös-
ség a csárdást magyar táncnak tartja, ezt a táncot néhány esetben be is mutatják, de mindez teljesen független a csárdás 
tánctól, annak koreográfiájától. Tehát nem a valódi koreográfia hiteles bemutatása vagy felelevenítése a kritérium, hanem 
önmagában a bemutatás” (Niedermüller 1989: 122).
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bemutatása segítségével a helyi német leszármazottaktól és minden egyéb etnikai csoporttól minô-
ségében különbözô helyet jelöljenek ki közösségük számára az etnikailag sokszínû Dél-Brazíliában 
(Boglár–Kovács 1999).

Hoppál Mihály szintén az amerikai magyar identitásról tett megállapításokat egy amerikai ma-
gyar intézmény jubileumi ünnepségének, illetve második generációs nyugati magyar fiatalok ma-
gyarországi látogatásának a kapcsán. Ezek közül az utóbbit szeretném kiemelni, mert itt egy olyan 
eseményt írt le a szerzô, amelynek létrehívója, célja és egyik fô tartalma maga a tánc, egészen pon-
tosan annak alkalma volt, hogy néptánctudással már rendelkezô második generációs fiatalok el-
utaztak az észak-magyarországi Pusztafaluba, hogy ott egy informális délután során a helyi jó nevû 
néptáncegyüttes tagjaitól velük együtt táncolva közvetlenül tanulják a térség jellegzetes táncait. Az 
írás alapján azt feltételezem, hogy a performatív identitás táncon keresztül történô megélésének, 
megjelenítésének gazdag alkalma volt ez a helybéliek és a látogatók, a táncosok és a nézôk szem-
pontjából egyaránt. A szöveg utal arra, hogy az eseményt a szerzô stáb segítségével dokumentum-
filmen rögzítette. A tanulmányban az esemény menetérôl, a népies viseletdarabok használatáról, 
a zenekarról, valamint a helyiek és a nyugati fiatalok interakcióiról mindössze egyoldalnyi leírás 
szerepel (Hoppál 1989:21). Az esemény leírásában a tánc bemutatása így jelenik meg: „A zene és 
a táncok ismertetésére nem térek ki, csak annyit jegyzek meg, hogy azok az észak-magyarországi 
táncdialektus jellegzetes darabjai.”A bemutatott esemény során a táncot egyfajta közvetítô eszköz-
ként használták a személyek és a kultúrák közti kommunikációban, „segítségével mindkét cso-
port kifejezhette és megerôsíthette az etnikus identitástudatát. Az ilyen nem mindennapi esemény 
éppen kivételes jellege miatt érzelmileg felerôsíti a közösséghez tartozás tudatát” (Hoppál 1989: 
22–23). Argentínai magyarok identitását vizsgálva magam is azt találtam, hogy a magyar néptánc 
mûvelése és egy tánccsoport közösségéhez tartozás a Kárpát-medencén kívüli magyarok második, 
sôt harmadik generációs tagjai számára azt a tevékenységet és közeget jelentheti, amelyen keresztül 
a szülôk, nagyszülôk kibocsátó országával való érzelmi azonosulást kialakítják, megélhetik, meg-
jeleníthetik.16

A magyarországi „etnikus táncok” és fôként a magyar táncházmozgalom vizsgálata kiszélesedett17 
és a legutóbbi években egyre erôteljesebben jelentek meg benne a nemzetközi táncantropológia 
szempontjai és kérdésfelvetései. Mary N. Taylor írása egyebek mellett arra irányítja rá a figyelmet, 
hogy a magyar táncház mozgalma és intézménye milyen fontos helyszíne a tánc etnicizálásának 
(Taylor 2008). A magyar táncházmozgalom politikai szerepét több tanulmány elemezi. Fülemile 
Ágnes és Balogh Balázs azt mutatták meg, hogy a táncház népzenei és néptánc revivalja miként kí-
nálta az állami ifjúsági kultúra alternatíváját a szocialista Magyarországon az 1970-es és az 1980-as 
években, illetve hogy az „autentikus” népi kultúra fogalma miként vált identitásképzô elemmé és 
hogyan teremtett politikai ellenzékiséget (Balogh–Fülemile 2008). A szcéna egy avatott mûvelôje 
leírja, hogy a magyarországi csángó táncházak miként alakították a csángó etnikai identitást, és mi-
ként váltak a csángó kisebbségi érdekérvényesítés egyik fô terepévé (Sándor 1999). A Romániában 
élô magyar kisebbségi csoport, a korábban Magyarországon kevésbé ismert moldvai csángók zenei 
és tánchagyományára épülô csángó táncházak a rendszerváltástól napjainkig – a többi tájegység 
táncaira épülô táncházak iránti érdeklôdés viszonylagos visszaesésével egyidejûleg – töretlen és 
egyre növekvô népszerûségre tettek szert, ténylegesen etnicizálva ezen keresztül az addigra már 
erôsen asszimilálódott csángókat.

Az „etnikus táncokat”, a közösségi tánc és éneklés eseményeit – mint az etnikai revival meg-
határozó formáit – számos szerzô kiemelte. Bindorffer Györgyi az etnikai identitás meghatározó 
tényezôit vizsgálta a dunabogdányi svábok körében, és azt találta, hogy a magukat svábnak vallók 

16  Részletesebben lásd Kovács N. 2009:146–147.
17  Lásd például Sándor 2006.
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esetében a zenehallgatás, a zenélés és a tánc – az anyanyelvi ismeretek szintjétôl függetlenül – 
mindenki számára reprezentációs és identitáselemnek tekinthetô (Bindorffer 1997: 137). A multi-
kulturális nagyvárosok etnikus tánceseményeinek egy érdekes mozzanatára hívja fel a figyelmet 
a budapesti görögök nemzeti identitásával foglalkozó antropológiai dolgozat (Hajdú é. n). Hajdú 
Gabriella közösségi rendezvények elemzésén keresztül kísérelte meg bemutatni a magyarországi 
görög diaszpóra közösségének speciális jellemvonásait. Azokon az alkalmakon, amikor a budapesti 
görögök a görög nemzeti ünnepekrôl emlékeznek meg, a résztvevôk számára – a dunabogdányi 
svábokhoz hasonlóan – deklaráltan a néptánccsoportok mûsorának megtekintése és az azt követô 
zene és közös tánc a legfontosabb esemény. Amint egy második generációs interjúalany megfogal-
mazott: „Igazándiból olyan jó görög bulik sincsenek sehol Görögországban, mint itt Magyarorszá-
gon. Ezt komolyan mondom, mert, ugye, eleve Görögországban nincsenek ilyen jellegû görög bulik, 
mint nálunk, hogy ingyenesen játszik a zenekar, érted, hajnal négyig … Na, most ugye nálunk 
egy görög bulin a kis-ázsiaitól a krétaiig, az ipiroszitól az evrosziig mindenféle zenét játszanak, és 
felváltva táncolod az összeset, és az összeset tudod. Egy görög soha nem tud ennyi táncot.” A bu-
dapesti görögöknek nem egy-egy szûkebb területtel, ôseik szülôföldjével kell azonosulniuk, sokkal 
inkább a „görögségnek” valamely elvontabb koncepciójával. A szimbolikus azonosulás igénye és 
megvalósulása figyelhetô meg a sajátos tánckultúrában. A zene és a tánc az itteni görög közösségen 
belül a nemzeti identitás és a közösséghez tartozás érzésének kinyilvánítására leginkább alkalmas 
szimbolikus cselekvés. A táncok nagy része körtánc, amely szintén a nagyobb közösségbe való be-
kapcsoltság érzését nyújtja.18 

Mint a bemutatott példák érzékeltették, a táncház gyakran a tánc etnicizálásának helyszíne, és 
a zene és a tánc a hallgatók, résztvevôk számára a nyelvismeret hiányában olykor az utolsó meg-
maradt vagy tudatosan elsajátított eleme az etnikai identitásnak. Amint azonban azt alább látni 
fogjuk, újvilági környezetben egyes etnikus táncok mûvelése, illetve a hozzájuk kapcsolódó zenei 
kultúrában való aktív részvétel nem feltétlenül az adott etnikai csoporttal való azonosulás megélését 
jelenti. 

A balkáni zene és tánc Amerikában

Részletes, mélyreható, több szempontú elemzést az európai tánckultúra alakváltásairól éppen az 
újvilágban befutott „karrierjük” egyes esetekben hibridizációjuk kapcsán olvashatunk. Az Ameri-
kában napjainkban népszerû balkáni néptáncmozgalom és az amerikai identitás paradoxnak tûnô 
összefüggését tárta fel a 2007-ben fiatalon elhunyt etnomuzikológus, Mirjana Laušević Balkáni 
bûvölet (Balkan Fascination) címû könyvében (Laušević 2007). Kutatásának módszertana, el-
mélyültsége, valamint az a törekvés, hogy etnográfiáját tágabb történeti, társadalmi és kulturális 
összefüggésben is értelmezze, kiemelik munkáját a tánc és zene társadalmi-kulturális szerepét 
vizsgáló írások közül, éppen ezért a Balkáni bûvölet tanulságait érdemes bemutatni. 

Mirjana Laušević a zeneakadémia elvégzése után a kilencvenes évek elején posztgraduális egye-
temi hallgatóként Szarajevóból érkezett az USA keleti partjára és honfitársakkal való találkozásban 
bízva keveredett bele az általa, illetve a közösség által is balkáni szcénának nevezett balkáni nép-
zenei és néptánc-mozgalomba, amelynek a rákövetkezô években kutatóként, tanárként, diákként, 
elôadóként és közönségként maga is aktív résztvevôje lett. Már elöljáróban meg kell említenem, 
hogy a balkáni jelzô Laušević használatában utalhat bolgár, macedón, cigány, görög, bosnyák, 
szerb, horvát, sôt török zenére is. Tanári mûködése révén képet kapott a balkáni tánc- és zene-
rajongók várakozásairól, céljairól, érdeklôdésérôl, szokásairól, etikai és esztétikai megfontolásáról. 

18  Hajdú é. n.: 11.
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A táncos eseményeken nemcsak résztvevôként volt jelen, hanem 1992-tôl a Žabe I Babe zenekar 
elôadójaként is, így megfigyelhette, hogy a különféle közönségek a balkáni zenekultúra mely olda-
la iránt érdeklôdnek, hogy miként szervezôdnek az események, és milyen szempontok játszanak 
szerepet az elôadók kiválasztásában. A koncertek, táncesemények, próbák, órák mozgóképfelvételei 
a csoporton belüli társadalmi interakciók, testhasználat, zenélési és táncviselkedés elemzését se-
gítették. 

A Balkáni bûvöletének alapjául a balkáni szcéna amerikai nagyvárosi tánckultúrájának és társas 
közegének etnográfiája szolgált. A megfigyelések, kérdôívek és mélyinterjúk adatait Laušević a kö-
zösség tagjai által készített, illetve a számukra készült anyagok, az egész észak-amerikai kontinens-
rôl származó néptáncmagazinok és hírlevelek, tánc- és zeneoktatói kézikönyvek, dalgyûjtemények, 
tanfolyami tananyagok, CD-borítók és kísérôszövegek, poszterek, szórólapok, a közösség tagjai által 
készített kiadatlan szemináriumi dolgozatok és szakdolgozatok, valamint különféle balkáni nép-
tánccsoportok és népzenei együttesek internetes honlapjainak elemzésével egészítette ki. A terep-
munka – és a balkáni mozgalom – kiemelt fontosságú és nagyon részletesen tárgyalt helyszínei a 
már évtizedek óta évente azonos helyen megszervezett balkáni népzenei és néptánctáborok. Lauše-
vić kutatómunkáját nagyban segítette, hogy e közösség tagjai – ahogyan nevezte ôket: a balkaniták 
– rendkívül aktívak voltak a kilencvenes években még csak éppen bontakozó világhálón. 

Laušević azt találta, hogy terepe és az érdeklôdése homlokterébe került közösség sem a lokali-
táson, sem az általa várt közös etnikus származással kapcsolatos elképzeléseken keresztül nem ra-
gadható meg. A tanulmányozott közösség létének alapját kizárólag egy bizonyos zenei és táncreper-
toár iránti elkötelezett érdeklôdés adta. A szerzôt a kezdetektôl foglalkoztatta a kérdés, hogy vajon 
hogyan és minek köszönhetôen jött létre a balkáni népzene és néptáncmozgalom az USA-ban; az 
interjúalanyokat és általában a mozgalom résztvevôit azonban mindenekelôtt a néptáncmozgalom 
jelene foglalkoztatta. Az eredet kérdését firtatva gyakran fölmerült Michael Hermannak, az ameri-
kai „nemzetközi néptánc” atyjának a neve, aki a terepmunka idején nyolcvanas évei derekán járt, 
a vele készített interjú viszont azt sejtette, hogy Hermann tevékenysége egy olyan régebbi amerikai 
tradíció része, amelynek eredetérôl neki magának sem volt fogalma. Tekintve, hogy a „nemzetközi 
néptánc” mozgalma a balkáni szcénánál sokkal kiterjedtebb az egész USA-ban, létét egyetlen ember 
táncoktatói életmûve sem magyarázhatta. Hogy választ kapjon erre a kérdésre, és a balkáni szcé-
nában végzett terepmunka, résztvevô megfigyelés, kérdôíves lekérdezés és mélyinterjúk tanulságait 
egy tágabb amerikai történeti és kulturális kontextusban elhelyezhesse és értelmezhesse, Laušević 
utánanézett annak, hogy hol, mikor és miért, milyen céloktól, ideológiáktól vezérelve kezdôdött, és 
milyen keretek között folytatódott az európai bevándorlók táncainak tanítása, tanulása, gyakorlása 
a 20. század Amerikájában.

A kortárs balkáni szcéna etnográfiája a kötetben legalább olyan gazdag, mint a történeti fejez-
tetek. A szerzô, aki érzékelhetôen a balkáni szcéna közegén keresztül integrálódott az amerikai 
társadalomba, éles szemmel, finom észrevételek megfogalmazásával, egyszerre a jugoszláviai be-
vándorló kívülállásával, és a szcéna egyik meghatározó tagjának bennfentességével vezeti végig az 
olvasót a Balkán bûvöletén. A balkáni szcéna az Egyesült Államokban csak egy az olyan csoportok 
közül, amelyek egy adott zene- és táncrepertoár köré szervezôdtek, és amely kifejezésen emberek 
hálózata, helyszínek és tevékenységek értendôk. Ugyanakkor a balkáni szcéna helyszínei és az ott 
folytatott tevékenységek nemcsak a hasonló alapon szervezôdô amerikai csoportoktól különböznek 
nagymértékben, hanem az angliai, németországi, japán balkáni szcénától is.

Kik hát a balkaniták, és – jelen dolgozat esetében az etnicitás problémakörét szem elôtt tartva – 
mit tart róluk fontosnak elmondani Mirjana Laušević? Kezdetben el sem tudta volna képzelni, hogy 
a szerb rézfúvósbanda tagjai, akiknek a koncertjére nem sokkal Amerikába érkezése után igyeke-
zett, ne szerb származású amerikaiak lennének. Az egyik balkáni néptánc táborban végzett, nyitott 
kérdésekbôl álló kérdôíves felmérésébôl kiderült: a résztvevôk 98 százalékának származás terén 
semmi köze a Balkán etnikus örökségéhez. Közel negyven százalékuk fehér angolszász protestáns 
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származásúnak vallotta magát, húsz százalékuk egyéb nyugat-európai, ugyanannyi zsidó, és vala-
mivel kevesebb kelet- és közép-európai, fôként ukrán, lengyel és orosz felmenôkkel rendelkezett 
(a szerzô meglátása szerint ez utóbbi kategóriában szintén akadtak zsidó származásúak). Ezeknél 
az adatoknál is többet kifejez azonban az, amit és ahogyan a megkérdezettek etnikai hátterükrôl 
vagy annak hiányáról mondtak. Több interjú során kiderült: a megkérdezettek röstellik, hogy nem 
rendelkeznek „különleges” etnikai háttérrel. Ez a fehér angolszász protestánsok leszármazottainál 
volt a legszembeszökôbb. Többen egy-egy nagyon távoli felmenôre való hivatkozással próbáltak ma-
guknak színes etnikai hátteret rajzolni. Az amerikai cenzus adatainak elemzésébôl kiderül, hogy két 
népszámlálás között eltelt idô alatt a válaszadók nem csupán az etnikai származásukat módosítják, 
hanem igyekeznek egyre színesebb képet festeni etnikai hátterükrôl A nemek aránya nagyjából ki-
egyensúlyozott volt a balkaniták közt. Laušević válaszadóinak a negyede harmincas, több mint a fele 
pedig a negyvenes éveiben járt és túlnyomó többségük városlakó volt. Az iskolai végzettség terén a 
válaszadók messze az amerikai átlag felett álltak: 44 százalékuk bírt BA, 30 százalékuk MA, 23 szá-
zalékuk pedig PhD fokozattal, és a táborlakó férfiak között 44 százalék rendelkezett PhD fokozattal. 
A szerzô kíváncsi volt, a táborlakók hogyan kerültek kapcsolatba a balkáni néptáncokkal és zenével. 
Jelentôs hányaduk egyetemi tanulmányaik alatt a nemzetközi néptáncmozgalom balkáni táncokat 
is magában foglaló repertoárján keresztül, köszönhetôen annak, hogy nagyon sok amerikai egye-
temen mûködtek csoportjai. Többen voltak, akiket szüleik gyerekként ismertettek meg a balká-
ni mozgalommal, és akadtak, akik hangfelvételeknek köszönhetôen kezdtek érdeklôdni a balkáni 
népzene és néptánc iránt. Az elsô találkozás élménye minden válaszadóban és az interjúalanyoknál 
is nagyon éles lenyomatot hagyott és szembetûnô hasonlóságot mutatott. Bár a találkozás többsé-
gük számára a véletlen mûve volt, elmondásuk szerint a tevékenységet azonnal vonzónak találták, 
és ellenállhatatlan késztetést éreztek, hogy tovább folytassák.

Lausević bemutatja az egyesült államokbeli balkáni szcéna egyik meghatározó intézményét, a 
balkáni tábort. Ez évente ismétlôdô egyhetes bentlakásos táborozást jelent, ahol a résztvevôk tánco-
kat, hangszeres és vokális zenélést tanulnak, és amit a közösségi szóhasználat az idealizált „balkáni 
faluval” és vélelmezett értékeivel azonosít. A közös táncos és zenei repertoár adja a közös nyelvet, 
a többségében egy vonalban vagy körben közösen táncolt táncok segítik a csoporttagok közötti kö-
telékek erôsödését. A szerzô megállapítja, hogy a táborban jellemzô bizonyos tevékenységeknek 
–  például annak, hogy egymás haját megfésülik és befonják, az étkezések alatt hangoskodnak, vagy 
például annak, hogy egy nô nem borotválja a lábát és nem festi az arcát – semmi közük a balkáni 
táncokhoz és zenékhez, szorosan kapcsolódnak viszont ahhoz a képzetkörhöz és értékekhez, ame-
lyek szerint Amerika „a nép földje”. 

Laušević beszélgetôpartnerei rendre kiemelik, hogy a balkáni táncok egyik legvonzóbb vonása 
éppen téralakzatuk: a táncosok kezüknél vagy válluknál összefogódzva körben vagy egy vonalban 
táncolnak. Az Amerikában az 1950-es évektôl kulturális tömegmozgalommá váló nemzetközi nép-
táncmozgalom repertoárjának legnépszerûbb darabjai az eredetileg szerb és horvát elnevezésük 
nyomán kólónak elnevezett körtáncok voltak; ezt az elnevezést azután kiterjesztették az összes bal-
káni körtáncra. A kólók iránti fokozott igény nyomán újabb és újabb balkáni táncokat vettek fel nagy 
számban a nemzetközi néptáncmozgalom repertoárjába. Azok a tanárok, akik a különféle népek 
táncait egymaguk oktatták, s így fokozatosan háttérbe szorultak, némiképp felháborodva kóló-má-
niáról, Amerika kóló-nizációjáról beszéltek. A bosnyák származású etnomuzikológusnô történeti 
vizsgálódásai megmutatták, hogy az amerikai nemzetközi néptáncmozgalom kólói készítették elô a 
terepet a speciálisan balkáni szcéna felvirágzására, és az irántuk való nagyfokú érdeklôdés vezetett 
a mozgalom széttöredezéséhez. 

A szerzô nem vitatkozik, nem ütközteti nézeteit mások álláspontjával; felismerését osztja meg: 
a balkáni népzenei és néptáncmozgalom – itt mûvelt formájában – nagyon amerikai dolog. A bal-
káni szcéna etnográfiája a jelen idôszak tánccal és zenével kapcsolatos élményeit, tapasztalatait, 
gyakorlatait, viselkedésformáit, preferenciáit és törekvéseit mutatja meg, míg a megelôzô idôsza-
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kokra vonatkozóan arról tudunk meg a legtöbbet, hogy hogyan állították a bevándorlók néptáncait 
a nemzetformáló ideológia céljainak szolgálatába. A korábbi korszakok tárgyalása a közösségi tánc 
szerepén és használatán keresztül az amerikai bevándorlók integrációs folyamatának egy szokatlan, 
kevéssé ismert aspektusát mutatja be. 

Összefoglalás

A dolgozatban arra törekedtem, hogy olyan táncvizsgálatok tanulságait mutassam be, amelyek a 
zenével kísért emberi mozgáson, a táncon keresztül igyekeznek az etnicitás egy-egy újabb olda-
lát megrajzolni. Hogy egyáltalán milyen jellegû kérdéseket lehet az etnicitásról a táncon keresztül 
feltenni, ahhoz az 1990-es évek eleje óta kibontakozó, alapvetôen angol nyelvû új antropológiai 
tánctudomány eredményei adnak támpontokat. Elöljáróban szükségesnek láttam, hogy érintsek 
néhány olyan kérdéskört, amelyek talán érzékeltették, mennyire alapvetôen és univerzálisan em-
beri jelenség a tánc, és részben arra is magyarázatot adhattak, hogy miben is rejlik a tánc identi-
tás- és közösségteremtô ereje. Az amerikai táncantropológia leglátványosabb eredményeit a zene és 
a strukturált emberi mozgásrendszerek politikájának kutatása terén érte el. 

 A magyarországi tánckutatás kérdésfelvetéseit a közelmúltig a nagy hagyományokkal ren-
delkezô táncfolklorisztika jelölte ki. Ugyanakkor bizonyos kérdéseknek – például a Kárpát-meden-
cén kívüli magyar diaszpóra identitásának – a kutatása során a táncjelenségek megkerülhetetlen-
nek bizonyultak. Ám a bemutatott példák jelzik, hogy a kutatók nehéz helyzetbe kerülnek, amikor 
egy adott eseménysorba illeszkedô, zenével kísért strukturált mozgássort kellene bemutatniuk és 
értelmezniük. Meg kell jegyeznünk ugyanakkor, hogy például a mozgás táncírásos rögzítése a le-
jegyzésben való jártasság mellett az adott mozgásnyelv készségszintû ismeretét is megkívánja.19 
A közelmúlt tanulmányai közül a magyarországi táncházmozgalom identitásképzô erejét és politi-
kai szerepét elemzô írások emelkednek ki.

Mint azt a balkáni monográfiából is láthattuk, az alapos munkák szerzôi  az adott zenei kultúra 
és mozgásrendszer elmélyült mûvelôi és ugyanakkor elméletig is felkészült kutatók. Abban, hogy 
Lausević a külsô szemlélô számára is teljes történeti és társadalmi beágyazottságában tudta be-
mutatni az amerikai balkáni szcéna zenei és mozgásrendszerét, minden bizonnyal az is szerepet 
játszott, hogy migránsként kibocsátó országától nagy földrajzi távolságra élt, és ez a nézôpont a be-
fogadó társadaloméval kiegészítve nagy rálátást biztosított választott témájára.

19  Lásd például Fügedi 1995.
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