antro-polus

=] The boy was over here, he boy v

he had been all along. where he had been all 2long where he

ong Wine

[he boy was over here, e Do

where he had been all along where he had been all along

he Doy was over |

re he had been all

o The boy was over here he boy was over here

ang where he had been all along where he had been all along nere ne

2024




IMPRESSZUM
Felel6s kiad6: ELTE, TATK Kulturalis Antropolégia Tanszék
Felel6s szerkeszt6: Papp Richard
A szam szerkeszt6i: Berta Gergd, Kiss Maté
Tordelés: Barna Orsolya
Kiadja: ELTE, TATK Kulturalis Antropolégia Tanszék

Kiad6 postacime: 1117 Bp. PAzmany Péter sétany 1/A, 2.72

A cimlapon Claus Strigel "Mond, Sonne, Blume, Spiel” cimii filmjének részlete lathato



Tartalomjegyzék | Contents

Berta Gergo - Kiss Maté: Szerkesztdi (Onkritikus) el6hang | (Self-critical) Editorial
FOT@WOT U.conoeeeeevrrrssssssseesssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssns 2

VILAGKEPEK ANTROPOLOGIAI | ANTHROPOLOGIES OF WORLDVIEWS

Ruzicska Blanka: Eating the System | The Philosophy, Practices, and Politics of Freeganism .7

Kaldi Anna: A racionalitds szerepe egy magyarorszdgi buddhista k6z0sségben ... 20
Sipos Gyorgy: A rejtélyes jovo | Az utdpia és disztopia értelmezése 27

CSOPORTHATAROK ES ONERTELMEZESEK | GROUP BOUNDARIES AND SELF-
INTERPRETATIONS

Nura Abukhalil: Negotiating identity, values, and belonging among Arab migrants in

BUAAPDESEcoeosirrrreenrssessesssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssns 56
Sara Abutaleb: Milk Kinship and its Effect on Social Ties in the Middle East and North

Africa |A Sociological Perspective....... 67
Eszter Lisztes: Veronika | A case study of the autistic Christian experience in Hungary .......... 74

Naderi Anna: Defining the Bahd’i Community of Varosmajor | The Role and Relevance of
Collaborative Mapping WOrKSRHOPS ... 106

Aldozé Borbala: ,Itt a periféria szélén is nék vagyunk” | A piros kérmék szimbolikus
olvasata egy vdrosi vonzdskorzeten kiviil esé telepiilésen 138

Szakacs Borbala: Belsé csoporthatdrok a budapesti falmdszékozdsségben | Elemzések két
SZEMPONE ALAPJAN ..covvvvvveeeeeerereeesssssssirsssesesssssssssssssssssssssss 150

Vermes Rahel: Pszichedelikus fesztivdl és drtalomcsokkentés | Egy liminalitds kiiszobén... 161

FILM ES ANTROPOLOGIA FILM AND ANTHROPOLOGY

Fabian Gergely Mark: A Nosferatu-filmek okkult szimbolizmusa 178
Hajas Marianna: Egy Kalahdri csaldd | John Marshall filmje 195
Pronai Csaba: A RAZ fEKEte ......mmmeessesssssssssssssssssnnns 204




Szerkesztoi (onkritikus) el6hang

Minden egyes antro-pdlus szam egyfajta életjel, reménykedo lizenet, ami egy aproé tanszéki
folyoirat 1étezését, vagy sokkal inkabb létezgetését probalja bizonygatni. Rutinszer(
miikodésnek is nevezhetd volna, ha nem inkabb a kialakult rutintalansagra és a nem annyira
miikodésre mutatna ra a ciklikusan bekovetkezd hirtelen raébredés, hogy meg kellene
csinalni a kovetkezd szamot, hiszen a fennmaradasunk a tét, a kozlés és megismertetés pedig
a vallalt kulturalis antropoldgiai misszi6 része. Lehetséges volna dnnyugtatasként azzal
érvelni, hogy az efféle termékeny kdosz éppen tanszékiink és talan (bar ez mar valésziniileg
ténylegesen oncsalas és illuzid) mas kulturalis antropolégusok és kozosségeik ,,természetes”
miikodésmodja, kedves, de legalabbis mentegethetd szétszortsag, vagy netdn nagyvilagi
(nem tulsdgosan kedvezdének tlin6) folyamatok mikroszintli lecsapddasai, amikor egy
tulajdonképpen barati alapon szervez6dd, onkéntes munkaban 6sszehozott folydirat
gondozasara csekélyke id6 juthat. Egyfajta rendetlenség ez, amely bizonyos megvilagitasban
kétségeket ébreszthet, a fennmaradas, a folytatas kétségeit, viszont, amig a k6zosségeink
életjelei ismételten hangot kapnak a kotet szerz6i altal, addig nincs miért aggédni, addig ez
rendezett rendetlenség nem pedig valami aggaszto.

Am éppen ez dsszevont szamban megjelend sokféle iras - melynek szerzéi javarészt
az ELTE Tarsadalomtudomanyi Karanak Kulturalis Antropolégia magyar és angol nyelvi
mesterképzésének és angol nyelvli Interdiszciplindris Tarsadalomkutatasok doktori
program résztvevoi - bizonyitja, hogy az antro-poélus igazi értéke és értelme nem egy vagyott
(és hasznos) olajozottabb mi{ik6désben rejlik, hanem a tanszékiinkh6z kapcsol6d6 szamos
kutato6i nézépontban.

Reménybeli olvasdink e szdmban is egyfajta kaleidoszk6pszerii kavalkaddot lathatnak,
egymasba hajlé szineket és darnyalatokat, bepillantast kiilonféle vilagokba, eltérd
életmodokba, akar egymdssal is vitatkozd értelmezések rengetegébe. Békésen megfér
egymas mellett (legalabbis e lapokon) egy magyarorszagi kistelepiilésen kormoshoz jaro nék
szépségkoncepcidjat taglald szoveg a baha’i hitet kovet6k mentalis térképeivel, Nosferatu

baljos alakja pedig természetszerlien simul bele egy falmasz6 kozdsség csoporthatarait



boncolgat6 elemzésbe. S ez szerintiink, ha késve és netan kissé esetleniil érkezik, akkor is

érték.

A szerkesztok:

Berta Gergd, Kiss Maté



(Self-critical) Editorial Foreword

Each issue of antro-pélus is a sign of life, a message of hope, an attempt to prove the
existence, or rather our wannabe existence, of a small departmental journal. It could be
called an established routine, if it were not rather an indication of the lack of established
routines. The always sudden realisation, which occurs cyclically, that the next issue should
be done, since our survival is at stake, and perhaps more importantly that our accepted
cultural anthropological mission is to communicate and disseminate our gathered
knowledge. It might be possible to argue, as self-soothing, that such prolific chaos is precisely
the 'natural' modus operandi of our department and perhaps (though this is probably now
actually self-deception and illusion) of other cultural anthropologists and their communities,
a cute, or at least excusable clumsiness, or perhaps micro-level confluences of larger (not
very auspicious) processes, when there is little time to maintain a journal that is actually
organised on a friendly basis and brought together by voluntary work. It is a kind of disorder
- a disarray, which from a certain angle may awaken doubts, doubts about continuity and
the future. Yet as long as the signs of life within our communities are voiced this time by the
authors of this volume there remains little cause for concern. For then this remains an
ordered disorder not something to fear but something to attend with attentive curiosity.

However, it is precisely this large number of papers - most of which are written by
participants of the Hungarian and English Master's programme in Cultural Anthropology and
the English Interdisciplinary Social Studies PhD programme at the ELTE Faculty of Social
Sciences - that proves that the real value and meaning of the antro-pdlus lies not in a desired
(and surely useful) better operation, but in the many research perspectives associated with
our department.

In this issue, too, our readers will see a kind of kaleidoscopic cavalcade of intertwining
colours and shades, a glimpse into different worlds, different ways of life, even a plethora of
contesting interpretations. A text on the concept of beauty of women who gets their nails
done in a small Hungarian town can be peacefully juxtaposed (at least on these pages) with

the mental maps of Baha'i community, and the sinister figure of Nosferatu naturally blends



into an analysis of the group boundaries of a wall-climbing community. And we think that,

even if it comes late and perhaps a little clumsily, it is still of value.

The editors:

Gerg6 Berta, Maté Kiss
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Ruzicska Blanka

Eating the System | The Philosophy, Practices, and

Politics of Freeganism

Introduction

This article intends to provide a deep understanding of freeganism's
philosophy/lifestyle/social movement. The aim is to contribute to the existing literature on
freeganism while critiquing approaches in previous literature. Insights will be provided from
a 3-month-long fieldwork in New York City that I conducted with the freegan community. I
will delve deeper into their philosophy, history, and practices while focusing on why they

are relevant in the contemporary world.

What is Freeganism?
‘Freegan’ is a fusion of the words ‘free’ and ‘vegan’ that project their philosophy. While
vegans reject the consumption of animal products, freegans reject over-consumption i.e.
participation in the conventional economy (Barnard, 2011). While not all freegans are vegan,
it might refer to an ethical way of living likewise vegans reject the consumption of animal
products. Freegan.info serves as the official website of the freegans where they give their
definition:
“We as Freegans employ alternative strategies for living that are based on limited
participation in the conventional economy and minimal consumption of resources.
Thus, we avoid buying anything to the greatest degree possible, emphasize sharing
resources, and find happiness outside the pursuit of material things.” (freegan.info)
As cited on the website, we can see that they offer an alternative lifestyle with the main
objective of refraining from active participation in the conventional economy, i.e. they try
spending as little money as possible fueled by criticism of the current capitalistic system we
live in, besides advocacy for environmental accountability and social justice. Freegans often
emphasize that the prevailing economic system is inherently exploitative and wasteful,

furthermore, prioritizes profit over the well-being of people and the planet, and it leads to



excessive production, unsustainable resource extraction, and vast amounts of waste. The
alternative offered by the movement challenges these norms by advocating for a lifestyle
that rejects the commodification of resources and creates value outside of monetary terms.
(Barnard, 2016; Moré, 2011).

Overall, freeganism gravitates around ethical living through the rejection of
consumerism (Barnard, 2011). It is fueled by the idea that modern consumer culture
contributes to environmental degradation and social inequality by encouraging
overconsumption and planned obsolescence. Freegans aim to disrupt this cycle of
consumption and waste that leads to environmental harm by practicing several practices,
such as dumpster diving, skill-sharing, squatting, green gardening, and eco-friendly
transportation (freegan.info). This philosophy aligns with broader critiques of capitalism
that highlight the alienation and exploitation inherent in its structures.

Ideology is another important element that we must consider. Even though the
Freegan community of New York is quite decentralized, and members might have their own
preferred ideologies, the group incorporates elements of anarchist thoughts. They reject
hierarchical structures and emphasize self-governance and mutual aid. Freegans do not just
imagine a world where resources are shared based on need rather than profit- they actively
work to create it. Their vision goes beyond theory and takes shape in everyday actions,
embracing prefigurative politics: the idea that the way they organize should mirror the
cooperative and egalitarian society they hope to build (Barnard, 2016).

At the heart of freegan philosophy is a radical rethinking of waste. To freegans, waste
isn’t just an unavoidable part of modern life- it's a symptom of a broken system. Capitalism’s
push for growth and profit fuels the mass production of goods, many of which are tossed
aside long before they’ve outlived their usefulness. Freegans reject the stigma around waste,
seeing discarded items not as trash but as valuable resources. By reclaiming and repurposing
them, they expose the absurdity of a system that produces abundance only to throw it away
(Barnard, 2011, 2016; freegan.info).

Freeganism isn’t just about reducing waste- it is also a critique of deeper social
injustices. The movement calls out the ways capitalism fuels inequality, from food insecurity
to housing instability, arguing that these issues stem not from scarcity but from an unfair

distribution of resources. Freegans challenge this system by embracing voluntary simplicity



and sharing what they have within their communities. In doing so, they do not just protest
capitalism’s failures; they actively demonstrate that a more sustainable and equitable way
of living is possible (Barnard, 2016).

Freeganism, like any social movement, is full of tensions and contradictions. One of

its central paradoxes is that freegans rely on the waste generated by capitalism to sustain
their practices- critiquing a system while simultaneously depending on its excess. This
reliance raises important questions about long-term sustainability: if capitalism were to
become less wasteful, what would that mean for freegan strategies?
There are also complexities within the movement itself. While freeganism is often associated
with veganism, the reality is more diverse. Some freegans are strict vegans, some are
vegetarian, and others eat meat—but only if it comes from the dumpster. Some even
consume store-bought animal products, revealing a range of ethical stances within the
community. This diversity challenges the idea of freeganism as arigid, monolithic philosophy
and instead suggests that it operates along a spectrum.

Another contradiction lies in the movement’s structure. Freeganism is deeply
influenced by anarchist principles, valuing decentralized decision-making and consensus.
Yet, in practice, leadership still emerges. During my fieldwork in New York, I observed that
certain individuals took on leadership roles, particularly in organizing trash tours. While
decisions were made collectively, these leaders played a key role in guiding the group- an
interesting tension within a movement that seeks to avoid hierarchy.

Scholarly portrayals of freeganism often paint it in extreme terms, suggesting that
freegans reject money entirely. This is far from the truth. The freegans [ met paid rent, bought
some of their food and occasionally purchased clothes. One of the leaders even traveled to
China for a month and bought a used car. These choices do not make them any less
committed to freeganism, but they highlight the need to view the movement as a flexible and
imperfect practice rather than an all-or-nothing lifestyle. The idea that one must completely
reject capitalism to be a "true" freegan creates an unrealistic standard- one that can alienate
potential participants. Instead, thinking of freeganism as a spectrum makes it more
accessible and practical, which is crucial in an era where capitalism and overproduction have

reached extreme levels.



This more balanced perspective is often missing in academic discussions. Some
scholars, to make freeganism appear radical or to gain academic attention, present a rigid or
exoticized image of the movement. But freegans are, in many ways, just regular people
making intentional choices within an imperfect system. They are not wholly separate from
the structures they critique, nor are they flawless in their execution of sustainable living.
Acknowledging this complexity does not undermine the movement but rather makes it more
relatable and, ultimately, more impactful. Furthermore, another interesting aspect might be
that during my fieldwork, some community members emphasized that a freegan lifestyle
helps them manage their finances especially because living in New York City is overly
expensive. The latter is a symptom of the capitalist system that fails to provide wellbeing to
most people, therefore finding alternative solutions to save money does not make someone
less of a freegan, but rather a creative person who tries to trick the system by not following
its rules.

At its core, freeganism is a critique of capitalism and consumerism, but it is also an
experiment in alternative ways of living. By reclaiming waste, practicing mutual aid, and
embracing ethical consumption, freegans challenge dominant narratives about value,
sustainability, and necessity. Rather than demanding perfection, the movement invites
participation, recognizing that small shifts in consumption and mindset can collectively

create meaningful change.

Freegan Practices

As mentioned earlier, freegans — at least in New York City — are a decentralized community.
It implies that their practices are as varied as those who engage in them, but they share a
common goal: reducing waste and fostering community resilience. In most cases, Freegans
are white, educated people with stable jobs (Barnard, 2011), so their practices go beyond
mere survival strategies. They often carry acts of resistance and political statements against
consumerism and the capitalist economy that lead to overproduction and then waste
accumulation. Listing all freegan practices would be impossible because it can include
anything that prevents the individual from participating in the conventional economy. Going

even further, the “most freegan practices” are not doing certain things, rather than doing
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things, for example, not buying products. However, certain freegan practices might help the
reader gain a deeper understanding of what this lifestyle looks like. In this section of the
article, I will present the most well-known strategies applied by freegans: dumpster diving,
squatting, guerilla gardening, and skill-sharing. However, we should keep in mind that the
list of freegan practices is much longer, including sometimes simple and in some cases more
radical approaches (composting, wild foraging, reusing, bartering, eating roadkill, “plate
scraping”, donating, cycling, hitchhiking, shoplifting, not working and/or voting) (Pentina,
Amos;2011).

Perhaps the most well-known practice is dumpster diving or urban foraging. This
practice is more complex than just rummaging through trash- it is an act of defiance against
the system that normalizes waste accumulation. freegans recover perfectly good food and
objects from the dumpsters of businesses, supermarkets, and restaurants. However, it must
be mentioned that not all urban foragers are freegans, and not all freegans are dumpster
divers, but in New York City urban foraging looks a bit different because waste is not
discarded in dumpsters but in trash bags that are waiting to be picked up along the sidewalk.
Since trash is easily accessible, dumpster diving becomes easy which also serves as a
community-building force. Freegans see garbage as ex-commodities- items that have lost
their monetary value but still have plenty of use (Barnard, 2016). However, the act of
dumpster diving suffers from the stigma that comes with waste, and while some group
members do not care about it, others might be more self-conscious and wear a baseball hat,
so they remain anonymous and prevent conflict with store managers.

As mentioned earlier, urban foraging is often a political statement. Freegans recover
discarded goods that shine a light on overproduction, planned obsolescence, and corporate
irresponsibility that drive global waste. During my fieldwork, I attended so-called trash tours
organized by freegan.info, which I call “official” trash tours. Besides that, I attended
“unofficial” trash tours with a smaller, self-organized group every week. The “official” trash
tours usually take place once a month (except if there is an additional media-friendly trash
tour) but salvaging food from the dumpster only once a month is not sufficient to provide
one’s food for a whole month, therefore, freegans often dumpster dive on their own or in
smaller groups. [ believe the “official” trash tours serve as a form of community

demonstration and a public awareness campaign, showing people the scale of food waste.
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After the display of the found goods, one of the leaders always gives a speech about the
negative impacts of consumerism and capitalism, often focusing on environmental
degradation. Barnard (2011) calls this speech “waiving the banana”.

Moving onto another significant freegan practice, they do not just challenge waste in
the food system; they also aim for the commodification of shelter. Even though I have not
met a freegan who applied this practice since New York City does not offer an abundance of
empty spaces, freegan.info emphasizes squatting—occupying abandoned buildings—as an
important practice that provides an alternative to the housing market, critiquing the paradox
of homelessness existing alongside vast numbers of empty properties. These reclaimed
spaces are more than just places to sleep. Freegan squats often serve as community hubs,
where skill-sharing, organizing, and collective living thrive. They stand as living protests
against housing policies that prioritize profit over people, demonstrating that alternative
models of shelter are possible.

Freegan.info also highlights guerilla gardening as an important element of the
movement. Since in urban environments, food access is often limited by income and
geography, freegans respond to this by transforming unused land into productive green
spaces. Guerrilla gardening- planting crops in abandoned lots or public spaces- challenges
notions of land ownership and food distribution. These gardens do not just provide free food,
they create opportunities for community engagement, environmental restoration, and
political activism. They show that food sovereignty- having control over where and how food
is grown- is a real alternative to dependency on supermarket chains.

In addition, a key part of freeganism is breaking free from dependence on the market
economy. Freegans often organize skill-sharing workshops such as teaching bike repair,
sewing, or food preservation. By these initiatives, they help individuals become more self-
sufficient while fostering strong community ties. Events like Really Really Free Markets take
this ethos a step further, creating spaces where people can give and take freely, without the
need for money. These gatherings not only redistribute resources but also challenge the
assumption that everything must be bought and sold.

Despite its radical potential, freeganism faces its share of challenges. Certain practices might
require physical mobility, which can exclude people with disabilities or the elderly. For

instance, one of my interview partners shared his struggle that he has been having back
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problems in the past years, therefore dumpster diving became challenging for him. Likewise,
those in food deserts or rural areas may have fewer opportunities to engage in these
practices. Legal risks, especially around squatting and food recovery, further complicate
participation. Supermarket managers sometimes confront dumpster divers even though it is
legal to access food from the dumpster in New York. In the United States, the legality of
dumpster diving is primarily determined by the 1988 Supreme Court case, California v.
Greenwood, which held that once trash is placed in a public area, such as a curb, individuals
have no reasonable expectation of privacy over it. This ruling implies that searching through
trash in public spaces is generally legal. Moreover, in New York State, there is no specific
statute that explicitly prohibits dumpster diving, but it is essential to consider local
ordinances and property rights. For instance, entering private property without permission
to access a dumpster can be considered trespassing, which is illegal (City of Binghamton).
Nevertheless, freeganism continues to evolve, with efforts to make its practices more
inclusive. By highlighting these barriers, the movement can work toward solutions that

expand accessibility and ensure that freegan ideals benefit a wider range of people.

Freeganism and Its Critique of Capitalism
As mentioned earlier, freeganism offers a powerful critique of capitalism, tracing back to the
ideas of Karl Marx and Karl Polanyi to challenge the ways in which economic systems dictate
human relationships, labor, and resource distribution.
As Barnard (2016) discussed in his book, Marx’s concept of alienation is particularly relevant
to freeganism. In a capitalist system, goods are valued not for their inherent usefulness but
for their market price, which leads to distancing individuals from both the products they
create and the labor that goes into them. Freegans directly resist this logic by reclaiming
discarded food and goods, rejecting the notion that an item’s worth is dictated by its ability
to generate profit. Instead, they redefine value through utility and community need.

Karl Polanyi’s theory of the "double movement" further illuminates freeganism’s role
in resisting market forces. Polanyi argued that while capitalist markets seek to commodify
every aspect of life, society inevitably pushes back, trying to safeguard communal and

environmental well-being. Freegan practices exemplify this counter-movement by pulling
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resources from the waste stream and redistributing them through non-monetary means,
such as gift economies and free markets. By doing so, freegans challenge the economic
structures that treat food and shelter as commodities rather than fundamental human rights
(Barnard, 2016).

Anarchist principles also run deep in the freegan movement. Rather than lobbying for
legislative change or corporate accountability, freegans focus on immediate, grassroots
solutions that bypass traditional power structures. Mutual aid, direct action, and
prefigurative politics- practices that model the kind of society they want to see- are central
to their philosophy. Freegans aim not just to critique capitalism but to actively build an
alternative, however small in scale, within its cracks and margins (Barnard, 2016).

At its core, freeganism highlights capitalism’s contradictions. The system’s relentless
drive for profit leads to both excessive production and widespread deprivation, an irrational
cycle in which goods are discarded while people go without. By rescuing food from
dumpsters, squatting in abandoned buildings, and organizing free markets, freegans make
these contradictions visible, turning waste into a form of resistance. More than just a
movement of rejection, freeganism sparks conversations about the possibility of a more just

and sustainable world (Barnard, 2016; Mor¢, 2011).

Waste, Pollution, and Mary Douglas’s Theories

To have a deeper understanding of freeganism within society and understanding how their
value-system is built up, we must look at a wider perspective. In this section, [ will elaborate
on the stigma freeganism carries and how the stigma appears in society. Mary Douglas’s
(1984) seminal work on pollution and taboo provides a critical framework for examining
society’s attitudes toward waste. In Purity and Danger, Douglas argues that notions of purity
and contamination are not merely about hygiene but are deeply embedded in cultural values
and the maintenance of social boundaries. In her view, waste is more than just discarded
material- it is a symbol of disorder, a transgression of the structured order that societies
work to uphold. Hair, for instance, is not inherently dirty; it only becomes so when found in

an inappropriate place, such as in food or on a bathroom sink. Similarly, food waste is not
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just about spoilage- it is about how value is assigned and then revoked through cultural
categorization.

For freegans, this construction of waste as impure or valueless is both a constraint
and a site of resistance (Douglas, 1984). By reclaiming discarded food, they not only
challenge the idea that waste is inherently useless but also critique the capitalist logic that
produces such excess. In this sense, dumpster diving is not merely an act of survival or
frugality- it is a political statement that confronts the systems of overproduction and
disposability that define modern consumer culture.

Lauren Corman (2011) extends Douglas’s insights by linking societal disdain for
freeganism to broader cultural anxieties about order and contamination. She draws a
compelling parallel between freegans and urban raccoons, both of whom disrupt the
carefully maintained boundaries of waste disposal. Raccoons, vilified as 'trash animals,’
expose the contradictions in urban waste management by treating garbage as a resource
rather than refuse. Similarly, freegans, who voluntarily embrace discarded food, unsettle
dominant consumption norms by revealing the arbitrariness of what is deemed 'edible’
versus 'inedible’ (Corman, 2011).

This disruption provokes a visceral reaction. As Douglas suggests, pollution is not
simply about dirt but about what is out of place. By retrieving and consuming food from
dumpsters, freegans force society to confront its own contradictions: the co-existence of food
waste and food insecurity, the moralizing of consumption choices, and the illusion of
sustainability within capitalist structures. Corman’s analysis suggests that the hostility
toward freegans—often ridiculed or dismissed as 'bums' or 'vermin'—mirrors the vitriol
directed at urban raccoons. Both are seen as transgressors who blur the line between the
acceptable and the unacceptable, between nature and culture, between order and chaos
(Corman, 2011).

Yet, rather than symbols of disorder, freegans can be understood as agents of
reclamation. Their practices highlight the fluidity of value, demonstrating that what is cast
aside is not necessarily without worth. In this way, freeganism serves as a radical critique of
consumer waste, challenging the prevailing notion that discarded goods lose their utility the

moment they are deemed ‘trash.’
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Douglas’s and Corman’s analyses together illuminate a crucial paradox: our cultural
aversion to waste is less about hygiene and more about maintaining social and economic
hierarchies. In rejecting these hierarchies, freegans not only repurpose discarded food but
also disrupt entrenched power structures—offering a powerful, if unsettling, vision of a

world where consumption is driven not by profit, but by need and sustainability.

Racial Dynamics in Freeganism: Privilege, Stigma, and the Politics of

Waste

Freeganism presents itself as an anti-capitalist and inclusive movement, yet, like many
alternative subcultures, it is not immune to the racial and class dynamics that shape broader
societal structures. Scholars such as Bénédicte Boisseron (2021) highlight how race and
privilege influence both the perception and execution of freegan practices. When
predominantly white, middle-class freegans engage in acts like dumpster diving or squatting,
they are often praised as radical or ethical. However, when members of marginalized
communities undertake the same activities- often out of necessity rather than ideology- they
face increased stigma, discrimination, and even legal consequences. Some of the freegans I
dumpster dove with shared their negative experience with me, saying that just because they
are people of color, sometimes they face confrontation during trash picking. On one occasion
they were told, “Go back to your country!”

Historically, resourcefulness and scavenging have been vital survival strategies for
economically disadvantaged and racialized groups. However, the way these practices are
framed within society reveals systemic inequities. A white freegan reclaiming discarded food
may be lauded for environmental consciousness, while a person of color doing the same
might be met with suspicion or criminalization (Boisseron, 2021). As Lauren Corman (2011)
discusses, freegans, like urban raccoons, disrupt the established order of waste disposal,
revealing the contradictions of a system that simultaneously produces excess and punishes
those who attempt to make use of it. Raccoons, often vilified as ‘trash animals,” expose the
failures of urban waste management in the same way that freegans highlight the
wastefulness of capitalism. However, freegans benefit from social privileges that allow them

to reframe their actions as political rather than desperate (Corman, 2011).
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While freeganism promotes values of solidarity and mutual aid, its predominantly
white demographic has been criticized for its lack of inclusivity. The movement’s focus on
voluntary simplicity and non-monetary exchanges does not always account for the lived
experiences of marginalized communities, for whom economic precarity is not a choice but
a daily reality. Furthermore, as Corman (2011) points out, racialized notions of order and
cleanliness play a role in how freeganism is perceived. Predominantly white spaces are
associated with hygiene and control, while areas occupied by communities of color are more
likely to be stigmatized as disorderly. Freeganism has the potential to challenge these
constructed hierarchies by reframing waste and resource reclamation as acts of political
resistance rather than acts of desperation. However, this potential can only be fully realized
if the movement actively includes and uplifts diverse perspectives, ensuring that its critique

of capitalism also addresses racial and economic injustice.

A Critical Perspective: Contradictions and Challenges

While freeganism offers a compelling critique of consumerism and waste, it is not without
contradictions. One of the movement’s biggest paradoxes is that it relies on the excesses of
capitalism to sustain itself. Without a steady stream of discarded goods, freegan practices
like dumpster diving and food redistribution would become far less viable. This raises
difficult questions: Can freeganism truly be a sustainable alternative, or is it merely a form
of resistance that exists because capitalism continues to overproduce and discard resources?
On the other hand, freegans often state that it is still better to do something than nothing.
They might have a small impact but with their advocacy, they might reach people and spread
the freegan philosophy that eventually leads to some changes.

Accessibility is another challenge. Although the movement prides itself on being open
to all, freegan practices are not always practical or safe for everyone. Dumpster diving
requires physical mobility, and those living in rural areas or food deserts may not have the
same access to discarded resources as those in urban centers. Additionally, legal risks
associated with squatting or scavenging disproportionately impact individuals who are

already vulnerable, particularly people of color and those experiencing homelessness. These
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barriers highlight the need for the movement to evolve in ways that are more inclusive and
adaptable to diverse needs.

Despite these limitations, freeganism remains a powerful framework for rethinking
waste, value, and sustainability. By reclaiming discarded resources and fostering community
resilience, freegans challenge dominant consumer narratives and invite broader discussions
about how we distribute and define worth. The movement may not have all the answers, but
it forces us to ask urgent questions about the systems we live in- and the alternatives we

might build in their place.

Conclusion

Freeganism is more than just an act of resistance against consumerism, it is a vision for a
different way of living. Through its philosophy, practices, and organizational structures, the
movement highlights the environmental and social costs of waste while advocating for a
more just and sustainable future. By drawing from critical theories of capitalism, race, and
environmental justice, freeganism challenges us to reconsider our relationship with
consumption, value, and each other. However, as both Boisseron (2021) and Corman (2011)
illustrate, freeganism must critically examine its own positionality within systems of
privilege and oppression. If it seeks to be a truly transformative movement, it must amplify
the voices of those who have long relied on resourcefulness for survival- those whose
struggles against waste, inequality, and criminalization predate freeganism as an ideological
movement. Only by embracing these perspectives can freeganism fulfill its potential as not

only an environmental but also a deeply intersectional and just practice.
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Kaldi Anna

A racionalitas szerepe egy magyarorszagi buddhista

kozosségben

Dolgozatomban egy folyamatban 1év6 kutatasom egyik aspektusardl irok: a terepmunkam
soran a racionalis és irraciondlis viszonyardl hallottakat és latottakat probadlom meg egy
értelmezési keretbe helyezni. Nem célom messzemend kovetkeztetéseket levonni a
témaban, mert még tart a kutatas, tehat bdviilni fognak az ismereteim a témardl, igy nem
volna érdemes mar most rendszerbe foglalva gondolkodnom az eddig tapasztaltakrdl.
Valamint egyel6re abban sem vagyok biztos, hogy valaha érdemes lesz rendszert alkotnom
a raciondlisrodl és irracionalisrdl alkotott képzetekrdl, mert még nem tudom mely masik
altémakkal fog szervesen osszekapcsolddni a kutatdsomban. Azt viszont mindenképp
fontosnak tartom, hogy rendezzem a témahoz kapcsol6do6 eddigi ismereteimet.

Terepmunkamat 2024 februarjaban kezdtem meg Aldozé Borbalaval nepali és
magyarorszagi szintereken. A Kkutatds els6 szakaszaban a tibeti buddhizmus egyik
irdnyzatanak lokalis megvaldsulasait Buddha-szobrok életutjdn keresztiill vizsgaltuk,
mikozben csoportkozi viszonyok halézatat térképeztiik fel - Nepdlban késziilt Buddha-
szobrok targyéletatjat kovettiilk, ahogy egy magyar buddhista elhozta O&ket egy
magyarorszagi buddhista egyhdzba. A kutatas jelenlegi, masodik szakaszaban, a fokuszt a
buddhizmus globalizaci6éjara és arra az alland6 kapcsolattartassal miikodd korforgasra
helyezziik, amely a Buddha-szobrok mozgasaval létrejové interakciokbol adédé
kolcsonhatdsok rendszerét foglalja magaban. F6 kérdésiink az, hogy a szobrok mozgasa az
egyes allomasain milyen kélcsonhatdsokat eredményez és mi torténik két dllomas kozott a
szobor mar meglévd jelentésrétegeivel és a koriilotte szervez6do tarsadalmi kapcsolatokkal.
Mindezen beliil egy 6nallé kutatasba is kezdtem, amelyben a Buddha-szobrok mint az
ajandékozas targyait vizsgalom. Ezen kutatasi kontextus magyar szinterén, a buddhista
kozosség korében talalkoztam a racionalis-irracionalis kérdésével.

A racionalis-irracionalis szembeallitasanak igénye tulajdonképpen a kozosség egyik

alapkove, igy el6szor az egyhaz kialakulasat ismertetem. Az egyhazat egy europai hazaspar
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alapitotta az 1970-es évek elején. Az 1960-as évek végén a hazaspar Nepalba utazott, ahol
nemhogy megismerkedtek a buddhizmussal, hanem nagykoveteinek lettek kinevezve tibeti
lamak altal. Nepalbo6l visszatérve - tibeti tanitoik meghatalmazasaval, buddhista
kozpontokat kezdtek alapitani Eurépa-szerte, amelyekben a Nepdalban szerzett tudasukat
adtak at. A szervezetiik hamar egyhazza fejlédott, melynek Németorszagban alakult ki a
kozéppontja. Az egyhaz mara tobb, mint 700 kézpontot szamol vilagszerte, Magyarorszagra
pedig az 1990-es években érkezett el, magyar nyelvteriileten 6sszesen huszonhét kézpont
van, melyeket a budapesti fog 6ssze.

Bar az egyhaz rendszeresen szervez keleti lamak altal nyujtott tanitadsokat, az
egyhazalapité par férfi tagja, a kozosség legf6bb lamaja adta a legtobb tanitast az egyhaz
életében, igy mindig is az 6 tanitasait tartottdk az egyhaz tagjai a buddhizmus alapjanak, 6t
akar az egyhaz karizmatikus vezet6jének is tekinthetjiik. Terepmunkank soran tobb
egyhaztag is megfogalmazta, hogy mi a ldma misszidja a buddhizmus terjesztésével:
lényegében a buddhizmus, a dharma a ,nyugati ember”! szamara érthetd, a ,nyugati
életmddba” illeszked6 formajat szeretett volna megalkotni - és az egyhaz tagjai szerint
sikertlt is neki. Ez a ,nyugati buddhizmus” egyszerre ,a lama buddhizmusa” is, ugyanis az
egyhdz, interjdalanyaink véleménye alapjan egyre kevésbé megengedd az olyan buddhista
gyakorlatok, képzetek befogadasaval vagy megtlirésével, amelyeket nem egyenesen és
egyértelmlien a ldma tanitott. Mivel az utobbi években a lama gyengélkedik, nem tud
tanitdsokat adni, amely hidanyt tanitéknak kijelolt koz6sségi tagok hivatottak pétolni, a lama
konyveibdl valé tanitassal. Ez azonban a helyzet megoldasa helyett krizist okozott a gyémant
utasok életében: elmondasuk szerint a tobbi ,nyugati” tanité6 nem elég megvalésitott, hogy
tanito-potlékként miikddhessenek, a ,keleti” taniték pedig azért nem tudjak kielégiteni a
hidnyt, mert médszereik tulsagosan kiilonb6znek a 1dma altal alkalmazottaktol.

Ebben a mesterhidny-krizishelyzetben két f6 iranyba kezdtek el haladni a kdzosség
tagjai: egyik csoportjuk utat talalt a ,Kelet” atveszt6jében a buddhizmusa megéléséhez, 6k
nagyreszt ki is valtak az egyhazbol; a tagok masik csoportjaban pedig feler6sodott a lamahoz

valé ragaszkodas - e masodik csoport korének racionalis-irracionalis felfogasaba

! A nyugati jelz6t az kutatasi résztvevéimtél idézem.
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nyerhettem betekintést és innentdl kezdve rajuk hivatkozom, amikor az egyhaz tagjairdl
irok.

Mivel a krizishelyzet aktiv, jelenleg benne élnek a terep szerepldi, rengetegszer mertil
fel beszélgetési témaként koztiik.?2 Tobb eltéré véleményt hallottam megfogalmazddni a
krizisrél, egy dolog azonban szinte minden megszolalo esetében megjelent: a lama
tagadhatatlan eredménye, hogy a ,nyugati életmédba” illesztette a buddhizmust és olyan
vallasgyakorlasi médszert alkotott, amely az egyetlen eredményre vezetd lehetdség ,,nyugati
emberként” a buddhizmus gyakorlasara.

Mibdl all a 1dama altal alkotott vallasgyakorlasi médszer? Abbol, hogy , megtisztitotta a
buddhizmust a felesleges, hagyomdnyos szokdsoktdl”. Ez az idézet egy kutatasi résztvevtol
hangzott el, de a tartalmat tobben is megfogalmaztdk mas formaban. A ,megtisztitott”
buddhista gyakorlat megalkotdsdhoz a lama egy létez6 buddhista gyakorlatot vett alapul,
amelybdl eltavolitotta a kulturdlis kiillonbségekbdl ad6dé magyarazatot igényl6é elemeket,
hogy a végs6 gyakorlat csak olyan elemekbdl alljon, amelyekhez a lama véleménye szerint a
nyugati emberek jelentést tudnak tarsitani. Emellett a dharma kiilonb6z6 tanaibél is azokat
valogatta ki a lama, amelyek mar eleve kozel alltak a nyugati megértésrdl alkotott képéhez
és ezeket is megszerkesztette. Szerkesztdi, alkot6i munkajat jovahagyta egy nagy tiszteletli
tibeti lama (még az 1970-es években) - azoéta is ez az egyik tényezd, amely hitelességet
kolcsonoz tevékenységének interjualanyaim szerint, a masik pedig a lama nyugati mivolta,
melyet késébb fejtek ki. Tehat, a ,Kelet” dontéshozdi szerepe a legels6 1épésig terjed az
egyhazban, a hitelesités vagy engedély megadasa utan a kontroll a 1dma kezébe keriil. Az is
ezt tamasztja ala, hogy el6fordult mar, hogy amikor ,keleti” mesterek elfogadjak az egyhaz
meghivasat és tobbnapos események keretében tartanak el6adasokat, meditacidkat, akkor a
lama vagy az egyhaz vezet6sége donti el, hogy a vendégmesterek mit tanitsanak, valamint
ahhoz is kifejezik utmutatasukat, hogy ezt hogyan tegyék. A ,Kelet” kontrollfosztasanak okat

azzal indokoljadk kutatasi résztvevdim, hogy ,a keletiek egyszerien nem tudjak, hogy mi

2 Ez a dolgozat tdl rovid ahhoz, hogy kitérjek a sajat szerepemre a terepen, de annyit meg szeretnék emliteni,
hogy csaladi kotédésen keresztiil ismerem az egyhazat. Sosem voltam a kozdsség rendes tagja, nem
gyakoroltam az egyhaz buddhizmusat, de nagyon sok tag gyerekkorom dta ismer, ami miatt teljesen
természetes, hogy részt vehetek barmikor, barmilyen beszélgetésben. A kutatdi szerepem és ismerdsi pozicidom
kozotti kapcsolatot szintén nem tudom jelenleg részletezni - ez is egy oka a sz6veg anonimizalasanak.
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nyugatiak hogyan miikédiink, nem tudjak hogyan vagyunk képesek dolgozni a tudatunkkal3,
alama pedig mindezt tudja, mert tapasztalja, ezért az 6 szerkesztdi munkajanak eredményét
ésszert kovetni”.

Az el6z6 mondat dolttel szedett szavai a gondolatmenet kovetkezd lépésének
el6futarai: ezen a ponton a gyijtott adatok egymas mellé helyezése elkezdi kérvonalazni a
,Kelet-Nyugat” dialektikajat, ami a k6zosség esetében alapjaiban a klasszikus, Edward Said
altal megfogalmazott modellt idézi meg, miszerint a ,Kelethez” a vildgot leir6 binaris
oppoziciok negativ, a ,Nyugathoz” pozitiv pélusa kapcsolédik (Said 2003). A kozosség
valosaga arnyaltabb és kevésbé kisarkitott Said modelljénél, de hasonldsagot is mutat vele
alapstrukturajaban.

A kozosség tagjai elmondasuk szerint nem vallasosak, hanem egyfajta buddhista
életmddot kovetnek, amibdl rdadasul a ,felesleges, babonas elemek” ki lettek sziirve és
ezekbdl adéddan semmi irracionalist nem talalnak életviteliikben. A ,babonas elemekrél”,
amikor szdba jottek, szinte mindig az dertlt ki, hogy valéjaban ismeretlen elemek a k6zosség
szamara, vagy a kulturdlis kiilonbségek miatt vagy mert szandékosan titkosak - a
buddhizmusban gyakran taladlkozhatunk titkos tudasokkal, amelyek megismeréséhez el6bb
teljesiteni kell bizonyos gyakorlatokat. Tehat, ami titkos, ezaltal ismeretlen, az konnyen
beilleszthet6 a superstitio kategéridjaba, ami pedig érthetd és ismert, az a religioso. A
religioso-superstitio ellentétpar tartalma anal6giaja a racionalis-irracionalis, tdgabban a
,Nyugat-Kelet” kapcsolatainak, mivel a religioso az igazolt és kovetendd vallasos elemeket, a
superstitio a hamis, nem kovetend6ket foglalja magaban (vo. Voigt 2006: 65). A superstitio-
tol, amit a ,keleti” buddhistdk a buddhizmusukban hagynak, egyik kutatasi résztvevém
szerint tul lasstak a Kklasszikus buddhista gyakorlatok, ,nekiink, nyugatiaknak, sokkal
gyorsabban dolgozik a tudatunk”. Es mivel - mint emlitettem - a lama tapasztalja a
nyugatisagot, ezért hitelesen tud nyugati buddhizmust tanitani, ami nem lesz ezaltal se
babonas, se lassu.

Onnantol, hogy a lama tapasztalasa a hitelességének egyik forrasa, belépiink Clifford
Geertz jozan észnek nevezett territoriumaba (Geertz 1983), amire kutatasi résztvevdim ugy

szoktak hivatkozni mint jézan paraszti ész. Geertz szerint a jozan ész tanai kozvetlen

3 A tudattal dolgozas” a kozosség szerint egyenlé a buddhizmus gyakorlasaval.
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tapasztalasbdl erednek, nem pedig tapasztalasokra adott reflexiokbol. Tovabba, , A vallds
sajat dllaspontjat a kinyilatkoztatdsra alapozza, a tudomdny a mddszerre, az ideoldgia a
mordlis szenvedélyre; a jozan ész esetében azonban nincs is vita: hisz ez maga az élet,
diohéjban. A vildg a hivatkozdsi alap.” (Geertz 2001: 249)*- vagyis a lama oldalan all a
kozvetlen tapasztalas, amibdl a jézan ész ered, ami pedig tulajdonképpen az egész vilagot
magaban foglalja és igy visszatériink oda is, hogy a k6z0ség tagjai nem tartjdk magukat
vallasosnak, hanem egy bizonyos életvitel él6iként gondolnak magukra. Ha pedig 6k nem egy
vallas, hanem a vilag alapvetd torvénye szerint élik életiiket, vagyis észszeri médon
gondolkodnak, akkor a ,keleti” buddhizmus maris a magikus gondolkodas halmazaba esik.
Pécs Eva a mégia fogalmanak rétegeit ismertetve tigy fogalmaz, hogy a magiat gyakran ,[...]
a primitiv kultirdk tartozékaként tételezik fel: eszerint a természeti népek animisztikus-
mdgikus vildgképe, mint zdrt, koherens rendszer szemben dll a »civilizdlttal«.” (P6cs 1990:
310), amely nézetben annyiban a kézosség tagjai is osztoznak, hogy bar nem tartjak a
Jkeletieket” primitivnek, a ,Nyugatot” civilizaltabbnak vélik, mert a civilizaltsag egyik
mérdéfokanak a hatékonysagot latjak, melyet a hagyomdnyos, lasst buddhizmussal nehezebb
elérni. Ezt j6l tiikrozi, hogy amikor Nepdalban érdekl6dtem a buddhizmus céljardl, a valaszok
lényege mindig a ,minden 1énynek minden jot” elve volt, vagyis, hogy minél tobb érz6 1ény
szabadulhasson meg szenvedéseitdl. Amikor ugyanezt magyarokto6l kérdeztem, a valasz az
is volt, az el6z6t kiegészitve, hogy ,minden buddhista célja megvilagosodni”. Az egyik
valaszad6tol megkérdeztem, hogy miért nem csak a ,minden lénynek minden jét” a cél,
melyre azt felelte, hogy azon csak azutan lehetséges dolgozni, ha mar meg vagyunk
vildgosodva, vagyis nem hatékony, ha azzal akarunk kezdeni. Vagyis, ebben az
értelmezésben a hagyomany és a progresszivitas all ellentétbe, amely ismét analog a
racionadlis-irraciondlissal, a ,Nyugat-Kelettel”.

Mi a helyzet azonban a k6zosség buddhizmusanak azon elemeivel, amelyek mégiscsak
megcafolni latszanak a jézan észt? Van ugyanis tobb ilyen elem is, melyekrdl egy
interjualanyom elmondasa alapjan az dertlt ki, hogy id6r6l-idére megkérték a lamat arra,

hogy bizonyitson be egy-egy ,csodat”, hiszen semmit nem kell elhinni bizonyiték nélkiil, az

4 Eredeti idézet: A jozan ész tanai ,[..] are immediate deliverances of experience, not deliberated reflections upon
it. Religion rests its case on revelation, science on method, ideology on moral passion; but common sense rests its
on the assertion that it is not a case at all, just life in a nutshell. The world is its authority.” (Geertz 1983: 75.)
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irraciondlis lenne. Miutan a lama bebizonyitotta egy csoda igazat, utana évekig nem volt
szliikség ujabb bizonyitékra mas csodas elemek esetében, valamint a bizonyitas utan a
korabban csodasnak vélt dolog irracionalitasa felold6dott, a dolog természetes része lett a
raciondlis valdsagnak. Az altalam megismert csodas elemek mindegyike a ,keleti”
buddhizmusbdél szarmazik és olyanok, amelyek til szerves részei kiilonb6z6 gyakorlatoknak,
ezért a ldma nem szlrhette ki 6ket - ezért ,nyugati moédon” legitimalta Oket, vagyis
racionalisnak vélt magyarazatot vagy bizonyitékot tarsitott hozzajuk. Vagyis azaltal, hogy a
csodak racionalis tényekké transzformal6dnak elvesztik magikus jellegiiket és beépiilnek a
racionalis vilagrendbe; innentdl kezdve semmi kiilénds nincs benntik (vé. Henry 1989).

Az egész torténetnek, a kozosség raciondlis-irracionalishoz valé viszonyanak egy
alapvetd tulajdonsaga az eddig megallapitottak fényében valik beilleszthet6vé e kapcsolatba:
kutatasi résztvevdim szerint a k6zosség tagjainak jelentds része azért fordult a buddhizmus
felé, mert kiabrandultak a nyugati, racionalitas uralta vilagbdél, mert az tdl korlatolt ahhoz,
hogy beleférjen az igazsdg. Ezzel latszolag egy ellentmondashoz ériink, hiszen most
mutattam meg, hogy a csoda, a magia csak akkor fér bele a k6zosség buddhizmusaba, ha
racionalis ténnyé tudja alakitani. Ha viszont a racionadlis ,,nyugatb6l” valé kiabrandulast nem
a magia iranti igénnyel tessziik egyenlévé - ahogy azt egyébként megkovetelné a ,Nyugat-
Kelet”, racionalitas-irracionalitas dichotémiaja -, akkor az ellentmondas feloldo6dik és azt
lathatjuk, hogy a raciondlis vildg bévitése irdnti igény forditotta a tagok figyelmét a
buddhizmus irdnyaba. Es pontosan ez az, ami miatt a racionalitas-irracionalitas parjahoz
valo viszony keretében értelmezem a terep szerepldinek megnyilvanulasait a ,Nyugat-Kelet”
vagy a jozan ész-magia viszonya helyett - a kdz0sség azzal htiz hatart sajat buddhizmusa és
a ,Kelet” buddhizmusa k6zé, azaltal lesz egy 6nnon jogan legitim buddhizmus, hogy uralja a
racionalitas szférajat.

Dolgozatomban egy gondolatkisérletet szerettem volna végigvezetni, amelyet tovabbi
tereptapasztalatok és elemzések ténnyé szilardithatnak, elvethetnek vagy atalakithatnak.
Ezzel az irassal kozelebb keriiltem a terepmunka soran felting, egymassal szoros viszonyt
mutatd tényezdk kozotti kapcsolat megértéséhez anélkiil, hogy végleg dontéttem volna
jelentésiikrdl, de ugy, hogy a tovabbiakban szerzett adatokat mar legyen hova tarsitanom a

kutatas 6riasi adathalmazan beliil.

25



Irodalom

Geertz, Clifford (1983): Common Sense as a Cultural System. In u.6.: Local
Knowledge:Further essays in Interpretive Anthropology. Basic Books, New York,
73-93.

Geertz, Clifford (2001): A j6zan ész mint kulturalis rendszer. In u.6.: Az értelmezés
hatalma. Osiris Kiad6, Budapest, 246-270.

Henry, John (1989): Magic and science in the sixteenth and seventeenth centuries. In

Olby, R. C. - Cantor, G. N. - Christie, ]. R. R. - Hodge, M. ]. S. (szerk.): Companion to

the History of Modern Science. Routledge, London - New York, 583-596.

Pécs Eva (1990): Magiarél mindenkinek - Mindenki a mégiarél?. BUKSZ 2(3). 310-
317.

Said, Edward (2003): Orientalism. Penguin Classics, London.

Voigt Vilmos (2006): A vallas megnyilvanulasai. Bevezetés a vallastudomanyba.

Timp Kiadd, Budapest.

26


https://philpapers.org/rec/OLBCTT
https://philpapers.org/rec/OLBCTT

Sipos Gyorgy
A rejtélyes jovo | Az utopia és disztopia értelmezése

Absztrakt

Tanulmanyom célja az utépia és disztépia fogalmanak részletes elemzése. A szoveg két
regényen alapul: George Orwell 1984 és Aldous Huxley Szép uj vildg cimii konyve alapjan.
[rasom feltételezése az, hogy a spekulativ fikcidok részletes elemzése segithet az emberiség
vagyaink és félelmeinek megértésében. Els6ként a fogalmakat, a hozzajuk tartoz6 egyéb
kifejezéseket és elképzeléseket veszem goércsé ald. Ezekutdn a regények elemzésével
folytatom, az ezekbdl kinyert informaciékat pedig a zaréfejezetben 6sszegzem. A torténetek
elemzésének soran felgy(ilt informaciokbdl egy fogalmi eszkodztarat készitettem, hogy

konnyebben értelmezhetd legyen az utépisztikus és disztopikus irodalom mibenléte.

Fogalmi attekintés
Az irodalomban leginkdbb tudomanyos-fantasztikus irdsokra jellemz6 az utépidk és
disztépidk jelenléte. A két fogalom egyértelmiinek tlinhet, de valdjaban sokkal nehezebben
értelmezhet6ek, mint azt gondolnank. Mindkét szénak hosszas torténete van és rengeteg
valtozason mentek keresztiil az idék folyaman. Fontos kiemelni, hogy tobb fajta
értelmezésiik is lehet. Az utdpia példaul politikai értelemben egészen mast jelent, mint
mondjuk az irodalomban. A f6 probléma, hogy sokszor nem valasztjak el a kiilonb6z6
jelentéseket egymastol és emiatt nem egyértelm(, hogy milyen értelemben beszélnek a
jovoérsl. Eppen ezért mar az elején kijelentem, hogy elsésorban a fogalmak irodalmi
jelentéséhez készitek eszkoztarat. A dolgozat célja pedig az, hogy feltarja egyes miivek mitdl
is lehetnek utépisztikusak vagy disztépikusak.

Erdemes az utépiaval kezdeni, amely az irodalomban is nagyobb torténettel
rendelkezik, mint a disztopia. Az utépisztikus irodalom valdjaban idészamitasunk el6ttrol
indul Platén Allam c. miivével, viszont mar itt problémaba iitkoziink. Forrai Réka A platéni

dllamkoncepcid helye az utépikus gondolkodds fejlodésében (2000) c. tanulmanyaban is kitért
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erre a disszonanciara. Ugyanis Platén Allama nem szamit igazi utépianak. Az errél valé vitat
mar azért is felesleges lenne kinyitni, mert sem ellene, sem mellette nincsenek valds érvek.
Platon miive ugyanis hatarvonalon mozog és ezért rendkiviil nehezen besorolhaté. Forrai
részletesebben is ir errél a problémardl és végiil arra a kovetkeztetésre jut, hogy az Allam
tekinthetd utopianak is, meg nem is. A dontés valojaban az egyénnél dél el, hogy miként
szeretné a miivet értelmezni. Azonban mivel van egy hosszas kihagyas a torténelemben -
kozel kétezer év - az Allam megirasa és a kovetkezd tényleges utdpia kozott, igy Platon
munkajanak az utopidk listajarél valé kihagyasa mellett dontok. Leginkabb megoszto
helyzete az, amely megnehezitené az utdpiak értelmezését ugyanis, ha Platdbn munkaja
utopianak szamitana, akkor szamtalan mas filoz6fus munkajat is ide kéne szamitani. Ezaltal
tulsagosan bonyolulttd tenné Platon az utépidk értelmezését. Platon esetében még az
irodalmi és politikai értelmezés nem valt el, emiatt pedig nehéz lenne kategorizalni. Ezért az
els6 irodalmi utépiat Morus Tamasnak tudhatjuk be, aki 1516-ban megirta Utopia c. m{ivét.

Ezzel el is érkeztiink az utopiak els6 értelmezési pontjdhoz, ahol el kell valasztanunk
jovordl valé feltételezéseket a tényleges utdpidktél. Nem minden filozéfiai irdnyzat
tekintheté utépidnak. A valasz vonal a kettd kozott nehezen megfoghat6, mivel mind az
utoépia, mind az egyes filozo6fiai iskolak altaldban egyfajta idedlis allapot megtaldlasra
torekednek. Azonban a filozoéfiai iskoldk konkrét terveket tarnak elénk annak érdekében,
hogy az idedlis helyzetet el lehessen érni. Ekozben az utdpisztikus irdsok nem igazan
torédnek a hozzajuk vezet6 tuttal, inkdbb altaldnositdsokba bocsatkoznak és a cél keriil
fokuszba, nem pedig az uUt. Az altalanositast ugy kell érteni, hogy az utdpisztikus iras
feltételezésekre alapszik. Mondjuk a vilagbéke megléte alapfeltevés egy ilyen miinél, amely
utdna alapot biztosit a tokéletes tarsadalom megalkotasara. Vagyis a filozofiai irdnyzatok
inkdbb az alapokat vizsgaljak kevésbé torédve a végcéllal, amig az utdpisztikus irasok az
alapokkal nem foglalkoznak és szinte csak a végcélra fékuszalnak. Ez latszik Morus Tamas
miivében is.

Morus Utopia c. mlivében egybdl a 1ényegre tér és végig az ¢ altal tokéletesnek tartott
tarsadalmat boncolgatja. Nem kertil szoba az ehhez az allapothoz vezet6 ut. Egy kis részben
kitér Seholsincs sziget keletkezésére, de az erre vonatkoz6 konkrét két mondat a mi elején
inkabb legendanak tekinthetd, mintsem az idevezetd ut leirasanak. Tehat Morus feltételezi

azt az alapot, amelyre a tokéletesen miikodé tarsadalom felépithetd. Morus egyébként nem
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csak az els6 utopiat alkotta meg, de a sz0 jelentését is jelentésen megvaltoztatta. Az utdpia
(eutopia) sz6 jelentése 6nmagaban annyit tesz, hogy ,jo hely”. Morus szo6jatéka az ou és
toposz szavakbdl tevédik Ossze, amelybdl az els§ ,nem”-et jelent, a masodik pedig
,fold/hely”-et. Az igy keletkezett sz60sszetétel pedig nagyon hasonlit az eredeti utépia szdéra.
Ennek értelmében pedig az utdpia két jelentéssel bir. Egyfeldl azt jelenti, hogy jé hely,
masfeldl viszont azt is jelenti, hogy sehol-hely. Innentdl kezdve a sz6 etimol6giaja nem sokat
valtozott, viszont ez egy fontos valtoztatas volt. Ugyanis eddig az utépia a jo hely keresésérdl
sz0lt, viszont innentdl kezdve valami nem 1étez6rdl is beszéliink. Innentdl kezdve az utépiak
és majd késébb a disztopidk is olyan helyek, amelyek val6jdban nem létezhetnek. A
disztépidk esetére még visszatériink a késébbiekben, ugyanis megoszté kérdés, hogy
val6sult-e mar meg disztépia vagy sem.

Az utépisztikus irodalom legnagyobb problémadja, hogy nem igazan sziil érdekes
torténeteket. Elvégre az utdpia elsédlegesen az idedlis allapotrdl szdl, ahol elméletben
minden tokéletes. Az utépidk idedlis viszonyair6l majd még lesz sz6 a késébbiekben, itt
viszont a tokéletességbdl fakado6 problémara szeretnék fokuszalni. Az utépisztikus irodalom
val6jaban rettent6 unalmas tud lenni. Nincs is sok mil amelyik utépiat valaszt
alaphelyzetének, hiszen a tokéletességben nem igazan van valtozas, amely altalaban az
izgalmas torténetek mozgatérugéja. Ha most csak az élvezeti faktorra helyezziik a hangsulyt,
akkor latjuk, hogy nem sok izgalmas torténetet tud sziilni egy olyan hely, ahol minden
tokéletes. Ebbdl kifolyolag nincs is sok torténet, amelyik utépidban jatszédik. Talan a
legismertebb példa a Star Trek vilaga lehet, ahol az emberek utépiaban élnek, viszont a
torténet nem unalmas hiszen a torténeten beliili konféderacié rengeteg problémaval
szembesiil a sajat teriiletén kiviil. Tulajdonképpen egy utdépidban jatsz6dd torténethez
meglehetésen nehéz cselekményt rendelni. Nem lehetetlen, de a nehézsége miatt sokkal
kevesebb ilyen mii sziiletett a torténelem soran. Az utépia, mint olyan vagy leirasként jelenik
meg, amely nem mondhat6 igazan szérakoztatdnak, de anndl érdekesebb tud lenni. Ilyen
példaul Morus Tamas miive, amely torténettel nem igazan rendelkezik, sokkal inkabb csak
az altala elképzelt tokéletes tarsadalom leirasa. A masik opcié mikor az utdpidk egy
disztopikus tarsadalommal kontrasztba keriilve jelennek meg. Altalanos jellemz&je szokott
lenni rengeteg modern disztopikus regénynek, hogy megosztott vilagban jatszédnak. Van a

disztopikus alvilag, amely magaba foglalja a tarsadalom jelentds részét és van az
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utopisztikus, mar-mar tulvilaginak hat6é hely, ahol a tarsadalom nagyon Kkis része
tartozkodik. Ebben az esetben viszont nem az utdpia keriil elsédlegesen fokuszba, hanem a
két tarsdalom kozti konfliktus.

Az utdpianak van egy sikeresebb és talan érdekesebbnek mondhaté ellenparja: a
disztépia. Erdekesebb abbél a szempontbdl, hogy a vildg ebben az esetben nem tokéletes,
ezért van megoldani valé probléma. Az utdpiaval ellentétben a disztépia - nevezhetd
antiutépidnak is - nem a tokéletes vilagra épit, hanem éppen ellenkezéleg valami borzalmas,
elkeseritd jovore. A szornytliséges jovo képe elég sokféle lehet. Példaul pusztithat jarvany,
misztikus Uton elszabadulhat a pokol, de akar vildgméret(i katasztréofa is sujthatja foldet.
Ezek mind elég szornyliséges jovot eredményeznének, de nem feltétlenil szamitanak
elébb felsoroltak koziil, de nem az esemény maga kertl a toérténet kozéppontjadba. Az
apokaliptikus, illetve posztapokaliptikus helyzet rengetegszer felt(inik, leginkabb a modern
disztépidkban, mint kivalté ok. Azonban attél, hogy valami apokaliptikus vagy
posztapokaliptikus még nem lesz disztopia; ezt a két fogalmat kiilon kell valasztani.

Ahhoz, hogy megértsiik a disztépidkat, meg kell ismerniink a fogalom eredetét.
Esteban Krotz 2018-as tanulmanyaban a disztépidk keletkezését az els6 és masodik
vilAghdborihoz, a Nemzetek SzoOvetségének sikertelenségéhez, illetve a gazdasagi
valsagokhoz koti és természetesen az ezek utan kialakult totalitarius rendszerekhez. Az els6
disztépikus regényt Jevgenyij Ivanovics Zamjatyin nevéhez kotik a Mi c. regényével, amit
1927-ben adtak ki. Ennek ellenére voltak mar el6tte is elméletileg disztopikus regények,
mint példaul Jack London A Vaspata c. konyve 1907-bdl, vagy Mary Shelley Az utolsé ember
c.konyve 1833-bdl. Azonban ezekbdl a regényekbdl még hidnyzott valami, amely a ma ismert
disztépidkban mar megvan, ezaltal inkdbb csak proto-disztépikus konyveknek mondhatok.

Hogy ne hagyjunk megvalaszolatlan kérdéseket, illetve a disztopidk jobb
megértéséhez muszaj megemliteni, hogy miért is nem mondhaték disztopikus regényeknek
a Zamjatyin el6tti mivek. London Vaspatdja példaul j6 fele indult el ahhoz, hogy disztépia
legyen, de a torténetet a ,rossz id6k” utani jovébol mesélik. Emiatt mar az is vilagos, hogy a
rendszer, amely disztopianak mindsiilne megbukik. Ezenkiviil a vilagban ugyan sok valtozas
végbemegy az Oligarchia hatasara, de a rendszer hatalma, csak Eszak-Amerikara terjed ki.

Ugyan hosszu ideig - 300 évig - uralja az Oligarchia a kontinenst, ett6l még nem a
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disztopiakbol ismert mindenre kiterjed6 hatalom ez. Sokkal inkabb egy elnyomé rendszer,
mondhatni rabszolgatarté tarsadalom akar, de semmiképpen sem teljes és megvalosult
disztépia, inkadbb csak kezdeménye annak. Az Utolsé ember pedig inkabb egy
posztapokaliptikus, mintsem disztépikus regény. Sok regényben a disztopidk kialakulasat
megeldzi valamiféle katasztrofa, itt az elnyomd disztépikus rendszer kialakulasa elmarad.
Vagyis inkabb egyfajta posztapokaliptikus, tudomanyos-fantasztikus iras, mert rengeteg
tekintetben eltér att6l, amely ma a disztopidkra altalanosan jellemzé.

A disztopidk egyértelmlien a totalitarius rendszerekhez, illetve a 20. szazad
borzalmaihoz kotheték. Az altalanos és talan legfontosabb jellemzdje a disztépidknak a
mindent behal6z6 totalitarius rendszer. Orwell 1984 c. konyvébdl ismertté valt a Nagy
Testvér kifejezés, aki nem egy konkrét személyt jelent, sokkal inkdbb a rendszer egészét. A
Nagy Testvér folyamatos megfigyelés alatt tartja a rendszer, de akar a vilag minden lakéjat
is. A Nagy Testvér, mint a mindent athaté rendszer megtestesiilése a legfontosabb
attributuma minden régebbi disztépianak. Azért mondom, hogy régebbi disztépidnak, mert
mara mar megvaltozott a disztopia fogalmanak jelentése. Erre nemsokara visszatérek, de
fontos kiemelni, hogy kiilonbség van a modern és régi disztopiak kozott.

A disztépidk masik fontos jellemzdje, hogy nem a jelenben jatszédnak. Szinte minden
disztépia egy jovéképet vazol, amely egyfajta figyelmeztet6 meseként szolgal az olvaséknak,
hogy ha bizonyos trendeket kovetve haladunk el6re, akkor bizony ezekbe a disztépidkba
fordulhat a mindenkori vilagunk. A két legismertebb disztépikus mi George Orwell 1984 c.
konyve, amely a sztdlinista diktatira veszélyeit probalta meg kiemelni. A masik Aldous
Huxley Szép uj vildg c. konyve, amely pedig a kapitalizmus és fogyasztascentrikus vilag
elkeserit6 tendenciait mutatja be. Az, hogy ezek a regények mennyiben disztépikusak és
mennyire nem az a dolgozat masodik felének témaja lesz.

Eszerint a disztopidk elengedhetetlen része a mindent befolyasolé és elnyomo
totalitarius rendszer. Ezenkiviil a torténetek figyelmeztet6 jellege is fontos, amely miatt
szinte minden disztdpia a jovdben, vagy alternativ jelenben jatszddik. Felmertilhet a kérdés,
hogy a Harmadik Birodalom, a Szovjetunié vagy esetleg Eszak-Korea nem szamitanak-e
megvalosult disztopiaknak? A valasz nem. Ezek a rendszerek kétségkiviil a torténelem talan
legnagyobb borzalmait okoztak, de a harombdl kett6 mar a multé. Jogos a kérdés, hogy miért

ne szamitananak ezek a torténelmi példak disztopianak, hiszen totalitarius mivoltuk adott
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volt vagy még mindig adott. A valaszt pedig abban latom, amely miatt példaul a Vaspata sem
disztopia. A felsorolt rendszerek nem mindenre terjedtek vagy terjednek ki és mint tudjuk
megddltek, vagy éppen nem teljesitenek tul jol. Itt kovetkezik egy djabb fontos jellemzdje a
disztépidknak, ez pedig a kilatastalansag és megvaltoztathatatlansag. A disztépidk altalaban
oroknek hatnak, ahol a torténet végén nem feltétleniil latjuk a kiutat a szenvedésbdl. A
modern disztépidk ebben eltérnek, ugyanis a forradalom lehetésége felmeriil, ahol a
rendszer reformjara nincs lehetdsége, de a megdontésére igen. Az a rendszer, amely
megreformalhat6 és esetleg relative békésen megvaltoztathat6, mint példaul a Szovjetunié,
az nem lehet disztépia. Eszak-Korea még elérheti a disztépia allapotat, bar a mindenre
kiterjed6 hatalmuk nem igazan latszik realisnak. A Harmadik Birodalom reformképessége,
megint csak kérddjeles, hiszen a végkimenetelét nem lathattuk. Emiatt nem tekintheték a
torténelem soran megvaldsult totalitarius rendszerek disztépidnak, bar kétségteleniil ezek a
rendszerek ihlették a disztépikus irodalom miifajat. Ezenfeliill pontosan ezeknek
rendszereknek a veszélyeire probalja felhivni a figyelmet a disztopikus irodalom.

A disztopia elengedhetetleniil 6roknek és allandénak hat, igy leginkabb a
reménytelenség az, amely f6elemének szamit. Itt viszont ki kell térni a modern disztépidkra,
amelyekrdl a késébbiekben nem igazan lesz sz6. A modern disztépia szintén allandénak és
oroknek hat, de ellenben a régebbi disztépidkkal, példaul a dolgozat targyat képzo6 Orwell és
Huxley féle vilagokkal, ezek a rendszerek nem megdonthetetlenek. Mig Orwellnél a
valtozasra egyaltalan nincs lehetdség, addig a legismertebb modern disztépia Az éhezdk
viadaldnak (Collins, 2008) cselekménye a disztopikus rendszer megdontésérol szol. Ennek a
legf6bb oka a disztopia stilusanak megvaltozasa. A regények fokusza attevédott a rendszer
borzalmainak bemutatasardl az emberek sajat felel6sségének feltarasara. Egyfel6l a modern
disztopidk szinte kivétel nélkiil tinédzser vagy fiatalfeln6tt f6szereplékkel dolgoznak és az
ellenség mindig az id6sebb generacidbdl valé. Erre Jill Lepore is kitér a The New Yorker-ben
publikalt 2017-es cikkében. A modern diszt6pidk azért dolgoznak fiatal karakterekkel, mert
be akarjak mutatni, hogy a vildg micsoda hazugsagokra épiilhet. Emellett az autoritas
megkérdojelezése is rendkiviil fontos; mind a sziil6i, mind pedig a vezet6k tekintélyének
kétségbevonasa fontos ezekben a regényekben. Ezt megint csak kétfeldl lehet vizsgalni:
egyfel6l a vezetdk és feln6ttek korruptsaga, akik joforman eladjak a vilagot, ezzel sajat

gyerekeik jovéjét is. Mindezt sajat érdekeik megvaldsitasanak érdekében teszik, mikozben a
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vilag vesztét okozzak. Ennek a legfébb aldozatai a fiatalok lesznek, akiknek az id6sebb
generacié jatszik a jovGjével. Masfel6l az id6sebb generacié kompetencidjanak
megkérddjelezése. Ha Az éhezbk viadaldhoz fordulunk megint, egyértelmiivé valik, hogy a
fiatalok valtozast akarnak, amig a feln6ttek csak a hatalmi poziciok megvaltoztatasat akarjak.
Ez a dilemma Katniss Everdeen, a f6szerepld szamara a torténet legvégén valik vilagossa,
amikor Snow elndk kivégzése helyett az 0j eln6kot Alma Coin-t végzi ki. Snow és Coin is
felndttek voltak, de ugyanolyan elborult elmével rendelkeztek. Katniss rajott, hogy Coin nem
fog valtozast hozni, csak a kiilkertiletek gyermekei helyett ezentul a Kapitélium gyermekei
kiizdenének meg az aréndban. Valgjaban nem tortént volna valtozas, hidba a forradalom;
csak masok kertiltek a barsonyszékbe. A valtozast csak Ugy lehetett elérni, ha Katniss véget
vet a bosszu hadjaratnak. Tovabba bevonnam Timothy Hickson fiatal ir6 gondolatait is.
Kiemelte, hogy az ilyen tipusd modern diszt6pidkban a sajat felel6sség jatssza a legnagyobb
szerepet és ez is all a torténetek kozéppontjaban. Altaldban az ilyen tipust torténetek
ravilagitanak arra, amikor azt hiszik a szerepldk, hogy az elnyomd rendszer ellen lazadnak,
pedig val6jaban sajat maguk ellen lazadnak. Ugyanis a torténetekbdl kideriil, hogy a régi
disztépakkal szemben a modern disztépiaknak az atlagember legalabb annyira részese, mint
a vezet6k. Katniss Everdeen a forradalom élére allt és gy6zelemre vezette a l1dzad6kat, csak
azért, hogy egy ugyanolyan véresszaju diktatort helyezzen vezet6i poziciéba, mint aki ellen
kiizdott. Mikor a kivégzésen erre rajott, szembesiilt a sajat felel6sségével az 0j vilagrend
kialakitasaban és végiil a helyes dontést hozva, véget vetett az 6rokos ciklusnak. Ez a modern
disztopidk 1ényege, hogy a lazaddk, a fiatalok vagy a torténet barmely szerepldje rajon, hogy
a rendszer miikodésében legalabb akkora szerepe van mindenkinek, mint a vezet6knek. A
modern disztépia csak addig létezhet, amig a val6sadg komplexitidsa és a kollektiv
blinrészesség rejtve marad.

Most, hogy tisztaztuk a régi és modern disztépidk kozti kiilonbséget tjabb fontos
kérdés elé érkeztiink. A kovetkezd fejezetben nem a disztopidk kozti kiilonbség kertl a
kozpontba, hanem az utopiak és disztopiak kozti eltérés. Létezik ugyan utdpia, de vajon

mennyire utopisztikus? Lehet, hogy a két jovokép kozott nincs is eltérés?
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Egy szemléletvaltasnyi kiilonbség

Az utoépia és a disztopia kozti kiilonbség sokszor elmosddik és felmertil a kérdés, hogy
valdjaban mi is kiilonbozteti meg a kettét egymastdl. Az utopianak egyenlének kéne lennie a
foldi mennyorszaggal, de a gyakorlatban ez mégsem egyértelm(i. Az utépiak magukkal
hordoznak egy problémat, amely a legtobb olvaséban felmeriil. Mégpedig az embertelenség
vagy személytelenség problémaja. Molnar Tamas igy fogalmazta meg az utdpidval
kapcsolatos ellenérzését ,a teremtévé el6lépett ember, egy személytelen rendszert hoz
létre”, ahol ,a menthetetleniil kiliresedett vilaAgmindenséget csak a tudomany toltheti meg
sajat izgatott ténykedésének zajaval.” (Molnar 1990:206-207) Vagyis az utépiak lehet, hogy
tokéletesek, de mégis szornyliek, mert elembertelenednek. Nagyon nehéz olyan utépiat
talalni, ahol az ember tényleg szivesen élne, ahol a 1étezése nem valik értelmetlenné. Ilyen
utopiat csak par sci-fi volt képes felvazolni és ott is felmertilnek kérdések, példaul az
emberek motivacidival kapcsolatban, amelyek megvalaszolatlanul maradnak.

Jill Lepore ezt irja az utépiaroél és a disztopiarol: Az utépia a Paradicsom, a disztépia
pedig az elvesztett Paradicsom. Miel6tt a jovobe Kertiltek volna ezek a helyek, a multban
voltak. Az Edenkert, mint az emberiség tokéletes kiindulasi pontja. Vagyis ezek a fogalmak
igy vagy ugy, de val6jaban az elsé vallasok, a spiritualitas kezdete 6ta veliink vannak. Az Uj
Vilag felfedezése fordulatot hozott az utopidk értelmezésében, mivel a vilag kitagult.
Feltamadt a remény, hogy a vildgban még lehet egy hely, ahol a tokéletesség létezik. Ugye ez
is Morus Tamas munkaiban titkézik ki leginkabb, és ahogy mar azt az el6z6 fejezetben
emlitettiik itt valtozott meg a sz6 jelentése etimoldgiai szempontbdl is. A 1ényeg viszont az
utopidk és disztépidk szoros kapcsolataban rejlik. Lepore tovdbba ugy nyilatkozik az
utopiakrol, mint ,tervezett tarsadalmakrol”. A tervezett tarsadalmak, féként a masodik
vildghaboru utani tapasztalatok miatt heves reakciét valtottak ki azokbdl, akik az ember
javithatosagat kétségbe vontdk. Az antropoldgiai optimizmus és pesszimizmus mentén
lehetne ezt a torésvonalat felvazolni. Az optimistak hisznek az ember javithatésagaban és
ezzel a tokéletes tarsadalomban. A pesszimistak pedig ezeket az utopikus elképzeléseket
kiforgatva és az elképzelések gyengeségeire ratapintva vazoljak fel az elkeriilhetetlen
vesztét az utdpidknak. Az utépia nem feltétleniil fordul at disztépidba és a disztdpia sem

feltétleniil indul utépiaként, de nagyon kozel mozognak egymashoz. A tervezett tarsadalmak
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tapasztalatai ramutattak, hogy ezek a probalkozasok eddig mindig katasztrofalis
eredményekkel jartak. Az olyan ember szamara, aki elveti az antropoldgiai optimizmust,
annak az utopia tervezett tarsadalma mindenképpen disztépiaba fog fordulni. Erre mondja

Lepore gondolatai kétségkiviil igazak, amennyiben pesszimista alldspontot
képviseliink. Azonban az utdpidknak nem Kkell disztépidkba fordulniuk ahhoz, hogy
rettenetesnek tlinjenek. Még a legtokéletesebb felvazolt utépikus tarsadalmakban is van
valami taszité. A legtébb utdépiat konyvben vagy vasznon latva sem igazan kivankozunk
ezekre a helyekre. Egészen biztosan vannak kivételek és ebben egyetértek én is. Mivel én
sem ismerek minden eddig megsziiletett utopiat, igy nem is jelenthetném ki azt, hogy az
utépidk semmiképpen sem lehetnek kivanatosak. A célom sokkal inkabb az, hogy
ravilagitsak a legtobb ilyen elképzelés legtaszitobb tulajdonsagara.

Ahhoz, hogy ezt a tulajdonsagot jobban lassuk vissza kell menniink az irodalmi
utopidk kezdetéhez, Morus Tamashoz. Morus Utopia c. konyvében alkotott meg egy a kora
Ujkori angol viszonyokhoz mért idedlis tarsadalmat. Ugyan az irds nem felejti el megemliteni
az emberek motivaciéit és felvazolja, hogy az énmegvalodsitas lehetséges lenne ebben a
vildgban is. Mégis az egész borzaszté sterilnek, unalmasnak és allandénak hat. Mint
tarsadalom, mint kollektiv egész, Seholsincs orszag egy tokéletesen miikodé allam, akar csak
egy hangyaboly, amely az egészet szemlélve leny(ig6zd jelenség. Apré részleteiben vizsgalva
viszont, egy-egy szorgos hangya életét nézve mar nem tlinik tdl jonak. Persze a hangyak
esetében, lévén az emberhez viszonyitva elég primitiv életformanak szamitanak,
motivaciokrdl nem igazan beszélhetiink, igy nem feltétlentil a legjobb dsszehasonlitas. Az
ember ugyanis, mint individuum sokkal tobbre képes, mint egyetlen egy hangya. A hangyak
és az emberek kozott gyakorlatilag olyan szintli szakadék van, hogy amig az ember képes az
onallo talélésre, addig egyetlen hangya képtelen. Egy hangyardl nem is tudunk beszélni, mint
tuléléképes egyedrol, mivel csak a kolonia egészében tud értelmet nyerni és életben maradni
mindegyik. Fontos megérteni, hogy miért hozom fel a hangyakat, vagy egyéb hasonléan
magas szervezettségi szintekkel rendelkezd allatok példajat. Egy hangyaboly olyan, mint
Morus Seholsincs orszaga: egészében lenyligoz6 és tokéletesen miikods, de ha a benne
tevékenykedd individuumokat nézziik, az 6 életiik mar monoton és unalmas. Semmiképpen

sem beszélhetiink idealis allapotrol addig, ameddig az egyén élete nem tokéletes. Mindenki
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azeért dolgozik, hogy a tarsadalom, mint szupra-individualis entitas képes legyen létezni. Az
utopiak tobbsége ezért nem nevezhetd idealisnak. Ezért személytelenek, mert nem az
individuum érdekli, hanem a tokéletes tarsadalom, mint egész.

Az utopidk esetében altalaban az egyén egyaltalan nem Kkertil fokuszba. Csak
feltételezés, hogy egy ilyen tokéletes tarsadalomban tigyis mindenki boldog lenne; mindenki
élvezné, hogy élhet és részese lehet a kollektivanak. Ez szép gondolat, de az ember ennél
sokkal tobb és kiilon konyvet lehetne irni arrél, hogy az ember mitél is lesz ember. Mikortdl
valik valami személytelenné, vagy akar embertelenné? Kicsit visszatérve a
posztapokaliptikus irodalomhoz: egy-egy vilagvége szituacidban is tobb életet latunk, mint
rengeteg utdpiaban. Ennek az okat til hosszadalmas lenne egy ilyen rovid dolgozatban
targyalni, de egészen biztosan koze van a szenvedéshez. A boldogsag elengedhetetlen része
a szomorusag, egyik sincs a masik nélkiil. A kiizdelem vezethet csak kielégiiléshez, ha ez
nincs meg, akkor barmilyen eredmény teljesen értelmetlenné valik. Marpedig az ut6pianak
pont az a lényege, hogy az emberek végre nyugodtan élhessenek és semmiért se kelljen
kiizdenitlik. Ugyan mindannyian erre vagyunk legbeliil, de ha a sikert eréfeszités nélkiil érjiik
el, akkor az nem jelent semmit és nem is hozhat kielégiilést.

Az utépisztikus tarsadalmak olyanok, mint a gépek. Tokéletesen miikodnek és adott
cél szolgalatanak precizen eleget tesznek. Azonban ez csak ugy lehetséges, ha minden
alkatrész pontosan azt csinalja, amelyre az rendeltett. A tokéletesség fontos jellemzdje az
utopiaknak hiszen ezek a tarsadalmak az idealis allapotot festik le, viszont ebbe nem
feltétleniil fér bele az emberség és az egyéniség. Egy tarsadalom alkatrészei nem masok, mint
az emberek, és az alkatrészeknek pontosan azt kell csindlniuk, amelyre rendeltettek. Aldous
Huxley Szép uj vildga ezért is rendkiviil érdekes mi, mert nem éppen nevezhetd egy
keményvonalas disztépidnak a regényben megvaldsult allapot. Huxley vilagat mondjuk
Orwellével dsszevetve elmondhatjuk, hogy bar Huxley vilaga sem tulsagosan kecsegtetd,
barmikor el6bb valasztandnk Huxley vildgat, mint egyéb mas disztépidkat. Ennek a
dilemmanak hatterében az all, hogy valojaban Huxley nem disztopiat alkotott. Sokan annak
tartjak és ez is az altalanos nézdpont a vilagarol, de Huxley vilaga tobb ponton is ellentmond,
akar a fentebb emlitett disztdpia jellemvonasoknak. Huxley vilaga utdpia, de annak a
lelketlen és személytelen valdsagat tarja elénk, ahol a végtelen fogyasztas és hedonista

oromok jelentik a kielégiilést; ez viszont nem idealis. Szdval paradox mdédon, Huxley utopiaja
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valojaban nem is utdpia, de egy disztépiatdl is elég messze all. Jol feltarja az utopiak
jellemtelen, személytelen és steril valésagat - nevezziik ezeket a kdztudatban é16 utopiakat
Morus-féle utépiaknak. Ahol minden alland6, semmi sem valtozik és mindennek tékéletesen
megalkotott rendje van, amelyet megboritani végzetes hiba lenne a tarsadalom szamara.
Ebbdl a szempontbdl vizsgalva a kérdést, az utdpiat és a disztdpiat pusztan csak az kiiloniti
el, hogy a sajat megitéléslink milyen az adott helyzetrdl.

Az utdpia megitélése azért ennyire kétes, mert disszonancia van az elménkben é16 kép és a
valosag kozott. Amikor azt a sz6t kimondjuk, hogy utépia mindenkinek mas jut az eszébe.
Addig a pillanatig megmarad a konszenzus illuzidja jovot illetéen, ameddig a tervek
konceptualizalasra nem kertilnek. Amikor utdpiarol beszéliink, akkor nem arra gondolunk,
amit mondani szeretnénk. Ezt a problémat sulyosbitja, hogy nincs is egységes fogalmunk az
utopiarol. Itt térnék vissza Lepore allitdsara, miszerint az utopia tervezett tarsadalommal
dolgozik. Vajon meg lehet-e tervezni a tokéletes jov6t? Esetleg valami organikusabb tton
kéne haladni? A kovetkez6 fejezet az idedlis allapot kérdését fogja vizsgalni, amiben kitérek
a tervezés és az organikus fejlédés problémajara. Azt viszont el6re bocsatom, hogy a
tervezett tdrsdalom valéban nem utdpisztikus, ahogy ez majd késébb kidertil.

John Stuart Mill moral filozé6fidjaban felmertil egy hasonlé gondolat. Mill szerint: Jobb
elégedetlen embernek lenni, mint elégedett disznénak; elégedetlen Szokratésznek lenni
jobb, mint elégedett balganak. (Mill 1863. 13.0.) Ezzel Mill arra akarja ravezetni az olvasékat,
hogy kiils6, tehat objektiv szemszogbdl nézve is lehet mérni és értékelni az életet. A balga
szubjektiv nézépontjabdl nézve a vilag lehet akarmilyen rossz, ha 6 képtelen realizalni a
borzalmakat, akkor boldog lesz. Vegylink példaul egy szegény, fejl6dd orszagot: a faluban,
ahol egy kis csoportnyi ember él, izolaltan a kiilvilagtol, az élet addig teljesen boldog marad,
amig a létsziikségtelek ki vannak elégitve. Hidba nincs csatornazas, modern gyogyszerek és
szorakozasi lehet6ségek, ha ezekr6l nem is tudnak, akkor nem is hidnyzik nekik.
Amennyiben megszoktédk ilyen formaban az életiiket, nem fogja 6ket zavarni annak minden
hianyossaga. Ezzel szemben a modern vilagban barki barmennyire is elégedetlennek tiinik,
meégis egy fejlett orszagban szinte mindenki jobb életet él, mint barmelyik kiraly akarcsak
par évszazaddal ezel6tt.

Szubjektiv nézdpontbol nézve a fejletlen koriilmények kozott élok boldogok, amig a

fejlett koriilmények kozott élok boldogtalanok. Vagyis arra lehetne kovetkeztetni, hogy a
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fejletlen kortilmények jobbak, mert azok vezetnek kielégit6 élethez. Azonban objektiv
nézdpontbol szemlélve a dolgokat, szamszerilisitve és értékelve minden attribuitumot,
egyértelmiivé valhat, hogy a fejlett viladg jobb, mint a fejletlen. A hedonista allaspont szerint
az a jo, ami boldogsaghoz és élvezetekhez vezet. Azonban, a hedonizmus nem feltétleniil
vezet magasabb élvezetekhez. Hidba elégedetlen Szokratész, ha mégis meg tudja valtoztatni
avilagot a gondolataival. Viszont a diszné nem fog valtozast hozni a vilagban még akkor sem,
ha elégedett. Tehat vannak objektiven is mérhetd elemei az életnek, amelyek szubjektiv
nézépontbol nem feltétleniil vehetéek észre, de nagyon is fontos részei. Attél, hogy valami
jonak tilinik az egyénnek, még egyaltalan nem biztos, hogy valéjaban mindenki szamara az.
Mindezt az utilitarizmus allaspontjaval meg is tudjuk védeni, hiszen vannak olyan értékek és
élvezetek, amelyek nem csak az egyénnek tudnak 6rémet hozni. Emiatt, ha rosszabbnak is
tlinik az élet tobb tudassal és szenvedéssel, mégis ezek vezetnek el a magasabb szintl
kielégtiléshez.

Ugyanakkor fontos ellenvetést tenni, mivel a balga nem érzékeli sajat életének
szOrnyliségét, igy miért gondolhatnank, hogy az 6 élete rossz. A szubjektiv és objektiv
nézépontbol valé vizsgalédas fontos eleme az utépiak és disztépiak értelmezésének. Eppen
ez az, amely megmagyarazhatatlan undorral télthet el minket barmelyik ilyen jovoképek
kapcsan. Sokszor nem tudunk elvonatkoztatni a sajat nézépontunktél és emiatt valik
értelmezhetetlenné a tamogatas, amelyet egyes jovoképek kapnak a benne él6k részérdl.
Szembe kell allitani a szubjektiv és objektiv nézdpontot és a jé életet vizsgalddas kozben.
Hosszas értekezést lehetne folytatni arrél, hogy a szubjektiv vagy objektiv nézépontbol
nézett élet a jobb-e, de erre a valasz til bonyolult egy ilyen rovid dolgozathoz. Mindenesetre
fontosnak éreztem kiemelni, hogy egy bizonyos helyzetet tobb szempontb6l is lehet
vizsgalni. Ha pedig masik néz6pontba helyezziik magunkat akkor lehet, hogy az értékelésiink

is teljes mértékben megvaltozik és a jobdl rossz, a rosszbdl pedig j6 lesz.

Idealis allapot
Sokat halljuk az idealis allapot felemlegetését, amelyet majd egyszer a jovoben elériink ilyen
vagy olyan mddon. Az igazsag viszont az, hogy az idedlis allapot elérhetetlen. Ugyanakkor

mit is értiink idealis allapot alatt? Az idedlis sz6 valéjaban a tokéletesség szinonimaja. Ugy
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gondolom az etimoldgiai vizsgalattdl ebben az esetben eltekinthetiink, mivel a szé eredete
és 0sszetétele nem jelentds. A tokéletesség szo két fontos aspektusat lehet elkiiloniteni:

Egyfel6l a tokéletes dolog - legyen az allapot, targy vagy személy - hibaktél és

hianyossagoktdl mentes. Emiatt a tokéletes vagy idealis allapotban hidnytalanul megvan
minden, amire sziikség lehet. Masfel6l a véglegesség is tarsul a szo jelentéséhez. Ezaltal,
amikor tokéletességrdl beszéliink olyan dolgot emlitiink, amely tovabb mar nem javithato,
vagyis végleges és allando.
Ebbdl kiindulva az idealis allapot nem létezik, mert a vilagban valéjdban semmi sem
tokéletes; lehetetlen elérni ezt az allapotot. A tokéletesség pusztan latszat, amely a részletek
ismeretének hianyabol fakad. Ugyan el6fordul, hogy valamire azt mondjuk, hogy tokéletes,
de ez természetesen csak tulzas. Ha eltekintiink a heves felkidltdsoktél, akkor a tokéletesség
val6jaban nem létezik, legaldbbis az immanens vildgban. A transzcendens vilag
kifiirkészhetetlensége lehet6vé teszi a tokéletességet vagy legaldbb annak latszatat. Mivel a
transzcendens megismerhetetlen ezaltal vagy a tokéletesség hidnyanak a ténye marad rejtve,
vagy a tokéletesség titkdnak megismerésére nem kapunk lehetéséget. Ebbdl kifolydlag a
tokéletesség az immanens dolgok esetében csak ugy értelmezhetd, ha annak részleteit
homaly fedi. Amennyiben egy elmélet keretein beliill 1étrejon az idedlis Aallapot az
elkeriilhetetleniil altaldnositani fog. Ez az altalanositas teszi lehetévé a tokéletesség
latszatat. Azonban, az elméletben megalkotott idedlis allapot megvaldsuldsa esetén
kititkoznek az altalanositasbol fakadé hianyossagok, emiatt az dllapot nem lesz idedlis. Hiaba
ériink el egy idedlis allapotot, ha az élésének pillanatdra mar megvaltozik az idealis
megitélése. Huxley esetében ez is ki fog litkdzni, hiszen ki ne vagyna a végtelen és féktelen
fogyasztas oromeire? Azonban hosszutavon Huxley vildga sem idedlis.

Tekintve, hogy az utdépia konkrétan az idedlis allapotot jelenti, a legf6bb problémajara
mar fény is deriilt. Az utépidk hamis reményeket mutatnak az emberek felé. Olyan
altalanositasokba bocsatkoznak, amelyek majd elméletben elhozzak a varva vart Kanaant.
Valéjaban viszont sose johet el ez az allapot, mert mikor elérjiik az idealis allapotot, az mar
nem lesz idealis. Az utdopia nem azért megvaldsithatatlan, mert képtelenség elérni az
allitdlagos idealis allapotot, hanem mert az idealis allapot csak addig idealis, ameddig el nem

érjik. Tulajdonképpen az utépia nem a cél, hanem az ut, éppen ezért elérhetetlen. Az utépia
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mennyeket igéri, de valdjaban csak purgatériumot tudja elhozni; vagy esetleg a Mennyorszag
nem olyan kecsegtetd, mint azt gondolnank?

Az idedlis allapot elérhetetlenségének problémaja, mar az 6korban is felmeriilt. Az 6kori
gorogok esetében az Elliszionban toltott orokkévaldsag csakis akkor lehet igazan boldog, ha
tulvilagba 1épés el6tt az tidvoziiltek isznak a Léthé folyd vizébdl, amely elfeledteti veliik az
evilagi életiiket. Amennyiben Eliiszion val6ban olyan tékéletes, akkor mi sziikség arra, hogy
az emberek elfeledjék a foldi életiiket? A valasz nagyon egyszeri: Eliiszion val6jaban
rendkiviil sivar és lelketlen és csak akkor valhat széppé, ha nincs mihez viszonyitani.

Ahogy haladunk az utépia megvaldsitasa felé, rajoviink, hogy mennyire kiillonb6z6ek
az emberek. Nem lehet egy kalap ald vonni mindenkit és azt allitani, hogy tudjuk milesz a jo
nekik. A tervezésnek ez a rendkiviil nagy hatranya, amelyre mar Friedrich August von Hayek
is felhivta a figyelmiinket. A vildg annyira szétszort és legf6képpen az informacid, hogy azt
egy kézben 0sszpontositani nem lehet. Ez az elmélet a kozgazdasagtanbo6l mar jol ismert, de
a tarsadalomtudomanyokban is remekiil alkalmazhatd. A tervgazdasag sem tud hatékonyan
miikédni, mivel az optimalis miikodéshez az 6sszes informaciora sziikség van. A tervezett
tarsadalomnak ugyanez a problémadja, mivel az emberek akaratardl és vagyairol sincs meg
minden informdacionk. A Morus-féle utépidk ezért sem lehetnek miikodéképesek, mert ahhoz
tulsagosan uniformizalt képet alkotnak az emberrél. A tarsadalom idedlis allapota nem
feltétleniil egyezik az individuum idedlis allapotaval. Azonban mi van, ha nem deduktiv
modon kozelitjik meg az utépidkat? Mi torténik vajon akkor, ha az egyén irdnyabol
kozelitjiik meg az idedlis allapotot?

Gondoljunk csak a természetre, ahol val6éjaban semmi sem tokéletes és mégis minden
annak tiinik. Vannak kertek, ahol a névények folyamatos formazas alatt allnak és minden
pontosan ugy néz ki, ahogy annak ki kell néznie. Ezek a kertek nagyon szépek tudnak lenni,
de valami még sincs rendjén benniik. A flire 1épni nem szabad és a r6zsabdl sem vaghatunk
egy szalat. Minden mesterséges és a szépség csak egy illazid. A természetben minden
organikusan fejlédik és ott talaljuk a legszebb, legtokéletesebb dolgokat, ahol az ember
szabalyozd keze még nem jart.

Ezek a gondolatok Karl Marxban is felmertltek. Marx idealis allapotardl irni nem
érdmes ilyen roviden, foként, mivel kevés az ezzel foglalkozd kutatas. Azonban remek

alternativat mutat a Morus-féle utopiakkal szemben. Marx célja az univerzalis ,emberi

40



emancipacid”. (Smith 2005:10) Cyril azt is kifejti, hogy ez mit is jelent: Marx szerint nem
lehet sem tervezete a szabadsagnak, sem pedig doktrinaja. Ebbdljél latszik, hogy az elméletei
nem éppen a tervezett tarsadalomra épitenek. Roviden az idealis allapot inkabb a totalis
szellemi szabadsagban és az Onmegvaldsitds lehet6ségében rejlik. Az akadalytalan
onmegvaldsitas lehetdségében érdemes lehet keresni az utépia lényegét. A kdvetkezékben
ezt is fogom tenni és leginkabb az irodalomi 6sszefoglalé résznél fogok kitérni ennek az

utopisztikussagara.

Az Allatfarm és a jovoképek
Még miel6tt belekezdenénk a két f6 mi vizsgalatdba, el6tte kitérnék Orwell egy masik
miivére. Az Allatfarm (Orwell, 1950) azért rendkiviil fontos irodalmi mi, mert remekiil
szemlélteti az utépidk kiilonbozé elképzelései kozti kiilonbséget. Eltekintve attoél, hogy a
regény eredetileg szatirikus szandékkal késziilt, mas esetekben is remekiil hasznalhat6. A
torténet két nagyon fontos szereplével dolgozik, Hégolyoval és persze Napodleonnal.
Mindketten Ornagy utmutatasat kovetve prébaltdk meg megteremteni a sajat idealis
még inkabb zavarossa valtak. Ugyan a forradalom végbement és az allatok atvették az
uralmat, de egy dj hatalmi harc vette kezdetét. Eleinte Hogoly6 és Napédleon, a két malac
latszolag egyenrangu felekként kezelték egymast, illetve kozosen prébaltak meg Ornagy
utopiajat megvalositani. Természetesen Napoleonnak egészen mas tervei voltak ez id6 alatt
és igyekezett szabotalni Hégoly6 jéoszandéku torekvéseit. Végiil sikerrel jar és Hogolyot
eliildozik az allatfarmrol ezaltal Napdleont hagyva egyediili vezetéként. A regény ismer6i
szamara a Napoleon altal kialakitott totalitarius diktatira nem okoz nagy meglepetés.
Egyértelm(, hogy a Napodleon altal kialakitott rendszer nem nevezhetd utépianak;
kozelebb all ugyanis a disztépidhoz. A vizsgalat sem kiilondsebben nehéz, mert a napo6leoni
diktatira egy kis csoport, a malacok érdekeit szolgalta. Emiatt sz6 sem lehet arroél, hogy ez
barmilyen formaban is utopia lenne. Sokkal inkabb az a kérdés, hogy a Hogolyo féle rendszer
miben kiilonb6zo6tt volna Napoleonétol? Miért tlinnek Hoégolyé tervei sokkal

utopisztikusabbnak?
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Hégolyd elképzelései egyaltalan nem oncéliak voltak és a kollektiv egész érdekein kiviil
semmilyen kivalasztott csoport nem részesiilt volna elényben. Lényegét tekintve Hogolyo
rendszere hasonlé eszkozokkel dolgozott volna, mint Napdleoné. Az allatok ugyanugy a
kozosségért dolgoztak volna, valdsziniileg hasonlé mennyiségben, de a koriilmények
egészen masok lettek volna. S6t hosszutavon feltételezhetd volt a javulé tendencia is. A
legnagyobb kiilonbség nem is a mddszerekben van, hanem a banasmoddban és a helyzet
megitélésében. Napoleon kihasznalta az allatokat, Hogoly6 pedig nem tette volna. Hogolyo
rendszere igazsagos lett volna, ezaltal az esetleges rosszabb iddészakok is sokkal
elviselhet6bbé valtak volna. Hégolyd el6bb vagy utdébb kollektiv prosperitashoz vezette
volna az allatokat, amelyben a j6bdl és rosszbodl is egyarant jut mindenkinek. A hangstly nem
az egyenl6ségen van, mint azt a konyv is hangsulyozza, hanem az igazsagossagon. Egy 16 és
egy tyuk sose lett volna igazan egyenld, mivel ez fizikailag képtelenség, de részesiilhettek
volna igazsagos banasmodban attél fiiggetleniil, hogy nem egyenl&ek.

Hégoly6 rendszere utdpisztikusnak hat és mégsem utépia. Egyfel6l a rendszer nem
tudott megvalésulni, emiatt nem lehet tudni, hogy a végeredmény milyen is lett volna. Itt is
megjelenik az el6z6 fejezetben targyalt homadlyossag romantikdja, amely a
megismerhetetlent szebbé teszi. Vagyis el6fordulhat, hogy Hogolyé rendszere legalabb
annyira rossz lett volna, mint Napo6leoné. Masfel6l viszont olyan rendszer jott volna létre,
amelyben ugyan a problémak nem szlinnek meg, de mégis idedlisnak hat. Ez az idedlis
helyzet az igazsagossagnak tudhat6 be, mert hidba nem tokéletes minden, ha a kevésbdl is
mindenki igazsdgosan részesiil. Egyébként itt érdemes Kkitérni az idedlis és tokéletes sz6
arnyalatnyi kiilonbségére. Att6l még, hogy valami nem tokéletes még lehet idedlis, hiaba van
a két sz6 szinonimaként értelmezve. Ezért az idedlis allapot az utépiak esetében érdemes
masként értelmezni és nem a tokéletességre torekedni.

Az utépia és az igazsdgossag kapcsolata nem uj felfedezés, mivel John Rawls is
kisérletezett mar hasonlé gondolatokkal. Bar Rawls utépidja nem teljes egészében
egyeztethetd Ossze az allatfarmban felvazolt Hégolyd-féle utopiaval, a lényege valahol
ugyanott rejlik: az igazsagossagban. Az igazsagos vilag lehet tokéletes, de nem feltétleniil kell
annak lennie. Egy példan keresztiil szemléltetve: el6fordulhat olyan szituacio, amelyben
élelmiszerhiany van, de mégis igazsagosan van elosztva minden rendelkezésre all6 élelem.

Hiaba az élelmiszerhiany —-amely természetesen borzaszté dolog -, amennyiben bajtarsiasan
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viselik at a nehéz id6szakot a résztvevok, maris sokkal kellemesebb lesz minden. Ezzel
szemben egy olyan helyzet, ahol nincs élelmiszerhiany, mégis vannak, akik éheznek, sokkal
igazsagtalanabbnak hat és emiatt kevésbé utopisztikus. Az utdpia tehat nem feltétleniil a
tokéletességben keresendd, hanem valami masban; valami emberibb tulajdonsagban. Ezt a
gondolatot figyelembe véve, érdemes lehet a tokéletességet levenni az utdpidk
tulajdonsaganak listajarol.

Az igazsagtalansag egyébként, szamtalan disztopikus mi alapfelvetése. A dolgozat
els6 fejezetében mar emlitettem, hogy az utépiak altalaban disztépidkkal parhuzamosan
jelennek meg. J6 példa erre az Elysium — Zdrt Vildg c. film, ahol a tarsadalom két részre oszlott.
Egyfeldl vannak a tomegek, akik a Foldon élnek nyomorusagos koriilmények kozott. Amig
egy kis csoport egy (rallomason vigan tolti életét, kizsdkmanyolva a foldi lakossagot. Az
egész film disztopikus jellege pedig abbol a ténybdl fakad, hogy a helyzet igazsagtalan.
Amennyiben az (irdllomas nem létezne, maga a film sem lenne diszt6pikus, inkdbb csak egy
rossz jovot prezentdlna. Viszont a helyzet igazsagtalansaga az, amely a film disztépikus
jellegét adja.

Ezzel pedig a kovetkezd problémat fogom felvezetni, mégpedig a tokéletesség
kérdésében. Félreértés ugyanis az utdpiat ugy kezelni, mint tokéletes vilagot, ahol nincsenek
kihivasok és mindenki csak boldog, mint Elliszionban. A probléma, hogy a tokéletesség nem
kielégitd; csak akkor, ha meg kell érte kiizdeni. Ezért a kovetkez6 fejezetben a két
legismertebb disztopiat fogom megvizsgalni és levezetni, hogy val6jaban az utépia-disztdpia

skaldjan hol helyezkednek el.

1984 és a Szép uj vilag

Aldous Huxley és George Orwell a két legismertebb disztépiat tudhatja magaénak. Az egyik
a $zép uj vildg c. konyv, amelyet 1932-ben adtak ki. A masik az 1984 c. konyv, amelyet pedig
1949-ben adtak ki. A két regényt vizsgalatat azzal kezdeném, hogy bemutatom az ilyen
jovOképek sokszinliségét, ugyanis barmib6l lehet disztdpia vagy utopia. A Huxley Szép uj
vildga példaul a féktelen kapitalizmus arnyoldalat hivatott bemutatni. Ezzel szemben Orwell
1984-e a kommunizmus, leginkabb a sztalini diktaturak borzalmas kivitelezésére kivant

ravilagitani. Minden politikai és gazdasagi rendszernek vannak tehat arnyoldalai. Ezeket a
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negativumokat kiilonb6zd irok, a sajat elképzelt vilagaikban probaltak bemutatni. A mi
esetiinkben két eltér6 ideoldgia és gazdasagi rendszer all szemben egymassal. A két vizsgalt
szerz0 remekiil bemutatja, hogy mind a kapitalista, mind pedig a szocialista gazdasagpolitika
vezethet hasonldan szorny( jovohoz. Masfeldl viszont mind a két megoldas miikodéképes és
fenntarthato, ezt a regények is demonstraljak.

Itt is lathato, hogy a disztopikus irodalom els6sorban figyelmeztet6 jellegti, ahol a
szerzOk megprdobaljak a lehetséges jovOképek borzalmaira felhivni a figyelmet. Ezzel is
el8segitve azoknak az elkertilését. A szerzék nem titkolt szandéka volt, hogy profétakhoz
hasonléan elhozzak a jovobéli karhozat hirét. Azonban van egy probléma, amely felett
mindenki elsiklik. Készpénznek vessziik, hogy ezek a miivek disztépakat abrazolnak, hiszen
maguk a szerzék is ezt allitottak. Viszont azt mar kevesen kérddjelezik meg, hogy ez az allitas
mennyire igaz mindkét ml esetében. Mivel mindkét regény a rendszerek negativ oldalat
mutatja be, ezért meg sem probdljuk olyan szerepl6k szemszogébdl vizsgalni ezeket a
vilagokat, amelyek nem lazad6 szerepet toltenek be. Fel kell tenniink tehat a kérdést: vajon
minden lakos szadmadra disztépidnak szamitanak ezek a vildgok, vagy csak par ,devians”
szereplének tlinnek annak?

Kezdjiik az egyszerlibbnek tlind esettel, az 1984-gyel, amelyet akarhogyan is
probalnank jonak bedllitani val6jdban sose lesz az. Orwell vilaga az 1984. évben jatszddik,
bar ez is kétséges, hiszen nem lehet tudni, hogy valéjaban milyen évet irnak a regényben.
Kialakult az 4j hadrom poélusa vilagrend, ahol harom nagy entitds folyamatosan harcol
egymassal: Eurazsia, Keletazsia és Ocednia. A harom nagy allam kézétt természetesen
vitatott teriiletek vannak, ahol folyamatosan haboru zajlik, amelybdl viszont egyik sem fog
sohasem gydztesen kikeriilni. Azonban ez nem is cél, hiszen az allandésult konfliktus az,
amely biztositja a vezet6k hatalmat. Ugyan ezek az adllamok ellenségként vannak beallitva, de
val6jaban ugyanolyanok. Mind a hadrom allam ugyanazt a radikalis szocialista ideoldgiat
koveti és igazabdl nincs kiilonbség koztiik. Val6jaban a konfliktus is megkérddjelezhetd,
hiszen a haborurol is csak radio jelentéseket hallunk, néha egy-egy bombazas torténik, vagy
egy-két hadifoglyot latunk. Az egész vilag megtévesztd, senkiben sem lehet bizni és sehol
sincs biztonsagban az ember. A Nagy Testvér orokké figyel6 szeme mindenhova ellat. A
regény szamomra legtanulsagosabb része, hogy a Nagy Testvér valdjaban nem is létezik,

ahogy Emmanuel Goldstein sem, aki az allitdlagos lazadas vezet6je. Val6jaban az egész vilag
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egy teljes hazugsagra épiil, amelynek mindenki részese. Amennyiben viszont a Nagy Testvér
nem létezik, tulajdonképpen ki tartja fenn ezt a rendszert? A regény tele van jobbnal jobb
gondolatokkal, amelyek egyt6l egyig beleépiiltek az emberek tudatiba. Még azok is
rendszeresen hivatkoznak a konyvre - altalaban hibasan -, akik nem is olvastak. Elképesztd
hatast gyakorolt eme regény a vildgunkra és joggal nevezhet6 a legnagyobb hatasu
disztopikus regénynek. A megvalaszolt és megvalaszolatlan kérdésektdl eltekintve a
disztopikussagat kell els6sorban megvizsgalnunk.

A szamtalan kérdés koziil, amelyet a regény felvet, minket most egy érdekel: az 1984
valoban disztopia? Nem véletleniil kezdtem ezzel a regénnyel, hiszen akarhogyan is
vizsgaljuk ezt a vilagot, az mindenképpen szérnyi lesz és egyaltalan nem hivogaté6. Azonban,
ha kivessziik magunkat Winston Smith szerepébdl és athelyezziik magunkat akar Parsons
vagy egy egyszerl kozember szerepébe a kérdés mar is sokkal bonyolultabb lesz. A regény
egyik legfébb lizenete, hogy a tudatlansagban mekkora erd is rejlik. Ha az emberek nem
tudnak semmit, akkor nem is lazadnak. Ezt a mult folyamatos médositasabdl és a nyelv az
»Ujbeszél” végtelen egyszeriisitésébdl is lathatjuk. A cél, hogy az emberek teljesen
ignoraljanak mindent és még a multbdél se tudjanak tajékozddni. S6t a végsé cél, hogy az
emberek, akar komplex gondolatok megfogalmazasara is képtelenek legyenek.

Egy ilyen tudatlan ember szemébdl nézve az Angol Szocializmus kormanyformaja
egyaltaldan nem olyan rossz. Mivel a koznép képtelen az tugynevezett ,gondolatblin”
elkovetésére, igy nem zavarja a folyamatos megfigyelés. Parsons példajabol pedig az is
latszik, hogy a propaganda annyira erds, hogy amikor a sajat lanya feljelenti az apjat, az még
akkor sem a rendszert okolja, hanem sajat magat. Mi, az olvasék olyan szemszogbdl latjuk
Oceéniat, amely kihangsulyozza a kiilonb6z6 negativumait a rendszernek. Azonban, ha
példaul Parsons szemszogébdl irta volna Orwell a regényt, akkor a megtestesilt foldi
Paradicsomban jartunk volna, nem pedig az egyik legbrutdlisabb diktatiraban. A Nagy
Testvér nem csak elnyomdként értelmezhetd, hanem rendfenntartéként és védelmezoként
is. Azok szamara, akik a propagandaban hisznek a Nagy Testvér nem ellenség, hanem a barat.
Amennyiben ellene cselekednek sajat személyes hibajuknak vélik a tévedésiiket, hiszen
elarultdk a Nagy Testvert. Valdjaban, ha betartjak az indokolatlan szabalyokat az emberek,
akkor relativ békében élhetnek, ahol a testi sziikségleteik nagyjabdl kielégitésre keriilnek. A

sajat allamuktol pedig nem kell félnitik, hiszen csak az ellenség tdmadja 6ket - legalabbis
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errdl szdl a propaganda. Alapvetden a rendszer utdpisztikusnak hat és ezt a propaganda is
igyekszik elhitetni. Alapvet6éen minden adott lenne a jobb vilag megteremtésére, hiszen
ekkora kontrollt csakis hihetetlen mennyiségli er6forras felhasznalasaval lehet
el6teremteni. A latszolagos hiany is csak mesterséges a konyvben, hogy az emberek
fogyasztasi vagyat visszaszoritsak.

Az altalanos probléma az 1984 vilagaval, hogy akarhogyan is probalnank
bebizonyitani, hogy utépia, ez nem lehetséges. Orwell nagyon figyelt arra, hogy semmi vonzé
ne legyen az elképzelt vilagaban, hiszen az elrettentés volt a célja. Ezaltal kimondhatjuk, hogy
az 1984 disztépia, amelyben még Kkeresni is nehéz az utdpisztikus elemeket. Ugyan
halvanyan jelen vannak, de minden pozitivum olyan s6tét csomagolasban elrejtve, hogy még
véletleniil sem lehet jonak gondolni. Amennyiben viszont valaki betartja a szabalyokat, akkor
magasra juthat és kihozhatja a maximumot ebbdl a helyzetbdl. Tulajdonképpen megvaldsul
a totalis esélyegyenldség, ami miatt az egész konyv olyan hatast gyakorol, mintha igazsagos
lenne. Pontosabban igazsdgosan igazsagtalan, mert még a leghiibb szolgait is hajland6
eltavolitani a rendszer. Bar az is lehet, hogy a felsd tiz szazalék mar el6re ki van valasztva és
az esélyegyenldség is csak latszat. A legnagyobb kérdése a regénynek, hogy miért tud
fennmaradni ez a rendszer. Altalaban a modern disztépidkban van egy felsé osztaly, akiknek
az életvitele messze meghaladja az atlagemberekét és a céljuk, hogy ezt a status quo-t
meg0drizzék. Az 1984-ben viszont a fels6bb osztalyok sem élnek tul jol. Ugyan jobban élnek,
mint az als6bb osztalyok, de nem annyival, hogy az indokolna a rendszer iranti hiiségiiket.
Ha a Nagy Testvér nem létezik, akkor kinek az érdeke egy olyan rendszer fenntartasa, amely
senkinek sem j6? Ez egyfel6l a regény logikdjanak megkérddjelezhetd pontja. Masfeldl
viszont a regény disztoépikussaganak abszolit mértéke is lehet. Mindenki szolgal valakit vagy
valamit agy, hogy k6zben semmilyen haszna nem szarmazik beléle.

A Szép uj vildg esetében mar nincs ilyen egyszer(i dolgunk. Huxley vildga sokkal
kevésbé taszitd, mint Orwellé. El6szor is Huxley maga is elmondta a konyve elészavaban,
hogy a regényt Ujragondolva mar masként irta volna meg. A konyvben érzddik a kett6sség,
hogy vagy az elembertelenedett civilizalt vilagot valasztjuk, vagy a korlatozott és
onsanyargatoé primitiv torzsi életet. Huxley is szeretett volna egy harmadik utat, lehetséget
a kettd kozti aranykodzép ut megtalalasara. Ugyan nem hangsulyozta ki a regényben ezt a

harmadik utat és latszolag 6 sem vette észre, de ez az ut jelen volt. Ellentétben az 1984-gyel
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a ,gondolatblin6z6k”, a ,,devians nonkonformistak” nem kertilnek kivégzésre, mint Winston.
A Szép uj vildagban ilyen barbar megoldasokhoz nem folyamodnak, hanem ezeket az
embereket szamiizik egy-egy izolaltabb helyre a vilagban, leginkdbb szigetekre. Ezeken a
szigeteken ugyanugy adott minden, ami a civilizalt vilagban jo, viszont el vannak zarva a
lakossag nagy részétdl, igy a ,rendbontd” viselkedésiik nem okoz gondot. Bernard Marx és
Helmholtz Watson kiilonb6z6 médokon fogadjak ezt a szamiizetést, amikor Mustapha Mond
két lehetdséget ajanl nekik - mindharman ,devidnsnak” szamitanak egyébként. A két
lehetdség koziil az egyik, hogy feladjak elfojtjak szellemi vagyaikat és a koordinatorra valnak
Ok is igy, mint Mond. A masik lehet6ség, hogy elzark6znak a vilagtol, szamiizetésbe vonulnak
az egyik szigetre, ahol a sajat tarsaik kozott lehetnek és beteljesithetik minden vagyukat.
Végil mind Helmholtz, mind pedig Bernard a szamiizetést valasztja, viszont az el6bbi
aldasként tekint erre, az utébbi pedig biintetésként. Kétségtelen, hogy izolalva kell élniiik, de
mégis jelen van a harmadik Ut, amelyet Huxley szeretett volna még a regényébe.

Mar a lehet6ségek sokasaga is mutatja, hogy mennyiben tér el Huxley vildga
Orwellétdl. Huxleyban a regény alapgondolatai az amerikai latogatasai soran fogalmazédtak
meg, latva a kapitalizmus féktelen terjeszkedését. Ellentétben Orwell torténetével, az 4j
vildgban nemhogy nincs hiany, de a végtelen fogyasztasra és maximalis hasznossagra van
kitaldlva minden. Az emberek még haladluk utan is a foszfor termelés elengedhetetlen
részeivé vallnak. Ez a tokéletesen optimalizalt vilag kasztokra van osztva, amelyek alfatol
egészen epszilonig terjednek. Ahogy haladunk lefele a kasztokon az emberség egyre inkabb
eltlinik és a gamma szint utan mar jéforman allatokat lathatunk inkabb. Ez a kasztrendszer
is a technologia fejlédésének kdszonhetd, hiszen itt az emberek mar nem sziiletnek, hanem
tenyésztik 6ket, természetesen ezt is maximalizalt hatékonysaggal. Egy ilyen gépiesen
miik6dd tarsadalomban nincs helye sem érzelmeknek, sem pedig gondolkodasnak. Minden
megadott rendszerint miikodik és a regényben lathaté az is, hogy az érzelmek mekkora
problémakat tudnak okozni. Példaul amikor Lenina elfelejti az egyik embriénak beadni az
egyik 1étfontossagu oltast.

A Szép uj vildg egyedil a testnek kielégitd, annak viszont minden tekintetben tokéletes.
Nincsenek betegségek, nincs banat és ha mégis valami baj lenne, csak beveszi az ember a
szomat és maris boldog. Ameddig az ember nem kérddjelezi meg a rendszert addig felh6tlen

boldogsagban élhet végtelen hedonista 6romok kozott. Ebben a rendszerben megint csak az
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alsobb kasztok jarnak jobban csakugy, mint Orwellnél a lakossag nagy része. Az alsébb
kasztok képtelenek a vildg rendjének megkérdodjelezésére és semmilyen vagyat nem
éreznek, ami tul mutat a sajat testiikon. Ez az ignorancia egészen a béta szintig elér, hiszen
mar a bétaknak is elég nehéz, szinte lehetetlen megbolygatni az elméjét, ahogy ezt Lenina
példaja is mutatja. A bétak még csak-csak képesek kiils6 beavatkozassal kizokkenni ebbdl az
euforiabol, de valojaban a legf6bb probléma az alfakkal van. Az alfak ugyanis rendkiviil nagy
szellemi szabadsagot kapnak, viszont ezzel egyiitt a szabad tudat 6sszes terhét is megkapjak.
Naluk sem jelent ez kiilondsebb problémat az esetek nagy tobbségében, de mégis itt a
leggyakoribb a ,devians” viselkedés. Azonban, mint azt mar felvazoltuk, valéjaban a
,devidns” embereknek is lehet lehet6ségiik az 6nmegvalositasra.

Az egész rendszernek két negativuma van: egyfeldl a rezervatumok lakoi kirekesztik
a civilizalt vilagbdl, mivel masként lettek szocializadlva, mint a tobbi lakos. Ezaltal tul
veszélyes lenne ket a tobbiek kdzé engedni, igy vannak az utépiabdl kirekesztett csoportok.
Masfeldl a csalad teljes hianya még inkabb hozzajarul a nyomaszté érzéshez, miszerint
semmi kotottségiink nincs ehhez a vildghoz. Ellenben a masodik pont azok szdmara nem
igazan negativum, akik ebben a vildgallamban élnek, hiszen nem tudjak milyen a csalad, igy
a hidnyat sem érzik. Ez csak az olvasdk szamadra tlinhet szérnytinek, de valéjaban nem az. Az
elszemélytelenedett tarsadalom t{inhet taldn a legriasztébbnak a torténetben. Olyan
szorosan 0sszekotve él mindenki a vilagallamban, még sincs semmilyen kozeli kapcsolata
senkinek semmivel, hiszen ez is veszélyes, mert érzelmekhez vezethet. Az emberek csakugy
vannak, élnek és termelnek, fenntartjak a vilagot, de val6jdban semmi mélyebb érzést nem
tudnak megélni a puszta testi 6romokon kiviil. Valéjaban viszont ez nem jelent problémat a
legtobb ember szdmdara és amennyiben ez nem probléma, miért is lenne ez negativum?
Raadasul ott van a ,szamiizetés” lehetdsége is, ahol allitélag minden a vildgallamban tiltott
dolog megélhet6. Ezaltal az egyetlen tényleges negativuma Huxley vildganak a
rezervatumokban él6 emberek kirekesztése, akik igazabdl nem is akarnak részesei lenni a
vilagallamnak.

Huxley akarmennyire is prébalta a vilagat disztdpianak beallitani, értékelésem
szerint valojaba nem az. Tagadhatatlanul embertelen és elszemélytelenedett a vilaga. Az
emberek keltetése és végtelen klonozasa sem tlnik tul kecsegtetonek. Mindemellett a

csaladalapitas teljes ellehetetlenitése is elég riaszt6. Azonban azt is meg kell értentink, hogy
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ezen felsorolt problémak koziil a tobbség egyiket sem éli meg problémaként. Egy olyan
tarsadalomban, ahol a csalad elképzelhetetlen, ott az emberek miért hianyolnak azt? Az
emberek kasztokba sorolasa és gyartésoron vald tenyésztése megint csak a tarsadalom
alapjat képezd folyamat. Ezekkel a regényben sincs probléma, sét igazabdl csak
pozitivumokat latunk bel6le. Mai szemmel nézve természetesen ezek taszitonak hatnak, de
egy olyan helyen, ahol évszazadok 6ta ez a normalis ott ez inkabb kecsegtetd, mint sem rossz.

Az egyetlen tényleges probléma, amire a regény is hangsulyt fektet az az
embertelenség. Ugyan ez egy valds probléma, de csak emiatt disztépidva nyilvanitani ezt a
vildgot nem lenne helyes. Egyfeldl lelkileg megterhel6 ez a probléma ugyan, de nem
kifejezetten veszélyes. Egy utdpiaban persze ennyi probléma sem szabadna, hogy
el6forduljon, de ez még mindig messze van a szorny( élettél. Ez a probléma is csak a
tarsadalom legfels6bb réteginek egy kis szazalékat érinti, akiknek viszont kinalnak
megoldast ra. Valéjaban az 6nmegvaldsitas is lehetséges a szigeteken, igy ez az érv sem allja
meg a helyét. A Szép uj vildg valdban szép, hidba probaljuk az ellenkezjét allitani. [gazabdl
minimalisak a problémak, amikkel nem tudott ez a fejlett tarsadalom megbirkdzni. Persze a
mai etika szerint megkérddjelezhetd az emberek kasztokba sorolasa genetikai tuton.
Azonban ez a kasztokat nem zavarja, igazabdl észre sem veszik, hogy valami gond van, mert
igy vannak beprogramozva. Megint csak mai szemszégb6l, a mi szubjektiv megitélésiink
alapjan vizsgéalva tlinik borzalmasnak ez a vilag, de ha belehelyezziik magunkat az ott é16
emberek szubjektiv nézépontjdba, mar egyaltalan nem tlinik annak. Kicsit ugyan
egyhanguinak és unalmasnak tlinhet a végtelen monotonitas és a lehet6ségek korlatozott
valasztéka. Azonban, ha ez val6ban probléma lenne, akkor valtoztatnanak rajta. Lényegében
egy-két karakteren kiviil, senkiben sem mertil fel ez a probléma és mint azt mar sokszor
emlitettem, nekik is kinalnak megoldast. Objektiv nézépontbol nézve tehat a Szép 4j vilagban
szinte tokéletes.

Rdadasul, szemben az 1984 vilagaval, itt nincs hiany. Minden, ami a létfenntartashoz
sziikséges, minden luxuscikk, amirdl csak almodni lehet az biztositva van. Nem kell sokat
dolgozni csak pont annyit amennyi kielégitd. Biztositva van a szdrakozas, a szexualis
kiegyensulyozottsag, és ha ez nem lenne elég, akkor barmikor ott a széma. Mindenre van

val6jaban lehetdsége az embereknek, igy a kimondhato, hogy a Szép tjj vildg val6jaban utdpia.
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Miben rejlik az utdpia és a disztopia?

Az eddigiek alapjan mar kialakult a képlink mindkét fogalomrdél. Most a feladatunk, hogy
osszefoglaljuk és megértsiik miben is rejlik a két koncepcié esszenciaja. Atfogé magyarazatot
alkotni meglehet6sen nehéz, mert az utdpia és disztopia megitélése meglehetésen
szubjektiv. Azonban vannak univerzalisan is értelmezhet6 jellemzdk, amelyek nagyrészt
egylittesen igazak minden jovOképre és annak két valtozatara.

Kezdjiik a legfontosabbal, amely mind az utépiara, mind pedig a disztépiadra igaz, hogy
mindenképpen fikciondlisak. Az utdpia esetében ez nem is kérdés, hiszen egyetlen
alkalommal sem sikertilt az idealis allapotot elérni irodalmi értelemben. Mannheim Karoly
szerint az utdpia, akkor utdpia, ha az megvaldsul, viszont ez a politika filozoéfiai értelmezése
a fogalomnak. Az irodalomban mindkét esetben csak fikciokrol beszélhetiink. Az utdpia
esetében az elvont és komplex gondolatokon tul valéban elmondhatd, hogy
megvaldsithatatlan. Azonban a disztépia esetében sokkal nagyobb a megosztottsag. A
probléma mar korabban is felmertlt, hogy jelen és multbéli rendszerek is meglehetdsen
disztépikusnak latszanak. A szubjektivitds problémadja itt az egyik legerésebb, mert nem
lehet letagadni az el6bbiekben is emlitett totalitarius rendszerek borzalmait. Amennyiben a
totalitarius rendszerek elszabadulnak és féktelen hatalmat gyakorolnak az emberiség felett,
akkor valéban beszélhetiink disztépidrol. A disztépikus irodalom inkabb figyelmeztet6
jellegli. Orwell és Huxley is a kommunista diktaturak, illetve a fogyasztdi tarsadalom
szornyliségeire szerette volna felhivni a figyelmet. Mindketten azért irtdk meg a
torténeteiket, hogy figyelmeztessék az olvasdkat a lehetséges jovordl, amelyet nem szabad
hagyni megvalésulni. A spekulativ fikciknak rengeteg almiifaja van, ezeknek az egyike a
disztépikus irodalom. Fontos eleme ennek a miifajnak a spekulacid, amely egyenesen utal
arra, hogy a valésagot nem lehet belevenni. A totalitarius rendszerek nem disztépikusak,
inkabb csak a disztopidk csirdinak lehet nevezni. Ameddig viszont megallithat6ak, addig nem
nevezhetjlik ezeket disztépianak. Sok disztépikus torténet sem sorolhaté igazan a disztépiak
kozé, ilyen példaul a Szép uj vildg, de akar A szolgdlélany meséje sem igazi disztopia. Margaret
Atwood torténete is sokak szerint disztdpia, pedig egyaltalan nem az. A kdnyv a nok életét
mutatja be egy teokratikus diktaturaban, ahol semmiféle joguk nincsen. Valojaban azonban

csak a sziilni képes ndk kertiltek rabszolga sorba és bar a tobbi ndnek sincs tul sok joga, az 6
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elnyomasuk nem annyira latvanyos. Ami miatt egyaltalan nem disztopikus aregény: egyrészt
nem mindenkinek rossz ebben a vilagban élni, példaul a férfiaknak. Masrészt ez az elnyom6
rendszer az USA teriiletére korlatozddik. Amennyiben A szolgdléldny meséje disztépianak
mindsiil, akkor mondjuk Szaud-Arabia is annak szamit, vagy egyéb fundamentalista
tarsadalmak. Ezekrdl a helyekrol, mind a val6sagban, mind a kdnyvekben ki lehet torni, el
lehet szokni és emiatt nem disztopiak. Van remény egy jobb életre, valahol mashol.

Ezzel elérkeztiink a disztopidk kovetkezd fontos jellemzdjéhez, hogy nincs benniik
remény. Az 1984-ben nincs menekvés, a Nagy Testvér szeme mindenhova ellat és nincs olyan
hely a vilagban, ahol biztonsagban lehet az ember. A rendszer maga is megdonthetetlen,
ugyhogy az egyetlen megoldas a beletorédés. A regény végén még azt is lathatjuk, hogy a
halal sem megoldas, mert az Angszoc addig nem enged meghalni senkit, amig el nem fogadjak
a Nagy Testvért. Ebbd6l a szempontb6l nézve a modern disztépidk bonyolultabbak. A
rendszer maga ezekben a regényekben is megdonthetetlen egészen addig, amig az emberek
nem realizaljak a sajat felel6sségiiket a helyzetben. A modern regények az igynevezett moral
outsorcing-ra vagy moralis kiszervezésre épitenek. Ezek a torténetek ramutatnak az egyén
felel6sségére a helyzet fenntartdsaban és a megvaltas csak akkor johet el, ha a szerepl6k
felismerik, hogy nem csak vezet6k a hibasak. A hiba a szereplékben is ott van, mert nem
veszik észre, hogy eddig 6k is hozzajarultak a rendszer fennmaradasdhoz. A modern
disztépidban megvan a remény, ellentétben a régebbi disztdpiakkal. Viszont ez a remény a
sajat artatlansagunk feladdsaval jar. A remény, a valtozds ara a sajat blinrészességiink
elismerésében rejlik. Emiatt példaul a Szép uj vildg ambivalens poziciéban van. Egyfeldl a
rendszer megvaltoztatdsa reménytelen és valéban mindenki részt vesz abban, hogy ez a
rendszer fennmaradjon. Masfel6l viszont az djvilagi élet kdzel sem annyira borzalmas, hogy
a megvaltoztatasa érdemes lenne. Azt se lehet igazabdl mondani, hogy nincs benne remény.
Mint azt mar el6bb is targyaltam van reménye annak, hogy az 6nmegvalésitast elérhessék az
emberek. Egyébként sem reménytelen maga a helyzet, hiszen a személytelenségen kiviil
nincs egyéb rossz tulajdonsaga. Arrol lehet vitatkozni, hogy ki mennyire szeretne ebben a
vilagban élni, mert ugyan vannak rossz tulajdonsagai, de egyaltalan nem embertelen olyan
értelemben, mint mondjuk az 1984 vilaga.

Az utopia és disztopia kozti kiilonbség végsd soron nem a modszerekben vagy

rendszerekben keresendd. Strukturalis kiilonbség a kettd kozott példaul nem feltétleniil van.
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Mind Oceania, mind pedig a Vilagallam hasonlé felépitéssel és allami ellatassal dolgozik.
Nyilvan van mindségbéli eltérés a két ellatdas kozott, de a rendszer maga hasonlo. A
disztépidban viszont folyamatos az elnyomas és a félelem, mint azt az 1984-ben is lathattuk.
A Szép uj viligbhan ezzel szemben nincs ilyesfajta probléma. Ugyan az emberek
predeterminaltan élnek, de ez nem nevezhetd tényleges elnyomasnak. A predeterminacié
ugyanis a biolégiai alapon toérténik és a hierarchia bele van épitve az emberekbe, akik ezaltal
fel sem tudnak fogni az elnyomasuk tényét. Azonban nincs is elnyomas hiszen mindenki azt
csindlhat, amit szeretne a kotelességeinek elvégzése utan. Paradox médon pont a felsébb
rétegek kiizdenek egzisztencialis problémakkal és nem az alsébb rétegek. Egy igazi
disztépidban legalabb a népnek szenvednie kéne, de ahogy azt Orwell is demonstralja az a
biztos, ha mindenki szenved. O’Briennek legalabb annyi oka van rettegni a megtorlasoktol,
mint Winstonnak, vagy mint a rendszerhii Parsonsnak. A disztépia valddi félelme abban
rejlik, hogy nincs ténylegesen meghatarozott ,j6” viselkedési forma. Mindenkinek
folyamatosan rettegnie kell, mert a rendszer nem valogat az dldozatai kozott. Ez a folyamatos
félelem biztositja a rendszer fennmaradasat. Az egész igazsagtalan és ez a kulcsfogalom a
disztépidk kapcsan, amely mind a modern, mind a régi disztopiakra igaz. Huxley miive éppen
ezért nem lehet disztépia, mert nem igazsagtalan. Mint azt mar az el6bbiekben is targyaltam
a torténet szerinti hierarchia csak nekiink tiinik igazsagtalannak. Valéban mindenkibe bele
van nevelve az alsébb rétegek lenézése, viszont az is, hogy mindenki fontos része a
tarsadalomnak. Mindenki tisztaban van vele, hogy akar alsébb rétegbdl szarmazik, akar nem,
a tarsadalomban mindenkire sziikség van. Emiatt a rendszer kifejezetten igazsagos a maga
abszurd moédjan. S6t, megtorlasok sincsenek. A nem megfelel6 magatartast nagyon lagy és
inkabb pozitiv megerdsitést biztositoé eszkdzokkel intézik. Mint, ahogy példaul a zavargasok
leverését szoma gazzal végzik. Ugyanigy a szamiizetés sem biintetés, sokkal inkabb ajandék.

Az utoépia valddi ereje az 6nmegvaldsitas lehet6ségében keresendd. Huxley vilaga
nem tiinik idedlisnak, mert szdndékosan a rossz oldalat prébalta meg bemutatni a sajat
vilaganak. Remekiil ratapintott az altalanos utdpia kép személytelen és embertelen
mivoltara. Ez a vilag sem tokéletes és van még mit javitani rajta ahhoz, hogy val6ban
idealisnak hasson. Viszont azaz allitas, hogy a Szép uj vildg disztopikus regény, egyenesen
helytelen. Még a rossz oldalrdl nézve sem eléggé disztopikus, hat még ha megprébaljuk nem

kritikus szemszogbdl vizsgalni a torténetet. Huxley vilagaban minden megvan, amely a
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vilagat utopisztikussa tesz. Mondhatjuk, hogy szinte idealis. Persze vannak hibai, de a legfébb
pont, az 6nmegvaldsitas lehet6sége jelen van. Tény, hogy ezt az 6nmegvaldsitast igyekeznek
elfojtani, mert abnormalis viselkedésnek szamit. Azonban, ha az egyén nem bir uralkodni az
effajta vagyain, akkor lehet8séget kap azoknak a kiélésére. Vagyis a Szép uj vildg, ha nem is
tokéletes, de mindenképpen utdpisztikus. A tokéletesség elérése amugy sem jo cél.

A tokéletes jovokép megalkotdsa nem lehetséges és emiatt fontos kritikusan allni
minden irodalmi m{ith6z. Ha szétszedjlik és részleteiben elemezziik az ilyesfajta spekulativ
fikcidkat, akkor el6bb utdbb tisztazédik az, hogy mi is lenne az emberek tényleges vagya. A
disztépidk megmutatjak az emberek félelmeit, azokat a dolgokat, amelyeket mindenaron el
akarnak keriilni. Az utépidk pedig megmutatjak a vagyaikat és reményeiket. Sok spekulativ
fikcié 6sszevetésével el6bb vagy utébb 6sszerakhatunk egy olyan értelmezési keretet, amely

alapjan mar a valdsaghoz is kozelebb hozzak az idealis allapot elérésének lehet6ségét.
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Nura Abukhalil

Negotiating Identity, Values, and Belonging
Among Arab Migrants in Budapest

Summary

This article examines identity negotiation among Arab migrants in Budapest through
participant observation and interviews with first-generation migrants. It identifies three
strategies: essentialism, transnationalism, and maintenance, which intersect with
ideological, social, and interpersonal values to shape boundaries of belonging.

Essentialism involves reinforcing in-group boundaries and emphasizing superiority
over out-groups. Transnationalism reflects cosmopolitan identities transcending national
boundaries, aligned with ideologies of autonomy and self-determination. Maintenance
focuses on preserving cultural practices and connections to home countries to maintain
continuity during integration.

Participants navigate these strategies through ideological, social, and interpersonal
value negotiation, shaping their identities in relation to others. Integration and
discrimination are central, with anti-immigrant discourse influencing belonging.
Participants' agency in self-representation helps overcome external barriers, highlighting

the fluid and dynamic nature of identity in both local and transnational contexts.

Theoretical Framework
The essentialization of ethnic groups has been widely critiqued in the social sciences for
portraying ethnic identities as fixed, homogeneous, and unchanging. Scholars have instead
emphasized the fluid, contextual, and dynamic nature of identity formation, offering
frameworks that reject static conceptions of ethnicity and highlight processes of boundary-
making and negotiation.

Fredrik Barth’s Ethnic Groups and Boundaries (1969) further advanced this critique

by shifting the analytical focus from cultural traits to social boundaries. He contended that
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ethnic groups are defined not by the cultural content they carry but by the boundaries they
maintain. “The critical focus of investigation from this point of view becomes the ethnic
boundary that defines the group, not the cultural stuff that it encloses” (1969:15). These
boundaries are flexible and situational, maintained through ongoing interactions and
distinctions between in-group and out-group members. As Barth noted, “the cultural
features that signal the boundary may change, while the fact of continuing dichotomization
between members and outsiders does not” (1969:14).

In social psychology, Henri Tajfel and John Turner’s (1986) Social Identity Theory
explained how group identities form through processes of categorization, comparison, and
self-esteem enhancement. They linked social stratification and limited mobility with in-
group favoritism and intergroup conflict. When social identities are negatively perceived,
individuals may seek strategies such as disidentifying with the group, creatively redefining
group attributes, or engaging in competition to elevate group status.

Building on these insights, Richard Jenkins emphasized identity as an active, ongoing
process of identification. “It is a process - identification - not a ‘thing’. It is not something
that one can have, or not; it is something that one does” (2008:5). He argued that identities
are constructed at the intersection of internal and external identification, shaped by social
networks and institutional categorization. Jenkins also highlighted the ambiguity and
multiplicity of identifications, noting that individuals navigate overlapping and sometimes
contradictory affiliations. “Hierarchies of identification are never clear-cut... and the
relationship between interests and identification is too complex for individual behavior to
be predictable” (2008:13).

Myria Georgiou (2012) further explored identity through a transnational lens,
analyzing how Arab diasporic communities in Europe navigate belonging via “strategic
nostalgia” and “banal nomadism.” Her work underscores how media, mobility, and cultural
memory contribute to the dynamic negotiation of identity in diasporic contexts.

Together, these perspectives dismantle essentialist notions of ethnicity, framing

identity as contingent, relational, and shaped by social, political, and cultural processes.
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Methodology

To investigate identity negotiations among migrants, participant observation was employed
at Roots of Nations’s (RON) volunteer- and donation-based events, centered around cultural
maintenance, networking, and soft skills workshops. Additionally, in-depth interviews were
held with attendees and organizers, all of whom came to Hungary to pursue a higher degree

or corporate jobs (28-38 years, all first-generation).

Analysis

Key Considerations

This study reflects the diverse, context-specific perspectives of eight Arab migrants without
aiming to represent the broader community. Identities are viewed as fluid and shaped by
personal experience and sociopolitical context. Labels such as “Arab” or “Hungarian” are
seen not as fixed, but as tools in boundary-making. The research treats identity as a dynamic,
negotiated process, explored through participants’ narratives. Participants were positioned
as collaborators, and quotes were preserved to maintain authenticity. Rather than
essentializing culture, the study examines how values and boundaries are constructed and

redefined through lived experience.

Negotiation Strategies
Participants employed intersecting strategies—essentialism, transnationalism, and
maintenance—to elevate or preserve the in-group. Essentialism involved asserting group
boundaries and constructing lower out-groups for comparison. Transnationalism reflected
fluid, hybrid identities that transcended national categories. Maintenance referred to
preserving cultural practices and networks over time. These strategies were applied fluidly,
depending on context.

Such strategies reflect broader historical shifts: post-WWII identity politics,
decolonization, digital globalization, and mass migration. Social media enabled transnational
identities, while increased nationalism became a strategy of resistance or preservation.

Participants actively negotiated between these frameworks in forming their sense of self.
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Essentialism

Some participants engaged in essentialist narratives to bolster group solidarity, echoing
Gayatri Spivak’s concept of strategic essentialism—the temporary use of essentialist
identities to gain visibility and resist dominant discourses (Georgiou 2012). P5 (30,
employee) viewed herself as connected within the Arab community but distanced from other
Arabs she perceived negatively: “I tend to assume good faith when interacting with
Europeans... Arabs can be hypocritical, deceitful, or untrustworthy... there is a kind of hidden
malice [ don’t see in foreigners.”

To cope with negative stereotypes, P5 distinguished between “bad quality” Arabs
from her home country and the “good quality” Arabs she met in Hungary—those who were
knowledgeable, helpful, and shared her values. However, she assigned positive moral values
to her in-group, distancing herself from the ‘other’ (host society): “I do not feel that I have
integrated into Hungarian society.. I believe strongly in family. I find [Hungarians]
emotionally distant... ] am a social person.” Similarly, P2 (35, organizer) essentialized Arabs
in a positive light and contrasted them with Hungarians: “Even though we come from
different countries, we share the same energy... being loud, sarcastic, not taking anything
seriously, and yet very well-educated.”

These narratives reinforced symbolic boundaries, asserted moral superiority, and
reframed stigmatized traits as virtues. Essentialist strategies frequently emerged in
response to experiences of exclusion, functioning as a means of strengthening group
cohesion through contrast. Participants often compared the values of their Arab in-group
with those of other Arab out-groups—such as individuals perceived to have poor character
or those seen as disconnected from their cultural identity—to elevate the in-group’s status

and reaffirm shared values.

Transnationalism

Other participants adopted transnational identities that emphasized autonomy, mobility,
and self-definition. They rejected fixed categories in favor of liberal values and viewed
identity as shaped by experience. “l am open to living anywhere... what matters is how you
feel there and whether it offers opportunities for growth.” He rejected stereotypes and

emphasized the importance of individual behavior: “People say ‘Jordanians are this way'...
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but there are differences within families. It depends on how you were raised.” (P6, 30, PhD
researcher)

P7 (28, PhD researcher) also embraced a transnational identity, identifying with
migrants rather than ethnic or national groups. She critiqued Hungary’s labor policies: “The
new labor laws are not immigrant-friendly... These are anti-immigration policies... I am
talking about highly educated individuals... skilled foreign workers. You need migrants.” She
framed migrants as essential contributors, countering exclusion with solidarity and
advocacy.

Participants like P2 and P6 also expressed unity beyond national or religious lines:
“We are all one. No one cares which country you are from... each person practices their
religion in their own way.” (P2, 35, organizer) “We need to come together to share our
struggles... the solutions are also within our reach.” (P6, 30)

Transnational narratives drew on self-help discourses, emphasizing unity, resilience,
and collective development. These themes were evident in RON’s workshops on
communication, networking, and cultural exchange. Such narratives were often
accompanied by a sense of nostalgia for an idealized past or future, reinforcing a shared

sense of belonging across borders.

Maintenance

A third strategy involved maintaining cultural practices and values across time and space.
This was common among older or married participants who prioritized continuity and
adaptation. P2 (35, organizer) maintained religious routines and boundaries at home: “We
pray, listen to the Quran... we do not allow alcohol... I speak with family in Egypt daily.” P7
(28) also expressed a similar desire for continuity: “If | were to stay in Hungary long-term...
engaging in shared practices could help me maintain those values.”

Nostalgia was central in reinforcing cultural identity and fostering continuity.
Participants sought to recreate aspects of the past in the present: “Back home, we all have
the same religion and lifestyle... You learn from others and add to your character... | now pray
with people from different sects.” (P6, 30) Some experienced an unexpected deepening of
religious practice after migration: “Back home, [ never even went to a mosque... In Hungary,

[ became closer to God... I find myself praying more.” (P5, 30)
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Participants integrated cosmopolitan openness with the preservation of tradition.
While some leaned toward transethnic or fluid identities, they still maintained cultural
practices like prayer, celebrating Ramadan, and maintaining transnational connections.
These hybrid approaches bridged personal transformation with identify consistency,
fostering in-group cohesion while navigating transnational networks.

RON's emphasis on cultural rootedness, in contrast to digital nomadism, reflected
generational and role differences. There is an indication that older organizers prioritized
continuity, while younger participants often navigated more fluid, transnational identities.
Both approaches, however, aimed to sustain identity and connection in a new and changing

environment.

Values
Values emerged as a central theme in participants’ identity construction. Barth (1969)
underscores how group boundaries are maintained through distinct value systems,
differentiating “us” from “them.” Participants often redefined these boundaries, occasionally
creating new out-groups or emphasizing contrasts to preserve distinctions.

Values were discussed along three dimensions: ideological (religion, politics,
worldviews), social (marriage, family), and interpersonal (morals, traits, behaviors). These
categories structured how individuals negotiated identity, belonging, and their relationships

with imagined others in various social contexts.

Ideological Values
Ideology played a prominent role in shaping group boundaries. For instance, P1 rejected
hierarchical labels: “We like to call ourselves a family. We all established it together.” (P1,
38). RON’s structure is open, with roles available to anyone aligned with its core values. P2
emphasized that ideological alignment was non-negotiable for inclusion: “If someone
supports LGBT rights or Zionism, we make it clear that they do not have a place within our
group.” (P2, 35, organizer)

Interestingly, P2 also invoked shared conservative values with the Hungarian

majority to reinforce belonging: “Hungarians are conservative. Their values align with ours,
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particularly in prioritizing family and children... They do not recognize LGBT rights and
avoid discussing it in schools.” (P2, 35)

Other participants reflected more ambivalence. P4, unaffiliated with RON, expressed
internal conflict between liberal values and traditional ideologies, especially regarding
LGBTQ+ rights and solidarity with Palestine. She navigated competing allegiances to “Arabs
back home,” “Arabs here,” and “non-Arabs”:

I come from a culture with many double standards... That changed when I met my

first gay friend. I loved him so much... I believe nobody should be discriminated

against... lwould support my friends from the community, but [ would still not openly
celebrate things that my religion is not encouraging... If I am in a group that is pro-

Palestinian but says hateful things about Jewish people, [ would not be comfortable

with that group either.” (P4, 29, PhD researcher)

P7 viewed religious ideology as a key boundary for in-group membership, contrasting
it with what she perceived as Hungary’s legal-rational civic orientation: “They try to be
perfect citizens and follow the rules. Laws are more important than religion... Even if I find
a good-looking person, the differences in beliefs and worldviews make me uninterested.”

(P7,28)

Social Values
Social values—especially those around relationships and family—were often cited in
decisions about engaging with out-group members. Differences in marital expectations and
gender roles served as barriers to intergroup relationships.
In relationships, the lack of religiosity means people often live together before
marriage... For me, marriage is sacred—I seek a lasting, committed relationship.”
(P5, 30, female)
“I wanted to marry a Hungarian woman... but she did not want to get married
without living together first. Just as they try to respect our traditions, we also need
to respect theirs... Most relationships with Hungarians I've seen did not last.” (P8,
33, male)
Marriage, especially across ethnic or national lines, triggered complex identity

negotiations involving religion, practices, and long-term values. Boundaries were reinforced
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both externally (through stigma) and internally (due to anticipated cultural friction). Female
participants faced heightened scrutiny, reflecting broader gendered expectations around

cultural preservation.

Interpersonal Values

Participants associated interpersonal values—respect, empathy, and openness—with their
immediate social interactions. These values were central in forming friendships across
difference, but ideological tensions still shaped boundaries.

My non-Muslim friends respect my values... I do not try to convert anyone, and no

one tries to convert me. (P7, 28, female)

We [Arabs] have these unspoken rules of politeness... When I feel like that might not

be the case for people from Western countries. (P4, 29, female)

Despite efforts to maintain open dialogue, political and religious differences
occasionally created emotional distance. P4 described tension during discussions of
Ramadan or Palestine, while P6 emphasized the need for privacy:

It bothers me when people intervene with questions like: ‘What is the point of

fasting?.. That is my private life.” (P6, 30, PhD researcher)

Even if you have close Hungarian friends... I do not drink alcohol... They respect that.

(P8, 33, male)

Interpersonal boundaries were therefore situational and fluid. Relationships
functioned as testing grounds for navigating differing values, where selective engagement

allowed participants to manage competing commitments.

Integration

During group events, participants rarely discussed racism directly, often using humor or

viewing difficulties as learning opportunities. They emphasized solidarity, growth, and

mutual support over pressure to assimilate. In private, however, they described social

isolation and legal uncertainties—especially in light of recent immigration laws affecting

third-country nationals and the government’s anti-immigration discourse (Bocskor, 2018).
P8 criticized the tightening of residence permit policies and scholarship cuts, which

prompted many students to consider leaving Hungary. P4 compared her experience in
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Hungary with those in the US and France, noting that discrimination felt more linked to
foreignness than religion or ethnicity, though state discourse complicated her sense of
safety:

It can be confusing... On the one hand, we are required to learn Hungarian, which

suggests integration. On the other, changing laws make it harder to stay... Orban

sometimes says things about Muslims... Some countries are very clear. Either it's a

friendly place, or you cannot live there. Hungary is somewhere in between. (P4, 29)

Participants responded to experiences of ‘othering’ with a range of strategies:
internalizing, distancing, explaining, or building parallel communities. Some felt compelled
to correct misconceptions: “Some people think I wear hijab because my husband told me to...
but it has always been my own decision.” (P3, 32, organizer). Others felt emotionally
exhausted by the need to constantly defend their values: “There is always this problem of
having to prove that your religion is peaceful.” (P4, 29)

Ultimately, participants managed belonging by selectively engaging with open-
minded communities, such as activist groups or academic networks. These spaces allowed
them to navigate identity while coping with the emotional burden of cultural representation

in an often ambiguous social climate.

Conclusion

This research examined identity negotiation among Arab migrants in Budapest, revealing
identity as a dynamic, ongoing process shaped by internal agency and external social,
cultural, and political forces. Drawing on participant observation and interviews with first-
generation migrants aged 28-38, the study explored how individuals navigate belonging and
difference through in-group/out-group boundaries and value systems.

Roots of Nations events provided insight into community building and cultural
continuity, while interviews highlighted personal strategies of integration, resistance, and
adaptation. Values—ideological, social, and interpersonal—emerged as key tools for
negotiating identity and social relationships. Participants used values to draw boundaries,

connect with others, and maintain rootedness amid a complex integration landscape.
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The findings underscore how identity is actively constructed through everyday

interactions, shaped by both structural constraints and individual choices. These insights

contribute to broader understandings of migrant identity-making in globalized, often

exclusionary, contexts.
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Sara Abutaleb
Milk Kinship and its Effect on Social Ties in the Middle

East and North Africa | A Sociological Perspective

Abstract

This study explores the socio-cultural, literary, and religious significance of wet nursing
(rida'a) in the Middle East and North Africa (MENA), focusing especially on Jordan and Egypt.
The study uses qualitative interviews with 15 participants, including mothers, and milk
children, the research examines how breast milk sharing creates non-biological kinship ties
that are as strong as biological. Sharing the same human milk source influences marriage
impediments, and serves as a strategic tool for social manipulation, shaping the social
relations between the milk-receiving and providing nuclear and extended family. Findings
reveal that wet nursing is deeply rooted in Islamic teachings, cultural norms, and historical
practices, shaping familial and societal structures. Women use milk to expand family
networks, resolve conflicts, and prevent unwanted marriages, while men often steer these
practices to maintain social stability and avoid any potential problems in the future. The
study also highlights the belief in trait transmission through milk, where characteristics such
as intelligence and personality are thought to be passed from the milk mother to the child.
The practice shows the importance of women's role in determining and recreating their
social and familial surroundings both intentionally and unintentionally. This research
contributes to understanding kinship, gender roles, power shifts, and social organization in
MENA, revealing new insights into human shrewdness in using religion to create and
reshape social bonds that serve their needs—the interplay between religion, culture, and
power shifts.

Keywords:

Milk Kinship, Wet Nursing, Social Ties, MENA, Islamic Jurisprudence, Trait Transmission,

Marriage Impediments, Power Dynamics.
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Introduction

Wet nursing (rida'a) has been a longstanding practice in MENA, deeply embedded
in religious, cultural, and historical contexts. It creates milk kinship, a form of non-biological
familial ties recognized in Islamic jurisprudence.

Despite its significance, wet nursing remains understudied in sociological research,
particularly its role in shaping social ties, power dynamics, and gender roles. Milk sharing
from a cultural and Islamic perspective is socially tied to the milk banks' prohibition and
marriage impediments. It is believed that milk creates social relations among those who
share one breast.

This study aims to: Examine the social and cultural significance of wet nursing in
MENA especially in Jordan and Egypt. Analyze how milk kinship influences marriage
impediments familial relationships, and emotional familial connections. Explore the
strategic use of milk as a tool for social manipulation and power. How milk is used as a social
agent in shaping and reshaping social ties with the studied countries.

The research contributes to the understanding of kinship systems, gender dynamics,
and emotional and psychological dimensions of the outcomes of the practice and social
organization in MENA, offering insights into the interplay between religion, culture, and
power. In this paper, wet nursing and milk sharing form of kinship will be described based
on extant research about nursing by a non-biological mother as well as through the eyes of
the local women who have had experience in wet nursing or who have witnessed other
women practicing it. Children, mothers, and scholars' experiences and knowledge will be a

great addition to enhancing the knowledge of this rarely studied field.

Literature Review

Wet nursing practice has existed since the beginning of history, dating back to ancient
civilizations, including Pharaonic Egypt, Greece, and Rome, where it was used to nourish
infants, secure economic benefits for working wet nurses, and create alliances.

I[slamic teachings normalized wet nursing and even made it a sacred practice where the

foster mother is seen as a humanitarian deed. Additionally, emphasizes its role in preventing
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incest and creating milk kinship. The Quran and Hadith provide guidelines on the practice,
including the number of feedings required to establish kinship.

Breastfeeding is culturally significant in MENA; wet nursing is seen as a sacred
practice that fosters social solidarity and resolves conflicts. Women use milk to expand
family networks, prevent unwanted marriages, and reshape adoption rules according to
I[slamic legislation. Characteristic transmission through milk is a widespread belief, where
people in the MENA believe that traits, characteristics, and even physical genetics and
emotions can be transmitted through breast milk, influencing the child's development and

character.

Methodology

The study employs a qualitative approach, using semi-structured interviews to collect data

from 15 participants in Jordan and Egypt. The sample includes mothers, milk children,

and religious scholars, selected based on their involvement in wet nursing practices.
Interviews were conducted in person and online, with questions focusing on

the social, emotional, and psychological aspects of milk kinship sharing. Thematic analysis

was used to identify key themes, such as marriage impediments, milk ownership, emotional

attachment, and trait transmission.

Findings

Milk Kinship and Social Ties

Participants described milk kinship as a lifelong bond that is as strong as, or stronger than,
biological ties. Milk siblings are treated as family members, with responsibilities to care for
and protect one another. Some participants created a borderline between their milk families
and the biological family; especially if the male milk receiver has female milk siblings, he

would create a distance between his milk sisters and biological brothers.

68



Marriage Impediments
Wet nursing and milk sharing create marriage impediments, as milk siblings are
considered mahram, non-marriageable relatives. Participants shared stories of marriages

being annulled due to the discovery of milk kinship.

Milk as a Strategic Tool and Social Agent
Women use milk to expand family networks, resolve and create conflicts, and prevent

unwanted marriages. Men also play arole in steering milk kinship to maintain social stability.

Trait Transmission
Participants believed that traits, characteristics, and emotions can be transmitted through
breast milk. Milk children often share similarities with their milk mothers, such

as intelligence and personality traits.

Adoption and Legitimization

Wet nursing is used to legitimize adoption, integrating and normalizing adopted children’s
phenomena into families and society. According to Islamic teaching, adoption is forbidden
due to lineage mixing. Women found a way to make it adoption legitimate, by asking a female
family member to breastfeed the adopted child to make it socially accepted. Using this milk
method; the adopted mother would not face hard critiques for adoption. Participants
described cases where milk was used to create milk kinship, allowing adopted children to

live with their foster families.

Social Structure and Power Dynamics

Wet nursing, or rida'a, plays a pivotal role in shaping the social structure and power
dynamics in the Middle East and North Africa (MENA). This practice is not merely a means
of nourishing infants but also a strategic tool for influencing social hierarchies and
maintaining stability within communities. Women, in particular, leverage wet nursing to
expand their social networks and gain influence. By breastfeeding children from other

families, they create lifelong bonds of milk kinship (milk siblings), which are considered as
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strong as, or even stronger than, biological ties. These bonds often translate into social
alliances, conflict resolution, and the consolidation of familial power.

Men, on the other hand, use wet nursing as a mechanism to maintain social stability.
For instance, a man may encourage his wife to breastfeed the child of another family to
establish kinship ties and prevent future conflicts. This practice is particularly evident in
tribal societies, where alliances are crucial for survival and prosperity. The act of wet nursing
thus becomes a form of social currency, with both men and women using it to navigate and
manipulate power dynamics within their communities.

The implications of this practice extend beyond individual families, influencing
broader societal structures. For example, milk kinship can determine marriage eligibility, as
Islamic jurisprudence prohibits marriage between milk siblings. This rule has far-reaching
consequences, as it shapes social interactions, inheritance rights, and even political alliances.
By understanding the role of wet nursing in power dynamics, we gain deeper insights into

the complex interplay between gender, culture, and social organization in MENA.

Cultural, Religious, Norms norms and beliefs

The practice is deeply rooted in Islamic teachings and cultural norms, influencing familial
and societal relationships. This concept is not widely understood in the Western part of the
world. Yet, in the MENA it is widely believed that milk siblings share a unique relationship.
The children among the milk parents develop a strong connection with one another, which
in turn can last for a lifetime and can be seen as strong as a biological one, and most
participants describe it as “even stronger.” In MENA, milk siblings are family members and
are treated as such in many aspects. A milk sibling can stay at the same house as his milk
sisters, and that will not be considered seclusion. This is known as (Khulwa Al-Shar'iyya) and
refers to the concept of lawful seclusion in Islamic jurisprudence. This cultural practice is
significant as it reflects the complexity and interplay between religion, culture, and power
shifts. It reveals the ability of humans, and women in particular, to manage and control
relations. Use religion for purposes that serve them and serve society, to create new family

ties and social relationships that serve their needs
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Trait Transmission
The belief in trait transmission highlights the psychological and emotional dimensions of wet
nursing, shaping the child's identity and development. Many children participants, when
they were asked if they felt that they acquired any personal traits from their foster mother
confirmed few denied it. The same applies to mother participants. Transmission of traits
dates back to the nature of the cultural aspect, and beliefs of the region. It is also derived
from literature and religion where it was recommended to use a well-known reputed wet
nurse to make sure that the child will acquire her traits.

“Do not breastfeed from foolish people or those with [weak eyesight]t>, for milk

is contagious”.®
People of the MENA communally connect receiving milk from brave animals such as lions,
wolves, and any brave predatory animal referred to as (sab'). In the proverbs in the Arabic
language, it is commonly used to connect animal fine traits with humans such as bravery,
loyalty, and strength. It is a reference to the high quality of the milk from these animals and
as aresult, they have the same traits as humans. Extracting milk from animals is by no means
an invention, as ancient Egyptians used cow milk to feed babies. Throughout history, humans
used animalized humans and humanized animals.(Malcolm, 2021) The goddess Hathor was
portrayed either with a human face and cow ears or with the head of a cow. She was called
the divine mother and the divine cow as a reference to fertility. In some cultures, in ancient
and modern times, the cow was a creature to be worshiped and respected. Nowadays, in the
MENA region, the connotation of a cow in people’s minds is nothing but livestock. According
to my observation of modern Arabic culture, the cow reference is used with a bad
connotation. Arabians might link the reason for the low IQ level to drinking animals’ milk
rather than humans. Breastfeeding reduces infant morbidity and mortality, increases

Intelligence and (IQ) score, improves’ school achievement, and boosts adult earnings

5 It is one word in Arabic Alamsha‘a which means the one short-sighted and her eyes keep shedding tears.
Own translation

® It has been stated that this Hadith is a weak one, yet some people still cite it.

 According to Hansen (2016)
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“Animal’s milk was far inferior”8 This was a similar belief in Europe as well, the negativity of
animal milk can be traced in medical theories and popular culture and belief (ibid)

The study calls for further research on the psychological impact of milk kinship and
its role in gender dynamics. It reflects the importance of self-recognition of the child through

milk receiving and identity shaping.

Conclusion

This study reveals that wet nursing is a complex social practice that shapes multiple layers
of the social structure, influencing kinship ties, power dynamics, and gender roles. In the
MENA region, milk is often considered equivalent to sperm in its role in creating kinship
bonds and expanding familial networks. This research underscores the significance of
alternative kinship forms within both anthropological and sociological studies.

The findings contribute to a deeper understanding of kinship systems, social
organization, and cultural practices in MENA. Additionally, the study sheds light on the
complexities of power, particularly the contradictions between power in theory and power
in practice.

However, the research faced notable limitations. Conducting the study during the
COVID-19 pandemic posed significant challenges, as social distancing measures conflicted
with the collectivist nature of the targeted societies. Restrictions on travel and gatherings in
2020-2021 further hindered access to participants. Initiating the data collection process was
particularly difficult. Due to the sensitivity of the topic, online interviews failed to foster the
same level of engagement as in-person discussions. Furthermore, the processes of recording
and transcribing interviews proved to be highly time-consuming.

Future research should explore the psychological impact of milk kinship and its role

in shaping gender dynamics.

8 See Gil'adi's book on Infants, Parents and Wet Nurses: Medieval Islamic Views on Breastfeeding and Their
Social Implications P.45
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Eszter Lisztes
Veronika: a Case Study of the Autistic Christian

Experience in Hungary

“able-ism /'aba lizam/ noun:

A system of assigning value to people's bodies and minds based on societally constructed
ideas of normalcy, productivity, desirability, intelligence, excellence, and fitness. These
constructed ideas are deeply rooted in eugenics, anti-Blackness, misogyny, colonialism,
imperialism, and capitalism.

This systemic oppression leads to people and society determining people's value based
on their culture, age, language, appearance, religion, birth or living place,
"health/wellness", and /or their ability to satisfactorily re /produce, "excel” and "behave.
You do not have to be disabled to experience ableism”.

(Talila A. Lewis 2019(1))

Introduction

Veronika is not sure if she has sinned, yet she waits patiently for confession at the parish she
calls her “birth home”. She is reminded of the last time she went to confession when the
priest was taken aback after she told him she had “not been praying”. What she meant was
that she has not been praying the assigned poems they are meant to pray that she finds so
“silly” compared to the great Hungarian poets’ works she so loves. The priest misunderstood
her and indicated that Veronika had done something wrong. Veronika does pray with her
own words since she became aware she is allowed to do that as well. She was so shocked she
might have sinned without realizing, that the incident left her with anxiety about confession.
Now she is worried about just what to confess. She is wondering if her fellow congregants or
the priest would judge that she is greedy for buying the same T-shirt in five different colors
that give her such sensory joy to look at. Is her stimuli-seeking behavior sinful? What about
her other autistic traits, like when she does not have the energy to make small talk or does
not know what to say? Does that make her unloving and a bad Christian? The line between
her autistic behavior and what the Catholic church considers sin is blurred. She was told by
another priest that sin is something that people usually feel they have done, but Veronika
tries so hard to do everything well that she is not sure she does anything sinful on purpose

and she cannot feel it either. She leaves disappointed that, again, she was not understood,
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wondering if it is her, her perception, or the church’s practices that need to change in order

for her to feel safe and comfortable in her faith community.

Topic and Rationale

The themes of miscommunication, lack of consistent, clear boundaries and rules, difficulty
understanding indirect language, and sensory sensitivities that are present in Veronika’s
fictional® short story can all play a role in the anxiety of autisticl? individuals trying to
navigate a world built around and for neurotypicality!! and constructed views of normality
that are reflected in the deficit-based cognitive science of autism today as well as in the
diagnostic language all addressed in this study. In addition to the world not being fit for the
neuro-queer? because of the systemic flaw that Western societies assign value “to people's
bodies and minds based on societally constructed ideas of normalcy” (Lewis 2019(1)),
autistic people can face extra challenges of ableism, discrimination and shame in
communities that claim to welcome and accept people with loving arms, offer spiritual peace,
closeness to God, a place in Heaven, and even sometimes physical and psychological health:
their own faith communities. Although the introductory story is set in a fictional context, it
addresses the very real struggles I learned about during conversations!3 with Veronika, the

most active participant and contributor of this research whose experience in the Catholic

9The story is based on actual experiences Veronika had in confession which she told me during our
conversations. The story is imaginative in its setting as it pictures Veronika before a fictional confession,
thinking about her previous experiences, and it attempts to help the reader see from her perspective.

1011 keeping with anti-ableist language, instead of the official diagnostic term in the DSM-5 (“autism spectrum
disorder” or ASD), the identity-first term “autistic” and “autism” are used throughout the paper with respect to
the neurodivergence movement, the preference of the self-advocate autistic community, and to communicate
that autistic people present in many ways that are all valid.

1“Neurotypical” refers to people with a typical neurological development as opposed to autistic people who
are said to have a neuro-developmental difference or divergence from that which is typical.

12“Neuro-queer” can be used interchangeably with “neurodiverse” or “neurologically different”, a term I first
saw used by Talila A. Lewis, “an abolitionist community lawyer, educator, and organizer whose work reveals
and addresses the inextricable links between ableism, racism, classism, and all forms of systemic oppression
and structural inequity” (Lewis 2019(2)).

B3The word “conversation” is used instead of “interviews”, considering that research participants were seen as
partners in the research, as opposed to subjects or mere sources of data, and since conversations were
unstructured or semi-structured.
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church as a 44-year-old, later-diagnosed!* autistic person is the focus of the anthropological
portrait included in this study, which aims to understand the unique challenges of autistic
Christian believers in Hungary, as well as challenge Christian churches to better

accommodate their autistic congregants.

The Case Study of Veronika: Anthropological Portrait of an Autistic,

Catholic Believer in Veszprém, Hungary

Introduction

Veronika, a 44-year-old, later-diagnosed autistic woman, librarian, founding member and
writer-editor of the parish newspaper, a community dance teacher, an integral part of the
Regina Mundi church choir, and an educator by profession is a well-respected member of her
religious and civil community. Whether or not people know of her autism diagnosis, they
love Veronika for her smiley, kind, polite, friendly demeanor. Some of her fellow parishioners
and friends talk about her with awe in their voices when describing her strong religious
commitment and faith and call her “brave” for publicly coming out about her autism.

The backdrop to Veronika’s life is the city she grew up in, Veszprém, Hungary.
Veszprém is a historic city known for its well-preserved medieval architecture and charming
atmosphere. Veronika has spent her entire life in this picturesque town, attending Regina
Mundi Catholic Parish as a central part of her community life and religious routine.
Veszprém, like many Hungarian cities, has a deep-rooted religious heritage. The city is home
to several churches and religious institutions that play a significant role in the community's
life. One notable landmark is the Veszprém Cathedral, also known as the St. Michael's
Cathedral, a symbol of the city's rich Catholic religious history. Religious traditions in
Veszprém often involve celebrations and events that bring the community together. Whether

it's festive ceremonies, processions, or religious festivals, these occasions contribute to the

14« ate-diagnosed” is the more widely used term for people who get their autism diagnoses later in life (usually

meant: in adulthood), but since “late” can mean “too late”, I prefer to use “later-diagnosed” to avoid the
implication that there is such a case as “too late”, while acknowledging that being diagnosed later in life comes
with disadvantages, often times resulting in having more severe co-occurring mental health problems like
depression and anxiety, suicidality, and other conditions, because of lack of adequate social and professional
support.
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sense of unity among the residents. The churches in Veszprém serve not only as places of
worship but also as cultural and social hubs where people gather for various events,
fostering a strong sense of community and shared values. Regina Mundi Parish, (which
Veronika attends), founded in 1948, provides many activities to its congregants with church
events and services for each day of the week, including Holy Mass, quiet Holy Mass (without
music), and morning worship service, while also organizing special events like pilgrimages.

Veronika lives on her own in an apartment in town and visits with her family (her
mother and father) regularly, who also live in Veszprém. She has a sister who lives farther
away with her family. Beyond church engagements, Veronika enjoys going on hikes with
friends and volunteering as a dance instructor at a folk-dance club founded by her father, as
well as at a social club for local “psychiatric patients” (V). While Veronika doesn't have a
family of her own (she has never married or been in a romantic relationship), her church

affiliations offer a familial support system, providing her with a sense of security and

Figure SEQ Figure \* ARABIC 6: Inside Regina Mundi Parish, (Lisztes 2023(1))
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belonging. The events associated with her Catholic faith contribute significantly to her
vibrant social life.

Veronika came out publicly about her autism in an article for the parish newspaper
(Regina Krénika) in 2021 for the International Day of Autism (April 2), titled, Did God create
aliens?. In this article, she talks about what it has been like for her as a sort of outsider
observing people’s social connections and wondering why nobody has taught her how to
relate to people. She also mentions that it was only in her late 30s when she realized that her
experience had a name: autism - and that it is a “different neurotype”, what she calls an
“adottsdg” (Timar 2021:4). In Hungarian, adottsdg describes a person’s certain characteristic
while implying that it is something that has been given to them, mostly used for positive or
neutral aspects of a person. With the use of the word adottsdg, Veronika delivers the message
she feels strongly about: her autism is God-given, it is a neutral aspect of her: “just like being
left or right-handed, there are people with typical and atypical neurology” (Timar 2021:4).
Veronika also conveys that autism can be a blessing while naming difficulties for which it can

be called a disability (citing the diagnostic criteria, she mentions sensory sensitivities,

Figure SEQ Figure \* ARABIC 7: Veronika (in navy blue dress) demonstrating a tolk dance at a Catholic festival in Veszprém (Lisztes 2023(2))
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difficulty adapting to changes, and executing multiple parallel tasks). Veronika also

emphasizes the two- way aspect of human interactions and the importance of reciprocity by
giving examples of how autistic and allistic people alike can find each other’s behavior

challenging to bear or understand, and that people need each other to be able to flourish:

“God created the world so that we need each other. The gifts we have been given are
many, and each of us has been given them to use. No one is good at everything. What [ am
good at, I can help you with, what you are good at, you can help me with. If no one wants to
help anybody, then the world doesn't work” (Timar 2021:5).

The way Veronika’s friends, mother, and church-family talk about her reflects her
unique personality and value she brings to her community, expressing that she is a
“phenomenon” (T), who “has a radiance of peace” (T), “a very valuable person who wears her
heart on her sleeve” (J), an “important part of the community” (FB), is creative and talented

“in all kinds of dances” (R), in singing and in writing, a “role model” (J) who “experiences

Figure SEQ Figure \* ARABIC 8: Veronika giving her testimony at the 2023 Bticsu event (No
author stated 20231
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Christianity in a very deep way” (], Zs), “dedicated” (]), has a “great sense of humor” (J]) and a
“very high intelligence” (]).

A Difficult Childhood and Church as a Refuge

While Veronika is now seen as an integral part of the parish community, fitting in was a
difficult process for her. Yet, Veronika calls Regina Mundi Parish, where she has been a
member since she was baptized there as a baby, her “birth home”. In a testimony she gives
during the 2023 Buicsu!® church event, she reminisces trying to pay attention during services
as a child by drawing with colored pencils, until one of the priests started to involve the
children in the services after which she no longer needed the distraction. One of Veronika’s
first significant memories at church was seeing the mystery play, the reenactment of the
story of Jesus’ birth. She was mesmerized by it. The following year she was involved in the
play by getting a role as the angel that brought the good news to the shepherds. Later, in fifth
grade, she also played Mary in the same play which was a huge privilege for Veronika and
made her feel tremendous joy. Veronika contributes the joy she would experience from time
to time during Holy Mass to God: “I went to first communion in the third grade. | remember
feeling otherworldly happiness all day, but I could not put it into words why I could not yet
speak to God, but he was beginning to conquer my soul” (V).

Her second significant way of being involved in church was singing in the choir. For
Veronika, being included and being heard was a very different experience from school,
where she was bullied, ignored, and was seen as a shy little girl: “I remember when we were
singing in the liturgy, Father Peter went around and listened to everyone. He noticed that I had
a good voice, and that gave me the opportunity. [By this], I was given my second serious
assignment in the church community, which was very different for me from school, where they
did not even notice such a quiet little girl.” (V)

Her mother also shares about Veronika'’s childhood experience. Sometimes with tears

in her eyes, she talks about how much Veronika was bullied and isolated from her peers,

15 The Biicsti is an annual celebratory church service that is connected to each parish’s patron saint: Veronika’s
parish is named after the Virgin Mary (Regina Mundi which means Queen of the World in Latin). The date of
the celebration in this church is therefore scheduled around the name day of Mary in the Hungarian calendar.
Itis called “bucsi”, meaning farewell, because it is when believers celebrate saying farewell to all their sins and
starting with a “clean slate”.
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even though she was always smiling, and people would not be able to tell she had any
difficulties: “It was very strange to me that for example when we walked with her on the street,
other kids would not say hi to her. They did not know what to do with her. But the teachers
loved her because she was a good student, and she was obedient". (Zs)

Veronika’s mom also talks about stressful situations they had as parents raising
Veronika, while they did not know she was autistic: “Veronika was a very special individual
even when she was little. We often did not know what to think of her behavior. We thought she
was just a little genius. She did everything sooner as a child than what is usual. When she was
a baby, she always slept in the corner of her crib. As a toddler, she wanted to spend time inside
her crib rather than outside. Probably because she felt safer like that, we think now. Sometimes
all she wanted to eat for weeks was cucumber and bread. She was very obedient, always doing
what we told her to do. Later we found out this was very difficult for her, and she just always
wanted to please us and live up to what we thought of her. She learned to walk early as well
and for a long time she walked on her tiptoes. In kindergarten she could not fit in with the
others, she did not like to play with them. There was one teacher who accepted her as she was
and told her “Okay, if you do not want to, you do not have to play in the group”. Back then we
did not think of this as a struggle, we just thought she was like this and that is it. She was so
smart and talented and creative in everything too, like, she made tiny paper ships... Our family
was very close, we spent a lot of time together. My mother taught her to knit for example and
she really loved doing that, she gets lost in doing it”. (Zs)

Veronika’s friends who knew her from a young age also give an account of her having
a hard time at school for being bullied and not being understood, and about being an
obedient, well-behaved student. One of her fellow parishioners interprets his observation
about Veronika being a “typical good girl” concluding she is a rule-follower: “It is deeply a
part of her that there are rules, set things in life, in religion, everywhere she goes, which she
accepted, and these rules give her a sense of security. These [rules] are along what she has been
shaped into the Veronica we know now. When she is moved out of these, when these rails change
in any way, she becomes worried, very uncomfortable and insecure so we have to be careful
with that”. (])

In the church, however, Veronika says she found refuge as an autistic person, and that

it was some of the priests who not only connected her heart and mind to God but created this
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safe environment where she was accepted and able to make friends, and it was how she was
able to survive years of verbal abuse by her classmates: “At school, my classmates ostracized
and teased me. I did not know at the time that it was because of my autistic behavior. It was not
until I was an adult, much later, that I was diagnosed with autism spectrum disorder. No one
else noticed when 1 spoke, but in church, I could read [a passage aloud in front of the
congregation] at Mass, and everyone would listen. I was accepted by my peers in the church
community and made friends. And I could forgive my classmates on a daily basis. This is how I
managed to get through these already difficult years without any serious psychological
damage”. (V)

Veronika also experienced what she calls “spiritual healing” in the church. After an
earthquake that gave her anxiety as a child for about a year, her healing started during a
church service while she prayed. After that Holy Communion, she thought that even if she
died in an earthquake right there and then (even if the church building collapsed on her) she
would be united with God, so she felt peace and was not afraid even outside of church
anymore. This is also the same time she realized she could talk to God directly in prayer.

Thinking of how she got involved in the “world of God” (V), Veronika explains that it
started with her dad telling her stories about Jesus and the apostles when she was
kindergarten-age. Later, her dad gave her a series of Christian-themed storybooks that he
would read to her and through these, she discovered that “those who meet Jesus have a
changed life and become better people” (V), from which she gets her missionary spirit -
wanting to share the “love of Jesus with people” (V). As a teenager, she experienced a “strong
presence of God and the joy this accompanied” (V) and recognized the “love of Jesus in the love”
(V) (kindness) of her spiritual leaders (pastors or priests). [t was through these events that
she was able to process traumatic life events and difficulties, that helped her to not give up
her relationship with God or people during hard times: “I received all this in the Mother
Church, where there are otherwise fallible people, but where the love of Christ gathers us
together at the table of Jesus and we are brothers and sisters. Well, I sometimes think that you
can pick your friends, but not your brothers and sisters. So, you have to put up with the other

person who has also come there at the call of Christ”. (V)
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Veronika’s Experiences as an Autistic Adult

Life became much more difficult to navigate for Veronika when she became an adult,
because, she says, as adults, society expects people to be independent and know what to do,
while she feels she was not prepared for adulthood and independence like others. She
contends that for children, the trajectory of action is set for them, and expectations are clear
(“first you go to kindergarten, then other schools, etc.” (V)), but not so much for adults.
Veronika wondered how others knew how to get a job, how to thrive at a job, how to have a
family and relationships, how to buy an apartment, a car, etc.

The experience of not knowing how to navigate “normal” challenges in life and trying
to fit in while feeling like an alien is common especially for later-diagnosed autistics like
Veronika, who was indeed not taught how to handle life’s most common demands as an
autistic person, in a language she understands. It is not surprising therefore that she has had
trouble assimilating into social groups in all areas of her life, including work.

Veronika was bullied continually for 2-3 years by her colleagues at her first job as a
librarian. She was judged to have bad work morale for not joining in conversations she
thought to be gossiping. Her boss did not take her side. This was the first time she had a
mental breakdown and was on sick leave for two months, after which she had to return, but
did not feel better. Veronika started researching about autism and seeking out a diagnosis
after one of her co-workers (who was also harassed at work) told Veronika about her autistic
son, in whose behavior Veronika recognized herself. She first went to a private organization
where they assessed she might be autistic and sent her to several local mental health
professionals who mistreated her enough that she stopped the process. Veronika’s mom
remembers this time to be very difficult: “When she started going to the psychiatrist, they gave
her all kinds of scary diagnoses like schizophrenia (maybe), but they did not think about autism.
So, the experts themselves did not know, and it got even worse when they could not find out
what was wrong with her. She once got medication that made her unable to do anything, so |
had to stay with her until it wore off. We did not know what else do to, we could not take her
back to the doctor, since the doctor had given her the medication. It can be very dangerous if
the experts do not know what to do”. (Zs)

It took another breakdown at Veronika’s new workplace (which happened because

of the sudden demand of parallel tasks she could not perform) for her general practitioner
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to send her to a different psychiatrist who was finally able to give her a diagnosis of autism
and who also sent her to a social worker (M) to help Veronika with navigating life. M has
been a huge help to Veronika assisting her at her new job by acting as a mediator between
Veronika and her boss, interpreting Veronika’s needs to them, and the expectations the
workplace had for Veronika. This interpretive work of her social worker made a great
difference in the quality of Veronika’s experience at work. Veronika’s official disability status,
which her social worker helped her to receive, also meant she would get financial support
from the government while working 6 hours instead of 8, which she has always found too
much to bear physically and mentally. In this way, she is able to be mostly independent,
although when she was on sick leave, her mom (who is diagnosed with Parkinson’s) and dad
had to support her with everything, which was extra difficult for Veronika after she felt she
was finally able to be independent, living on her own. In a way, Veronika felt she had to prove
to others that she could be independent, but she still finds navigating life on her own very
difficult. Veronika lived with her parents until she was 39 when she moved to her late
grandmother’s apartment, but it was unimaginable that she could afford to pay for all her
finances by herself until 5 years ago when she got her disability status.

Veronika gets by with the help of M who gives Veronica practical advice in very
specific steps such as how to communicate with her co-workers who operate differently, how
to say “no” to things, how to pay her bills - usually first practicing with her before Veronika
would do a new task by herself. M has learned a lot through working with Veronika as
partners, understanding how autistic people communicate and see the world, as assisting
autistic people was not her specialty. Veronika’s reflection about the help she gets from M:
“Now every week or so she comes to the library and asks me if there are any problems. When |
had a broken leg, she came to my home. We have had a lot of conversations about how an
autistic person worked, she was very open and ready to learn”. (V)

Besides the financial benefit of disability status, Veronika reports being calmer after
getting a diagnosis expressing that “now people officially cannot expect me not to have a
disability” (V). For Veronika, getting a diagnosis meant that she could tell people why she is
the way she is and help others understand her, giving them the chance to adapt to her
behavior and giving herself grace when she is not able to adapt or navigate life as

neurotypical people do.
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One of Veronika’s friends (B) knows the bumpy road that led to her diagnosis well,
and when talking about this difficult process adds that people can only start to understand
autistic people once they know about their autism. B and Several of Veronika’s friends
express that Veronika became more open to others and to attending events, being more
comfortable with herself after her diagnosis and coming out, “as if now she was able to place
herself in the world” (B). Many of Veronika'’s friends also expressed that they were not able
to tell that Veronika was autistic before she got diagnosed although one of them, whose job
requires sensitivity and knowledge about disabilities (]) did have suspicions. Despite being
clueless about her autism, Veronika’s friends and family have mostly all accepted her and
her diagnosis and integrated this knowledge about her into their relationships.

Interestingly, one person I talked to, E (whom Veronika calls her old friend), however,

says she does not think Veronika is autistic and that Veronika is only limiting herself by
telling herself she is autistic, even though this friend can tell that getting a diagnosis helped
Veronika:
“If she did not talk about this so much, it would not be as hard for her. On the one hand, one can
understand that she has “this or that syndrome” and accept that this is why she is this way, on
the other hand, when we cross a line and get too into “this is hard and that is hard”, our psyche
is “this way and the others’ that way”, then this sickness mindset takes over normality. There
has to be a healthy way of thinking about one’s state of mind, but one cannot allow that to
determine their relationship to themselves and others, but kind of get over that. Because I do
not think Veronika is autistic... She is not that sick. She has a job, has relationships, and can run
errands. I am not sure I am right, but I feel that her sickness mindset is greater than what would
be reasonable. [...] Yes, I think she is better [after being diagnosed]. | just wonder where the line
is...that this should not define my everyday life that “I am autistic, I am autistic, I am autistic”.
You can live like that, or you can accept it and otherwise live your life and not think about being
sick too much”. (E)

This dismissive view, signaling a lack of knowledge about autism, can be very
damaging. On one hand, it illustrates well the fault with the autism diagnostic system that
focuses on the “level of sickness” as E also talks about it, disregarding the true, diverse nature
of autism and promoting it as a sickness. On the other hand, in E’s perspective, autism is a

sickness that, in its “mild” form, is just a “state of mind” that can be fixed, just by changing
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one’s thoughts. Although causes of autism have not been conclusively identified, it is clear
that autistic people cannot choose to think themselves out of a neurologically different state
as much as they cannot think themselves into it or grow into and out of it. Blaming autistics
for our cognitive style indicates and foreshadows a kind of ignorance that can only result in
an environment where autistic people lack adequate health and social services and support,
and lack of accessibility in everyday life, at work, in relationships, and even in church.

At church, Veronika has had more success navigating her adult life, most likely
because church is a much more controlled environment with set rules and liturgy, which can
be very helpful for autistic people to know what to expect and how things will play out in any
given circumstance. Several people express during conversations how well Veronika has
been able to integrate into the church community. Veronika’s social worker, M even says that
Veronika does not need any help navigating within her religious community and in religious
situations, that “she feels free there”, which M thinks creates a strong dissonance because of
how much help Veronika needs in other, everyday situations. (Indeed, it can be a common
experience of autistic people to have exceptional abilities in some specific areas while having
difficulty with grasping tasks neurotypical people find ordinary.)

Veronika’s involvement in the church started at a young age, as seen previously, but
even into her teenage and adult years she has been actively participating in the church’s life
in the following ways.

Choir: Veronika played an important part in starting the church choir in her late teens
with her girlfriends and to this day she is an active member, singing in the church on most
Sundays.

Nativity play: Veronika wrote the script for and started organizing the nativity play
with a friend of hers (E) also as a teenager.

Reading assigned passages at Holy Mass, every week.

Regina Kronika (Chronicle): Veronika is a founding member and editor of the
parish’s monthly newspaper along with A, occasionally writing articles for the paper as well.
(Regina Krdnika is on hiatus at the time of writing this study).

Church council: Veronika is a member of the church’s council where she very
consciously aims to represent and advocate for people like her, who might need

accommodation at the parish because of a disability or neurodiversity. The parish’s current
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priest, Father B says about her involvement in the council: “Veronika brings her own views to
the board, which can be unique due to her autism, but are very good and valuable perspectives.
In every community, different perspectives can be very exciting, being able to see something
from different angles that others have not thought of. Her ideas may or may not influence the
final decision, but regardless, they are valuable”. (FB)

Post-diagnosis, Veronika no longer faults herself for her limitations. As a deeply
reflective person, she has pondered if her autism was a sin or a lifelong responsibility (a
"cross” she has to carry). And recognizing it as the latter, she now embraces her autism as
divinely ordained and purposeful. Veronika believes being autistic enables her to empathize
with marginalized communities, drawing parallels to Jesus' involvement with the sick.
Therefore, she proudly identifies with and serves for example psychiatric patients at a social
club, having been rejected by those deemed healthy, knowing that being perceived as strange
or an outcast only connects her with the nature of Jesus. Indeed, what others might see as
only disadvantages, Veronika sees as a different way of doing things that, although at times
challenging, can just as well be a blessing in her religious life.

“Slowness”: Veronika has been told she is slower in reciting the liturgical content
during church services and people pointed out to her that she also reads the assigned
passages slowly. However, Veronika has also gotten feedback that her slower pace and
articulation have enabled those with hearing loss understand the passages much more
clearly, that they would not otherwise hear due to the echoing of the church building. Being
“slow” is also Veronika’s way of spirituality that many admire about her: observing and
absorbing what is happening around her and in her soul, living fully in the moment. People
enjoy when she reads from the not only because it is more comprehensible but because and
they can tell she feels deeply about what she reads. Veronika says this is something she can
do well because she is an autistic person.

Public speaking: Veronika likes to appear in public when she reads from Scripture
or participates in the Christmas play. Her experience has always been that people do not
notice when she wants to talk, maybe for her lack of eye contact or other physical cues, and
nobody would listen to her although she has a lot to say. When she plays some public role,

everyone looks at her and listens to what she says. For her, public speaking, singing, and
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acting are both ways of expressing herself in a controlled environment and acting as a
channel of God’s words.

Sensitiveness: Veronika can be overstimulated by sensory stimuli (noise of a crowd,
intrusive lights) faster than neurotypical people which sensitivity requires her to be mindful
of the amount and type of events she attends in order to still perform well at work. Being
innately more sensitive to external stimuli allows her to fully immerse in religious activities.
For example, she finds the monumental sound of the organ in church, the colors of a candlelit
cemetery or procession, the excitement of big outdoor church services and other religious
events cathartic: “I also have the advantage of sensory and emotional sensitivity. I am really
deeply affected by the beauty that is present in a "concentrated"” form at a Mass: the music, the
poetry of the Scriptures and hymns, the vestments, the liturgical objects (especially the
monstrance at the sacrament), and the church itself, the arches, windows, sculptures, paintings,
lights... They help me towards a deep emotional experience, a catharsis, and also my inherently
sensitive emotional world. I am often moved to tears by the liturgy. [...] There are some [songs]
that I sing through almost ecstatically, such as ‘Te Deum"; "Risen Christ this day"; "Queen of
Heaven", The Gregorian melodies also completely captivate me - I even wrote a poem about
them. The fact that I love to sing and have a singing voice also helps me to experience emotions”.
(V)

Veronika’s sensitive nature also contributed to the development of her faith and
experiences of spiritual events. She is aware that others see her sensitiveness as a character
flaw, but she knows this is not something she can change by force about herself as an autistic
person: “I was told by a church friend that it is not a problem if I am sensitive, only that I react
in a sensitive way. Another friend, not from church, said, "You need to get stronger". However,
I found that although 1 was getting stronger spiritually, I was getting physically less and less
able to cope with everyday life. In the end, I had to take antidepressants to cope. It was then
that 1 began to see that what seemed to be a character flaw was not really a mental or character
problem, but something my nervous system was doing, and it was not being helped by trying to
change, but by a drug”. (V)

“Father Gyula, our parish priest at the time [of starting out as a teacher], warned me to
be careful not to be noticed for being sensitive. At the time I also interpreted this as criticism. |

thought that he considered it a sin to be sensitive, but no matter how hard I searched my
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memory, I did not remember Jesus saying, »Do not be sensitive!« So why is it a sin? In hindsight,
based on my knowledge of autism, I think he was trying to protect me because he knew that
people would abuse it and if they noticed that someone was weaker, they would hurt them. |
was not aware at the time that this was how things worked and that it could be abused if
someone knew something about me. So, I did not know how people worked, why they did what
they did, and what to expect”. (V)

The predictable nature of the liturgy: Being part of the Catholic church where the
liturgy is almost always the same is an advantage to Veronika - as an autistic person this
gives her a sense of confidence and safety to know what to expect each time she attends
church.

Even though Veronika expresses with great thankfulness what the church provided
for her spiritually and relationally, she also talks about tribulations she has faced within the
church community as an adult. The following are challenges Veronika has faced within her
community as results of her environment’s lack of understanding of her difference and her

distinct understanding of church culture and doctrines.

“Choir-gatel6”

One significant instance that Veronika as well as many of her connections bring up is the time

Veronika left the choir. Information is contradictory about this clearly touchy subject. From

Veronika’s account, she felt like a black sheep in the choir community as an adult and left the

choir around the age of 38 for several reasons:

e she could not keep up with all the events,

e she did not like what the younger members would sometimes joke about,

e some members of the choir did not like that she kept asking questions about details.
Veronika thinks this is a specifically autistic trait that bothered (and might still bother)
people about her, being much more detail-oriented than others, not wanting to do things
randomly, but wanting to know and practice everything beforehand. (Being detail
oriented of course can be a tremendous advantage in certain settings like how Veronika

was able to revolutionize the organizational system in the library she works at).

16«Choir-gate” is a colloquial term I use for the church choir incident.
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e One member told her she was very hard to deal with and everyone thinks so, they just do

not want to say, and also brought up past hurts, by which Veronika was very taken aback.

Since she has started singing in the choir again, she has become more relaxed about
details. Veronika started going to a singing coach after she received comments that
sometimes she does not hit the right notes or sings slower than others. At the time she left
the choir, Veronika also left the church for a couple of years because of other disputes that
happened in the church community at the time (there is little information about this, which
seems to be an even more uncomfortable subject, but several people mentioned a sort of split
in the church when quite a few people left) and attended a chapel in town. Veronika was and
is aware that her sensitive nature was seen as a flaw and that it did not help her with fitting
into the choir community. Her decision to return to the church and choir came after she
received her diagnosis and no longer felt that the fault was in her, realizing her autism is not
something she could change: “I probably reacted sensitively to a lot of things, and we probably
misunderstood each other's reactions a lot of times. And the choirmaster and the cantor, who
were my parents’ age, were quite outspoken, not subtle people, and so were their children in
our choir. They probably often saw me offended about something. And I sensed that they
perceived my sensitivity as a fault”. (V)

In other people’s reiteration of the choir incident, B says she remembers Veronika
having difficulty with it. R, the choir leader says it was she who called Veronika out on not
opening her mouth enough while singing, after which she went to a singing coach and
improved over time. Father B says Veronika sometimes could not sing in the same rhythm
as everyone else, but now that she knows and communicates what her difficulty is (after
being diagnosed) and others understand her and accept the way she is able to sing, she is
reconciled with the choir, and “it worked out” (FB). Veronika’s mom remembers one time
when someone “told Veronika off” about her singing and Veronika did not understand why
people were so angry about how she sang, and neither did her mom, because, according to
her, most people did like her singing, except for those who could not accept Veronika herself.
In her telling, it was after this incident that Veronika started going to singing lessons.

In E’s version, who is a music/singing teacher, she is the one who told Veronika to

watch for the higher notes while singing in church, and only later found out that Veronika
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was very hurt by this and became afraid of singing in front of her. E was very surprised by
this because she thought she only said what everyone could hear and said it very carefully.
Ever since then, E does not go where Veronika sings, so she would not be a distraction to her,
but she never told her this. She is not sure what she should tell Veronika that she would not
get hurt by. She is not sure what is hurtful to her or not. In E’s opinion, Veronika takes critical
comments harshly, so people around her might rather not make comments on how to do
things so that she would not be hurt. At the time of her comment, according to E, Veronika

had already been attending singing lessons.

Other Challenges

Apart from the incident with the church choir, Veronika has experienced other
misunderstandings, difficulties, and, as a result anxiety in her church life, which she relates
to her being autistic.

Literal thinking: it took Veronika years to realize that when the Bible says that “love
bears all things” (The Holy Bible, English Standard Version, 2011/2016) it does not literally
mean all things. There are situations she does not have to endure but she can take care of
herself as well and sometimes say “no”.

Ambivalent rules and boundaries:

Confession: navigating boundaries between categories that are not straightforward
can be understandably difficult. As illustrated in the introduction, Veronika struggles with
knowing what is considered a sin, for example. There is a guidebook that lists sins called the
“spiritual mirror”, which sometimes only confuses her further. Ambivalent and
contradictory rules like the priest saying people should feel what is a sin, but also having a
list of sins to go by can also be confusing. This sounds like a trivial issue but when it comes
to spiritual wellbeing that is directly dependent upon whether or not people will confess
their sins, while not understanding what to confess or how to express certain matters, it
makes sense this would cause anxiety. Veronika argues that confession being more of what
she calls a “spiritual conversation” (V), would suit her much better and wishes this was a
legitimate direction the church could take the sacrament of confession. In her idea of a

confession, the priest would act as a spiritual leader to whom she could tell about situations
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that might be sinful, with context, thus instead of her having to decide in advance on her own,
she could discuss with the priest what she needs to confess and receive guidance. Veronika
says, right now this is very much something that depends on the priest. Some of them have
become frustrated with her for “treating confession like a conversation” (V), and some, like
Father B, did listen to her, which she found very helpful. Another issue with confession for
Veronika is having to separate what is sinful versus what is just her autistic trait. If, for
example, in Veronika’s interpretation of what has been said in church, being a good Christian
means being able to talk to anyone as an expression of love, does it indicate she is not a good
Christian or that she is sinful because sometimes she does not know what to say or how to
make small talk? Because of these struggles, Veronika does not often go to confession these
days.

Prayer: Veronika sometimes has trouble knowing what prayer really is. For a time,
she did not realize that she was allowed to pray with her own words instead of the assigned,
pre-written prayers which she does not like for their, in her opinion, poor literary quality: “/
do not really feel the boundary between prayer and not-prayer. So, [ cannot determine whether
what I am doing is prayer. Most people consider it prayer when they talk to God. But I rarely
have a natural urge even to talk to people. However, I do feel God's presence all day long, and |
do feel God's prompting me to do things. So, then I may rarely talk to him, but at least I let him
speak”. (V)

Noticing the need for change/indirect communication: as illustrated with “choir-
gate”, Veronika's cognitive style may be perceived as rigid at times. It is crucial to
acknowledge that Veronika has demonstrated a capacity and willingness for adaptation each
time she has been alerted to the necessity for change when her actions were deemed
unconventional or "wrong" by societal standards. For autistic people, the primary challenge
lies in the subtle nuances of recognizing the need for adjustment and modifying behavior
based on social cues and non-verbal communication - a skillset that may not come
intuitively. Therefore, it is imperative for the autistic person’s environment to understand
the need for direct communication in order to avoid the assumption of ill-will or
unwillingness, which assumption can result in frustration and (as in Veronika’s case with the
choir and reprimands from priests during confession) contributing to emotionally

distressing and potentially traumatic episodes. Indirect communication can also cause high
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levels of anxiety for Veronika when she does not know how to prepare for an event where
she will have any kind of role. It would help her to know, for example, where the microphone
will stand at an event where she will be singing or speaking, and knowing the exact songs
that will be played. It is also crucial for her to know about any change in plans, giving her
adequate time to adapt to new situations.

Navigating social settings: Veronika has always had a hard time initiating
conversations and making herself heard when she is talking to people in a group setting
unless it is a guided discussion. In social situations, she also often does not know what to do
if she does not have a specific task given to her. Veronika presses that it would therefore help
her tremendously if others initiated conversations with her and paid attention to when she
would like to speak.

Parallel tasks and processing information: Veronika gets easily overwhelmed by
having to perform multiple tasks at once and when she has to process large amounts of
information from multiple sources. It helps her to be able to concentrate on one task at a
time and have people check with her about and remind her of plans that she might forget
due to the overwhelming amount of information she processes on a daily basis.

The presented challenges Veronika faces are not impossible to overcome if her
community is willing to understand Veronika’s unique way of being and thinking and make

necessary changes that help her better navigate her religious environment.

Accessibility at Regina Mundi: Accommodation as Church Culture
I[s accommodation for Veronika possible or necessary in the church? If so, what kind and to
what extent? Despite her well-known and clear difficulties, the general feeling among
Veronika’s connections appears to be that direct accommodations may not be required for
her, primarily due to the perceived “mildness” of Veronika’s autism, but there is also an
emphasis on fostering a culture of inclusivity and service rather than implementing
accommodations in the form of strategic and systematic modifications to render the church
more accessible, case-by-case, individual support holding a greater significance.

According to the present parish priest, Father B, as a rule, they only expect from
everyone what they are able to do/give physically, mentally, spiritually. FB says they take

into consideration people’s disabilities as well as other needs such as when a family comes
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to church with three little kids, they also have “special needs” (FB) so to speak. In this case,
they accommodate them not because of disability, but because they need help looking after
the children: “Our job as a faith community is to find ways to be together where everyone is
able to find their place, even if there are always those who stick out. Everyone should come as
they are because everyone has some disabilities, strengths”. (FB)

FB emphasizes however, that help can only be offered when they know about an
explicit need. He also expresses that whether a request for accessibility can be
accommodated depends on the specific need, because he, as the community leader, along
with the church council needs to consider the collective’s needs first and foremost. For
example, when the cantor requests the spotlights to be turned off during the church service
because he cannot see his sheet music, they do that for him, but if someone was bothered by
all the lights, they could not accommodate them, because most people need the lights on. In
Veronika's case, FB says: “She was able to fit in with the community very well, [Veronika] is
easy to cooperate with, and she does not have as many autistic traits that would make our job
really difficult. [...] She is not someone who would say she have this [condition] therefore from
now on everything should be how it is good for her - this would be hard to deal with because
what is good for her might be very difficult for others”. (FB)

When asked about the education of clergy about disabilities as a way of
accommodation, Father B says they do have access to training programs and opportunities
for ongoing learning, but it is not a strict requirement for priests to delve into disability-
specific education. Instead, the expectation is more general - that they take the initiative to
educate themselves on how to handle different situations and interact with people
effectively. While there is no official mandate, there is a recognition that certain situations
require special attention, especially when it comes to individuals facing disadvantages, such
as those with disabilities. In these cases, priests are encouraged to be responsive and, for
example, like Father B, prioritize conversations and support for those who need it sooner
than others. Father B says, with Veronika, he did not think it was very necessary to research
further than what she has told him about her autism.

Reiterating the preference to make church life comfortable for the collective as

opposed to the individual, the church’s choir leader, R, says, before Veronika’s diagnosis, the
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church community never did anything differently just because of her, because they accepted
her as being different and she accepted her position as such.

Veronika's friend, E refers to families as an example of how autistic people can be
integrated into a church community. She says establishing rules of accommodation is not
necessary in a church community, just like it is not so in family structures: instead of strict
rules, there should be basic humanity and respect towards each other. When asked, “How
much do you think it is necessary when there is a person with disability for the larger
community to adapt to them?” she says: “As much as common sense and love requires it...I do
not think there can be specific rules for this, and individuals are also very different. [...] It is
important for [autistic or disabled people] to be involved, that the parish accepts them, and for
them to accept that they will not be able to do everything, not like everyone else. [...] Just like in
family life, everyone has a different personality, but we try to accept one another, if there is
conflict, we resolve it, if everything works out, we are happy, and so the same with a parish
community, which is like a big family”. (E)

Indeed, like E, the majority of Veronika’s fellow congregants do not perceive an
explicit need to accommodate for Veronika specifically. In sharp contrast to their attitude,
one of Veronika’s friends serves as an exemplary model of accommodation, informed by
proximity and attentiveness to the unique needs of an autistic individual. T, who refers to
Veronika as a “phenomenon” and holds her in high esteem, believes that autistic individuals
possess “a much better focus on God”, based on her observations. T recounts an incident in
which she and Veronika experienced a misunderstanding, resulting in both of them
becoming upset and unable to comprehend the other's perspective. From that moment, T
endeavored to better understand Veronika by researching autism and engaging in self-
reflection, stating that she learned “not only how to treat her, but how not to treat people in
general.” T feels a personal responsibility to look out for Veronika and provide support. She
has observed that Veronika sometimes becomes socially disoriented at community events
and, when this occurs, approaches her to offer companionship and assistance, at times “just
by checking if she is okay” (T). When she knew Veronika had trouble at her workplace, she
offered to help out at the library as well. T believes that “in a good community, everybody

has their own place,” and thinks whether this is true for a specific church or not depends
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largely on the leadership of the community. She considers the current priest, Father B, to be
“cooperative, authentic, and flexible.”

While T exemplifies a commendable approach to accommodation, underpinned by
self-education and introspection, she does not view this support as a conscious effort, nor
does she believe it needs to be one. Rather, she believes it is “absolutely the responsibility of
Christians to accept everyone,” and “to love and to help” (T) is a focal point of Christianity.
Therefore, T asserts that the most effective solution for ensuring church accessibility for all
would be “to love God more” because a “closer relationship with Jesus” (T) would prevent
individuals from ignoring the suffering of others. However, T acknowledges that “the Church
is not good at loving” and contends that “healing requires a focus on love rather than sin”. T
also credits Veronika with paving the way for others with autism or similar conditions to
access the church by openly discussing her experiences. This openness is crucial as it allows
others to be in community, and, T says, “life exists only in community; where community does
not work, nobody is alive.”

Having more friends like T, who approach autism and the individual with curiosity,
reflection, self-education, patience, and kindness would make life easier for many autistic
people.

The following are examples Father B gives of how their church community is able to
adapt to people with a different cognitive style or disability. He understands these as
accommodations rooted in a culture of acceptance and service as opposed to a systemic style.
Like it is the case with Veronika, he adds, making the church known as accessible works
much better by way of Veronika bringing people like her to the church through her personal
connections.

Another neurodivergent person: A recently passed individual who is said to have
been schizophrenic attended the church, at times periodically, at other times being present
at every church service or even every day at the parish. During certain periods, she would
articulate her thoughts more audibly, occasionally disrupting the flow of mass, signaling to
the community an impending need for psychiatric care as her condition deteriorated.
Despite the challenges that came with engaging with this “highly intelligent and kind” (FB)
individual, her recent death elicited a genuine sense of sorrow within the community, which,

according to Father B, is a “success story” for the parish as it demonstrates how much she was
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able to fit in because of the community’s acceptance of her: “We tolerated her as much as
possible, she had friends when she needed it, she got help when she could, she also helped others
and the whole thing just worked. When she passed away, the community could have reacted
with ‘Finally, we got rid of her and she will not annoy us anymore’, but it was not, they missed
her. So, she belonged to us with all of her things. People do not know the parish as ‘a
psychologically disturbed people’s friend parish’ but it was able to become like this, and these
are the truly nice stories when situations like these can work spontaneously”. (FB)

Persons with other cognitive differences: Within the local community, there is a
residence catering to individuals with disabilities, housing two individuals who have been
baptized in the Catholic church, and who have expressed a desire to partake in their first
communion at Regina Mundi parish. Communicative challenges with them are mitigated by
a caregiver from the parish who serves as their unofficial advocate. This caregiver, closely
acquainted with their unique needs, facilitated communication between the priest, the
parish, and the individuals about the most comfortable and convenient way of organizing
this first communion event for them. The ceremony, tailored to accommodate their specific
circumstances, is set to be of a more intimate scale, separate from the ceremony for
children’s first communion.

Individuals with limited mobility: Father B also mentions smaller gestures made
towards the elderly who have trouble with their mobility. There is one lady who goes to
church every morning walking with two walking canes, whom the congregation always waits
for specifically to arrive before the doors are closed for service, while another lady helps her
taking off and putting down her purse. Father B pays attention to visiting those who cannot
attend church due to disability or sickness to offer the sacrament of penance (confession)
and the eucharist (Holy Communion) and to pray for them.

As mentioned before, to Father B, spontaneous assistance that points to a culture of
help is much preferable to organized, “institutionalized” (FB) accommodation, which,
according to him, sounds ideal but could only work, in his view, in a larger community where
aset system is needed because of the number of people attending the church. Father B would
like the community to grow in noticing needs and taking action when someone is in need. It
is not a positive thing in his eyes when he has to announce that “someone in the 8th row

dropped their cane for the 3rd time, please help them because they will fall under the bench”
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(FB), the important thing is that “whoever sits next to them picks it up and done” (FB). He says,
“The more this needs to be said, the worse it is” and the moment they start to make this into
a system, they take this opportunity away from the people who would help, because if they
know there is an assigned person for this task, they might think offering support to their

fellow congregants is redundant.

Circle of Hope: a Hopeful Initiative

Not every church and church leader is of the same opinion as Father B about upfront
accommodations. When Veronika invited me to a Catholic festival in Veszprém this fall, we
met with a representative of an organization called Circle of Hope (Reménykor), a forum of
people with different disabilities and their supporters, family and friends, special needs
educators, aiming to make the Catholic Church in Hungary a more accessible space for
everyone, including disabled and neurodivergent people, “making their voices heard and
make them be seen in the church based on their own experiences” (S). The Circle of Hope
website states: “The basic objective is briefly expressed in the extended name: Church
Mission for Disabled People. Our focus is to articulate the thoughts and intentions of deaf and
hard of hearing, visually impaired, mobility impaired, intellectually disabled, people with
autism spectrum disorder and our severely multiply disabled brothers and sisters about
themselves and their own participation in the Church” (Reménykér - egyhdzi misszié az
akaddlyozott emberekért, 2023).

S, the representative, is a child of deaf adults (CODA) and a chaplain at Taban Parish
Budapest where he facilitates Holy Mass for deaf and hard-of-hearing people every Sunday.
S notes that while the Vatican has issued statements on disabilities, they are primarily
available in English and Italian, rather than Hungarian. Circle of Hope has created a currently
60-page document that is intended to serve as an educational guide and reference to Catholic
churches across Hungary (as well as church leadership like the Faculty of Bishops) about
how to make their communities accessible. Following discussions with Veronika, the
organization plans to expand this document to include her experiences and ideas about how
to accommodate autistic individuals. The primary objective of the document and the

organization is to establish a standard practice whereby individuals requiring
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accommodations are always aware of the type and degree of accessibility available to them
prior to any church event.

Additionally, Reménykor is conducting a study on how to make the Biblical text
accessible for people with diverse needs. S emphasizes that children's Bibles are not
equivalent to accessible Bibles for individuals with learning difficulties, or for the blind or
deaf community, who require tools such as text-to-speech or paraphrased text in order to
read and comprehend the Bible. An accessible Bible also entails making alterations to the
text that resonate with these distinct communities: S's master's thesis addressed the
challenges that deaf individuals may encounter as Christians, including the interpretation of
phrases in the Bible like “faith comes from hearing” and exploring the true meaning of
hearing.

S also discusses the importance of addressing "obstacles of the heart," (S) which refers
to people's attitudes towards disabilities. By resolving such obstacles, S asserts, many of the
difficulties faced by disabled individuals within the church could be alleviated. Veronika adds
that church communities often seem to ignore the fact that “autistic children will become
autistic adults” and emphasizes that “for acceptance, it is important for the community to be
educated” (V).

This conversation with Veronika and S was a fitting closing act to my research, giving

a glimpse of hope for both Veronika and I that the Church is on its path to better accessibility.

Summary
Despite encountering numerous challenges throughout her childhood and adulthood as an
autistic individual, Veronika remains deeply committed to her religious beliefs, while her
church and wider community have accepted her unique qualities, including her autistic
traits. Her faith serves as a vital anchor, which has sustained her during the most trying
periods of her life, offering her the most cherished memories and profound spiritual and
communal experiences.

Difficulties in Veronika's religious journey have primarily come from a lack of
understanding and accommodation of her autistic traits, both by herself and others. With the

benefit of an official diagnosis, Veronika no longer perceives her autism as a sin, but rather
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as an inherent aspect of her identity and a gift she can utilize in service to others, embodying
“the love of Jesus” (V). Nevertheless, her religious community still has progress to make in
terms of embracing a more comprehensive understanding of autism and implementing
accommodations to enhance Veronika's comfort and accessibility within the church and
community.

Such accommodations might include a more flexible approach to confession, allowing
for spiritual guidance through conversation and inquiries regarding specific rules and
boundaries; noticing when Veronika would like to speak in a social setting as well as
initiating conversations with her; giving her exact, straight forward directions and enough
time to adequately prepare for a given task or change of plans; and, instead of assuming,
making sure information has reached her in the onslaught of continually incoming data she
finds overwhelming. Additionally, it is crucial for congregants and church leaders to pursue
education or self-education about autism in order to better comprehend autistic sensitivities
and cognitive styles, which can also be achieved by spending more time with Veronika,
engaging her in dialogue about her needs, and recognizing the importance of these efforts
ultimately contributing to Veronika's ability to navigate a predominantly neurotypical
world. Initiatives like Reménykoér that employs knowledgeable and compassionate
professionals together for exactly such goals do essential work and bring true hope for

autistic people like Veronika in the Catholic Church across Hungary.

Answersing research questions

With all the societal and religious challenges autistic people face, how can they flourish in
Christian faith traditions?

Flourishing in Christian faith traditions for autistics can be achieved by meeting their needs
on a physical and emotional level: pro-actively accommodating sensory needs and their need
for belonging. Overall, it appears from the research that ‘posture’ (Carter et al.,, 2023, p. 8) is
a key deciding factor in whether a church or parish can be seen as becoming truly accessible
by most autistics. In other words, it is when church leaders and church members can see past
their ‘old ways’ (Carter etal., 2023, p. 10; Waldock and Sago, 2023), open up to the discomfort

of change by seeing autistic people as integral members of their communities, allowing them
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to be the guides of transformation in theology and practices based on their actual needs, and
when autistics are seen as equal and are recognized for their value as people that

accessibility and unity can start to form.

Is there a connection between autistic struggles in the church and Christian doctrine and
practices?

The Christian doctrine and practices, as exemplified in Veronika's situation and other cases
cited by Boles (2019), can cause difficulties due to their occasionally indirect or ambiguous
interpretations (Vogel et al., 2006), such as the conceptualization of ‘sin’, the act of prayer,
and the sacrament of confession. The lack of explicit guidelines and provisions within the
catechism or Christian doctrine catering to the accommodation of autistic individuals,
particularly in the Hungarian context, also contributes to confusion and ultimately the social
exclusion of autistic people (Waldock and Sago, 2023). Exploring the topic of the subjective
interpretation of Christian doctrines affecting the treatment of autistic people should be an

integral part of future research.

What are best practices for churches to employ in order to care and accommodate for their
autistic congregants that would make the Christian belief system accessible?

It is important to note that accommodations should be based on the individual needs of
autistic persons attending a given church and designed by autistic people. Based on research
findings, specific practices for church accommodation can include (with no claim to
completeness):

e having sensory rooms where autistics can freely stim (make movements, fidget, play
with toys);

e having quiet spaces, rooms in the church building with adjustable or dimming lighting
where the worship service is displayed on screens and can be listened to on
headphones with adjustable volume;

e streaming church services online with active group chats and chat moderators who
understand the autistic cognitive style and thinking and can answer questions,

facilitate conversations, and interpret the teaching based on ‘autie-theology’;
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having quiet services for sensory-avoidant autistic people, (quiet mass at Regina
Mundi and other Catholic parishes can be a starting point for this practice);
organizing training (both theoretical and practical) about autism, autistic needs and
diversity for church leaders, church staff, church members, and volunteers, held by
autistic self-advocates, non-profits and professionals working within the
neurodivergent movement (like members of Reménykor);

having trained volunteers be responsible for ensuring autistic attendees are cared for
during service;

including autistic congregants in non-autistic-specific church groups and events (like
men’s, women'’s, mothers’, singles’ groups, hikes, picnics, etc.) and making them
sensory friendly and socially comfortable by discussing with the autistic attendee(s)
what setting would be most comfortable to them, being able to, for example, attend
meetings online as well as offline;

making announcements that call attention to accommodations available in the church
both verbally and written in church bulletins and in advertisements promoting
church services for the wider community;

church bulletins to be handed out or displayed that include an exact order of the given
service or event as well as accommodations listed in materials promoting events in
advance;

church staff organizing meetings with autistic congregants individually and in groups
to discuss specific needs and answer questions, clear up confusion about doctrines,
offer spiritual support and give concrete guidance outside of confession (specific to
the Catholic Church);

church leaders to include disability and autism in their theology and regularly teach
their congregation about approaching neurodiversity and queerness with care,
curiosity, self-reflection, encouraging pro-activity in learning about autism with the
intention that autistic people experience true belonging that does not require them
to change;

creating a service schedule and a church culture that does not require people at
church events to make verbal or non-verbal contact (touching, hugging, shaking

hands, greeting, eye-contact, small-talk) as well as accepting and providing alternate
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ways of communication such as Picture Exchange Communication System (PECS),
Augmentative and Alternative Communication Devices (AAC), sign language, written
communication, body language and gestures;

e celiminating church dress codes, making it socially acceptable for autistics (and
others) to dress comfortably;

e actively encouraging and supporting autistic people to be involved in services and
church-life: choir, church band, collecting offerings, making announcements, reading

passages, teaching/preaching, leading groups, organizing events.

How willing are faith communities and their leaders to make changes in their environment or
even their doctrine to make a difference in autistic people’s lives?

According to the mentioned studies communities and leaders are mostly ‘willing’ to hear
autistic voices and tolerate autistic and disabled bodies in church, but willingness to make
changes depends on the particular leader(ship). In Veronika's case, her environment
accepted her autism and autistic way of being, where they claim to be willing to make
changes if she required it, but, without her involvement, they have deemed individual
accommodations not only unnecessary but harmful to their church culture that promotes
helping people on a case by case basis as well as one that prioritizes the collective over the
individual. Church leaders would do well to not only hear but listen to autistic voices and
involving them in policy making in order to promote real unity and wholeness that, by the

words of Father B, they do strive for: “..everyone should be able to find their place here,

because [the church] is a whole when everyone is there”.
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Naderi Anna

Defining the Bahda’i Community of Varosmajor: The Role

and Relevance of Collaborative Mapping Workshops?'”

Introduction

The moment [ decided to become an anthropologist happened about two years ago, in front
of a bar. It was a few months before having to apply for university courses, and I
spontaneously decided to join my friend at a concert that was advertised by one of the
anthropology professors. It turned out that no one showed up from our university, so it was
only my friend, the professor, and me. Still, we stayed for the whole concert, had a great
conversation, and by the end of the event, I was convinced I would choose cultural
anthropology as my master’s. During the conversation about my application, the professor
asked me what I wanted to research, which caught me a bit off-guard as I had never thought
about this question, in fact, [ barely knew what anthropology was. The first thing that came
to my mind was that my paternal grandmother is Bulgarian, and my paternal grandfather is
Persian, so maybe I could use this background for the research. My professor, specializing in
anthropology of religion, immediately put Iran and religion together and suggested me to
look into the Bahd'i Faith. I did not know anything about the Bahd'is, nor I would have ever
thought that I would study religion. However, as the topic sounded fascinating, I thought it
would not hurt anyone to get in touch with the community and see whether this was
something that could interest me.

After starting my master’s, [ got connected to a Bahd'{ family through another
anthropology student who once wanted to work with the Bahd’is. I met the father of the
family in his carpet shop, in Csaba utca, almost exactly one year ago. I remember the day very
well, because it was the day before my birthday, in December. We sat on a stack of carpets,

sipped some tea, and chatted for a few hours. The conversation was fruitful enough that one

17 The article is based on a paper submitted for the National Student Research Conference in 2025 January.
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year later I am still conducting my research with the Baha’i community, and I still visit the
carpet shop every week to drink some tea and have a conversation with him. After the first
meeting, [ slowly got to know the Bah&’i community, and I learned that the members that I
got connected to were part of a small local Bahd’i community, called the Varosmajor
neighbourhood. This means that in this area of Budapest, they are concentrating on building
a local community whose life is based on Bah&’i principles. This mission is part of the
objective of the global Bahd'i community, that is, Bahd’is all over the world are trying to build
small local communities to spread the ideas of the Faith and to connect more and more
localities into the global organization of the Bahad’i community.

Therefore, the coincidence that I fell into the life of this neighbourhood was not only
fortunate because it was only a 15 minutes’ walk from my house, but also because it turned
out to be a particularly interesting community: a very active group of Bah&’is who only
started working on the formation of this neighbourhood community very recently. It soon
became clear that this is exactly what was the most intriguing feature of my fieldwork - that
[ get to witness the emergence of this local Bahd’'i community. Hence, the focus of my
research became understanding the processes of how the community defines itself - both in
the physical sense of where its borders are and in the symbolic sense of who belongs to the
community and who does not.

While trying to understand these processes of definition, I found myself in an
interesting situation. I felt like my position and role were very unclear on the field. Who am
[ in this community? Am [ an anthropologist? Or a friend? Am I Persian in their eye, or maybe
a Hungarian? Or have I become a Baha'f through my active participation? As I took part very
actively in the life of the community, I felt like these roles became very blurred. The beauty
of anthropology is that all these questions and the experience of this undefinedness in
themselves are very interesting, and not at all unrelated to my research question. That is, the
negotiation of my role has had strong implications for understanding (and experiencing)
how this community defines its borders and its identity. Through negotiating and defining
my role, it was also defined who belongs to this community and who does not, who is a Baha’i
and who is not. In this sense, we have gotten to define each other in this process.

That said, all these dilemmas that could derive from working with a community

whose borders are undefined led me not only to consider them when reflecting on my
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positionality but to embrace them as an integral part of my fieldwork. Part of this is that the
undecided positions have allowed for a rather reciprocal collaboration, as I was not
obviously defined as an outsider or as a researcher. When choosing the research methods of
my research, | wanted to consider how these circumstances of emergence and undefinedness
should be approached properly. In what ways can research methods shape a research? What
are the methodological challenges and curiosities when working with a community that is in
the early process of expansion and self-definition? How can the ethnographer’s undefined
positionality be of use in a research? I decided that mapping workshops would be a useful
tool, not only for assessing the questions of the research - such as studying where the
community imagines its geographical borders - but also for fostering and maintaining the
collaborativeness. The idea of the collaborative mapping workshop was that the participants
- the members of the neighbourhood who attended the workshop - first created individual
mental maps to see how everyone imagined the Varosmajor neighbourhood, and then
discussed and negotiated a common vision to draw a map collectively. This workshop was
collaborative not only in its execution, but also because both the task and the outcome were
designed to be useful for all participants, not just for the research. Therefore, even though
this fieldwork has been the base of my thesis research, this text is not meant to cover the
entire research with all its methods and findings. Instead, this article is primarily concerned
with how the questions of my research - Where are the borders of the Bahd’i Varosmajor
neighbourhood? Who belongs to the community and who does not? - can be studied through
employing collaborative mapping workshops, and why the utilization of this research
method has much more far-fetching implications than just gathering information for the
assessment of the research questions.

First, the article will provide a general overview of the Bahd’i Faith and community-
building process which is crucial for understanding the notions and nuances later discussed.
This section will also provide context for the Varosmajor neighbourhood, which I will also
explain shortly along with some insight into my fieldwork process. Then, before discussing
the realization of the collaborative mapping workshops, the article will discuss what these
workshops mean exactly, and what are some of the potential implications of including such
a method in a research. Lastly, the article will examine the contribution of collaborative

mapping workshops to studying the emerging Baha’i Varosmajor neighbourhood. More
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particularly, how these participatory workshops help to gain insight into the processes of
defining the community through studying the specific question of: How do the members of
the community imagine their environment? Where do they see the borders of the
neighbourhood? What are the most emblematic places and reference points in the area? How
similar are these visions? How can these visions converge during the collective mapping
exercise and what kind of negotiations are needed to agree on a vision? When it comes to
collaborative mapping workshops it is specifically interesting - as well as important - that it
is not only the event of the workshop that can be and should be analysed. It is a long
collaboration of people that should start from the planning of the workshop until at least the
utilization of the final product, if not until the never-ending maintenance of trust between
collaborators.

Overall, the article shows how collaborative mapping workshops can contribute to
social scientific (anthropological) research by demonstrating their role in understanding
how the emerging community of the Varosmajor neighbourhood defines its borders
physically and symbolically, specifically, how they mark off their borders, and how identity
is derived from this process. Despite mental mapping and collective mapping being exercises
that have been increasingly popular in the past decades in various fields of study (Ben-Ze'ev
2012; Iconoclasistas 2016; Waterman 1980), their use - collective mapping in particular - is
more prevalent in action-oriented spheres, and much less popular as a research method in
social scientific research. Therefore, hopefully, this text will not only provide insightful
information about how the Varosmajor neighbourhood is trying to define itself, but also
about how research methodology has foundational implications not just as a separate tool
for answering the research questions, but as something capable of shaping the entire
understanding of the research. This includes its influence on the power dynamics between
researcher and research participants through fostering trust and collaboration and

encouraging collaborative knowledge creation.
The Baha’i Faith and Community Building Process

In order to understand the context and the notions used in this article, it is essential to

provide a short overview of the Baha’i Faith and the community-building mission connected
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to it. The Bahd'i Faith was founded in the middle of the 19t century in Iran, with the
Revelation of Baha'u’llah. According to the Baha'i Faith all religions are manifestations of the
same one God, however, as each age has its own problems which demand its own solutions,
every manifestation is suited to the current social needs and the maturity of humanity - as
worded in the Bah&’f writings. This means that Bah&’is accept all religions, making Jesus,
Moses, Buddha, and Muhammad - among others - divine messengers of the same God. The
Bahd’is accept Bah4’u’llah as the most recent messenger of God, who delivered teachings that
are currently the “most relevant” for humanity. One of the most essential of these principles
is the oneness and unity of all religions and all humanity. As also visible from this principle,
the Bahd'i teachings reflect very directly on the issues of globalization, stating that in this day
and age questions of globalization are crucial to be thought of and worked on in order to
reach the main goal of the New World Order of world peace and harmony. Part of this New
World Order is the mixing of all nations, for which it is essential to recognize the oneness of
humanity and encourage freedom from prejudice, equality and mutual understanding
amongst each other.

Next to the importance of beliefs and spirituality, in the Baha’i Faith it is also essential
that these cannot be separated from action and everyday life activities. This is demonstrated

on the official website of the Worldwide Baha’i Community (www.bahai.org), where on the

home page there are two main menu items: “What Bahd’is Believe” and “What Bahd’is Do”
(The Bahd’i Faith n.d.). The inseparability of these two aspects mean that Bahd’is have to live
and act according to their beliefs, helping humanity on its way to reach the New World Order
of peace. Because of the importance of action in the Bahd'’i Faith, the Bahd’{ Community has a
very specific and structured action plan. One of the main pillars of action is the community-
building, which refers to the process of spreading the Bahd'f teachings and involving people
in the action towards the betterment of the world. In practice this means that Bahd'’is all over
the world are working on building local communities - such as neighbourhoods - in which
they strive for a community life based on principles crucial for universal peace, such as equity,
empathy and love towards one another. These local communities give space for organizing
children’s classes to provide spiritual education for children, junior youth activities for
spiritual empowerment, devotional meetings, study circles to build capacity for the service of

humanity, leisure activities, and a general community life in its all-encompassing sense. The
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goal of these communities is to become self-organized through the involvement and
initiatives of more and more like-minded people. Altogether this allows for the constant
recreation of capacity, making possible the exponential growth of these local communities,
which are then systematically connected to each other within the complex institutional
organization of the global Bahd’i Community. Put in the words of the Universal House of

Justicel8, the governing institution of the global Baha’i community:

“Energies are, at the same time, focused on smaller pockets of the population,
each of which should become a centre of intense activity. In an urban cluster,
such a centre of activity might best be defined by the boundaries of a
neighbourhood. ... The activities that drive this process, and in which newly
found friends are invited to engage—meetings that strengthen the devotional
character of the community; classes that nurture the tender hearts and minds
of children; groups that channel the surging energies of junior youth; circles of
study, open to all, that enable people of varied backgrounds to advance on
equal footing and explore the application of the teachings to their individual
and collective lives—may well need to be maintained with assistance from
outside the local population for a time. It is to be expected, however, that the
multiplication of these core activities would soon be sustained by human
resources indigenous to the neighbourhood or village itself—by men and
women eager to improve material and spiritual conditions in their
surroundings.” (Ridvan 2010 - To the Bah&’is of the World | Baha'i Reference
Library n.d.)

First, this quotation gives a somewhat blurry definition of neighbourhoods. It seems
like the “boundaries of the neighbourhood” are considered already-existing, that is, the

borders of the neighbourhoods are created by the infrastructure of the city, and not by the

18 The Universal House of Justice was first elected in 1963, after the death of Soghi Effendi, the last successor
of Baha'u'llah. The Universal House of Justice has supreme religious and administrative authority in the
Baha’i Faith and community, which includes supervising and guiding the community-building process. It is
located in Haifa, Israel, and has nine members - nine being an importan number in the Baha’i Faith - who are
elected for five years.
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Baha'i community. The quotation also explains how this community-building process should
look like: community life should first be supported by people “outside the local population”
- which refers to Bahd’is who move into the neighbourhood to initiate this process -
however, over time it should be the new members of the community - people already living
in the area - who sustain it.

This community-building process has been employed by many local Bahd’i
communities throughout the globe. As the communities are growing, new terms, techniques
and mechanism are being added to the Bahd’i community-building process, that is
supervised by the Universal House of Justice. Even though in other countries the Baha’i
community has great experience in this process, Hungary is considered to have a smaller,
and therefore not-as-developed Bahad’i community. The history of the Baha’'i Community of
Hungary reaches back more than one hundred years, however, throughout this time the
community life had to be rebuilt from the start a number of times - once after the
Holocaust!?, and then after the fall of state socialism. Therefore, though the history of the
Bahd’i Community of Hungary is rich, the community has also been through some
adversities. It is hard to put the Baha’i community in numbers, as even though the Faith is
recognized as a church in Hungary - as of 2020 - in the previous censuses the Baha'f Faith
could not be chosen as one’s religion, therefore there is no official data regarding the number
of people who identify as Bahd’is in Hungary. However, according to my conversations in the
Bahd'i community, there are around one thousand registered Bahd’is in Hungary, from which
about 50-100 people attend Bahd’i events and participate actively in the action of the
community. Accordingly, the Baha't Community of Hungary is still in the early stages of its

community-building process, which, in turn, means that significant changes have taken place

over the past year, since the beginning of my fieldwork.

19 The Baha'i community started to form in the 1930s in Hungary, partially due to Abdu’l-Bahd’s visit to
Hungary in 1913. In these years the Baha'i community consisted of members of Jewish origin, which soon
made it difficult to organize gatherings and to increase the community. In 1939 in a secretive meeting, the
community elected the first Local Spiritual Assembly of Hungary (a local institution in the Baha'i institutional
system), but soon the activity and the community were completely abolished due to the Holocaust (Koczéh
2023).
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Exploring the Varosmajor Neighborhood of the Bahd’i Community of Hungary

After understating the global, as well as the Hungarian context, we should focus on the
specifics of the protagonist of this research: the Varosmajor neighbourhood of the Bah&’
Community of Hungary, and the fieldwork that has been conducted there. As the name of the
neighbourhood suggests, it is located next to the Varosmajor park, in the XII. district of
Budapest, a central area of the capital, with good transportational hubs nearby. Even though
members of the Bahd'{ community had been living around this area, the neighbourhood was
declared as a focus neighbourhood about two years ago. One of the pivotal points in the
establishment of the neighbourhood was the creation of the youth centre - a community
space for the Baha’i community, located in Csaba utca, in the Varosmajor neighbourhood.
The centre was renovated during the Covid-19 pandemic, and was provided for the use of
the community in 2021 by one of the Bahd'i families. The foundation of the youth centre,
along with its advantageous location - such as Bahd’is already living around there, being
well-connected to other parts of the city, having parks nearby, and being a family-friendly
location with many schools - made this area the perfect candidate for the creation of a focus
neighbourhood. Becoming a focus neighbourhood set this area on track for rapid change and
expansion. Since then, around ten Bahd’is have moved into the neighbourhood in order to
enhance the community-bulding process and organize the community life in the form of
regular devotional meetings, children’s classes, junior youth groups and study circles. In the
past year pioneers have also moved into the neighbourhood from Austria and England to
help and support the community-building process based on their experience in more
developed Bahd'{ communities. These Bahd'is — who live in the neighbourhood and are the
most active in the community-building process - form the “core team” of the neighbourhood
(as they call themselves).

One year ago, when I decided to do my research with the Bah4’i community, I got
connected to a member of the community who works in this emerging Bahd’i
neighbourhood. Through this connection [ began to attend devotional meetings that were
organized in the neighbourhood every Friday. This gave a good opportunity for me to learn
about the Faith and get to know the members of the community. Connections began to form
which later turned into friendships and more casual hangouts. A few months after I started

my fieldwork - at the end of February - one of the girls that I had gotten close to asked me if
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[ wanted to tutor a children’s class with her. I was very honoured and flattered that she had
thought of me and would trust me with such a task, so I happily accepted the offer. This
became my first big involvement and responsibility in the community, which meant a bigger
commitment than just going to the neighbourhood once a week to do the children’s class. It
involved studying about the Baha’i approach to education, meeting every week to plan for
the classes, and reflect on the previous ones, therefore, I found myself going to the
neighbourhood at least two or three times a week. Luckily - and by interesting coincidence
- I live only 15 minutes from the Varosmajor neighbourhood, which ended up being an
important element of my fieldwork, which has not only made it easier for me to participate
in the life of the neighbourhood, but also became an integral part of considering my
positionality.

As 1 spent more and more time in the neighbourhood and participated in the
community-building process, I realized that the most special characteristic of my fieldwork
is that I get to witness the expansion of this neighbourhood community from almost the very
beginning. This has not only provided me exceptional insight into the development and the
early stages of the Bahd’i community-building process, but also created the perfect
opportunity for studying how this community defines itself. Therefore, in the following
sections this article will examine these processes of definition from various different aspects,

through the application of collaborative mapping workshops.

What are Collaborative Mapping Workshops?
In itself, collaborative mapping workshop is not necessarily a term that exists or is widely
spread as a methodological tool even within the field of anthropology. Still, it is a name that
could sound familiar and be understandable, as there are approaches and methods that carry
very similar names, such as mental mapping, collective mapping, collaborative research, and
collaborative workshops. Of course, this similarity is not a coincidence, but an indication of
how collaborative mapping workshops are a combination of these methods.

The two-part workshop that we organized in the Varosmajor neighborhood, and
which I will explain in more detail later, consisted of two main elements: individual mental

mapping and collective mapping. As the collective map was not completed during the first

114



occasion, we organized a second session, making this workshop into a two-part activity.
Before proceeding with the analysis and discussion of the workshops, first, the methods

involved should also be explained and understood.

Mental Maps

Mental map is a notion that has been adopted and reformed by various disciplines, such as
urban studies, psychology and geography. Even though throughout different times and
disciplines its approach has varied considerably, all these interpretations share the same
base assumption, which is that every individual perceives the world differently, and
therefore has their own mental image of each place/space/area.

The concept of mental maps was first developed in the field of psychology in the
1940s and then was quickly adopted by urban studies. Kevin Lynch’s book The image of the
city (1960) was one of the foundational works that introduced the notion of mental mapping
to urban studies. Lynch was an architect and urban planner, but the impact of his work
reached social sciences, which remains visible to this day as it is nearly impossible to avoid
his name when discussing mental maps. Even though Lynch’s work has been criticized, his
pioneering in pointing out the importance of subjective mental images of the city and their
influence on how people navigate their environment can hardly be contested. Lynch defined
mental maps as “environmental image, the generalized mental picture of the exterior
physical world that is held by an individual” which is “used to interpret information and to
guide action” (Lynch 1960:4). Overall, he emphasized the role of the physical environment
(such as what the main cues are when navigating in an urban environment, and how
imaginable and legible the city is) in the creation of mental images instead of focusing on how
certain elements are interpreted, socially constructed, or experienced.

In the 1970s and 1980s mental mapping became more and more popular, however,
instead of following Lynch'’s lead in focusing on the physical structure and the cues of the
city, these studies started considering factors such as how belonging to certain social classes
or ethnic groups could influence the perception and use of the environment (Banerjee-Baer
1984; Waterman 1980). Also in the 1970s Yi-Fu Tuan, a geographer, collected some of the
functions of the mental map in one of his writings. According to him mental maps make it

possible to communicate about certain spaces, to rehearse physical activity in the mind, to

115



remember places, events and people, and to store and structure knowledge (Tuan 1975).
This understanding of mental images is still compatible with Lynch’s idea, however Tuan
elaborated on its functions, which bears with importance for justifying the use of mental
maps in social scientific research. In other words, these functions play an important role in
why mental maps are an interesting and useful tool for studying topics such as social
memory.

Starting from the 1980s and 1990s new ways of approaching and using the mental
maps emerged. An example of some of the prominent authors of these decades is Fredric
Jameson who was a Marxist political theorist that encouraged the application of mental maps
not just in reference to the city, but also to ,the power network of so-called multinational
capitalism itself” (Jameson 1991:127, as cited in Duck-Haenni 2015). In this case the core
definition of mental maps - being a mental image of one’s perception - is still applicable,
however the subject of the image, which used to be strictly the city, has been broadened.
Jameson points to the power relations of capitalism as a factor behind the construction of
our perception and experience of the world (Jameson 1991). In this sense, in these decades,
hand in hand with postmodernist theory and deconstructivism, the importance of how these
mental images are constructed became more salient (also see Soja 1996).

Thus far we have seen that mental maps can be a great base for inquiry as they contain
vast information about how one perceives a certain area. When studying a neighbourhood -
such as the Varosmajor neighbourhood of the Bah4d’i Community of Hungary - mental
mapping is especially relevant. Based on the previously mentioned theories and uses of
mental maps, they can contain information about how people navigate within the
neighbourhood, what the reference and central points and places are, where people imagine
its borders, who belongs there and who does not, and so on. Ultimately these personal
images and narratives provide great insight into what the neighbourhood means for the

people who live and experience the space every day.

Collective Mapping
Collective mapping workshops are usually used to challenge dominant narratives on
territories (Iconoclasistas 2016). This is based on the assumption that traditional maps -

even though they are often thought to be an objective and accurate representation of reality
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- are a form of authority, producing and reproducing the narrative of hegemonic powers
(Michel et al. 2018). Therefore, collective mapping aims to challenge these hegemonic
narratives by creating maps that make issues visible that are otherwise hidden on traditional
maps. For this, it is fundamental to involve the individual and everyday experience of the
people through the co-creation of the map, hence the collective title.

By visualizing oppressed issues and experiences collective mapping often focuses on
giving voice to marginalized groups and experiences. On one hand visualization is a very
powerful tool for articulating and highlighting overlooked issues. On the other hand,
mapping these matters and perspectives can also enhance community resistance (Ortega et
al. 2024). Therefore, when studying how a certain community understands its surrounding,
collective (mental) maps offer an effective way to visualize and emphasize a consensual
point of view on the understanding of the area. Moreover, the exercise in itself can foster
collaboration and collective thinking - both to enhance community-building, and to hinder
traditional power relations between researcher and researched when used as a research

method.

Why Use Collaborative Mapping Workshops?

The most self-explanatory answer to the question of why it is relevant to use collaborative
mapping workshops in my research, can be derived from the research questions. As the main
focus of my research is understanding how the emerging community of the Bahd'i
Varosmajor neighbourhood defines itself and its borders, it seems evident that mapping
would be a useful tool for studying how people imagine the physical and geographical
borders of the neighbourhood. In this regard, the use of both individual mental mapping and
the collective mapping seems justifiable. Still, the question of why using these specific
techniques or why including both techniques remain unanswered.

The workshop was designed to start with the creation of individual mental maps, in
order to give space for all participants to imagine the neighbourhood, and remember their
own experiences, memories and emotions connected to it. The presentation and discussion
of individual maps provided an interesting starting point for negotiating the collective map
based on the individual narratives (images). Therefore, individual mental mapping was not

only useful for the data-gathering of the research - to see individual perspectives, similarities
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and differences of perception - but it also served as a great tool for advocating everyone’s
experience, and transitioning into the spirit of the workshop.

The relevance, and arguably the advantages of collective mapping - other than its
usefulness for exploring the topic of the research - mainly concerns its approach to and
influence on research dynamics and knowledge production. As the name suggests, an
essential feature of the workshops is their collaborativeness, more specifically, their
approach to knowledge as something that is co-produced. In this sense, one of the base
assumptions of collaborative workshops is that everyone’s knowledge is equally valuable,
implying that it is not the researcher alone who is capable of producing knowledge for the
research. One mechanism that establishes this relationship between the collaborators
during a collaborative workshop is the equal opportunity to initiate and lead narratives. It is
not the researcher who asks the questions and guides and forces narratives, but all the
participants can have an equal chance to raise questions, tell stories and create narratives.
From this aspect, collaborative mapping workshops have implications for much more than
just being a tool for gathering information. They shape the relationship of the collaborators
- the researcher and the participants of the research - and the way the knowledge is
generated.

Similarly, when studying the relationship between researcher and the research
participants, an important aspect is how reciprocated and balanced this relationship is.
When it comes to collaborative workshops, their collaborative feature can allow for the
creation of something that is actually beneficial for the community. This supports the less-
exploitation-like nature of the research, in the sense that it is not about the researcher taking
knowledge from a group of people and using it for their own purposes - in a way that the
group may never know about or understand it - but it creates knowledge that can be useful
for all parties. This is realized through having all collaborators take initiative in planning the
workshop and discussing the goals and the future use of the map. Additionally, it is not only
the final product that is useful for the community, as the process itself can foster
collaboration and help community-building among its participants.

[t is crucial to mention that collaboration can also be fragile. If executed carefully and
respectfully, it can influence the entire research through shaping the relationships, fostering

trust and collaboration. However, in order to reach this, it is essential to realize that these
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workshops do not only consist of the actual event of the workshop. Just as their capability of
shaping the research, their employment is also all-encompassing: they include the planning,
the realization, the evaluation and the afterlife of the product and of the collaboration. Put
differently, a good collaborative workshop event can easily lose its collaborative essence if
for instance, the researcher uses the produced material without the consent and approval of
the other collaborators. In this case the trust would be betrayed and the whole goal of the
collaborative workshop would be lost after the seemingly successful realization of the
mapping workshop.

Altogether I chose to include these mapping workshops in my research, because they
do not only provide a platform for learning about the questions of the research, but they also
create an opportunity for collaboration and the creation of something that is insightful for

everyone.

From Concept to Practice: Analysing the Outcomes of the Collaborative
Mapping Workshops

An Overview of the Workshops

Before getting into the detailed analysis of the workshops, [ will provide a general overview
of their design and realization to help the navigation and understanding of the further
analysis. It is important to emphasize that the collaborative mapping workshop did not start
with the first mapping session. It was essential to involve the community of the
neighbourhood in the planning process. In practice, this meant that the first step was to make
sure that the idea of mapping the neighbourhood was something that could be useful and
interesting for the community. [ had conversations with members of the community about
wanting to organize a workshop, and everyone was very open to and supportive of the idea.
Creating a map during the workshop proved to be a good suggestion, people seemed excited
about it and confirmed that it would be useful for the community. The Austrian pioneers
even told me that in their hometown, they had already done such an exercise to map their
neighbourhood and to follow the community-building process. The next step was to
brainstorm and consult about the design of the workshop. I took charge of outlining the

structure of the activity which I then shared and discussed with participants. This meant
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having conversations about what to include in the workshop (such as whether they think
that it is a good idea to do both individual and collective maps) and what should be the order
of the tasks. During this process, my goal was to create opportunities for participation and
collaborative planning and to make sure that the activity was not only suited to fulfil the
requirements of my research, but to fit the needs and preferences of all the participants. To
my surprise, this was harder than I expected. For example, the main feedback I got was
regarding how much guidance was needed from my part in the explanation of the collective
mapping exercise. Originally, I did not want to limit the exercise by giving specific
suggestions or leading the task at all, however, the feedback indicated that the group
preferred some form of coordination on my part as the organizer. In this sense, planning and
discussing the design of the workshop ended up not only fostering collaboration through
involving participants in the process but also resulted in the collective negotiation of my role
- such as how much guidance I should provide for the workshop, that is, am [ more of an
organizer or a participant as everyone else?

The first mapping workshop was organized on a Wednesday afternoon, at 2 pm, in
the youth centre, the community space of the Baha’i neighbourhood. This venue was not only
ideal because it could provide a perfect space for the mapping workshop in the
neighbourhood, but it could also provide all the tools that were needed for such a workshop
- papers, pens, pencils, glues, etc. — as this is the place where the community holds children’s
classes, meetings and all sorts of gatherings for which these tools are often used. I arrived at
the youth centre half an hour before the set appointment to arrange and prepare the space
(see picture 1 and 2). I set up a big table, laid out a huge piece of paper, put out writing
utensils and other accessories, and arranged the chairs around the table in a way that
allowed approaching the map from various angles. After I set everything up, I sat on the
couch to go through my plan for the workshop. When I looked at the clock and saw that it
was already five minutes past 2 pm [ started reciting the sentence that | had been telling
myself during the whole day: it is okay if things do not go as planned, these group workshops
always need flexibility. [ was also reminding myself that [ should have learned in the past
year that - as it is often remembered in jokes - in this Baha’i community a half-hour delay is
always to be expected. Fortunately, this time half an hour was not needed, within a few

minutes people started arriving. Altogether nine people came out of which two were
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children. The workshop was opened with a short prayer session??, as most often Baha’i
meetings start with a devotion to get into the spirit of serving and working together. We sat
in a circle, in the living-room-style main room of the youth centre, some sitting on the couch,
some on benches or chairs, and some on the carpet. After saying prayers, and singing a couple
of songs together, I said a few introductory words about the mapping, including the

explanation of the structure of the workshop, and asking for permission to record the

conversation.

Picture 1 and 2 - Illustrating the space arranged for the first mapping workshop

For the first exercise of the workshop - drawing mental maps individually - the
instructions were to make a sketch of the neighbourhood to help see how each member of
the group imagines the neighbourhood, and to provide a starting point for the discussion on
how the collective map should be designed. I also participated in this task by drawing my
own mental map of the neighbourhood. After finishing the sketches, everyone presented
their sketch to the group, which was followed by a short discussion about what is
outstanding on these maps, leading the discussion to brainstorm about the collective map.
In order to help the conversation - and based on the advice I got during the planning of the
workshop - I provided some ideas of how widely a map can be used, such as to illustrate the

borders of the community, to illustrate the networks of the community, or to map important

20Bah&'f praying sessions are most often called devotions. During these devotions anyone who wishes can say,
chant or sing a prayer in any desired language. Activities in the community often begin with a devotion,
during which some individuals say prayers, and the group collectively sings a few prayers set to catchy
melodies.
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places, people, and memories. To help the discussion I also proposed some questions, such
as “What are the specific themes or topics you would like to explore in this mapping
workshop?”, “What goals would you like to achieve through this exercise?” and “How do you
envision using the maps we create today in future actions or initiatives?”. After arriving to a
common understanding of how this map should look like and what purposes it should be
used for, we started the collective mapping. For this we went from sitting in a circle in the
living room area, to the other side of the main room, to gather around the table.

The mapping was a chaotic process of drawing and discussing. Kids were running
around trying to join the mapping by drawing on the paper. Some people were finishing their
lunch during the session, jokes were flying around constantly, as well as conversations not
tightly connected to the mapping. It was the atmosphere of a group that is close-knit, and
spends a lot of time together, therefore the organization of such an occasion seemed almost
just another task that is done together. As time was passing the kids left with their father to
go to the park, then others also started leaving for different obligations. Two hours after the
beginning of the workshop the group decided to take a break and finish the mapping on
another occasion. We closed the workshop by quickly reflecting on how we felt during the
workshop, how we should continue the map, and by setting the time for the next occasion.

Before the second occasion I listened to the voice recording of the first session and
collected all the goals that were set during the first workshop. The setting of the second
occasion was very similar to the first one. We met in the same place, on the same day of the
week, in the same hour, just two weeks later. I arrived at the youth centre a bit earlier once
again, to set the scene for the workshop. This time we were six (including me). As it was a
continuation of the exercise, we started the session by standing around the map and revising
the goals that were set by the group during the previous workshop. This laid the way for
knowing what had to be done and what were the elements that were still missing. To my
surprise, this workshop was just as long as the previous one - around two hours. After the
group decided that the map was done for now, we hang the map on the wall in the youth

centre and concluded by alonger discussion to think about the future of this map collectively.
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Analyzing Individual Mental Maps

Since the workshop began with the creation of individual mental maps, the analysis should
also start with these, as they will serve as reference points in the subsequent sections. Most
of the maps had Csaba utca at the centre, besides, when presenting the maps to each other
Csaba utca was usually the first element that was mentioned. Csaba utca is the street where
the community centre is located, as well as the street on which multiple of the core team
members live. There were also no maps that did not include Csaba utca, which all strongly
suggest that this is the main navigational and reference point for the members of the group.
The other essential element of the maps that was included in all the illustrations was the
Varosmajor park, which also became the centre of two of the maps out of the seven (see
picture 5). This indicates that the park is also an essential area for the members of the
community. Even though the maps somewhat differed in what territories they covered, three
streets were illustrated by all the participants: Csaba utca, Maros utca, Varosmajor utca. That
said, every map covered at least three streets, but maximum five, which shows the
differentiations between the area covered by the images and implies the size and borders of
the neighbourhood. The most depicted place was the youth centre, which was illustrated on
all maps, followed by the carpet shop, which was only not illustrated by two participants.
The shop (also located in Csaba utca) is owned by one of the prominent members of the
community, the same member that provided the youth centre for the use of the community.
As the shop is close to the centre, it is a focal point of the neighbourhood, often serving as a
space for meetings or spontaneous conversations. The maps somewhat varied in how many
public places (such as stores, cafes, restaurants) they depicted: two maps did not include
any, four included less than three, and only one included more than three. This shows that
most maps did not illustrate many public places - compared to other things that were
depicted - which suggests a kind of consensus that the most illustrated, and therefore most
significant places are the ones that are directly connected to the Bahd'i Community (such as

the youth centre, the carpet shop, people’s houses).
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Picture 3 and 4

Other than the built environment, all maps illustrated people, emphasizing the close
connection between physical environment and the community thatlives in it. However, only
two maps included people outside of the core team. Some people did reflect on this when
presenting their maps by saying that they did not include other people, because they did not
know where they lived. One map solved this issue by putting these people in a cloud (see
picture 3 and 4). Even though most images only indicated the core team members,
visualizing the homes resulted in interesting reflections. When presenting the map to the
group, one of the participants reflected on seeing the community members located on the

map:

“Here is Csaba utca. It was so good see that all of us live here. | mean except for
[deleted the names for anonymity reasons] ... lame [says jokingly] ... You see that
most of the dots are here. And it’s so good to see that we are all like so

concentrated to like one area.”

This reflection is interesting for many reasons. One, it seems like this first exercise
was already illuminating in the sense that the participant got to reflect on how close people
live to each other through visualizing them. Second, this thought does not only acknowledge

the community members’ proximity, but it also evaluates it as something “good”. This
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indicates the importance of being close to each other in the phisycal sense, which was later

reassured by another comment:

“In my head if I draw the neighbourhood ... [name of the community members
that are deleted for anonymity reasons] they are in my head they don’t live in the

neighbourhood. It’s too far off. ... And it made me a bit sad.”

While in the previous example being close to each other was evaluated as something
“good”, in this case, other members of the community living further is proclaimed to be “sad”,
again emphasizing the importance of physical proximity. This also means that the borders of
the neighbourhood are fixed, they cannot be extended by having core team members living
a bit further.

A symbol that appeared on two mental maps was the light in different forms, and on
both maps it signified some form of Baha'i activity. On one map a sun symbol indicated the
youth centre, and a candle the place that was visited by by ‘Abdu'l-Baha - one of the main
figures of the Faith - while on the other image stars illustrated devotional meetings and
study groups, and a big light the place visited by ‘Abdu'l-Baha (see picture 5). The metaphor
of light is often used in Bah&'i writings referring to things such as God and spirituality. That
said, the map that illustrated study groups and devotional meetings was the only map that

displayed any kind of activity.

Picture 5 and 6 — Maps with symbols of light
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Analyzing the Collective Mapping
After the individual mapping, we started the collective mapping activity, which was a chaotic
event with various things happening parallelly, participants coming and going, sometimes
getting distracted or tired. Still, looking at the final product and listening to the voice
recordings, the workshop did have its own structure and train of thought. Before the
workshop, it was not decided what to map exactly, and I also decided not to provide a big
print map, in order to have freedom in the visualization of the territory. As everything had
to be figured out and discussed from the start, the first interesting thing to look at is the
group discussion about what to portray on the map.

The discussion of how to approach the collective map started out by figuring out the
layout of the map, for which the individual maps seemed to be of help. In the following

quotation it is visible how the mental maps were used as a reference point for discussion:

“Actually, the main place where we hang out and have a lot of conversations and
spend a lot of time is the park. And it’s not part of the street network, and not
part of where people live, so all of us have put the park a bit on the side, or many
of us... And while the park is not the center in the terms of... so the streets that we
work with are mainly Csaba, Maros, Vdrosmajor, still the park feels very central.

. many of our memories and many of the things are in the park. I wouldn’t put
it somewhere in the side, even though both Ignotus and the other side of it is not

so relevant at this point.”

This quotation does not only demonstrate the use of individual maps but has
interesting implications for how the significance of particular places and areas are justified.
In this sense, the quotation suggests that places where a lot of time is spent, and where
conversations are held become focal for the community of the neighbourhood. Itis important
to note that having conversations refers to talking to new people and building connections
that potentially will lead to working together on the community-building. This can also be
understood as an indicator that activity connected to the community-building process is
central, which was already visible from the individual maps. According to the quotation,

another important aspect that makes the park central is the memories that have been made
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there. It is also very interesting that the participant was referring to how most individual
maps illustrated the park as non-central. It seems like the participant was proposing that the
mapping exercise could serve as a tool for reshaping how the community looks at and
understands the neighbourhood. This idea was reassured later during the same discussion

when the participant stated:

“This process can strengthen our understanding of the neighbourhood and really
make things more conscious. ... Really making it more conscious so also when we

go out into the neighbourhood, we have a more conscious map of where we are.”

The group agreed - without any contesting opinions - that the park would be placed
as a central element of the collective map. The other main point of negotiation before starting
the actual mapping was establishing the main goal of the map. It was easily agreed that the
main aim of the map would be to visualize the community-building process. The
conversation consisted of discussing the details of how to visualize this, rather than raising

concerns or counter opinions. Here is an extract of this brainstorming process:

“So what we are trying to do is to advance the community-building process. So it
would be nice if the map would show the community kind of. So it’s the people.
But it’s also like institutions ... what kind of institutions in the neighbourhood
that are part of the community. Or the ice cream shop that [name deleted for

anonymity reasons] was talking about.”

The reactions were agreeing with the idea by elaborating on it: “Meeting points. That
would be interesting to see where are the places where people interact with each other. Or
where people meet.” At the same time, these comments also express what people find
important when it comes to depicting the community-building process, that is, they provide
insight into what the community-building means for the group. For the first time, these
quotations mention institutions and other public spaces - such as the ice cream shop.

However, they are still referred to as meeting points and as spaces for interaction amongst
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the members of the community. It seems like everything can be understood as a tool, as space
and as an opportunity for community-building.

During the discussion the collectively created map was not only considered as
something that passively depicts the neighbourhood and its community-building mission,

but also as an active tool for enhancing it:

“I could imagine that it could be beautiful to in some ways to like put some kind
of symbol in every household where conversation is already spreading. And also
then when for example parents see the map, they see ‘oh wow there is so many
people living in our area, thinking about these questions’. I think it can be very

encouraging.”

When mentioning “parents”, the participant is referring to the parents of the children
who attend the children’s classes in the Varosmajor neighbourhood, while “spreading
conversation” refers to conversations about the Faith and connections that are being built
based on ideas connected to the teachings of the Faith. This quotation suggests that the
closeness of community members, or rather, like-minded people concentrated in an area is
considered something that must be appealing to everyone. For one, it is visible again that the
geographical proximity is of central value for the group. However, this idea interprets the
map as an active tool in helping the community-building, through the visualization of the

community. This led the group to consider making the map interactive:

“It would be also nice to have it on the wall and then everyone who comes in is
invited. If you want you can also put your name where you live. To add yourself

to the neighbourhood, to the community kind of.”

In this quotation it is also expressed very explicitly that being on the map means being
part of the community, that is, placing oneself on the map means joining the community. This
has strong implications for the interpretation of the map: on one hand this means that

whatever is illustrated on the map is strongly connected to the community, on the other hand
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in this sense the map could perhaps become an official tracker of who and what is part of the
neighbourhood.

After this discussion, in which the goals and the future function of the map were
established, the group decided to start the mapping. The participants were taking turns in
being active, it was always one or two people leading what and how to map, while others
were helping in the execution, or being distracted by a side conversation. During the activity
negotiations were mainly happening about where to draw what and whether things should
be proportionate to the actual sizes and distances. To help the orientation the group pulled
out google maps on the phone and drew the initial sketches with its help. During the second
session - which was organized to continue the unfinished map - it was debated whether
networks should be illustrated on the map. While some participants were in favor of the idea,
others were arguing that it would make the image too chaotic. We concluded that the map
would not indicate the connections between people for now, however in the future we could
come up with solutions, such as putting the map on a magnetic board in order to be able to
map the connections more dynamically and less permanently.

The houses of the community members - including core team members, children who
attend children’s classes, and people that are “part of the conversation” - became an
important element of the map. I asked the group whether they wanted to illustrate the core
team with the same colour as the other community members. To this the answer was very
clear. One person said yes, “Because we love everyone equally”, to which another participant
also reacted: “And because we want to work consciously as well not think about us and them.
We want to think about us”. This momentum highlights the effort of the community to build
a community that is based on equality, which should be clear when looking at the map.

Interestingly, during the drawing sessions memories and stories connected to the
different spaces and areas were not recalled. The conversations were either about the
practicalities of where to draw what, including talking about where people live, which
sometimes led to conversations about certain people and how they participate in the life of
the neighbourhood. Toward the end of the second occasion as we were gathered around the
table in the youth centre, a boy started waving at us from the street, through the big window

of the room which faces Csaba utca. He seemingly waited for someone to invite him in. He
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ended up coming in and joining the workshop, which generated an interesting moment,

when one of the participants explained him what we were doing:

“It’s an exercise for us to read reality. Because you know like what we are trying
to do is we are trying to create a sort of community-building process that leads
to the strengthening of the community. And one thing that’s very important
when doing something like this is that you don’t forget anyone. You know. When
you think about community, you can’t just forget people. So what we are trying
to do is not to forget anyone. And so we thought about what if we do a map that
helps us visualize. ... so we're trying to make this map to forget people less. And
realize how many people do we actually know. Do we know many people that

are maybe not involved in community building at all?”

This quotation gives a great insight into the interpretation of the workshop. Again,
the central element of it is the community-building process, and how the map can enhance
it by visualizing the community, that is, by seeing how (and whether) each person is
connected to the process.

We closed the workshop by hanging the map on the wall (see picture 5), and reflecting
on the mapping and its product. During this discussion some people highlighted how nice it
is to see that there are so many people in the area. As for the future of the map, the group
agreed to reflect on its use in January, at the end of this cycle - which is a period of activity
within the Bah&’{ community-building process with different phases that repeat each cycle -
‘“and then we can see how reality develops in the course of every cycle”, as one of the
participants articulated the idea. It was also agreed that the map is not a completely finalized
illustration, as multiple people have not been placed on the map. If members of the
community who did not participate in the workshop can add someone or themselves they
could do that any time. Hence, the map was proclaimed to be an interactive map which can

track the growth of the community.
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Picture 7 — The “final” map

Description of the Collectively Created Map

Lastly, we should look at the final product of the workshop, the collectively created map.
According to the previously analysed discussion, the centre of the final map is not Csaba utca,
rather, it is the park that fills out most of the space on the image (see picture 7). The houses
illustrate homes (orange), institutions (green) (such as school, kindergarten, swimming
pool, theatre), and stores (purple). The pink squares in the park depict recreational areas,
such as the basketball court and the playground. The collectively drawn map covers a bigger
territory than what was covered by most individual maps, however it does not include areas
that were not mapped on the individual sketches. Rather, it seems to be more detailed,

especially when it comes to the illustration of people’s homes and the institutions.
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Within the houses each person that is in connection with the community of the
neighbourhood is illustrated with a pink heart, while the outline of the heart differs
according to what age group the person belongs to (children, junior youth, youth, adult).
Another aspect to be mentioned is that even though during the mapping workshop the main
language was English, the titles on the map are in Hungarian. This is probably because most
people in the neighbourhood are Hungarian, however this is not true for the core team of the
Bahd’{ community of the neighbourhood. The map being in Hungarian could suggest that the
participants thought of the community in a broad sense - not just as the core team - when

picturing the audience of the map.

Interpretation of the Results, Conclusion

The workshop showed that there was a general agreement between the members of the
community about what places are central in the neighbourhood, and how these places gain
their importance. It was uncontested throughout the activity that the community-building
process is the central concern of the group through which they interpreted the
neighbourhood - including institutions, public spaces, and the people. Places and residents
of the neighbourhood that are not in touch with the Bahd’i community were never mentioned
- in either segment of the workshop, as well, things and people were only visible on the maps
if they were connected to or served as a tool for the community-building process. During the
discussion the importance of certain places was reasoned through their role in community
building, that is, the most emblematic places were the ones that provided space for
interaction and meetings. This all shows the importance of the community-building process
in the interpretation of the neighbourhood and its community. The other most central
element that was highlighted during each stage and discussion was the importance of
geographical proximity. This all implies what the requirements are for being recognized as
a member of the neighbourhood community. In this sense, the criterium seems twofold:
living in the neighbourhood (within its imagined borders) and being part of the community-
building process. This shows that the analysis of the workshop does not only provide
information about how the community members perceive the geographical borders of the

neighbourhood, but it also provides insight into the symbolic borders of the community.
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More specifically, visualizing the neighbourhood showed who is considered to be part of its
community.

When it comes to the clarity of the geographical borders of the neighbourhood, the
research found that even though the borders of the neighbourhood are not completely sharp,
during the discussions there were no debates about where they are, suggesting a general
agreement. Here, it is interesting to recall one of the quotations in which the participant said
that it was sad to see that one family from the core team was not depicted on either of the
individual maps. Even in this case, despite sadness being expressed, it was not a question
whether their house was within the borders of the neighbourhood. This implies that the
borders are fixed and just by being active in the community-building process one cannot be
completely part of the neighbourhood community, which again supports the two-fold
criteria of being a member.

Many dilemmas arise from these findings. For example, why is it that all maps and
connected conversations neglected to mention anyone or anything that is not connected to
the Bahd’'i community in some way? Is it only because the map was created to illustrate the
community building process? Even so, how could a community expand if the potential new
members are completely invisible? In a way, creating this map that lacks anything not
already connected to the community, suggests a complete rewriting of the area. More
specifically, looking only at the map it seems that the community does not place itself within
the given structure of the neighbourhood or within the community of residents who had
been living there, but rather aims to start everything from scratch. Another interesting
question that has not been studied is whether this invisibility exists the other way around as
well. Do the residents of the area know about this community and its action? Or is this
invisibility mutual? These questions seem highly relevant given the implications of this
article and should be addressed in my future research.

The employment of both individual and collective mapping exercise proved to be
fruitful. The individual maps did create an opportunity for expressing and comparing
individual perspectives, which resulted in being interesting both for the analysis of the
results and for having a base for the negotiation of a collective vision. For instance, this
design made it possible to recognize how the group used the collective map to reshape their

approach to and understanding of their environment - deciding not to put Csaba utca as the
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centre of the map even though it was central in all the individual maps. Treating the map as
an active tool - not just a passive illustration - was also prevalent in other instances. It was
advocated that displaying the map can encourage people in their participation, through the
visualization of the community. In this sense - and throughout the whole workshop - the
notion of the community was used with an outstandingly positive connotation, almost
reaching a value-like significance. The group decided to treat the collective map as an
interactive platform, which can track the community-building process in the neighbourhood.
It was also agreed that we would have follow-up meetings and reflections about the use of
the map, and potentially continue working on it.

I believe that nothing testifies more for the hitherto success of the workshop than the
continuous use of the map. As hopefully visible from the quoted interpretations this
workshop was created and executed in a collaborative way which did not only provide
insight for the writing of this text, but was primarily meant to produce a collective occasion
and a map that could serve as a tool for the community of the neighbourhood. By employing
collaborative mapping workshops one of my goals was to provide a platform for everyone to
advocate and interpret their own narratives. Of course, at the end of the day I am the one
choosing which quotations to include and how to present and interpret them, however, I
believe that this is where the role of collaboration - in its widest and strictest sense -
becomes relevant. Participating in the life of a community, building friendships and
connections, as well as fostering trust and collaboration with the help of tools such as
collaborative workshops help to make sure that the dynamics of the research are more
balanced and participants feel responsible for each other. In the analysis of the workshop I
used many quotations to show and emphasize the narratives and the exact wording of the
participants. Even though in a research paper it is unavoidable to summarize and interpret
these narratives, this text has been approved by the participants of the workshop. Still,
ethical dilemmas arise. Can a researcher really dissolve into being just another collaborator?
More specifically, was I really a collaborator in this workshop? I believe the answer is yes
and no. On one hand, it would be a mistake to claim that my position as a researcher, as
someone who is going to write about the activity, was or could ever be completely forgotten
and evened out. Next to this, in the early stages [ was clearly looked at as an organizer, in the

sense that [ provided the idea of the workshop, I set the occasion, and I initiated the outline
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of the activity. However, later, especially during the collective mapping, this organizer role
did not have much importance anymore. Creating the map collectively was the perfect
demonstration of how knowledge was everyone’s to share, there was not a role for me or
anyone as an organizer or leader. The map had to be created together, where the only
relevant knowledge was the community members’ image and experience of the
neighbourhood. Despite all this I still find it very important to emphasize the trickiness and
fragileness of collaboration by reflecting on my positionality and making efforts to maintain
and cherish the shared trust that outlives the extent of collaboration. Hopefully, through this
example the article has demonstrated how collaborative tools are capable of contributing to
the overall dynamics of the research, which ultimately means the reconsideration of the
acquired knowledge through advocating for the collaborative production of knowledge.
Altogether, while these workshops and its findings did provide an outstandingly
ample variety of information for understanding how the Varosmajor neighbourhood of the
Baha’'i Community of Hungary defines itself, its members and its territory, they have also
raised just as many questions for further research. For example, it would be very interesting
to flip the questions and learn about how the community is seen or whether it is seen at all
for people that are not part of the neighbourhood community. What is certain based on this
study is that the topic of defining entities and their borders can hardly be understood from
one side. To understand these processes of definition, the perspective of the other sides -
what the entity is defining itself against - will always come up as questions. This text began
with dilemmas of my position in this undefined community and is ending with dilemmas
about how outsiders see this undefined and potentially even invisible community. Ultimately
all these dilemmas aim to understand the definition of the same community - the Baha’i

Varosmajor neighbourhood - through studying its borders from different angles.
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Aldoz6 Borbala
»Itt a periféria szélén is nok vagyunk” |A piros kormok
szimbolikus olvasata egy varosi vonzaskorzeten Kiviil

eso telepiilésen

Bevezeto

Kutatdsomat az az érdekl6dés inditotta el, hogy szerettem volna a miikérmok, festett kormok
megitélését, jelenlétét, elterjedését, esetleges statuszt jelold szerepét kutatni falusi
kornyezetben.2! Miért jarnak a nék kormosho6z22? Hova jarnak az emberek kérmoshoz?
Altalaban mit gondolnak a miikormokrél és a festett kérmokrsl? Ha van helyi m{ikérmoés
szalon, az milyen funkci6ju teret hoz létre a faluban? Milyen tarsadalmi szerepe van egy
kormosnek? Ilyen és ehhez hasonlé kérdésekre kerestem a valaszt: a kormoshoz jaras
gyakorlatadhoz f(iz6d6 jelenségeket kutattam.

A kutatas terepének olyan telepiilést szerettem volna valasztani, ami vdrosi
vonzaskorzeten kivil esik, ezért a varos és a lakéhely kozti napi ingazas nem altalanos. Ekkor
taldltam ra Dabronyra. Dabrony egy megkozelitéleg otszdz lelkes Veszprém megyei
kiskozség, amely a Kisalfold legdélibb részét képezd Marcal-medence szélén helyezkedik el.
Ennek a telepiilésnek van egy bizonyos bels6é periférias jellege: ugyan harom varos is
talalhaté a kozelében, Devecser, Papa és Ajka, tomegkozlekedési szempontbdl azonban
mindharom varos nehezen megkozelithetd, vonzaskorzetiikbe Dabrony igy mar szervesen
nem tartozik. Ebben a faluban miikodik egy helyi mlikormos, Eszter (sziil. 1987), aki a
szépségipar szinte minden agat (izi: egyszerre miikormos, pedikliros, fodrasz, sminkes és

kozmetikai kéréseket is teljesit. A mindennapokban leginkabb fodrasz és kormos munkakat

21 Jelen dolgozat a 36. Orszagos Tudomanyos Didkkori Konferenciara készitett A szalon, a kormds és a piros
karmok. A kérméshéz jards gyakorlata egy vdrosi vonzdskérzeten kiviil esé telepiilésen cimii dolgozatom egyik
részletének atdolgozott valtozata. A kutatisom témavezetdje Dr. Eitler Agnes.

22 Dolgozatomban a miikormok, épitett kormok és géllakok elkészitésével foglalkoz6 szakemberre
,kormosként” fogok utalni, részben, mert ez a helyi megnevezése, részben pedig azért, mert ezzel a
kifejezéssel tudom leginkabb lefedni tevékenységét. A kormos megjeldlés igy magaba rejti a miikormos,
manik{iros, koromépitd és koromdizajner képzettséggel rendelkez6 specialistat.
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vallal el, igy 6 inkdbb fodrasz-miikormosként tekint magara, de specialis alkalmakra, vagy
specialis személyeknek a tobbi szolgaltatast is biztositja.

Jelen irdasomban 2022-ben kezdddd kutatdsom csak egyik részletét mutatom be, azt,
hogy a kormok szimbolikus olvasatan keresztiil mi mindent tudhatunk meg tobbek kozott a
szinekhez valé erkdlcsi tulajdonsagok rendelésérdl és hogy a miikérmokhéz kapcsoldédo
mentalitasbeli fordulat miként zajlott az altalam vizsgalt telepiilésen. Kutatasom soran
mindezek mellett vizsgaltam a kormos helyi tarsadalomban elfoglalt szerepét és a
miik6rmos szalon néi térként val6- és kommunikacids funkciéjat.

Terepmunkam soran Eszter szalonjaban, illetve egyéb kozponti helyszineken (pl.
kisbolt) készitett félig strukturalt interjuk (Kovacs 2007) mellett, kotetlenebb médon is
tajékozédtam a helyiekt6l minden alkalmat megragadva, amikor taldlkoztam valakivel,
ugyanis egy-két helyszin kivételével az intézményi hianyossagbo6l adédéan nehezen tudtam
»,megtalalni” a falubelieket. Ezek az alkalmak voltak példaul a Dabronyba vezet6 buszutjaim,
amikor dabronyi utastarsaimmal a faluba vezet6 Uton tudtam tarsalogni. Az
interjualanyaimat 6sszesen négy csoportba tudom sorolni: az elsé csoportba tartoznak a
szakmaban dolgozo6k, a masodik csoportba a dabronyi lakosok koziil azok, akik rendszeresen
megcsinaltatjdk a kormeiket, a harmadik csoportba azok a dabronyi nék, akik nem
csindltatjdk meg rendszeresen a kormiiket, a negyedik csoportba pedig a helyi férfiakat
sorolom, akik ugyan adatszolgaltatasra kis mértékben bizonyultak alkalmasnak,
véleményliket ennek ellenére fontosnak tartottam a témadaban, hiszen a masik nem
nézépontja is kulcsfontossagi elem, viszonyitdsi pont a kutatds szempontjabol.
Adatko6zlimet a dolgozatomban anonimizalom, kutatdsom alanyainak monogramjat, nemét

(N/F) és korat jel6lom csak idézésiik soran.

A festett kormokhoz és a miikormokhoéz kapcsolodéo mentalitasbeli

fordulat Dabronyban

Mary Douglas Rejtett jelentések cimili miivében kiemeli, hogy a testnek, mint a tarsadalom
képének, az a f6 funkcioja, hogy kifejezze az egyénnek a csoporthoz val6 viszonyat. Ezt attol
fliggden teszi az erds, illetve a gyenge ellendrzés dimenzidjaban, hogy a tarsadalmi igények

erések vagy gyengék, vagyis elfogadhatéak-e vagy sem. (Douglas 2003:113) En azzal a
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prekoncepcidéval érkeztem a terepre, hogy falun tovabbra is kotottebbek a megjelenéssel
kapcsolatos normak, a kozosség altali ellen6rzés és itélkezés tovabbra is jelen van a
mindennapokban. Ezért amikor a dabronyiakat a festett, illetve a miikormokrol kérdeztem,
els6sorban a megcsinaltatott kormokkel kapcsolatos erkolcsi megitélésre voltam kivancsi,
valamint arra, hogy a kérom mint testiink egy része, miként tiikr6zi az egyén csoporthoz valé
viszonyulasat. Szerettem volna kideriteni, hogy jelen van-e még 6sszekapcsolt formaban a
festettség-feslettség fogalompar a kozgondolkodasban,?3 azt, hogy k6zonségesnek szamit-e
a piros korom. A helyiekkel val6 beszélgetésem soran viszont prekoncepcidém megddlt: nincs
egyértelm( elutasitds az id6sebb generacié fel6l a festett kérmokkel, miikormokkel
kapcsolatban. A falusiak altalanosan elfogadjak, sokan semlegesen allnak a témahoz, sokan
pedig Kkifejezetten szeretik, ha valakinek, vagy éppen 6nmaguknak meg van csinaltatva a
kormiik. Ahogy egyik legiddsebb (sziil. 1946) adatkozlém fogalmazott, az nem zavarja, hogy
unokjjanak feltlin6en hosszd, szines kérmei vannak, az sokkal nagyobb baj, hogy
vegetaridnus. Az elutasitas leginkdbb férfi oldalrél jelenik meg, viszont 6k is inkdbb a
stulkapasokat”, a szerintiik tilzé megjelenésli kormoket (, piros karmokat, festett kapdkat”2*)
itélik el. Bar a dabronyi kutatdsom tapasztalata szerint a m{ikéréom viselése mar széles
korben elfogadott, és hidba nem elsésorban generaciék kozotti konfliktusforras, nemek
kozotti ellentéteket, nézeteltéréseket még mindig okoz. Igy egyszerre tekinthetiink ra tgy,
mint egy megoszto tevékenységre az egyik oldalroél, és mint alapvet6en a kormoék apolasanak
egy, a fogyasztoi tarsadalomban megjelend, mara mar elterjedt modjara a masik
nézépontbol. A terepen tapasztaltak alapjan tehat az a megfigyelésem, hogy egy ellentétes,
mégis parhuzamosan megjelend higiéniai elvaras tapasztalhaté napjainkban. Ellentétes,
mert egyfel6l sokak altal megkovetelt normava kezd formalédni a kormok szalonokban valé
elkészittetése, ugyanakkor ezzel egyid6ében egyre tobben hangoztatjak miikormokkel, festett
kormokkel kapcsolatos nemtetszésiiket, ez a polarizacié pedig parhuzamosan erdsodik:
minél inkdbb elterjed a kérmoshoz jaras gyakorlata, anndl tobben érzik ezt higiéniai
kotelességnek, és ezzel egyszerre nd, leggyakrabban a férfiak kozott azok szama is, akik

elutasitjak a tevékenységet.

23 Azt aki »tdlcicomazta« magat, a falu a szajara vette és altalaban rossz nének tartotta.” (Valuch 2009:232)
24
Sz.L. (F49)
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Az erkolcsi megitélés mellett, valamint hozza kapcsol6dva a miikoréom falvakban valé
megjelenése az egészségligyi kutatastorténetbe is jol illeszthetd, els6sorban annak
mikroszint{ kutatasi paradigmajaba, mely a mentalitasbeli valtozasokat vizsgalja. Egy, a n6k
felé kialakul6 apoltsagi elvarassa alakul (leginkabb nétarsaik nyomasara), amit, ha ,rosszul
végeznek” (pl.: tul hosszu lesz a kormiik, vagy egy nemtetsz6 szint valasztanak), akkor azt
viszont férfi tarsaik megszoljak, tapasztaltam a dabronyi terepmunkam soran. Azért, hogy
még jobban megértsem ezt a folyamatot a dabronyiak tisztasag-piszkossag fogalmara voltam
kivancsi a koromapolas szemszogébdl. Azokra a kérdésekre kerestem a helyi valaszt, hogy
koszos hatdsa van-e a festett koromnek, vagy hogy egy apolt kéz feltétele-e a friss manik{ir?
Mit gondolnak a tobbhetes, ,len6tt” koromfestékr6l? Ahogyan Juhdsz Katalin irja, a
tisztalkodas szorosabb értelemben véve a testkultira része, amibe a kormok tisztitasa is
beletartozik. (Juhasz 2006:11) Tulkapas-e tehat a kormok ilyen fajta dpolasa, vagy alapvet6
higiénids kovetelmény? Kutatasom alapjan ugy tudom o6sszefoglalni a kapott eredményt,
hogy azaltal, hogy széleskdrben elfogadottd, vagy akar rutinna valt a kormok elkészittetése,
a kormoshoz jaras gyakorlata mentalitasbeli valtozast hozott higiéniai szempontbdl is.

A faluban a festett kormok és nem sokkal ra a miikormok megjelenését a helyiek a
rendszervaltozas id6szakara helyezik. Ahhoz viszont, hogy a ,kormozés” mint testapolasi

mad falun is megjelenjen egyéb, mar korabban lezajlott valtozasokra is sziikség volt.

»A testapolas, tisztalkodas falusi szokasai az 1960-1970-es években lezajlott
komplex életmdd- és mentalitasvaltozas részeként alapvet6en atalakultak. Az
infrastruktara kiépitése, az egészségligyi ismeretterjesztés, az 1968 utani
gazdasagpolitika vidéken is lehet6vé tette a lak6hazak modernizacidjat és ezzel
parhuzamosan a haztartads és testapolas korszerii eszkdzeinek megszerzését.”

(Juhész 2008:121)

A tisztalkodasi szemléletvaltast az orszagos szinten hasonldéan zajlo fogyasztdi
magatartassal kapcsolatos valtozasok kovették: ,A nyolcvanas évek kozepétdl kezd6do
szakaszt a divatstilusok gyors kovetés és keveredése, valamint a (tomeg)fogyasztas
altalanossa valasa és felértékel6dése jellemezte.” (Valuch 2013:224) Tobb adatkézlémtdl is

megtudtam, hogy els6ként a kozeli telepiilésre, Dakara atjaro, ott az elmeszocialis
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intézményben ndévérként dolgozoé fiatalabb ndk viseltek festett kormoket a faluban. Ebben
az idészakban még nem nézték j6 szemmel, ha valaki megcsinaltatta a kormét, viszont szép
lassan divatként kezdett terjedni. Szinte az 0Osszes interjualanyom, aki a mai napig
rendszeresen megcsinaltatja a kormét, ugy kezdte, hogy el6szor csak bizonyos iinnepi
alkalmakra készitette el, majd ez mindennapossa, rutinna formaldédott. A testapolasi
szokasok és a fogyasztéi magatartas mellett interjialanyaimt6l megtudtam, hogy a helyi
munkakultira megvaltozasa és a haztartasi gépek hasznalata is hozzajarult a festett kormok,
a miikormok dabronyi megjelenéséhez. A valtozashoz tovabba a munkahelyi engedmények
is hozzajarultak: ma mar a kornyéken egészségiligyben dolgozéknak is engedélyezett a festett
korom, vagy a rovidebb miikorém viselése.

Bar megddlt prekoncepciém, ami az idések oldalarol érkezd elutasité magatartasra
vonatkozott, egy lényegesen eltéré tendenciat a generaciok kozott mégiscsak sikertilt
megfigyelnem. Erre els6ként Dabrony mar nyugdijba vonult fodrasza (sziil. 1954) mutatott
ra, majd kés6bb masok is megerdsitették a jelenséget, miszerint az utébbi 5-10 évben a
frizura elkészittetésérél, vagyis a fodraszhoz jarasr6l atkeriilt a hangsdly a kérmok
megcsinaltatasara. Dabronyban egészen tisztan megfigyelhet6 a generaciok kozti kettévalas:
anegyven és annadl fiatalabbak korében gyakori az évenkénti fodraszhoz jaras mindamellett,
hogy ,kérmozni” havi rendszerességgel jarnak el, mig a hatvan és a folotti generacié van,
hogy hetente jar fodraszhoz, viszont kormeiket megszokasbdl (nem pedig elvi alapon) nem

csinaltatjak meg.

A festett kormok és a miikormok szimbolikus olvasata

A kormok szimbolikus oldalanak vizsgalasa kapcsan kérdeztem interjlialanyaimat arrdl,
hogy szoktak-e a kormiik szinével, hosszaval, esetleg formajaval tizenni. T6bben is emlitették
ekkor a piros kormoket. Ez felkeltette az érdekl6désemet, és utdna mar tudatosan és
célzottan kezdtem el kutatni a piros kormok viseléséhez kapcsolédé motivacidkat.
Adatko6zl6im valaszait 6sszehasonlitva egyértelmiien kirajzolddott az a tendencia, miszerint
a piros kormoket leginkabb férfiaknak, férjiiknek készittetik a nok. A piros kormok ugyanis
azok, amivel leggyakrabban fel tudjak kelteni a férfiak figyelmét. Az is el6fordul tobb

interjualanyom esetében, hogy a férj nemcsak, hogy kedveli azt, ha felesége ilyen kormokkel
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jelenik meg, hanem el is varja, hogy piros legyen a korme, ha elmegy megcsinaltatni. Ezt az
elvarast pedig ugy kozvetiti, hogy megjegyzi, ha nem pirosra csinaltatja. Esztertdl tudom,
hogy volt olyan férj, aki felesége hazaérkezése utan iizenetet irt Eszternek, amiben ez allt:
»Hdt ez nem piros lett.” Tobb né is a telepiilésen tehat, legyen az férjes vagy egyediilallo,
tudatosan visel piros/voros kormoket, tudatosan alkalmazza ezt a fajta test-technikat. A test-
technika fogalom Marcel Mauss A test technikdi cimi munkajaban jelenik meg, és ugy
gondolom érdemes ennek tiikrében vizsgalni a vords koérmok viseléséhez kapcsolodo
jelenségeket. Mauss test-technika alatt azokat a mddozatokat érti, amelyek szerint az
emberek az egyes tarsadalmakban a hagyomanyok szerint haszndalni tudjak sajat testiiket.
(Mauss 2000:425) Bar a festett kormokkel valé non-verbalis kommunikaciérol nem sziiletett
még néprajzi vagy antropoldgiai tanulmany, a piros szinrdl és a szépségidealokat kielégitd
hasznalatarol mar annal inkabb.2> ,Piros a lany, az orca, a pantlika, a kend6, a szoknya, a
cipelld, a csizma. Piros a rézsa, amely a lanyt, az alma, amely a szerelmet, a Nap, amely az
életet, a hajnal, amely az életkezdetet jelenti.” (Erdélyi 1961:407) - irja Erdélyi Zsuzsanna
Adatok a magyar népkoltészet szinszimbolikdjdhoz cim(i tanulmanyaban, ahol kiemeli, hogy
a piros azért keriil minden szin mint szimbélumalkoté elem elé, mert a vér szine. , A gyakori
»piros lany«, »piros menyecske« kép nemcsak az egészség, hanem a szerelemre érettséget is
jelenti. Ez az érettségjegy természeti tapasztalatokhoz f{izédik.” (Erdélyi 1961:408)
Népkoltészetiinkben piros a lany, piros az orca, piros a pantlika, a kendd, a szoknya, s6t a
cipelld és a csizma is, mégis, az id6sebb dabronyi generacié visszaemlékezése szerint a
festett kormok megjelenésekor a piros kormok voltak azok, amik , kurvdsnak” szamitottak. A
pirosra festett kormok megitélésének valtozdsa tehat egy viszonylag rovid idén beliil
lejatsz6dé értékvaltozast indikal, ha azt vessziik figyelembe, hogy manapsag egyfajta
elvarassa fejlédott szamos feleség felé. Erdemes a népkoltészeti hagyomanyunk mellett a
piros média-kultura altal tolméacsolt szimbolikajat is megemliteni, mint a kozgondolkodast
befolyasol6 tényezét. Dolgozatomban ugyan nem részletezem a TV miisorok vagy az internet
hatasa altal alakitott véleményeket, csupan egy, a terepen elhangzott szempontot szeretnék
ismertetni. Interjialanyaimtol ugyanis megtudtam, hogy bar a piros kormok megjelenését

nem tudjak egy bizonyos médiajelenséghez kotni, a voros haj divatta érését a faluban annal

25 1,4sd b6vebben: Balizs 2020.
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inkabb: a kilencvenes évek kozepén Liptai Claudia?® népszerl sztarnak szamitott a
dabronyiak kérében is, és ebben az idében sokan az 6 hajszinét, a , Liptai-vérést” csinaltattak
meg.

A festett kormok és a miikormok viselését tehat a piros kormok mentén sorolhatjuk
test-technikak kozé, viszont ugy gondolom, érdemes egy masik szempontbdl is
megkozeliteni a jelenséget: a miikormoket mint a targyi kultdra részét vizsgalni. A
miikérmoket targyi, miivi tulajdonsaguk fel6l azért érdemes vizsgalni, mert igy az etnografia
maddszertanaval Gjabb aspektusokhoz érkezhetiink, amik bévithetik, kiegészithetik a kutatoi
eredményt.?’ Fél Edit és Hofer Tamas A monografikus tdrgygyiijtés. Az dtdnyi példa ciml
irasukban kiemelik, hogy a tadrsadalom szerkezetérdl és kultirajanak csaknem egészérol
lehet képet rajzolni a targyakbol kiindulva. ,Ugy tiinik, a foghato, anyagilag 1étezé vilag
mintegy lenyomata a vele é16 tarsadalomnak és mivel hozzaférhetd, sajatos belsd rendje van,
biztos fonalat, gondolatmenetet is képes adni a kutatds szamara." (Fél - Hofer 1964:83)
Targyi tulajdonsagat tekintve a miikormok egyszerre diszit6ek és funkcionalisak. Diszitett,
de ugyanakkor hasznalati targy a klasszikus néprajzi besorolas szerint. (Gazda 2008:153)

Ugy gondolom, a m{ikérmok targyi aspektusat elfogadva és a definici6hoz kapcsolédva
tekinthetiink a miikormokre eszkozokként is, arrél nem is beszélve, hogy ezek a ,testi
tartozékok” sz6 szerint a kezek meghosszabbitasat biztositjak. A funkcionalis, eszkozszer(
hasznalata a mlikormoknek adatkozléim életében is megjelenik, ezért is tartom 1ényegesnek
ezt az aspektust is hozzatenni elemzésemhez. Tobben arrdl szamoltak be, hogy az épitett
kérmok megakadalyozzak az egyébként gyenge természetes kormiik beszakadasat, letorését
a fizikai munka kozben. Eszter 4llitja, hogy fodraszati munkajaban is segitik a hossz, épitett
kormei, ugyanis konnyebben tudja masszirozni vendégei fejb6rét igy. Egyik adatkozlém
elmesélte, hogy ndla az épitett korom fedd funkcidt lat el. Mivel pékségben dolgozik, ezért
sokszor, amikor péksiiteményeket pakolt, tobbek kozott kakad ragadt a korme ala, ami

eladéként rendkiviil zavarta, igénytelennek érezte magat miatta. Viszont miota épitett

26 Sziiletési nevén Liptak Klaudia Katalin (sziil. 1973), magyar szinésznd, miisorvezetd, cukrasz és
szinkronszinész.

27 Gazda Klara igy definialja K6zosségi targykultiira - miivészeti hagyomdny cimii tanulmanyaban a targy
jelentését: ,A targy a kultira anyagi tényezdje. Az ember hozza létre, a természetbdl valo kivalasztassal (ez
esetben még nem is targy csak dolog), vagy munkaval, a természeti anyagot valamely eszkozzel, technikaval
valamely célszertiség, rendeltetés érdekében szerkezetileg atalakitva, valamilyenné formalva. Az alakitas 6
inditéka, hogy meghosszabbitsa a kezét (...)” (Gazda 2008:11)
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kormei vannak, ha be is ragad véletleniil valamiféle szennyez6dés a korme ala, az nem
latszik, ezért sokkal magabiztosabb munkahelyén. Ebbdl a par példabdl is lathatjuk, hogy az
épitett kormok, milikormok eszkozok arra, hogy a gyenge természetes kormoket
megerdsitsék, esetleges ,hibait” elfedjék, kijavitsak. Tobben mindezek mellett cafoltak is a
sztereotip véleményt, miszerint a miikormok akadalyozzak az embert a hétkoznapi életben
elvégzend6 mindennapi feladatokban. ,Ugyantigy pucolom a csirkét, mint régen, pedig ilyen
kérmeim vannak™?8 - mutatta meg frissen festett kormeit egyik interjialanyom.

A megkozelités akkor is érvényes lehet, ha a miikormoket kevésbé tekintjiik
targyakként, inkdbb a test egyik részeként, ugyanis Mauss test-technikakkal kapcsolatos
elmélete tartalmazza a test technikai eszk6zként val6 hasznalatat is. , A test az ember legels6
és legtermészetesebb szerszama. Vagy pontosabban, anélkiil, hogy szerszamroél beszélnénk,
az elsd és legtermészetesebb technikai targy és egyben technikai eszk6z az ember szamara
a teste.” (Mauss 2000:432)

Figyelembe kell venniink tovabb4, hogy targyi aspektusa a milikormoknek sajatos
poziciét foglal el, ugyanis megépitése vagy felragasztiasa utan egyszerre elvalaszthatatlan
részévé valik testiinknek, ugyanakkor mégsem organikusan kapcsolédik hozzank. A
kormoknek, csakigy, mint a hajnak - Terence Turner szerint - limindlis jellege van:
egyszerre él6 és halott részeink, amik mégis csatlakoznak a testiinkhéz. (Turner 1995.)
Fajdalommentesen levaghatunk beldliik, viszont onnantél kezdve undor targyat képezik,
vagy kiilonb6z6 magikus analégidk eszkozévé valhatnak.?® A terepen tapasztaltak alapjan
ugy latom, hogy a letort, lenétt miikorom elveszti addigi esztétikai tobbletét és az ellenkezd
hatast kelti, mint a friss manikiir statuszereje: az emberek szégyellik, szabadkoznak, ha
valaki észreveszi rajtuk a sériilt, tobb hetes miikormoket. Tobb adatk6zlém is, aki nem
szokta megcsindltatni a kormét, megjegyezte, hogy nekik tetszik mason a miikéroém, viszont,
ha lend, esetleg letorik, akkor azt igénytelennek, dpolatlannak tartjak, illetve a tdlzottan

hosszu kormok szintén visszatetszést valtanak ki sokakb6l.30

28p E. (N53)

29 A kormokkel kapcsolatos népi hiedelmekre dolgozatomban nem térek Ki.

30 A hosszt kormoket imitalé miikormoknek tagadhatatlanul van egy erotikus statusza, iizenete: szimbolikéja
magaban rejti az allatvilag ragadozoéinak karmait, a vadsagot. Ugy gondolom, ezt a gondolatot folytatva érdemes
lenne vizsgalni a miikormok megjelenésével parhuzamosan valtozé udvarlasi mechanizmusokat, a valtozé
nemi dinamikakat, és mindezek kapcsolatat.
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Tekintslink a kovetkez6kben a miikromre mint a testlink egyfajta modifikacidjara.
Ebben a furcsa, kdztes pozicioban, mint ahogy azt a korabbiakban kifejtettem, egyszerre
jelenik meg targyi kultarank egy elemeként és testiink részeként, ezért komplex jelenség
formajat olti a ,viselését” kovetSen. Viszont barmelyik aspektusat hangsulyozzuk,
elhanyagolhatatlan esetleges statuszt jel616 tulajdonsagara kitérniink. Statuszszimbolum-e
a mikorom? Pierre Bourdieu tanulmanya szerint a test moédosithaté részelemeivel
kapcsolatban tudatosan igénybe vett eljardsok 0Osszessége tarsadalmi jelzéssé valik.
(Bourdieu 2008 [1978]: 109) A kérmoshoz jarasra, a kormok kifestésére tekinthetiink ilyen
jelzésként. Azt viszont dnmagaban nem érthetjiik meg, milyen statuszt képviselhet egy

festett korom, vagy esetleg egy miikorom, ha a kozeget, amiben megjelenik, nem ismerjtk.

A test annak a tarsadalmi rendszernek az érdekében és abbdl kozvetit
informaciékat, amelynek része. Ugy kell tekinteniink, mint amely legalabb harom
moddon kozvetiti a tarsadalmi helyzetet: maga az a teriilet, amelyen
visszacsatolasi kolcsonhatas kovetkezik be; maga is gondoz bizonyos cseréket,
amelyek a tarsadalmi helyzetet alkotjak, tovabba azaltal kozvetiti a tarsadalmi

struktirat, hogy a test is annak képévé valik.” (Douglas 2003:108)

Azaltal, hogy kormeiket kifestik a dabronyiak, illetve, hogy mindezt egy specialistaval
végeztetik el, testiikkel kozvetitik a tArsadalmi struktdraban valé poziciéjukat.3!

A kormoshoz jards statuszszerepét, illetve ritudlis jellegét erdsiti, hogy sokak
tinnepekhez kotik a kérmiik megcsinaltatasat. Kiemelt szerepe van a megkérdezettjeim
korében a falunapnak. Vannak, akik - ilyen a teleptilés polgarmestere is - csak a falunap el6tt
csinaltatjak meg a kormiiket. [lyen kiemelt alkalmak még az egyhazi linnepek, a nyaralas és
az eskiivék. Felgy(jtott adataim szerint tehat az lnnepekre valé készilil6dés egyik

mozzanatava, elemévé valt sokakndl a kormok otthoni, vagy szépségszalonban torténd

31 De nem csak a szépségszalonok rendszeres latogatasahoz kapcsolédhat statusz elem, hanem mar magahoz a
kormoknek a kifestéséhez, diszitéséhez is. Gazda Klara irdsaban Kés Karolyt idézi, aki megallapitja, hogy azaltal,
hogy disziteni kezdték, a targyak egy masodlagos funkcidval is kapcsolatba kertiltek, igy ezek az egyébként
hasznalati eszk6zok kiilonleges rendeltetést nyerhettek. (Kos 1972:210 Idézi: Gazda 2008:145) A fogyasztoi
tarsadalom jellemzéen a targyi vilagat mar nem disziti: megfigyelésem szerint, a diszitésbdl adodo
statuszszerep a testen csapddik le, jelen esetben az emberek kérmein.
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kifestése. A szalon latogatasanak is van egy beidegzddott ciklikussaga. Az épitett kormoket,
illetve a géllakokat is 3-4 hetes rendszerességgel kell megujitani. Ezt a harom hetenként
torténd megujulast legtobb interjualanyom egyfajta ujjaéledésként éli meg, ritualis
megtisztulasként, ami az 6 szavaikkal élve ,jét tesz az ember lelkének”.

A kormok gyakran csak linnepek el6tti megcsinaltatasanak természetesen nem csak
ritudlis, de gazdasagi vonatkozasa is van, statuszszerepének ugyanis elhanyagolhatatlan
eleme a szalonba jaras materialis vonzata. A tereptapasztalatom szerint bizonyos személyek
nem engedhetik meg maguknak, hogy rendszeresen, 3-4 hetente eljarjanak a kormoshoz, de
tigyelnek arra, hogy a reprezentativ, k6zosségi alkalmakra meg legyen csinaltatva a kérmiik.
Jean Baudrillard La société de la consommation (A fogyasztds tdrsadalma) cim( konyvében a
test Ujboli felértékel6dését egy fogyasztoi rendszer altal generalt folyamat eredményeként
jellemzi. A test ebben a fogyasztason alapulé rendszerben nem mads, mint a rendszernek
hasznot hajté eszkdz, vagyis egy presztizstargy, ami a szocidlis megkiilonboztetés egyik
tényezdjeként funkcional. (Baudrillard 1970 Idézi: Hajdu 2012:15) Ilyen presztizstarggya
alakul a kérmdésszalonban elkészittetett korom is, ha a fogyasztéi tarsadalomban betoltott
szerep feldl kozelitjiik meg: igy valik presztizzsé a dabronyi falunap alkalmakor egy frissen

festett korom.

Kovetkeztetés

Terepmunkam soran megfigyeltem, és interjaalanyaimtél is megtudhattam, hogy ,itthon a
faluban” a n6k nem tudnak és nem is akarnak dgy 6ltozkédni, mint a varosiak, vagy mint
amikor beutaznak a varosba. Ez tobbek kozott azért van, mert még mindig a legtobben olyan
munkat végeznek (gondolok itt az els6sorban hazkoriili, allattartdssal kapcsolatos
munkakra), amihez a kényelmesebb viselet (leginkabb a melegité nadrag és felsd) a
legpraktikusabb. Frizurajukkal sem foglalkoznak rendszeresen, a legtobben l6farokban
osszefogjak, vagy egyéb mddszerekkel hatrafogjak. Nem is elvaras Dabronyban a nék felé a
csinosabb ruhaban val6 megjelenés, viszont sokak emiatt ugy érzik, hogy nem tudjak igazan
noiességiiket megélni, megmutatni. Ennek az igénynek a kielégitésében segit a kormok
megcsinaltatasa, rendszeres karbantartasa. Eszter szalonja igy a falubeli divatozas kozpontja

is egyben, az a hely, ahol az efféle vagyakat ki tudjak élni a falubeli ndk. ,Itt a periféria szélén
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is n6k vagyunk.”3? - jelentette ki egyik dabronyi interjualanyom, amikor megkérdeztem,
miért jar el megcsinaltatni a kormét, tovabba hozzatette: ,Azért, mert falusiak vagyunk, nem
fogunk otthonkdnt venni, mint anydink.”3 ,Nekem is kell egy jo frizura, egy jo kérém, egy
miniszoknya.”3* - mondta egy masik interjualanyom, aki ezek utan hozzatette, hogy Viden, a
Dabronyhoz kozeli kisfaluban kevés lehet6sége van kiélni ,ndcis” igényeit, ezért
rendszeresen eljar a szalonba megcsinaltatni a frizurajat és a kormét is ,(...) mert igy sokdig
nd a né.”3> Azt is elmondta, hogy gyakran érdekl6dik fiatalabb munkatarsaitdl az épp aktualis
divatok fel6l, sokszor vitatjdk meg kozosen, milyen sziniire legyen legkozelebb festve a
kormiik. Azt is megemlitette, hogy igy munkaruhdjat viselve is mutatni tudja feminin oldalat,
és igényesnek tudja érezni magat.

Megfigyelésem, miszerint a kormoshoz jaras gyakorlata segit ezen a periférikus
vidéken él6 n6éknek abban, hogy ndi identitasukat, feminin igényeiket megélhessék, ugy
gondolom a legfontosabb kutatasi eredményem. Ezért is szeretném folytatni, valamint
kiterjeszteni a dabronyi szalonban megkezdett kutatadsomat a szomszédos telepiilésekre is.
Terepmunkdm tapasztalata soran halvanyan ugyan, de elkezdett kirajzolédni egy, a
szomszéd telepiiléseket atfogd, de tovabbra is belsé periférikus jellegli teriilet, amelynek
mind gazdasagi, mind foldrajzi adottsadgai hasonléak. Ezen a teriileten, amibe Dabrony is
beletartozik, Eszterhez hasonlé milikormosok és fodraszok dolgoznak Eszteréhez hasonlo
szalonokban. Az itt taldlhaté szépségszalonok, megfigyelésem szerint, hal6zatot alkotva

latjak el a teriileten taldlhato falvakban él6 nék szépségapolasi igényeit.
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Szakacs Borbala

Belso6 csoporthatarok a budapesti

falmaszokozosségben | Elemzések két szempont alapjan

Az utébbi 10-15 évben a beltéri falmaszas vilagszerte gyokeres valtozason ment keresztiil.
Az egykor a sziklamaszok altal erdsitésre és gyakorlasra felhuzott falak mara mar az olimpiai
kezdetben niche-nek szamité sport, ami a marginalizaltak és outcastok gytijt6helye volt,
egyre inkabb megnyilt a nagyk6zonség szamara.

Az els6, a publikum szamara is elérhetd beltéri falmaszétermet 1987-ben nyitottak
meg az Amerikai Egyesiilt Allamokban, akkor még egyértelmiien azzal a céllal, hogy a
sziklamaszoknak épitsenek téli gyakorléterepet (Osius 2024). Az azodta eltelt 38 évben
vildgszerte tobb ezer maszdterem nyilt, a beltéri sportmaszas pedig elkezdett fliggetlenedni
asziklamdaszastol. Létrejottek a kiilonb6z6 alkategoriai, a boulder3¢ (koteles biztositas nélkiili
maszas alacsony, legfeljebb 4-5 méter magas falakon), a lead, vagy erdsségi mdszds (a cél
minél magasabbra jutni a kb. 15 méter magas falon, a maszé kotéllel van biztositva), vagy a
gyorsmdszds (ahol a profik 4-5 masodperc alatt érnek fel a szintén 15 méter magas fal
tetejére specidlis fogasokat hasznalva). A sport 2020-ban Keriilt be az olimpiai sportok kozé,
2024-ben Budapesten is szerepelt az olimpiai kvalifikaciés versenyek kozott. Fiatalsagat
mutatja, hogy az olimpidkon 2020-ban, 2024-ben és varhatéan 2028-ban harom kiilénb6z6
pontrendszer szerint értékelik a versenyzdk teljesitményét (Sport Climbing 101 2024).

Budapesten is sorra nyilnak az 4j maszétermek - mig a kilencvenes években csak egy
terem volt, ahova az elhivatott sziklamaszok jartak erdsiteni és bandazni, és ahol mindenki

ismert mindenkit37, 2024-ben példaul két 0j terem is nyilt kifejezetten a beltéri boulderezés

36 A tanulmany soran a terepen hasznalt kifejezéseket elsé el6fordulasukkor délt betiivel jelzem, a terepen
elhangzott idézeteket szintén dolt betiivel, idézo6jelek kozott kozlom.
37 B., az egyik elsé maszétermes generacio6 tagjanak beszamoloja szerint
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iranti egyre novekvd igény kielégitésére, 14-re egészitve ki ezzel a termek szamat.38 Ugyan a
,régi arcok” még mindig megtalalhatoak ezekben a termekben is (sokan koziiliik kiillonb6z6
vezetd poziciokban), mar szd sincs rola, hogy mindenki ismerne mindenkit. Az egykori
spraywallt?? felvaltottdk a mianyag elemekbdl épitett, szinkddolt utak, és megjelentek rajtuk
az Uj generaciok maszoi.

A kovetkezOkben két példan keresztiil fogom bemutatni, hogyan rajzolédnak ki a
sport multjanak maradvanyai a mai napig, és hogyan hiiznak meg lathatatlan és atlépheto,
mégis l1étezd és érzékelhet6 hatarokat a maszoéteremben jelenlévék kozott. A két példa két
kommunikacios eszkoz lesz: a maszoétermekben viselt ruhazat, illetve a maszotermekben
hasznalt rétegnyelv. Mind a ruhazat, mind a nyelv (valamilyen formaban) elkertilhetetlen
része a maszoétermi jelenlétnek - altaluk pedig, ha nem is tudatosan, de mindenki kozvetit
valamit sajat poziciéjarol a kornyezete felé.

A kutatas terepe a budapesti beltéri boulder falmaszétermek voltak, ezek koziil kettd
- egy nagyobb, kozpontibb, illetve egy kisebb, félreesébb - kaptak kiemelt szerepet. A
kutatds javarészt 2023 oktébere és 2025 januarja kozott zajlott, de mivel én civilként,
sportoléként 2022 szeptemberében jartam el6sz6r maszoteremben, igy a 2022 6sze és 2023
Osze kozott eltelt egy év tapasztalata szintén részét képezi tereptapasztalataimnak. Ahogyan
ez az évszamokbol is kitlinik, én az Gjabb generaciés maszok kozé tartozom: az én életembe
a beltéri bouldering mint 6nall6, a sziklamaszastol fliggetlen sport lépett be. A még él6
sporttorténeti maradvanyokra azaltal figyeltem fel, hogy egyre beljebb kertiltem a sportba,
egyre tobb megfigyelést tettem, egyre tobb embert ismertem meg, egyre tobb perspektivaval
talalkoztam. A kordbban tett megfigyeléseim egy része igy Uj magyarazatot nyert.

Az aldbbi tanulmany elsédleges forrasa a terepen végzett kutatds, illetve az els6
kézbdl szarmazo6 beszdmolok a maszokozosség tagjaitol. Masodlagos forrasokként szamos
szakirodalom allt rendelkezésemre; azonban bar sok kutatas foglalkozik azzal, hogyan lett a
sziklamdaszasbodl beltéri sport, ezek a tanulmanyok altaldban Amerikara vagy Nyugat-

Europara fokuszalnak, ahol maganak a sziklamaszasnak is komolyabb hagyomanyai vannak,

38 Ez az olyan beltéri falmaszétermek szama Budapest hatarain beliil, ahol boulderezésre is van lehetéség.
Budapest kozvetlen vonzaskorzetében, Budadrson még tovabbi két terem talalhato, amelyeket budapesti
lakhellyel rendelkez6k is latogatnak.

39 Maszo6fogasokkal siirtin telerakott falszakasz, ahol nincsenek elére megtervezett utak - ehelyett a maszok
maguknak talalnak ki rajta mozdulatokat, vagy egymasnak adnak feladatokat, feladvanyokat, 6tleteket.

151



mint Magyarorszagon. Azok a folyamatok, amik az USA-ban, Kanadaban vagy Nyugat-
Eurdpaban lezajlottak, ugyanugy megfigyelhet6ek itthon is, de némi késéssel és joval kisebb
léptékben. A hazai megfigyelések pedig egyéni, ebbdl kifolydlag esetleges megfigyelések, a
maszok személyes tapasztalatai, benyomadsai, nem széleskor(i*? felmérések vagy
tudomanyos céllal végzett kutatasok eredményei - utébbiak még a jovo kutatodira varnak.

Egy 2021-ben végzett amerikai kutatas (nem bizonyitottan reprezentativ, de tobb
mint 10.000 résztvevét megmozgatd) felmérése szerint az Egyesiilt Allamokban a beltéri
maszok 69%-a maszik kiiltéren is, és a kizardlag beltéren maszok 61%-a ki tervezi prébalni
a sziklamaszast a kovetkez6 egy évben (Carter et al. 2022). Ezek az adatok egyértelmiien
alatamasztjak, hogy a beltéri és kiltéri maszads nem valt el egymastol teljesen,
kozonségiikben jelentés atfedés van. Sajat és kutatdpartnereim tapasztalata alapjan a
tendencia hasonl6 Magyarorszagon is - és ez a fent emlitett kommunikaciés csatornakban is
kifejezddik.

Az egyént koriilvevé kultdra és az egyénnek az adott tarsadalomban, csoportban
elfoglalt pozici6ja visszatiikrozédnek targyi kultirajaban és igy ruhazataban is (Eicher et al.
1973:40), magatdl értet6ddnek tlinik tehat, hogy a csoportban hordott ruhdk elemzésével
kozelebb Kkertilhetiink egy csoport 0sszetételének, viszonyrendszerének megértéséhez. A
felvett ruha mindig valasztast tliikroz, és ha nem is feltétleniil szdndékoltan, de k6zol valamit
a visel6jérdl. A sportmdaszashoz nem sziikséges kiilon felszerelés, a sportruhazatnak,
amelyre a tanulmany egy késébbi részében még kitérek, csak par praktikus szempontnak
kell megfelelnie ahhoz, hogy alkalmas legyen a haszndlatra. A maszétermek ruhazatanak
azonban van egy specidlis eleme is: a maszdcipé.

A beltéri falmaszashoz elengedhetetlen tartozék a kiilonleges, erés gumitalpu, szorosan a
labfejre simulé cipd. A specialis cipd konnyebbé teszi a maszast, jobb kapcsolatot biztosit a
fal és a masz6 kozott - és a legtobb teremben kotelezd is a haszndlata. A termekben lehet
helyben bérelni maszdcip6t, ami djabb kérdéseket vet fel: mi az a pont, amikor valaki mar
sajat cipdt vesz, mi az a pont, amikor ugy dont, hogy befektet egyszer egy nagyobb 6sszeget,

ahelyett, hogy minden alkalommal bérelne, és mi huz6dik a dontés hatterében?

40 Kutatépartnereimnek tekintem a kutatasba bevont maszékat: a terepen megkérdezetteket és a kiilon
interjukban résztveviket egyarant.
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A dontésnek van egy pénziigyi oldala, de semmiképpen nem mertil ki ebben. Hiszen még ha
a maszo a legolcsobb elérhetd cipdt is veszi, és kiszamolja, hany alkalom alatt téril meg az
ara, akkor is meghozza azt a dontést, hogy ennyiszer mindenképpen vissza fog még jonni
maszni. A dontés tehat nem csak gazdasagi megfontolas, hanem Kkifejezi azt a jovobe vetett
hitet is, hogy a maszo legalabb egy ideig még folytatja a maszast.

A helyzetet rdadasul arnyalja, hogy a maszo6 egyéni anyagi helyzete és a jovGbe vetett
hite mellett mas tényezdk is befolyasoljak a cipévétel dontését. Kérdés, hogy ténylegesen
szlikséges-e, tetszik-e annyira a sport, hogy a kiszamolt ideig folytassa még? Segiti-e a
maszasban az 4j cip6? Raadasul az 4j cip6 kivalasztasakor 4j kérdések meriilnek fel: milyen
draga cipOre van sziikség, mi az, ami a maszas mindségében javulast hoz, és mennyi pénzt
hajlandé ebbe belefektetni? Szamit-e a marka? Ha igen, az szamit, hogy megbizhat6 legyen,
strapabiro, sokaig kitartson, vagy hogy egy ismert marka legyen? A markak ismeretéhez mar
benne kell lennie a maszas szubkultirajaban, hiszen a legtébb j6 maszécipét gyartd cég
alapvet6en maszasra specializalodott. Felmertl, hogy szamit-e a cip6 kinézete? Szamit-e a
kényelmesség? A maszocip6k nem kényelmesek, sét, kifejezetten akkor szamit jonak a cip6,
ha az szoritja az ember labat - a maszo6cip6 ugyanis akkor miikodik a legjobban a falon, ha
minél kézelebb engedi a falhoz a labat - mégis, az, hogy mennyire szoros cip6t valaszt a
maszo, egy egyéni, a fajdalomtliréstél nagyban fliggé skalan jeloli az elhivatottsaganak
mértékét is. A terepmunkam soran pedig talalkoztam egy 0j szemponttal is: megérdemli-e
sajat maga szerint a masz6 az 4j cip6t?

A kontextusban, amiben ez a kérdés felmeriilt, azt jelentette: elég j6 maszo6-e ahhoz,
hogy ebbe megérje befektetnie egy (az eddigiekhez képest) nagyobb 6sszeget? A kérdéshez
az is hozzatartozik, hogy a maszéknal a cip6 az a ruhadarab, ami a tudasszintet vagy a
szubkultirahoz tartozas szintjét a legjobban kozvetiti a tobbi maszo felé: egy draga cip6t
olyanok vesznek meg, akik mar egy ideje masznak, hiszen ismerniiik kell a j6 markakat,
ismernitik kell a sajat maszoéstilusukat, amihez a legjobb valasztas az adott cipd. Egy teljesen
kezd6 maszd egy nagyon markas cip6ben visszas hatast kelt - az 6 mozgasahoz még nem
sziikséges ilyen jo cipd, nem ad hozza annyit a maszasahoz, mint egy tapasztaltabb, nehezebb
utakat teljesit6 maszonak.

A cipOvalasztas igy visszatiikrozi vagy visszatiikrozheti a maszo jartassagat a

sportfelszerelésben, sajat sportkarrierjébe vetett hitét, de kifejezheti a beltéri és kiiltéri
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maszassal val6é kapcsolatat is, hiszen bizonyos cip6ket mindkett6re ajanljak, mig masokat
csak az egyikre vagy masikra. A terepen megkérdezett maszok arra a kérdésre, hogy milyen
ruha alapjan tippelik meg mas maszok képességeinek, tapasztalatanak, tudasanak szintjét,
legtdbb esetben a cipd volt a valasz.

Ahogyan azt korabban emlitettem, a maszocipdn kiviil a beltéri falmaszas nem
igényel kilondsebben specialis ruhazatot. Ez a korilmény talan még izgalmasabba teszi a
ruhavalasztasokat és a mogottiik huzédé szempontokat: mindenkinek az egyéni anyagi
helyzete, {zlése, kényelme hatarozza meg a ruhat.

Alegtobbszor valasztott maszos ruhak a sportos nadrag és sportos felsé6 kombinacioi
- nék esetében ez gyakran leggings, férfiaknal sort vagy esetleg melegiténadrag, illetve egy
kényelmes po6ld. A polok gyakran egyesiileti polok, de nem feltétlen sportegyesiileteket
képviselnek: gyakoribb a gimnaziumi pdlo, a matekversenyen kapott darab, a tadboros
emlékpolo. Ezek egyfeldl az ,,0lcsé polo” kategoriaba tartoznak, legtébbszor , csak ugy kapja”
6ket az ember, rdadasul az utcara nem veszi fel, mert a hétkdznapi egyéni stilusaba nem fér
bele, nem elég ,igényes”.

Maszdja valogatja, mennyire szeretne ,igényesen kinézni” a maszoteremben, vagy
kinek mit jelent ez a kifejezés. Minden ruhadarab megvalasztasakor szerepet jatszik
valamennyire, hogy milyen kérnyezetben hordja majd, ki fogja latni. A maszéteremben is
befolyasolja a masik maszordl kialakitott véleményt a ruhazata - de nem a ,,profi” ruhazat
az, ami tiszteletet valt ki, ami azt a benyomast kelti, hogy a masik j6 maszo, tapasztalt és/vagy
{igyes, magabiztosan mozog a falon. Epp ellenkezdleg: ha nincs is egyenes ardnyossag a
ruhdk szakadtsaga, nemtor6domsége és a maszastechnika fejlettsége kozott,
altalanossagban elmondhato, hogy az igazan technikds maszok sosem draga vagy profi, erre
készitett ruhdban jelennek meg a teremben. Ez részint annak is koszonhetd, hogy a fal, az
esések, az elemek ki tudjak szakitani a ruhazatot - hallottam mar (egyébként technikas)
maszot azért megszolni a (szintén magasabb szinten és intenzitassal maszo) parjat, mert,, tul
J6 pdléban” jott maszni.

A valdés termi tapasztalataimat alatamasztjak az egyik reddites féorumon talalt

megjegyzések is. A kovetkez6 nagyon jol dsszefoglalja, amit nekem is mondtak a kutatasi
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partnereim - a bejegyzés arra a kérdésre érkezett valaszként, hogy mit vegyen fel a
maszoterembe a kérdez§:4!

A falmaszos esztétikanak hagyomanyosan része, hogy a maszo egy kicsit outsidernek tlinjon
a tobbségi tarsadalomhoz képest, egy kicsit agrélszakadt legyen. A beltéri falmaszast

sziklamaszok alapitottak, akiknek sziikségiik volt egy helyre télen, ahol gyakorolhatnak,

Honestly whatever, bring some shorts and an old tshirt. | always think it's funny to see new climbers full kitted
out in Patagonia gear to climb V2 while the crushers always ook like they spent all their money on crashpads

and couldn't even alford shirts. (Not that there's anything wrong with climbing V2 btw but it seems a bit silly)

AW v Share

edzhetnek, a sziklamaszas esztétikajat pedig alapvet6en a kényelem, a természetkozeliség és
a kiviilallésag hatarozza meg. A sport a '70-es évek Amerikajaban, a hippik korében lett
el6szo6r nagyobb korben népszerdi, és a mai napig sok mindent megd6rzott abbdl az
esztétikabol. Az azéta tobbnyire kiilonvalt beltéri maszas és sziklamaszas tovabbra is nagyon
szoros atfedésben van, nagyon sok beltéri falmasz6 jar sziklara is, sokan kezdték alapvetéen
kint a palyafutasukat. Nem csoda, hogy a sziklamaszéktdl ered6 szakadt, nemtoér6dom
esztétika is tovabboroklédott és jelen van a beltéri maszotermekben is.

Az elmult par évben azonban a beltéri falmaszétermek elterjedésével és
népszerlisodésével kialakult egy olyan réteg is, akik els6sorban beltéren masznak, vagy az
els6 maszassal kapcsolatos tapasztalataik beltéri élményekbdl taplalkoznak. Ennek a
kovetkezményeképp a szakadt hippi-esztétikaval parhuzamosan elterjedt egy, a
hagyomanyos edz6termi esztétikahoz kozelebb esd tjhullamos esztétika is. Altalanossagban
ide tartoznak a sportos, gyakran markas leggingsek, a tank topok, sportmelltarték polé
nélkiil, vagy az alaoltozetek. A két iranyzat természetesen sokszor keveredik, nem
valaszthatdak egyértelmiien ketté. Tobbnyire nem is tudatos hagyomanyvalasztasrél van
sz6, hanem pillanatnyi egyéni dontésekrdl. Kutatdsi partnereim azonban egyetértenek

abban, hogy a szakadtabb ruhdkat magasabb tudasszinttel asszocialjak.

41>(szintén mindegy, gyere valami shortban és egy régi péléban. Szerintem az (ij maszék mindig viccesen
néznek ki a fullos Patagonia [relative draga marka] felszereléstikben, amikor V2-ket [relative konny utak]
masznak, mig az igazan mendk mindig ugy néznek ki, mintha az 6sszes pénziiket bouldermatracokra [ezeket a
sziklamaszok hasznaljak kiiltéri boulderezésnél] koltotték volna és mar egy polora sem futna. (Nem mintha
barmi baj lenne a V2-kel amugy, de egy kicsit furanak tiinik)’ - a szerz6 forditasa

155



Elterjedt kép a maszdk korében, hogy az igazan jo maszdok egyszerid hétkdznapi farmerben
masznak, vagy abban is tudnak maszni - mar csak azért is, hogy megmutassak, ket nem
korlatozza a ruhazatuk. A farmer egyaltalan nem praktikus: korlatozza a mozgast,
kényelmetlen beleizzadni, konnyen kiszakad a falon, magaba issza a magnéziaport. Mégis,
tobb teremben is taldlkoztam azzal, hogy vannak, akik farmerben masznak - és 6k (az eddigi
tapasztalatom szerint) valéban kivétel nélkiill a j6 maszék kozé tartoztak. A kutatasi
partnereim is megerdsitették ezt: amikor arr6l beszélgettiink, milyen ruhdkat milyen
tudasszinttel asszocidlnak, a farmer egyértelmlien a legmagasabb szinthez tartozott, bar
abban, hogy valaki a farmert valasztja, 6k is érzékeltek egy kis eréfitogtatast is.

A szakadt ruhdk, a gondatlanul kivalasztott anyagok azt kozvetitik, hogy ezeket a
maszdokat nem a pénziik teszi j6 maszokka, hogy nem arra koncentralnak, hogy tokéletes
felszerelésiik legyen, mert nincs is ra sziikségiik. A maszasra magara koncentralnak - arra
pedig elég a legolcsébb pélé is, ami igazan szamit, az a cipd. De a profi cip6k minden elénye
ellenére az igazan profi maszo akar a legegyszer(ibb gumipapucsban is képes maszni.+2

Ahogyan a bevezet6ben emlitettem, azok a hatarok, feltételezett képességbeli
kilonbségek, amiket a ruhazat ilyen médon Kkirajzol, a maszotermi nyelvhasznalatban is
megjelennek. Ez a specialis nyelv nem csak lehet6vé teszi a kommunikaciét két ember kozott,
de bizonyitéka annak, hogy a beszél6k - amennyiben sikeres a kommunikaci6 - azonos
vilagban, szubkultiraban mozognak, azonos referenciapontokhoz igazodnak, a gondolataik
érthet6ek egymas szamara. Egyuttal felhivja a figyelmet arra is, hogy vannak olyanok, akik
nem részesei ennek a metszetnek, akik nem abban a kéz6s szubkultiiraban mozognak, nem
ismerik ezeket a referenciapontokat. A nyelvhasznalatnak tehat szerepe van abban, hogyan
kiiloniilnek el a kiillonb6z6é csoportok egymast6l.43 A tanulmany masodik részében arra
osszpontositok, hogyan képezi le az ingroup-outgroup viszonyokat, hatdrokat a
nyelvhasznalat.

A maszok szubkultirdjahoz tartozik egy ,kiilén nyelv”, azoknak a szavaknak az
0sszessége, amelyeket azok ismernek és hasznalnak, vagy hasznalnak a szokasostdl eltérd

jelentéssel, akik jartasak a falmaszasban. Ide sorolom a szakkifejezéseket, de a maszos

42 Mint ahogyan annak magam is szemtantja voltam.
43 A témaban Howard Giles és Jane Giles: Ingroups and Outgroups c. atfogé cikkét hasznaltam
gondolatébresztének.
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szlenget is, azt is, ami a szakkifejezések, maszospecifikus helyzetek becézéseibdl, bejaratott
roviditéseibdl all, valamint, ami nem feltétleniil kapcsolédik maszés mozdulatokhoz,
pozicidkhoz, targyakhoz, mégis a maszékozosségben elterjedt kifejezés.

A szakkifejezések kozil sokat az angolbdl vettek at a budapesti falmaszok: ilyenek
példaul a specialis mozdulatok nevei, a ,toe hook”, ,heel hook”, ,knee lock” stb. Ezekhez -
magyar szovegkornyezetben - gyakran csatlakoznak magyar ragok (,toe hookot haszndltam
ehhez az uthoz”, vagy ,szerintem itt heel hookozni kellene”). Tobbnyire angolul hasznaljak a
falakon talalhat6 szines miianyag fogasok és 1épések neveit is: ide tartozik az ezek kozil a
legstiribben hasznalt ,jug” (kényelmes, bogreszerli fogas) és a ,sloper” (nagy fogas
egyenletes fellilettel, amelyen a tapadasi surlédas tartja meg a maszot) is. A legtobb
fogastipusnak azonban nincs allandéan hasznalt neve, sem magyarul, sem az angolbdl
tartdsan atvéve, ami izgalmas koriilirdsokat eredményez. Sok fogasnak koziiliikk valéjaban
létezik angol neve (ilyen a ,sidepull” példaul), mégsem hallottam még budapesti teremben
maszas kozben hasznalni.

A kortlirasok lehetnek egészen meglepbek: vannak elemek, amiket ,csontoknak”
neveznek a formdjuk és fehér sziniik miatt, masokat ,rdgdguminak” a rézsaszin szin miatt,
megint masokat ,mellbimbéknak”, ,gombdknak”, . fiileknek”. Ezek az elnevezések altalaban
egy-egy maszotarsasagban#* terjednek el, nem egységesek még egy-egy maszotermen beliil
sem. A maszdtarsasagon beliil is valtoznak, id6vel elterjed egy masik név az adott fogasra,
vagy tobb megnevezést cserélgetnek a tarsasag pillanatnyi 6sszetételének fiiggvényében. A
maszotarsasagok egyébként is nehezen elkiilonithet6 egységek, mert nem mozognak mindig
egyltt, el6fordul, hogy nem is ismer benniik mindenki mindenkit, és egy-egy ember tobb
tarsasagnak is tagja lehet akar egyszerre is. Ezek az elnevezések jol tiikrozik ezt a szabad,
laza csoportosulasi format: maguk is valtoznak, terjednek csoportrdl csoportra, jel6lhetnek
szorosabb kapcsolatokat, de semmiképpen sem hatdrolnak el élesen tarsasagokat. Sok
koziiliik tobb, egymastol 1atszélag fiiggetlen maszotarsasag szokincsében is felbukkan - ez
talan a leir6é voltuknak is kdszonhetd, de akar annak is, hogy a maszoterem kozonségét

pokhaldszeriien szovik at az egyes személyes kapcsolatok, igy a kifejezések is gyorsan

44 Maszotarsasagnak nevezem az egy teremben egy idében, egymast ismerd, egymassal id6rél idére
beszélgetve maszé emberek (nehezen elhatarolhatd) csoportjat.
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terjedhetnek. Ez részben abbdl is ad6dik, hogy maszas kozben a maszok sokat valtoztatnak
helyet, mas-mas falon keresnek problémakat — nem egyhelyben toltik a teljes edzésid6t. Az
utak maszdsa, a problémak megoldasa kozben pedig slrlin kapcsolatba 1épnek,
beszélgetnek, egylitt 6tletelnek ismeretlen maszékkal is.

A Dbizonytalan nevili fogadsok megnevezésekor megfigyelésem szerint sirlibbek a
karomkodasok, az obszcén szavak is: sokszor hallottam mar az ,az a kis biszem-baszom
dolog” megnevezést példaul. Ez részben addédhat a fogas miatt érzett frusztraciobol
(legtobbszor akkor neveznek meg egy fogast, ha valamiért nehézséget okoz), de adédhat a
név hidnyabdl fakadé frusztraciébdl is, abbdl, hogy nincs egy konkrét, mindenki altal
elismert és ismert neve, amin megnevezheto lenne.

Ateremben hasznalt nyelvnek azonban van egy része, amit mindenki ismer és hasznal
- vagy szinte mindenki. A kordbban emlitett angolbdl atvett fogastipusokon tdl ezek kozé
tartoznak a kiilonb6z6 altalanosabb kategériak is, gy, mint a ,slab” (az a falrész, ahol a fal
és a fold altal bezart szog tobb mint 90°-0s), az utak fix pontjai, az els6 és az utolsé fogas,
amik a szabdlyok szempontjabol kiemelt szerepet kapnak (,beszdllé” és ,top”); de ide
tartozik maga az it kifejezés is, ami a fogasokbdl 6sszeallé kimaszandé palyat jelenti. Es
ide tartozik a ,flash” vagy ,flashelés” Kifejezés és a ,projektelés” is - flashnek nevezik, amikor
egy utat sikeril elsé prébalkozasra megmaszni, projektelésnek, amikor topreng rajta az
ember, Ujra és Gjra megprobalja, ,,dolgozik rajta”. De ebbe a kategdéridba sorolom a , kicsalds”
fogalmat is, ami viszont egy kevésbé megfoghaté koncepcié: kicsalasnak szamit, ha egy utat
ugy maszik meg a maszd, ami szabalyos, mégis sportszer(itlennek hat, példaul a
hajlékonysagat, magassagat hasznalja ki a probléma megoldasa soran.

A maszas nyelvében is van az allandésult kifejezések mellett valtozé szleng is -
nyaron példaul nagyon sokat hallottam a ,kiszarni” kifejezést olyan helyzetben, amikor a
maszonak nehezére esett egy-egy mozdulat, az komoly testi eréfeszitést igényelt. Ezt egy
évvel ezel6tt még nem hallottam a maszétermekben, s6t, az elmult par honapban ismét
eltint. Ez példaul egy olyan Kkifejezés volt, amely tobb, altalam fiiggetlennek gondolt
maszotarsasagban is el6fordult, és mint ahogyan a szlengnek altalaban, volt egy ive a
népszeriségének.

Nem minden sz6 idegen a , kinti vildgtol” - példaul az elmult félévben sokat hallottam

biztatasképp a ,gyertink” sz6t hasznalni. A hangsulyozasa azonban eltér a megszokottdl, a
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maszoteremben hallott ,gyertink” kialtasokban elnytjtjak és megnyomjak a masodik
szoOtagot, amit a termen kiviil nem hallok mashol - a teremben viszont, a ,kiszarni” széhoz
hasonl6an maszétarsasagtol fiiggetleniil el6keriil.

A szavak ismerete és helyes hasznalata létrehoz egy ingroup-outgroup szituaciét. Ez
akkor latszik a legjobban, amikor valaki nem ismeri a maszok tobbsége altal hasznalt bevett
kifejezéseket. Amikor elkezdtem maszni, egy baratommal - aki szintén kezd6 volt - sokaig
»pdlydnak” hivtuk az utakat, amire egyszer-egyszer kaptunk megjegyzést, helyesbitést is. A
helyesbités rosszulesett, és nem csak azért, mert kivaltott bel6liink egy altalanos védelmi
reflexet, hanem mert feltételezte, hogy mi kevésbé tartozunk a maszék kozé, mint az, aki
kijavitott benniinket. Akkor egyértelmiien arra az alldspontra helyezkedtiink, hogy nem
szamit, mit hogyan hivunk, 1ényeg, hogy ott vagyunk és maszunk - utélag azonban belatom,
hogy (bar jelentsége tényleg nem volt a sz6hasznalatnak) a masik sz6 hasznalata val6ban
jelezte, hogy még a csoport peremén allunk.

Az interjupartnereimmel folytatott beszélgetések alapjan is azt szlirtem le, hogy a
»pdlya” Kifejezést azok hasznaljak, akik életében kisebb szerepet tolt be a maszas, akik
kevésbé tartjdk fontosnak a sajat madaszos identitasukat. Ennek a forditottja nem
egyértelmlien igaz: az ut Kkifejezés hasznalata nem feltételezi automatikusan az
elhivatottsagot vagy bennfentességet, hiszen siirlin el6fordul, hogy valaki ezt a sz6t tanulja
meg a jartasabb kornyezett6l mar a maszas elején is.

Az, hogy idével mi is attértiink az ,tit” kifejezésre, bizonyitja, hogy maszdégeneraciorol
maszogeneracidora tovabbaddédnak ezek a kifejezések, visszatiikrozik, bizonyitjak vagy
megteremtik a maszok kozott hasznalt nyelvezet folytonossagat, ezaltal a maszok ingroupjat
is - ma mar mi is ugy tekintiink azokra, akik a , pdlya” sz6t hasznaljak, mint a csoport szélén
allékra. Ha a sz6hasznalat nem is hizza meg a hatart, nem donti el a kérdést, hogy valaki a

Ami azt illeti, hasonl6 élményben volt részem par hdnappal ezel6tt is: egy cikket irtam
a falmaszasrol, és a szerkeszt0, aki atnézte a cikkemet, megjegyezte, hogy ,ldatszik, hogy nem
jdrsz mdszni, mert ezt nem igy mondjuk”. A kifejezés, amire hivatkozott, a ,,negativ fal” volt -
az afal, ami a folddel kevesebb, mint 90°-ot zar be, a maszd tehat bizonyos esetekben teljesen
fejjel lefelé maszik rajta. A szerkesztd velem ellentétben az ,dthajlds” kifejezést hasznalta ra.

A feltételezés egy kicsit sziven iitott, ugyhogy utanakérdeztem a sajat maszokéromben, hogy
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nevezik az ilyen tipusu falrészeket, és a szerkesztd is korbekérdezett az 6vében. Mind a
ketten arra jutottunk, hogy nekiink van igazunk. Az , dthajlds” sz6t ugyanis - bar valéban az
az elterjedtebb, vagy legalabbis régebbi - azok hasznaljak, akik a sziklamaszas feldl jonnek,
vagy mar régebb ota (izik a sportot. Az ,Uj generdcidé” koreiben, vagy annak jelentds részében
azonban a ,negativ fal” kifejezés terjedt el. Az elnevezés tehat a maszok csoportjan beliil is
alcsoportokat képez a ,régi vonalas mdszok” és az ,ujhulldmos mdszok” kozott -
természetesen, mint ahogyan eddig is, nem éles hatarokkal.

A fenti példak csak szemléltetdk, izeliték voltak a beltéri falmaszotermek kozonségének
Osszetettségébdl, a csoporton beliili kisebb alcsoportok ko6zotti kiilonbségekbdl -
ugyanakkor kelléen arnyalt képet mutattak ezen csoportok flexibilitasarél, hataraik

atjarhatdsagarol, az elkiilonités nehézségeirdl.
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Vermes Rahel

Pszichedelikus fesztival és artalomcsokkentés | Egy

liminalitas kiiszobén

Bevezetés

Magyarorszagon szamos elektronikus zenei rendezvényen megtalalhatok artalomcsokkent6
megkeres6 parti szerviz program, vagy mas neveken pszichologiai els6segély
(“psychological first aid”) (Kranz 2020:6), vagy pszichedelikus tdAmogatas (“psychedelic
support”) (Ruane 2015). Ezeknek célja, hogy az artalomcsokkentés szellemiségében
praktikus és akut segitséget nyujtsanak a szérakozdhelyek és fesztivalok latogatéinak. A
Harm Reduction International szervezet hivatalos definicidja szerint

“Az artalomcsokkentés olyan politikdkra, programokra és gyakorlatokra vonatkozik,
amelyek célja a kabitészer-haszndlattal, a drogpolitikdval és a kabitoszer-torvényekkel
kapcsolatos negativ egészségligyi, tarsadalmi és jogi hatdsok minimalizalasa. Az
artalomcsokkentés az igazsdgossagon és az emberi jogokon alapul. A pozitiv valtozasra és az
emberekkel val6 egylittm(ikodésre 6sszpontosit, itélet, kényszer vagy diszkriminacié nélkiil,
vagy a tdmogatas el6feltételeként megkoveteli, hogy az emberek abbahagyjak a kdbitészer-
haszndlatot.” (Harm Reduction International, 2025, sajat ford.)

A szakdolgozatomhoz terepmunkamat egy ilyen, fesztivdlon artalomcsékkentd
szolgaltatast nyujté onkéntes csapatnal végeztem. Maguk az ilyen események és helyszinek
onmagukban egy limindlis teret képeznek. (Turner 1969; St John 2001) Elszakadva a
hétkoznapi konvencidktdl a kozosséghez és az “En”-hez kapcsolddas is rendhagyé formakat
olt, ideiglenesen felfiiggesztve az altaldanos modern, kompetitiv, onmonitorozo létezést. (St
John 2012:116) Az 6nkéntesek ennek a mar limindlis térnek a hataran helyezkednek el
részben a fesztival kozosségének tagjaként, részben kilsd segitd6 személykeént.
Artalomcsokkenté tevékenységiikkel a transzformaciés (transformational) fesztivalok altal
megjelenitett utopisztikus vilag (Ruane 2018) és a neoliberalis medikalizacio és jollét egyéni

felel6sségvallalasa (Harvey 2005:76) kozott helyezkednek el.
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A kutatdsommal alapvet6en az volt a célom, hogy talaljak egy olyan kozosséget, ahol
az emberek nem problémasan, de viszonylag aktivan hasznalnak legalis és/vagy illegalis
tudatmodositd szereket. Hogy ez a kozosség mihez kapcsolddott, az nem volt kritérium. A
terepem kitalalasa-keresése-meghatarozasa kézben emiatt sokszor gondban is voltam,
hiszen a ‘70-es évek Ota tarté drogellenes haboru paradigmai mara - ha nem is feltétleniil
mindenhol, vagy az atfogé politikai intézkedésekben, de - a kéztudatban atformalédtak. A
tudatmodosito szer fogalma és a hozza kapcsol6dé diskurzus mara magaban foglalja nem
csak az illegdlis anyagokat, hanem a legdalisakat, mint példaul az alkohol, nikotin, vagy a
koffein. Ez a perspektiva hozzajarul ahhoz, hogy a tudomanyos kutatasok egyre inkabb a
szerek kulturalis, tarsadalmi, és torténelmi aspektusait helyezik el6térbe, feliilemelkedve a
jogi cimkézéseken. (Goodman és tsai. 2005, Klaue 1999) A tudatmoédosité szerek
haszndalatanak tarsadalmi, 6nismereti, vagy vallasos jelentése (Saniotis 2010) a szerekhez
kot6dé devians magatartds nem megkeriilve, de nem is fokuszba helyezve mélyebb

folyamatok feltarasahoz vezet.

Modszertan

Az illegdlisnak mindsitett szerek rekredciés hasznalatdnak normalizaciéja (Measham,
Newcombe, Parker 1994) megmutatkozik abban, hogy a tudatmoédosité szerek - féleg a
pszichedelikumok - kikertiltek az ifjasagi kozegbdl és a devidnsnak mindsitett tarsadalmi
csoportokbol. A tudatmddositd szer az élmény és tapasztalds eszkozeként jelenik meg: nem
a valosag el6li menekiilés, hanem a megismerés Kkeriil a kozéppontba. A terepem
kivalasztasakor igy a legnagyobb problémam az volt, hogy hogyan hatarozzak meg egy
kozosséget, ha jelenleg az, hogy valaki illegdlis szereket hasznal, nem feltétleniil
meghatarozo a szubkulturalis hovatartozasat vagy tarsadalmi helyzetét illetGen.

Végiil gy dontottem, hogy ha szerhasznalatot és rekreaciét akarok kutatni, akkor
honom ald csapom a konzervativ média és a tarsadalom nagy része altal azért még mindig
szajkozott sztereotipidkat és a sajat elGitéleteimet, majd az antropoldgus kutatoi
zenei fesztivalra. Mivel egyediill mentem, és nem voltam benne biztos, hogy a fesztival 12

napja alatt tudok olyan kapcsolatokat teremteni, amibdl a szerhasznalattal kapcsolatban
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akar egy egész szakdolgozatnyi kutatas kitelik, bebiztositottam magam azzal, hogy még a
fesztivalt megel6zden felvettem a kapcsolatot az ottani parti-artalomcsokkentd onkéntes
csapat koordinatoraval, hogy az 6nkéntesekhez megfigyel6ként csatlakozhassak. Ebbdl az
kerekedett ki, hogy végiil ennek a csapatnak bizonyos tagjai valtak a kutatdsom kézpontjava:
az 6 szerhasznalati szokasaikat, szerhasznalathoz és szerhasznalokhoz valé hozzaallasukat
térképeztem fel a fesztival, az 6nkéntes kozosség, valamint az életutat és szerhasznalati
torténetet is magaba foglal6 félig strukturalt interjuk kontextusaban.

A megkozelitéleg 40 6nkéntes ot kisebb, 5-7 f6s csapatra oszlott, és ezek a kis
csapatok valtottak egymast 6 6ras miiszakokban a fesztival alatt ugy, hogy minden miiszak
kozott 24 ora telt el, igy a kezdések id6pontja minden shift utan hat éraval eltolodott.

A fesztivalra érkezve nem volt konkrét tervem arra, hogy hogyan kapcsoldédjak a
psyhelpes 6nkéntesekhez. Az egyik koordinator, akivel el6zetesen is beszéltem, felajanlotta,
hogy csatlakozzak az egyik kis csapathoz, és az 6 shiftjeiket kisérjem végig a fesztival alatt.
Bar eleinte a shiftek kézott nem a kis csapat tagjaival toltéttem idét, hanem a fesztivalon
vandoroltam korbe és a fesztivaloz6kkal beszélgettem, a kozepétdl fogva, ahogy megszoktak
a jelenlétemet, egyre tobb id6t toltottem veliik szabadidejlikben is.

Mivel a fesztival csak 10-12 napig tartott, és az drtalomcs6kkenté munka sok energiat
kivett az 6nkéntesekbdl, az ott toltott idémet inkdbb a megfigyelésekre forditottam, az
interjukat pedig a fesztival utani hdnapokban készitettem el a kis csapat tagjaival, két masik
csapat tagjaval, valamint az egyik koordinatorral. Ebbdl a szempontbdl terepmunkamat tébb
helyszinen végzett (multi-sited) (Marcus 1995) kutatiasnak lehet nevezni. Az interjukban
feltett kérdések harom részre bonthaték: Els6ként egy életutat vazoltam fel, majd a
szerhasznalati torténet attekintése kovetkezett, végiil a fesztivalrol és az onkéntes munkarol
kérdeztem Oket. Mivel sokféle egyéni identitds-konstrukcié jelent meg a terepen a
szerhasznalatot és a pszichedelikus kulturat illetéen, ugy éreztem, hogy fontos tényez6 az
onkéntesek személyes multja, hogy honnan hova jutottak az életben, és milyen személyes
motivaciok vannak mind a szerhasznalatot, mind az artalomcsokkentést illetéen. A torténeti
és tarsas pozicio elhelyezésével megnyilnak az aporiak, a kritikai vitak, az ellentmondasok,
és a valtozasok, amelyekben részt vesznek. (Fischer 1991)

Kiilénos volt szamomra, hogy mig a fesztivalon a kis csapatok és a nagy onkéntes

csapat is szorosan egyiitt él, k6zos satorhelyen taborozik, és szinte minden idejiiket egyiitt
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toltik, a fesztival utan ez a kohézié fellazul, és mindenki visszatér a sajat életébe. Az igy
kialakult instant pszeudo-torzsi k6zosség (Maffesoli 1996) szamara maga a fesztival két
hétre az egész vilagga valik, létrehozva az id6szakosan konstrualt szomszédsag térbeli
formaciéjat (Maffesoli 1996:22). Bar az intenziv fizikai kozelség, az Onismeret
megnyilvanulasanak kérnyezethez igazitott rekonceptualizalasa, és a sorstarssegités ad egy
hirtelen inditott mélységet az ott létrejové kapcsolatoknak, az esetek nagy részében a
proxemikai eszk6zok ember és ember kozott idébeli sikon az elektiv affinitas (Weber 1982)

mentén az év tobbi részében nem teremtik Gjra hasonld intenzitassal ezeket a kapcsolatokat.

A biintetés ara

Kutatasom helyszinét és alanyait anonimizaltam, mivel az illegalis szerek hasznalata
Magyarorszagon biintetendd. Az interjukban minden személyhez kotheté adatot, nevet,
helyszint atneveztem. Ahogy mar a bevezet6ben emlitettem, ez a jogi teher megneheziti a
szerhasznalattal kapcsolatos diskurzusok kialakitasat, mind tudomanyos, mind kozéleti és
gyakorlati szinten. (Goodman és tsai. 2005) Ezt a terhet nem csak én tapasztaltam meg a
kutatdsom alatt, hanem az dnkéntesek is tobbszor szembesiiltek vele munkajuk soran. Az
artalomcsokkentés és a szerhasznalat kutatasa és gyakorlati segitségnyujtasa esetében az
allami apparatus sokszor az artalomtermelés okozdjaként 1ép fel. (Rhodes 2009)

Ennek egyik példaja a helyszini drogtesztelés, ami mar szamos esetben bizonyitotta,
hogy megkonnyitheti a fesztivalok egészségligyi ellatds és a psyhelpesek terheit. (Carvalho
és tsai 2014; Ruane 2015) Magyarorszagon a nem renddrségi, hivatalos szervek altal végzett
drogtesztelés kabitdszer-kereskedelemnek szamit, aminek jogi kovetkezményeit sem az
artalomcsokkentést végzo szervezet, sem az onkéntes, vagy benne dolgozé emberek nem
szeretnék viselni.

Annak ellenére, hogy a fesztivadlon nem is rekldmoznak ilyen szolgaltatast, a fesztival
egyik napjan egy francia par betévedt a satorba egy zacskdé MDMA-kristaly kinézet(
anyaggal, hogy kaptak, de nem szivesen probalnak ki ugy, hogy nem tudjak eldre, pontosan
micsoda. A kis csapatbol V. mondta nekik, hogy sajnos ilyennel nem tudnak szolgalni. Az
asztalnal ult egy magyar srac, aki elkeérte toliik a kis nejlont, hogy kézelebbr6l megnézhesse.

Bele is szagolt, aztan azt mondta nekik, hogy 6t szerinte ugyanezzel verték at, 50 eurot adott
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ki grammjaért, de csak cukrot, és egy kis zsibbadast érzett tdle, ugyhogy valosziniileg
lidokainnal atitatott cukor. A francia par megkdszonte az informaciot, kidobta a kukaba a
zacskot, és kozben megjegyezte, hogy milyen jo, hogy a magyar sracnak nem esett baja, hogy
nem valami komolyabb anyag volt benne, aminek sulyosabb kovetkezményei is lehettek
volna.

A fesztival és az artalomcsokkentést végzd csapat lassan tiz éves pozitiv
egyuttmiikodése ellenére a kis csapatbdl tobb dnkéntes is jelezte, hogy kevesli a fesztival
informaciészolgaltatasat az artalomcsokkento parti szervizzel, a tudatos szerhaszndlattal, és
a biztonsagos szdrakozassal kapcsolatban. Tobben felhoztdk példanak, hogy a fesztival
legelején a belépésnél kéne adni minden fesztivalozonak egy szoérédlapot a biztonsagos
szorakozas és alapvetd, maguk altal elvégezhetd artalomcsokkentés gyakorlati listajaval,
valamint az artalomcsokkent6 tevékenység leirasaval. P. felhozott egy tavalyi esetet, amikor
egy Kkliens jelezte vissza nekik, hogy amikor az informaciés pultnal kérdezték, hogy hol van
az artalomcsokkentd parti szerviz szolgaltatas satra, az ott dolgozék nem igazan értették,
hogy mi ez, és hogy van-e egyaltalan ilyen a fesztivalon. Tobben megjegyezték az interjikban
is, hogy mindezeknek a legésszeriibb oka az lehet, hogy a psyhelp reklamozasaval a fesztival
még explicitebb médon felvallalnd a helyszinen torténd, de a fesztival altal amuigy nem

tdmogatott szerhasznalatot.

A helyszin

EDM (electronic dance music) transzformaciés fesztivalok vildgszerte szervezédnek a ‘90-es
évek ota. Alapvetd esztétikai és filozofiai inspiraciojuk a Goa zene és az ahhoz tartozé
pszichedelikus szubkultira. (St John 2012) Magyarorszagon is taldlhat6é szamos kisebb és
nagyobb esemény, amik koziil az egyik lett kutatdsom helyszine. A zenén tul a diszletek, a
ruhdk, arusok, emberek megjelenése is erdteljesen egzotizalo, kozel-keleti, indiai, és dél-
amerikai 6slakos kultarak vizualis megjelenését vegyitve a ‘70-es évek hippi counterculture
mozgalommal. Ezzel a kiilsg esztétikai megjelenéssel all kolcsonhatasban a transzformacids

fesztivalok szellemi identitasa is.
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A fesztival, mint liminalis tér: k6zosség, egyenléség

A transzformaci6 ezeken az eseményeken kétfelé oszthaté: kozosségi és személyes
atformalddasra. (St John 2013) A transzcendentalis, okoldgiai, tarsadalmi értékekkel
azonosulva a résztvevok egy utdpisztikus, ideiglenes tarsadalmat teremtenek (Ruane 2015;
Hartin 1984: 6-12; Hetherington 1997) A Turneri liminalitdsban (Turner 1969) itt a
csucsélmények heterogenitdsa és az embodiment kézponti szerepe kiilonb6z6 modokon
jelenik meg. Egyrészt a tancban, mint a psytrance ritmusai altal kozvetitett, a
pszichedelikumokkal segitett egyiittlét eksztatikus élményében (St John 2001), masrészt egy
torzsi-jellegli érzésben, amit a k6zos tabortliz, a permakultiran alapulé miikodési elvek
(Krasnow 2012), vagy az olyan kezdetleges infrastrukturalis koriilmények, mint a hideg
vizes zuhanyzok, limitalt vizkészlet, por és sivatagi szarazsag, térerd és internet hianya,
latrinds wc-k, és a tarsadalmi jolét egyéb eszkozeinek mell6zése is hozzajarul az utépia
kialakitasaban és fenntartasaban.

En személy szerint az utébbiaktél (az internet és a térerd kivételével) meglehet6sen
szenvedtem. Miutdn mar a szarazsagtol és portol eltomddott és begyulladt arcliregem miatt
annyira fajt a torkom, hogy nyelni nem birtam, meg leveg6t se nagyon kaptam, a hidegvizes
zuhanyzds mar a déli negyven fokban sem érzédott olyan jo bulinak. Kicsit Ggy éreztem
magam, mint Nigel Barley az Egy zéldfiilii antropolégus kalandjai-ban, (Barley 2006) és még
az orszagbdl se tettem ki a labam. A fesztival alatt sok résztvevé vendéggel beszélgettem,
akik szintén szenvedtek ezektdl a koriilményektdl, de ennek ellenére, vagy inkdbb ezzel
egylitt mégis minden évben a fesztivalt varjak legjobban, vagy akar innen szamitjak az Gjévet.

Ez az intenziv k6zosségi élmény egyéni szinten a fluiditas, a masokkal valé integracid,
a csoportos extatikus allapotban valé feloldédas idészakaival jellemezhetd. A résztvevok
fesztival-énje transzperszonalis, holisztikus, képes felold6dni és megreformalodni a self és

az azt koriilvevé kollektiva kozott hiz6do hatarok felfliggesztésével. (Ruane 2015)

Az 6nkéntesek pozicidja a fesztival liminalis terében

Az artalomcsokkentés tobbi agahoz hasonldan a parti szerviz is grassroot-mozgalomként
kezd6dott (Kranz 2020), és nagy hangsulyt fektet a sorstars segitésre, valamint a tapasztalati

alapu tudasra. (Kovacs 2022) Az altalam megfigyelt 6nkéntesek szervezddése ettdl sok
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szempontbdl eltér. A fesztivalon létrejovd parti szerviz szervezdje egy magyarorszagi
drogterapias intézet, és els6sorban pszicholégiai és szocialis szférahoz kapcsolédo szakmai
szempontokat vesz figyelembe mind az o©nkéntesek kivalasztdsanal, mind az
artalomcsokkentd munka végzésénél. Ennél fogva az dnkéntesek nagy része pszicholdgus,
egészségligyi szakember, vagy ilyen jellegi tanulmanyokat folytat. Ezzel egyiitt nem zarjak
el az onkénteskedés lehetdségét azoktol sem, akik nem ilyen szféraban mozognak.

Az 6nkéntesek kozott az utébbi években egyre tobben megfordulnak olyanok is, akik
sajat élménybdl jonnek, és nem feltétleniil szakmai szempontbdl kapcsoldédnak az
artalomcsokkentd parti szervizhez. A szakmai és motivacios heterogenitas mellett az is
valtozo, hogy ki mennyire érzi magat a pszichedelikus és goa szubkultira részének. Az
altalam végig kovetett kis csapatbdl két embernek volt szubkulturalis kotédése, jellemzben
Ok jottek a sorstars segitd oldalrol, és 6k voltak azok, akik a psyhelpezés el6tt vendégként is
latogattak a fesztivalt. Egy embert a drogterapias intézethez kot6d6 csalddi vonatkozasai
motivaltak a részvételben.*> A tobbiek - két pszicholdgus, egy pszichologus hallgatd, és egy
rezidensségét éppen kezdd orvos-, bar nyitottak és kivancsiak voltak a fesztivalra,
alapvet6en az artalomcsokkentés és a szakmaisag fel6l kozelitették meg az 6nkéntességet,
nem pedig a szubkulturalis azonosulas feldl.

A Kkis csapat tagjainak viszonyulasa a fesztival pszichedelikus-transzformacios
ideoldgiajahoz (lasd: 5. fejezet) szkeptikus volt. A két tapasztalati hattérrel rendelkez6
onkéntesnél ez a szkepticizmus a csalédason alapult. Az elmult években mindketten
kiilonbozd, pszichedelikus kozosségekben mozogtak, ahol a goa partik és a szerhasznalat
volt az egyik f6 kohéziés eleme a mas emberekkel, vagy sajat magukkal felépitett

kapcsolataiknak.

“..most igy elég kritikusan szemlélem még ezt az idészakomat. Példdul az, hogy az egész
mindenség engem tdmogat, és hogy van egy valami tudat, ami ugy formdlja a dolgokat, hogy

ez nekem egy jdték legyen, és hogy innen azt tudom, onnan azt tudom, és hogy ez az egész igy

45 () ilyen szempontbdl kilogott a sorstarsi vagy teljesen szakmai besorolhatésagbél, de mivel a felnovés
torténetében tobbszor is visszakdszonnek kozeli hozzatartozojan keresztiili szakmai vélemények és elvek,
érdekes perspektivaval gazdagitotta a kutatdsom anyagat, amire itt most nem fogok kitérni.
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egymadsra épit azért, hogy én igy fejlodjek, meg kiteljesedjek, meg elérjem azt a célt, amiért én

ugye megsziilettem, vagy lesziilettem, vagy ilyesmi.” (C.)

A goas kozosségben C.-t leginkabb az zavarta, hogy a sok zaszléra tlizott spiritualis
alapelv nem egy beliilr6l mozgato6 erd, hanem akar trendbdl, akar tényleg valédi torekvéssel
kiviilrél prébaljak magukra erdltetni, és kozben sok esetben valdjaban mégsem ezeket az
értékeket kovetik az életiikben. Sok kiilonféle vallasi csoportban is megfordult, amikkel
kapcsolatban felhozta még a rasszizmus, antiszemitizmus, és a szexualis visszaélések miatti
ellenszenvét is.

Masikuknak, V.-nek gyerekkorara visszamendleg vannak emlékei, hogy szokatlan
tudatallapotokba Kkeriil, akar el is ajult. Fiatal feln6tt kordban a hipnoterapia és egy sokaig
tarté parkapcsolat vitte 6t a szertartasok, pszichedelikumok, és az ehhez kot6do filozofiai
iranyzatok felé. Elmondasa szerint ezekbdl az élményekbdl taplalkozva vallalta fel a “spiri-

identitdst”.

“(...) volt ennek egy ilyen exkluzivitds érzése, hogy jaj, akkor én most izé, most megtapasztalok
olyat, amit mds nem, és akkor automatikusan ez az ember egdjdt ez amugy felpumpdlja, ami
nyilvdn egy zsdkutca, és pont a spiritualitdsnak az ellentéte, tehdt, hogy azért itt volt sok olyan

lépcséfok, meg ki tudja hdny van még el6ttem, amit igy ezzel... a szerekkel tapasztaltam meg.”

(V)

A szer-asszisztalt tapasztaldsok utdn egy tiszta idészakban jogaval, izzaszto
kunyhdval, réviilésekkel kisérletezett. Ezekben az idészakokban a pszicholdgiatdl el is
tavolodott. Ugy érezte, hogy ez a tudomany nem nyitott az 6 élményeire, és nincsen eszkoze
arra, hogy megértse V. “megéléseit”. V.-re is jellemzd, hogy tobbféle vallasi felekezetnél
megfordult a katolikustél, mormontoél kezdve a buddhistakig. Szamara fontos, hogy a hite ne
egy dogmatikus alapon nyugodjon, és legyen tere valtoztatni, mozogni anélkiil, hogy akar
kiils6 emberek, akar sajat maga elszamolassal tartozna ezért. Szamara az 6nmagara figyelés,
és a sajat jollétének el6térbe helyezése hozta meg a valtozast, amikor mar nem csak a szerek

altal nyujtott élmények, hanem azoknak integralasa is szerepet kapott.
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“Meg amugy mdr nincs sziikség, tehdt életed kérdéseit megfejtegetni egy héten beliil kétszer,

arra nem vdgysz valéjaban, tehdt az integrdcionak idét kell hagyni, ez fontos.” (V.)

Akik szakmai hattérb6l érkeztek, kevésbé azonosultak a pszichedelikus
szubkultiraval, bar 6k is rendelkeztek el6zetes, a fesztivaltdl fiiggetlen szerhasznalati
tapasztalattal. Ennek ellenére kivancsiak voltak, hogy milyen a fesztival a hangulata, és sok
szempontbdl magaval is ragadta 6ket, de sem zeneileg, sem ideoldgiailag nem tudtak teljes
mértékben azonosulni a fesztivallal.

“(...) én nem szeretem a goa zenét, nem szerettem, most mdr megkedveltem. En nem haszndltam
szereket, tokre nem éltem ezeket a mindennapi (fesztivdl)-i dolgokat, de az a vildg, ami ott
megteremtddik, mind igy vizudlban, mind a helyszinekben, mind az embereknek az

attitidjében, az igy teljesen magdval ragadé, és az teljesen elvardzsol (...). “(1.)

P.-vel az egyik utolsé napon Osszefutottam a fesztival “belvdrosdban”. Nagyon
kimeriilt, és kissé beteg is voltam, amit miutdn elpanaszoltam neki, beszélgettiink a
fesztivalrol, az itt megteremt6dé egyenl6ségrdl és hippi ideolégidkrol. Azt mesélte, 6t nagyon
zavarja, és inkabb csak latszatnak, képmutatasnak gondolja ezt az emberek kozotti
egyenldséget. Lehet, hogy itt benn megteremtédik, de ahhoz meg kell venni egy draga
fesztivalbérletet, kell, hogy elég pénze legyen a fesztivalozoknak ételre, kellenek
felszerelések, ki kell venni szabadsagot, és még rengeteg mas feltételnek kell teljesiilnie egy
kapitalista berendezkedésli rendszerben, ahhoz, hogy egy ilyen utépisztikus ideiglenes
valosag létrejojjon. Ezzel a hozzaallassal kivonta magat a fesztival utépisztikus vilaganak
(Marin 1984) hatasa aldl, egyrészt a szubkultiura-idegenség, masrészt egy szakmai
pszicholdgiai hozzaallasnak kdszonhetden.

Az onkéntesek a shiftek id6beosztasat kettésen értékelték. Egyrészt V., C., és D.
szamara fontos volt, hogy igy mindig fel kellett kelni, és ott kellett lenni bizonyos
id6pontokban, ezzel pedig nem folyt szét a napi ritmusuk. Masrészt részvétel tekintetében P.
szamara a shiftek id6pontjanak alland6 rotalédasa miatt felborult bioritmus sokszor annyira

kimeritette, hogy ugy érezte, nem marad ereje élvezni a fesztival programjait. A

sz
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kapcsolatban hozzajarul ahhoz, hogy az dnkéntesek egyszerre részesei a fesztivalnak, de

kivilallok is.

Tapasztalati és szakmai megkozelitések talalkozasa az
artalomcsokkent6 tevékenységben

Az artalomcsokkentés nézetei a ‘80-as évekre vezethet6k vissza, amikor holland heroin
hasznaldk sorstarssegité poziciobol elkezdték megprobalni minimalizalni a hasznalatbol
fakado egészségligyi és szocialis problémakat. (Blok 2008) A pragmatikus és akut segitség
nyudjtasa az egyén magatartasanak kockazatos részeit igyekszik csokkenteni anélkiil, hogy
absztinenciat kovetelne. (Ruane 2015; Marlatt 1996) Ez a hozzaallas, és mar maga a torédés
és elfogadas is hozzajarul a szerhasznalathoz kot6d6 fizikai és mentdlis betegségek
megel6zéséhez, javulasahoz.

Mas orszagokba, mint példaul Angliaba adaptalddva, az artalomcsokkentés nézeteit
az egyén neoliberalis “én”-képe a sorstarsi segités fel6l egy medikalizal6 iranyba tolta el, ahol
a szerhasznalat egy 6nall6, egyéni dontés (O’Malley 2002), fliggetleniil minden tarsadalmi
koriilménytdl. Az artalomcsokkentés ezen agaban a szerhasznal6 egyént, mint racionalisan
dontéshozo, onuralommal és onfejlesztési képességgel rendelkezd, a szabad akarattal
visszaélé embernek tekintik. (Rose 1996) Az agencia ilyen valtozatai potencidlisan
elvonhatjadk a figyelmet a jozansdg és a bddultsdg kulturdlis szabdlyairél és ezek
megszegésének maddjarol. (Asad 2000) Az ilyen internalizdlt hatalmi mikrofolyamatok
megnyilvanulasai tulhangstlyozza a racionalitast az élvezetek és a szenvedés
felfliggesztésének karara. (Moore 2008)

Shiftek alatt, de shifteken kivil is az 6nkéntesek “kliens”-ként hivatkoztak azokra a
fesztivalozokra, akik beszélgetést, vagy barmilyen torédést igényeltek a viz, sz616cukor, ropi,
vagy 6vszer osztogatasan kiviil. Ez, és az akut intervenciékat kortilhatarolé eljarasok is egy
erds pszicholégiai szakmai szabalyrendszert kovetnek. A. elmondasa szerint ez azért fontos,
hogy a lehetd legtobb hibazasi lehetdséget elkertiljék, a psyhelpezés alatt torténtek ugyanis
nem csak az onkéntesek, hanem az dket szervez6 drogterapias intézet és a fesztival
felel6ssége is. Széleskorl szakmai tudasanyag all rendelkezésre, amit egy felelds akut

segitségnyujtas soran alkalmaznak. A psyhelpezést megel6z6 képzés két napja nem elég arra,
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hogy ezeket az informaciokat mind at tudjak adni, de jorészt vagy pszicholégiai-szocialis-
orvosi el6képzettséggel, vagy mélyebb tapasztalati hattérrel rendelkezd embereket
valogatnak 0ssze, akiket aztan ezeknek a hozott tudasoknak fliggvényében osztanak be a kis
csapatokba.

Az oOnkénteskedés nagy részben szol arrél is, hogy a bevont pszichologus- és
orvostanhallgatok szamara egy szemléletformal6 élményt nyujtanak. Nem feltétlentil lesz
kés6bb koziik a szakmaban addiktologiahoz, vagy szerhasznalathoz, de egy ilyen tapasztalas

megvaltoztatja a hozzaallasukat.

“(...) az a pici, ami élménye van, ott nem az a szemlélet van, hogy a drogos az egy stigma és
akkor izé, nem tudom én, akaratgyenge és haljon meg, hanem ennél Ugy Gsszetettebben ldtja
ezt az egészet, és azt is ldtja, hogy ja, eqy csomé ember, aki szerhaszndlo, az pont olyan, mint 6.
Es amugy tok egészséges, és tok jél van magdval, vagy akdr még jobban is, mint egy

dtlagember.” (A.)

Szakmai szempontbdl is fontos A. szdmara egy paradigmavalté szemlélet gyakorlati

bemutatdsa annak érdekében, hogy egy arnyaltabb képet tudjon mutatni a szerhasznalatrél:

“(..) van ez az élményem, hogy workshop, beszélgetiink a szerhaszndlé csalddokrdl, stb., és
akkor ott mennek el a kollégdim, és akkor sziinetben mondja valaki, hogy "ott mennek a
drogosok”. Es ez eqy ilyen ték nagy ilyen... Tudod, mint akit letagléznak, hogy bazdmeg, iqy is
miikodik ez a stigma, hogy az, aki szerhaszndlékkal dolgozé szakember, az a szakemberi
szcéndn beliil is ezt a jelz6t, vagy ezt a stigmdt megkapja, hogy 6, aki ezzel foglalkozik, azok a

drogosok.” (A.)

A szerhasznalattal foglalkozé pszichologusi identitds részévé valik a szerhasznalo
“drogos”. Ezekkel az emberekkel dolgozva a nyelv, széhasznalat, gondolkodasmod,
vilagnézet egy mankova valik, amihez képest megfogalmazddik nem csak a pszicholdgusi,

hanem akar a személyes identitas is.

“(...) aki ebben a szcéndban mozog, az egy kicsit ilyen drogos lesz az évtizedek alatt.” (A.)
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Ezzel a medikalis szférabdl és keretrendszerbdl kiindulva a szakmai hatteri
onkéntesek egy tarsadalmi érzékenyitésen keresztiil egy sorstars segit6i attitlid felé
haladtak. (Ruane 2015) Ebben megnyilvanul a medikalis és segitdi identitas mellett a
résztvevo, és a fesztival személyzetéhez tartozé szerep is, ezaltal a fesztival atmeneti terének
keretrendszerén belil is atmeneti szerepet toltenek be. Segitségnyujtas soran a parti-
artalomcsOokkentés hatarain beliill mozognak, nem raerdltetve senkire a segitséget. A
terepmunkam soran harom olyan esettel volt dolga a csapatnak, amivel mar nem tudtak mit
kezdeni, mivel a kliensnek klinikai ellatasra volt mar sziiksége. Ezekben az esetekben a
klienseket a legkdzelebbi kérhazba szallitottdk, és ott lattak el. Az onkéntesek ilyenkor
megjelend tehetetlenség-érzése jol koriilhatarolta szdmomra a fesztivdlokon, partikon
alkalmazott artalomcsokkentd feladatkorok és az ezzel elvallalt felel6sség hatarait. Minden
ilyen esetben jellemzden a kliensek mar a fesztivalt megel6z6en kezelésben vagy terapian
vettek részt. Amikor ezek a részletek kideriiltek, az 6nkéntesek frusztraltsaga alabbhagyott,
és megkonnyebbiiltek, hiszen egyrészt kikeriilt egy megoldand6 helyzet a keziikbdél, ami
tulmutatott a szerepkoriikon, masrészt magyarazatot adott arra, hogy miért nem miikodott
jobban az akut segitségnyujtas. Ilyenkor a kliens allapotanak javitasarol atkertilt a fékusz
arra, hogy az illet6 ne hagyja el a sator teriiletét és ne romoljon az dllapota egészen a ment6k

érkezéséig.

Személyes tapasztalat szerekkel és a kompetencia érzése

A szakmai hattér mellett az illegalis tudatmodosité szerekkel szerzett személyes tapasztalat
is hasznos a psycare-es Onkénteskedésben. V. szerint a szerhasznalat mérsékelt
megtapasztaldsa és a pszicholégiai hattértudas kombinacidja lenne a legidealisabb, amikor
az egyén mar megfelel§ on- és emberismeretre tett szert, de meg is tapasztalta hasonld

allapotot, amikben a kliensek lehetnek.
“Tehdt, én nem azt vdarom el, hogy akkor most mindenki igy legyen, szert haszndljon, meg

drogozzon, meg satobbi, de azt valahol, én egy kicsit igy figyelném azt, hogy ki mennyire tud

tényleg azonosulni az ilyen helyzetben lévé emberekkel, szakmdn tul, tényleg egy valodi
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megértés szintjén, tehdt valodi megértés. Mert az, hogy milyen egy LSD bad trip, ezt kiviilrol
tudod segiteni, de sokkal hatékonyabban tudsz szerintem segiteni, hogyha a kliens latja rajtad,

hogy te vdagod, mirél van szé.” (V.)

A kis csapat vezetdje, 1. pont emiatt kétségekkel érkezett a fesztivalra, amirdl utélag
mesélt nekem. [.-t alapvet6en nem kifejezetten érdekelték az illegalis tudatmodosité szerek,
de a fesztivalos onkénteskedés és a koriilotte 1évé emberek odafigyelése és szakértelme
adott neki egy biztonsagérzetet, igy az MDMA-t hozza kozel all6 psyhelpesekkel probalta ki
a fesztivalon. Ezen kiviil nem nagyon érezte sziikségét annak, hogy szerekkel kisérletezzen,
igy amikor idén eldszor felkérték csapatvezetének négy évnyi psyhelpezés utan, a szerekkel

kapcsolatos tapasztalatlansag érzése kissé elbizonytalanitotta.

“(...) most is, amikor A.-ék felkértek, hogy legyek csoportvezeté, az volt az elsé gondolatom, hogy
tok jo, koszi, biztos vagyok benne, hogy jé vezetd lennék, de nem vagyok kompetens a szerekben,

és hogy azt gondolom, hogy egy vezetdonek abban is kompetensnek kell lennie.” (1.)

Bar I. a szerhasznalattal kapcsolatban tapasztalatlannak érezte magat, a kis csapatok
0sszedllitasanal a koordinatorok figyelembe vették azt is, hogy a csapattagok tudasa és/vagy
tapasztalata komplementer legyen. Ezzel a szerhaszndlat és az Aartalomcsokkentés

megkdzelitése a kis csapaton beliil is egy tdgabb spektrumon mozgott.

Osszefoglalas
A transzformacios fesztivalokon végzett artalomcsokkentés egy eleve limindlis térben (St
John 2013) hatarhelyzetet teremt. Az 6nkéntesek a medikalizaci6, a sorstars segités, a
pszichedelikus transzformacid, és a zene és/vagy szer indukalta kozésségben valo felold6das
hatarmezsgyéin helyezkednek el. Egyik oldalrol egy pszicholégiai, masikrol egy tapasztalati
megkozelités talalkozik a kis csapat miikodésében, 1étrehozva egy dinamikus, heterogén
tudassal és tapasztalattal birg, egymashoz komplementer egyénekbdl all6 erds kozosséget.
Az artalomcsokkentésben az egyén neoliberalis, racionalizalo onrendelkezése a

transzformacios fesztival ideologiai terében megtartva bizonyos medikalizacios kereteket, a

173



sorstarsi segitést. Mindezt egy olyan kornyezetben, ahol az artalomcsokkentés teljes

kivitelezése a jogi kornyezet miatt korlatozott mértékben tud megval6sulni. (Rhodes 2009)
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Fabian Gergely Mark

A Nosferatu-filmek okkult szimbolizmusa

»Like Attila, Nosferatu is a "scourge of God," and only as such identifiable with the pestilence.
He is a blood-thirsty, blood-sucking tyrant figure looming in those regions where myths and

fairy tales meet.

Kracauer (1947)

Bevezetés

"Az okkultizmus szandékos gyakorlatok, technikdk vagy eljarasok Osszessége, amelyek
rejtett er6kre tAmaszkodnak, és empirikus eredmények elérését célozzak" (Tiryakian, 1974,
p. 265).

Az 1922-ben bemutatott fekete-fehér némafilm, a Nosferatu (,Nosferatu, eine
Symphonie des Grauens”, szabadforditasban: Nosferatu, a borzalom szimf6niaja) jelent6ségét
mi sem bizonyitja jobban, minthogy tobb mint szaz év elteltével is Gjrafeldolgozas késziilt
beldle, és rendszeresen viszik filmvaszonra fiiggetlen filmszinhazak a vildg minden tajan.
Friedrich Wilhelm Murnau expresszionista remekmive definitivnek bizonyult, mind a
Jelen tanulmanyom a legismertebb, legnagyobb hatasi Nosferatu filmek vallasantropolégiai
szempontu elemzésére vallalkozik, kiilonos tekintettel az okkult elemek megjelenésére ezen
miivekben. Az emlitett szempontok szerint vizsgalt miivek:

- Friedrich Wilhelm Murnau: Nosferatu, eine Symphonie des Grauens (1922)
- Werner Herzog: Nosferatu: Phantom der Nacht (1979)
- Robert Eggers: Nosferatu (2024)

Késziiltek mas Nosferatu cimi alkotasok is az elmult tobb mint szaz év soran, am mig

az utobbi kettd esetében igazolhato népszertliségiik a jegyeladasi adatokkal, addig az els6 film

esetében inkabb annak ideje, szerepe, hatdsa a filmmivészetre, a ra visszamutat6 szamtalan
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popkulturalis utalas mind tagadhatatlanna teszik szerepét, megkérddjelezhetetlenné
fontossagat.

A vizsgalt filmek - sokak altal mar ismert - cselekményét jelen tanulmanynak nem
célja részletezi, mivel igy céliranyosan, direkt moédon reflektdlhat a megvizsgalt miivek
okkult elemeire. Am az érdekl6déknek - legyen az érdeklédés targya a filmmiivészet, vagy
az emlitett elemek iranti - mindenképpen javaslom a filmek megtekintését.

A mobdszertan tekintetében fontos megemlitenem, hogy mind az altaldnos
vallastudomanyi moddszertant, mind a valldsantropoldgiai gyakorlatot, valamint sajat
terepmunkatapasztalataimat, munkamédszeremet is figyelembe véve, jelen munkdm soran
(is) axiomaként fogadom el az adott szerz6k, kozosségek, individuumok paradigmait, hiszen
igy épitkezve valnak lathatéva azok a logikai lancolatok, melyek segithetnek megérteni a

vazolt jelenségeket, tdrsadalom- és vallastudomanyi szempontbdl egyarant.

Friedrich Wilhelm Murnau: Nosferatu, eine Symphonie des Grauens

(1922)

A film el6zményei

Abraham ,Bram” Stoker, ir ir6 Drakula ciml regénye megkeriilhetetlen a vilag- és a
horrorirodalom szempontjabdl. Ahogy Giesen (2019) részletesen bemutatja, a késébb is
Murnau, német expresszionista filmrendez6. Murnauék a nevek és a helyszinek
megvaltoztatasaval probaltak elkeriilni a szerzéi jogi probléméakat. Am mivel a film
cselekménye és karakterei szorosan kovetik Stoker miivét, ez az ir6 orokosével, 6zvegyével
lezajlé jogi csatarozashoz vezetett, melynek eredményeképpen a birdsag elrendelte a kdpiak
megsemmisitését. Ennek fényében kijelenthetd, hogy nem sokon mulott, hogy a Nosferatu
orokre eltlinjen az egyetemes filmtorténelembdl, &m néhany koépia mégis megmenekiilt,
ennek eredményeképpen tekinthetjiik meg ma is Murnau miivét, valamint annak késébbi

feldolgozasait, és ennek kdszonhetden sziilethetett meg a jelen publikacid is.
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Albin Grau

Ha a Nosferatu és az okkult kapcsolatat akarjuk vizsgalni, akkor az els6é név, amely a
rendez6é mellett fel kell, hogy meriiljon, az a film - Enrico Dieckmann mellett masik -
producerének, valamint latvanytervezdjének, azaz Albin Graunak neve. Gustav Albin Grau
1884 junius 13-an sziiletett Németorszagban, Lipcsében, és ahogy Flowers (2018) és Giesen
(2019) részletesebben is kitér ra, Grau mélyen elkotelezett kutatdja volt az okkult tanoknak,
és a filmkészités nem pusztan miivészeti, hanem egyben magikus aktus is volt szamara.

Szintén Giesen (2019) ir arrdl, hogy a kés6bbi miivész, épitész és producer a drezdai
miivészeti akadémia hallgatéja volt, majd az els6 vilaghaboruban az orosz fronton teljesitett
szolgalatot, mint paramedikus és anesztezialasért felel6s katona. Az emlitett vilagtorténelmi
esemény vélhetdleg jelent6s hatassal lehetett Graura miivészi szinten is, mivel késébb
»kozmikus vampirként” hivatkozott a haborura. A Nosferatu kapcsan azt is elmondta, hogy
1916-ban taldlkozott egy idds szerb paraszttal, aki arrél mesélt neki, hogy Romaniaban sajat
édesapja él6halottként tért vissza - meghosszabbodott fogakkal -, rettegésben tartva a falu
lakoit.

Bar Albin Grau vélhet6leg tobb okkult k6zosséggel is kapcsolatban allt, neve kapcsan
mindenképp megemlitendd a ,Fraternitas Saturni”, azaz a Szaturnusz Testvérisége nevi
titkos tarsasag, mellyel valé kapcsolatarol Stephen E. Flowers: The Fraternitas Saturni -
History, Doctrine, and Rituals (2018) cim{i m{ivében ir részletesen:

Grau koran érdekl6dni kezdett az ezoterikus tanok irdnt, és létrehozta a , Lichtsuchende
Briider” (Fénykeres6 Testvérek) nevii csoportot. 1921-ben megalapitotta a Prana-Film
elnevezésli filmkészité cégét - melynek egyetlen produktuma a Nosferatu volt. A prdna
szanszkrit szd, jelentése vitdlis energia, életer6 (Manasa és tsai 2020). A cég logoja
egyértelmiien felhasznalta a jin és jang/tajcsitu 6si taoista szimbo6lumot. A Stoker 6zvegyével
folytatott jogi csatarozasok jelentds pénziigyi veszteséget okoztak Grau szamara, és ennek
kovetkeztében a studié tonkrement. A filmiparbdl tortént visszavonulasa utan Grau még
inkabb az okkult tanok tanulmanyozasa felé fordult. 1925-ben a Pansophia Pdholy vezet6je
lett, majd k6zremiik6dott az ebbdl a rendbdl 1étrejovd Fraternitas Saturni megalapitasaban,
és annak belsé folydiratanak (Saturn Gnosis, 1928-1930) szerkesztésében (Flowers, 2018).

A tovabbiakban a Fraternitas Saturni, a XX. szazad legnagyobb hatasi német magikus

rendjéveé valt, és valdban jelent6s hatast gyakorolt nem csak a késdbbi okkult mozgalmakra,
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hanem azok egyik legmeghatarozobb alakjara, Aleister Crowley-ra is. Az emlitett szervezet
kozponti tanitasait a Szaturnusz bolyg6 magikus szimbolikajara épitette, kiemelt figyelmet
forditva az asztroldgiara, kabbalara, hermetikus tanokra, szexudlis és a ritudlis magia
gyakorlasara (Flowers, 2018).

Ebbdl is lathato, hogy Grau aktiv szerepl6je voltaz 1920-as évek németorszagi okkult
szinterének, melynek tovabbi alakuldsara hatast gyakorolt egy, a szcéna szempontjabol
jelentésnek tekintett esemény, az ugynevezett a Weida-konferencia volt - melyrél Grau
allitélag felvételt is készithetett, am ez pusztan feltételezés -, és melyen Aleister Crowley is
részt vett. A munkassaga, kiilondsképpen a Nosferatu tiikrozik az ezoterikus tanok irdnti

elkotelezddését, és Grau jelentds hattértudasat a témaban.

A leveél

1. és 2. kép: Orlok gréf Knocnak kiildott levélének két oldala

A film szempontjab6l legszembetlin6bb okkult elemeket a Knock nevi
ingatlanligynok altal olvasott levél tartalmazza, melyet minden valdszinliség szerint Orlok
grof kiild el szamara. A levél egyértelmii bizonyitéka kettejiik kapcsolatanak, funkci6jat
tekintve értelmezhetd magikus paktumként, és kommunikacios eszkdzként, melyet a grof és
cinkostarsa tudnak értelmezni, illetve akar magikus idézéformulaként is.

Nyilvan az erételjes misztikus impresszié keltése lehetett célja Graunak ezzel a
kellékkel, mivel vélelmezhetd, hogy a néz6k tobbségének okkult ismeretei nem elégségesek

a levélben talalhat6 szimbodlumok értelmezéséhez. A szimbdélumok a laikus néz6k szamara
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nyilvanvalova teszik, hogy nem konvencionalis lizenetrdl van sz, magatdl értet6dd annak
titokzatos mivolta, igy keltve baljos hangulatot a néz8ben, és igy teljesitve be a levél narrativ
szerepét is.

A szimbdlumokat megtekintve a kovetkez6 kategéridkba sorolhat6, vagy konkrétnak
tlind jeleket ismerhetjiik fel:

- Alkimista szimbo6lumok;

- Asztrolégiai/zodidkus szimbo6lumok;

- Enochi 4bécé betiii;

- Kabbalisztikus szimbélumok;

- Kigyo;

- Koponya;

- Futhark/runak (MacLeod & Mees, 2006);
- Haz

A levélen lathat6 szimbolumok legaldbb egy része valészinGisithet6en Dr. John Dee
(1527-1608/9) jegyzeteibdl, naploibdl (Dee, 2003) szarmazik. Dee Cambridge-ben végzett
természettudos volt, és I. Erzsébet angol kirdlyn6 udvari asztrologusaként valt ismertté.
Szamos tudomanyteriileten volt jartas, beleértve a matematikat, alkimiat és a csillagaszatot.

A korszellemre jellemz6en a ma redltudomanyoknak tekintett diszciplindk és a mai
tudomanyokrol alkotott elfogadott képiinkkel nem 6sszeegyeztethetd, misztikus, okkult
praktikdk (pl. alkimia). még nem fragmentalédtak - egészen a XVIII. szdzadig (Farkas &
Mund, 2002).

Dee és Edward Kelley nevii asszisztense és médiuma magukat angyaloknak nevez6
entitasokkal folyatatott kommunikaciéja nyomadn kidolgozott spiritudlis rendszer, melynek
eredményeképpen az ,énoki” (Enochian) nyelvet, beleértve annak abc-jét is - magikus
értelemben - megkaptak. Dee feljegyzéseket készitett szednszaikrdl. Ezek az entitasok
allitélag a vildg természetének rejtett titkait, valamint az isteni hierarchia miikodését is
feltartak szamukra, mindemellett apokaliptikus proéféciakat is kinyilvanitottak résziikre
(Harkness, 1999).

A koponyat tekintve egyértelmiinek tlinik jelentése, mint a halal interkulturalis
szimbdluma. Jelenléte vélhetbleg a levél vészjoslé impressziojat hivatott mélyiteni, am

ugyanakkor utalhat Orlok grofra, mint a halal perszonifikaciojara.
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Hasonl6képp magatol értet6ddnek tiinik a stilizalt kigyo jelentése: A keresztény
hagyomdanyban és ikonografiaban a gonoszsag és az alnoksag szimbodluma. A kigy6 alvilagi,
khtonikus jelleg(i, valamint az 6roklétet (uroborosz formajaban) jelképezé 1ényként jelenik
meg egyes kultdrakban, igy tobb aspektusabdl is konnyedén parhuzamba allithat6 Orlok gréf
karakterével (Vigh, 2019, p. 183-188).

Megemlitend6 még a levélen talalhato stilizalt haz, mely kétséget kizardan az tlizlet

targyat képezd ingatlan meglehet6sen konkrét megjelenitése.

»Belial magvabdl sarjadt a vaimpir”
A filmben megjelend "Of Vampyres, Phantoms, and the Seven Deadly Sins" elnevezésii fiktiv
konyvben olvashat6 az alfejezet cimében jel6lt mondat, mely érdemes lehet a vizsgalatra.

Az Oszovetségben a "beliya'al" kifejezés "elvetemiilt” vagy "gonosz" jelentéssel bir, és
olyan emberekre utal, akik erkolcstelenek vagy istentelenek (5Méz. 13:13; 1Sam. 2:12,
Biblia, 1990). Az Ujszévetségben és a Holt-tengeri tekercsekben azonban Belial mar konkrét
személyként, a gonoszsag megszemélyesitéjeként jelenik meg (2Kor. 6:15, Biblia, 1990;
Vermes, 1997).

Ezen logikai nyomvonalon tovabb haladva egyértelmiinek t{inik, hogyan valhatott a
kés6bbi grimodr-irodalomban Belial magasrangi démonuralkodéva. Az olyan klasszikusnak
szamit6 okkult miivekben, mint az Ars Goetia (The Lesser Key of Solomon the King),
Pseudomonarchia Daemonum és a Grand Grimoire ciml konyvekben taldlkozhatunk
alakjaval, ugyanakkor megjelenik a kortars grimoar-irodalomban is (Crowley & Mathers,
1995; Peterson, 2008; Weyer, 1563/1998; Koetting, Mason, Kerval, & Donaghue, 2019.).

Davis (2009) a grimoart olyan magikus konyvként definidlja, mely varazslatok,
talizmanok, amulettek készitésének leirasat tartalmazza, valamint uUtmutatast nyujt
természetfeletti 1ények, mint angyalok, démonok és/vagy kiilonbozé szellemek
megidézéséhez. Ezek a mlivek gyakorta maguk is magikus erdvel birnak. A filmben szerepld
fiktiv m{ tehat Belial magjaként, azaz utddjaként (nem dertl ki, hogy fizikai vagy spiritualis

értelemben) nevezi meg a vampir karakterét.
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A film vége

A film végén a szolaris er6k gy6zelmet aratnak a nokturnalis hatalom felett, Orlok halalaval
pedig fény deriil kastélyanak titkara is. Nevezetesen arra, hogy Orlok hatalma ezidaig
illuzo6rikus formajaban lattatta az ekkorra mar omladozo kastélyt Hutter és a nézg szamara

egyarant.

Werner Herzog: Nosferatu: Phantom der Nacht (1979)

Werner Herzog Nosferatu filmje hatalmas sikert aratott mind anyagi (Smith, 2020), mind
kritikai (Rotten Tomatoes, n.d.) szempontbo6l. A film kevesebb direkt utalast tartalmaz az
okkultizmusra, és kevesebb ilyen eszkozzel operal, mint az el6dje vagy az utddja. A vampir
karaktere melankolikusabb, viselkedése itt mar nem annyira 6sztonszer(i, 6nndnmaga pedig
valamelyest kevésbé emlékeztet egy puszta természeti (vagy természetfeletti) erére. Vallasi
elemek tekintetében megjelenik az ostya, mint spiritualis védelmez6 eszk6z hasznalata, mely

egyértelm(i visszautalas az alapul szolgal6é irodalmi miire, azaz a Drakulara (Stoker,

1897/2003).

A Kkastély

Az egyik legegyértelm{ibb magikus elem a vAmpir kastélyanak kettés mivolta. J6llehet ez az
elem az el6z6 film végén is megjelent, itt explicit moédon verbalizalédik: az egyik
mellékszerepld megemliti, hogy a kastély csupan afféle imaginacié. Mindharom film
esetében egyértelm(, hogy a kastélyba lépve Harker/Hutter egy koztes vildgba kertil,
melynek szabdlyai valamelyest eltérnek az altala addig megtapasztalt val6sagétol. E jelenség
parhuzamba hozhaté Turner (1969) liminalitdselméletével, mely szerint az addigi status
quo-t jelentd tarsadalmi struktarak felbomlanak, a kastélyba latogaté egyfajta
kiiszoballapotba keriil. Tovabba megemlitendd, hogy Orlok maga is liminalis természetli

lény: nem él6, nem holt, és atlépi a hétkoznapi és a természetfeletti vilagok hatarait.

Robert Eggers: Nosferatu (2024)

A 2024-es év végén a filmszinhazakba kertilt Nosferatu cimii film 6sszbevétele meghaladta a

181 millio dollart. (Box Office Mojo, n.d.) ami kétségkiviil jelzi a film anyagi sikerét. Az -
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(él6)holt varazsléként (sorcerer) is hivatkozott - Orlok gréfot alakité Bill Skarsgard
nyilatkozata szerint, bar maga is jelent6sen érdekl6dott az okkult tanok irant, am a rendezd,
Robert Eggers nala is joval magasabb szint{i relevans tudassal rendelkezett. (Vain, 2024).
Kijelenthetd, hogy a film szamos okkult elemet és utalast tartalmaz, igy - és a késébbiekben

emlitett direkt utalassal - idézve meg Albin Grau szellemét a XXI. szazadban.

Magikus formulak hasznalata

Mindjart a film elején szembesiilhet vele a nézd, hogy Ellen egy olyan formulaval hiv
természetfeletti 1ényeket, mely hasonlésagot mutat a Liber Juratus Honorii nevii (vélhet6leg)
kozépkori eredet, klasszikus grimodr (Peterson, 1999) egyes elemeivel. Hivasara Orlok grof
a mar holt dak nyelven (Visy, 2020) valaszol hivasara.

Prof. Albin Eberhart von Franz tekintetében a keresztneve mellett a karakter erételjes
okkult érdeklédése egyértelmisiti a visszautalast, tiszteletadast Albin Grau személyére.
Eklatans reprezentacioja a régebbi korok tudés-magus archetipusanak (Farkas & Mund,
2002). A film egy pontjan a mar emlitett klasszikus grimoarok emelkedett hangnemében és
az azokrajellemzd jelentéséggel emliti, illetve hivja segitségiil az abban szerepl6 entitasokat,
konkrétan Chamuel, Haniel és Zadkiel arkangyalokat (Agrippa, 1533/2018), valamint Eligos,
Orabas és Asmoday démonokat (Crowley & Mathers, 1995).

Knock

A film megtekintése soran hamar nyilvanvaléva valik, hogy a rendez6 az okkult témakat
tekintve is jelent6sen merit az 1922-es filmbdl, mivel - az egyébként ebben a miiben is az
okkult referenciak jelent6s részét prezentalé — Herr Knock asztalan talalhat6 (minden jel
szerint, a narrativat figyelembe véve) vérrel irt dokumentum taldlhatd, melyen énochi
irasjeleket, és a relevans rendszer tablaira emlékeztetd elemet lathatunk (részlegesen). Nem
sokkal kés6bb ismét lathatjuk Herr Knockot, amint egy szimbdlum koézepén iilve, meztelentil,
pentagrammok és gyertyak altal korbe véve végez el egy - jellegét tekintve démoni
paktumnak tling - ritualét. A szimbdélum a korabban emlitett énochi magikus rendszer egyik
nagy jelent6ségii (bar a filmben egyes elemeit tekintve kissé mddositott) motivuma, a

Sigillum Dei Aemeth, melyet az eredeti instrukcidk szerint bizonyos allatok vérével kell
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rajzolni (Dee, 2003). A démoni entitasokkal kottetdé magikus paktumok kapcsan olvashatunk
instrukciékat a Grand Grimoire: The Red Dragon-ban (Peterson, 1999) igy nem meglepd, hogy

ennek megfelel6en Herr Knock a sajat vérét hasznalja fel a ritualé soran.

Orlok

A keresztutak
Hutter megérkezése az igen impressziv megjelenésli keresztutakhoz nem puszta
helyvaltoztatds, hanem ebben a liminalis térben (Turner, 1969), ezen az adott ponton
torténik meg a jol kortlhatarolhaté talalkozasa a profannak és a természetfelettinek, a
racionalisnak és az irracionalisnak. Bar kézenfekvOnek tlinhetne, arra mégsem vetemednék,
hogy Eliade szent és profan dichotémiajat hasznaljam, 1évén, hogy jelen esetben inkabb a
természetfeletti szentségtelen aspektusardl beszélhetiink. Nyilvanvald, hogy innentdl az
eddigi paradigma megvaltozik. A néphit igen gazdag a keresztutak magikus jelent6ségét
hangsulyoz6 elemekben, ahogy ezt Pécs (2021) miive is nyilvanvaléva teszi szamunkra.

A film megtekintése kézben magatol értet6d6vé valik, hogy Eggers annak készitése
soran nem a romantikus vampirabrazolasra torekedett, sokkal inkabb vette alapul a kelet-
eurépai, illetéleg roman néphit éléhalottjat, amely keresztutaknal kéborolhat (Murgoci,

1926).

Scholomance

A film soran megemlitésre kertil, hogy Orlok grof életében ugynevezett ,,scholomancer” volt
életében. Ahogy Gerard (1885) Transylvanian Superstitions cim{i munkajaban olvashaté, a
scholomance a néphit szerint egy, a Karpatok hegyeiben talalhaté titkos iskola megnevezése,
ahol a tanuldkat maga az 6rdog oktatja varazslasra, tobbek kozott a mennydorgés és viharok
keltésére, mely képességét Orlok grof demonstralja is a filmben. Bar ebben a forrasban nem
jelenik meg kozvetlen kapcsolat a vampirokkal, Agnes Murgoci (1926) néprajzi kutatasai
ravilagitanak arra, hogy egyes roman hiedelmek alapjan a fekete magiat gyakorlok -
Orlokhoz hasonléan - vampirokként térhettek vissza halaluk utan, igy a parhuzam még

nyilvanvalobba valik.
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A ,vén banya” jelenség

Orlok Hutterre telepedve, ranehezedve issza vérét, mely jelentet szemlélve, és annak
esztétikajat figyelembe véve konnyen asszocialhatunk az ugynevezett ,old hag” azaz a ,vén
banya” jelenségre.

Kaitlyn McCleese The Effects of Culture on Sleep Paralysis Experiences (2019) cim
tanulmanya szerint a kultirakon ativeld ,old hag” valéjaban az alvasparalizis soran megélt,
fenyeget6 jelenlét érzetével jaré érzékcsalodas, amelyet az ,elszenved6k” gyakran spiritudlis
tapasztalatként értelmeznek. Az aldozat nehézséget érez a mellkasan és egész testén,
valamint fenyeget6 jelenlétet (példaul boszorkanyt, vagy madas természetfeletti lényt)
hallucinal. A kiilonb6z6 kultirakban eltéré format olthet a fenyegetd entitas, amelynek oka
vélhet6leg a kulturalis kontextusok differencidja. Amennyiben egy adott kulturalis kozeg
valamilyen formdaban elismeri, tematizalja vagy legitimalja az ,old hag” 1étezését, ugy az
adott kulturaban é16 személyek kdrében nagyobb valdsziniiséggel fordul el6 a jelenség, mint
azokban a kulturalis kézegekben, ahol nincs ra efféle magyarazat, illetve nem tematizaljak

azt.

Orlok szigilluma
A latin sigillum sz6 pecsétet jelent, és okkult értelemben altalaban magikus célokra, és a
grimodrirodalomban tobbek kozott entitasok megidézésére, kontrollalasara hasznalt jeleket
értenek alatta (Agrippa, 1533/2018; Peterson, 1999; Dee, 2003; Kieckhefer, 1998).

Orlok pecsétje, annak gazdag szimbdlumrendszere, méltan képezheti targyat
vizsgalatnak. Korabban emlitettem, hogy Orlok a film egyes pontjain a holt, ddk nyelven
szo6lal meg. Ez kiilonosen jelentéségteljessé valik, ha megtekintjiik Orlok sigillumat,

személyes pecsétjét.
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3. kép: Orlok pecsétje

A vizsgalat soran kiviilrél haladtam a kozéppont felé. A pecsétet az oOroklétet
jelképezd uroborosz kigyé (Vigh, 2019) mddjara oleli korbe egy kigyodszerii jelkép, melynek
két farkas feje van. Strechie (2017) emliti, hogy a ddkok zaszléjan - az Orlok pecsétjén
1év6hoz meglehet6sen hasonlatos - kigyotestdi, farkasfej(i 1ény volt lathaté.

A ciril betiliket a kovetkezd szot adjak ki: Zalmoxis (Szamolxisz). Mircea Eliade
Zalmoxis: The Vanishing God ciml munkajaban Zalmoxist vallasujitoként, istenként és
mitikus hdsként irja le, kinek kultusza a trak és a dak népek spiritudlis vilagképének fontos,
koézponti eleme volt (Eliade, 1972, p. 21). Zalmoxis, mint eszkatoldgiai tanité jelenik meg, aki
egy Uj hitrendszert alapitott, amely a halhatatlansag gondolatara épiil (Eliade, 1972, p. 30).

A Zalmoxis-hoz kot6dé mitologiai hagyomanyok kézéppontjaban az alvilagba valé
eltlinés és a visszatérés narrativaja all. Ez a minta mas vallasi és misztikus alakokkal is
parhuzamba allithaté (Eliade, 1972, p. 38). Egyes beszamoldk szerint Zalmoxis egy isteni
rangra emelkedett halando, és 6sszefoglalva: kultuszanak legjellemz8bb vondsai a beavatasi
ritusok és lakomak, egy ,alvilagi kamraba (chamber)” val6 visszavonulas és négy év utani
visszatérés, a lélek ,halhatatlansaga”, valamint a tulvilagi boldog 1ét tanitasa. Ezek Zalmoxis-
t a misztériumvallasokhoz kapcsoljak. (Eliade, 1972, p. 42). A kultusz kozponti ritusanak

végrehajtasa (vallasi narrativa szempontbol idealis esetben) emberaldozattal jart (Eliade,
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1972, p. 48). Zalmoxis-t egyes kutatok foldistennel is azonositottak, mivel neve egyes
etimoldgiai elemzések szerint a fold jelentéssel biré szoéhoz kapcsolhato. (Eliade, 1972, p.
44).

A Zalmoxis-ra valé utalds tovabb gondolva spekulativ, am mindenképp izgalmas
kovetkeztetéseket vonhatunk le, melyek alapjan Orlok karaktere lehet egy Zalmoxis tanait,
kultuszat kovetd tanitvany, vagy akar, mint maga a mitikus karakter.

A betlik egy hétagu csillagot, azaz egy heptagramot vesznek korbe. A heptagram
kiillonbo6z6 vallasi és spiritualis hagyomanyokban el6forduld, kiillonb6zé jelentésekkel bird
geometriai szimbolum. Az Aleister Crowley altal megalkotott jelkép, a ,mark of the beast”,
azaz a ,fenevad jele” (Bogdan, 2024) nevil szimbdlum egyik f6 motivuma szintén a
heptagram.

A heptagram kozepén ismételten egy okkult szimbdlumot lathatunk, melyrél elsé
latasra konnyen vélelmezhetnénk, hogy a fold alkimiai jelképének mdédositott valtozata, am
Philiatros (1655; p393) miivének atnézésekor megtaldlhatjuk az Orlok pecsétjének kozepén

talalhat6 szimbo6lumot, mely ebben a miiben a vért jeloli.

A szerzédés
Az Orlok és Thomas kozott kottetett szerz6dés megtekintése kapcsan is felmertiil egy okkult
referencia. Alessandra Benedicty-Kokken tanulmanya (2022) részletes elemzést nyujt a
louduni megszallottsag eseményeirdl, amely 1634-ben Urbain Grandier, katolikus pap
kivégzéséhez vezetett. A louduni események kozéppontjaban az Ursulinus-rendi apacak
alltak, akik azt allitottdk, hogy démonok szalltadk meg 6ket. Az 6rdoglizési ritualék sordn a
vallasi hat6sagok egyre tobb bizonyitékot kerestek a démoni befolyasra, és az ligyet politikai
célokra kezdték felhaszndalni. A per soran a vadlék olyan hamis bizonyitékokat mutattak be,
mint példaul egy allitélagos ordogi paktum, amelyben Grandier démonokkal kotott
szerzddést.

A paktum killeme kapcsan nem talaltam megfelelden hivatkozhato,
megkérdojelezhetetlen hitelességii torténelmi hitelességii forrast, igy ezen eszmefuttatasom
pusztan spekulativnak tekinthetd, am az internetes fellileteken keringd képek tanulsaga

szerint, figyelembe véve a két dokumentum megjelenését, vélelmezhetd, hogy az Orlok és
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Hutter kozott szerzddés inspiracidijaul szolgalhatott a Grandiernek tulajdonitott 6rdogi

paktum.

Osszefoglalas

Tanulmanyom 0Osszegzéseképpen kijelenthetd, hogy els6sorban az 1922-es és a 2024-es
Nosferatu-filmek egyes alkotoi forditottak jelentds figyelmet arra, hogy beépitsék miiveikbe
az okkultizmushoz kapcsol6dé torténelmi, folklorisztikus és szimbolikus elemeket, és e
szandék véghezviteléhez - vélhetdleg jelentds energiabefektetés dran - adekvat hattértudas
is rendelkezésiikre allt. A Nosferatu filmekben megjelen6 gazdag vallasi és okkult
szimbolizmus egyiittesen jarult hozzad ezen alkotdsok egyedi atmoszférajanak
megteremtéséhez, és az 1922-es, 1979-es - és potencidlisan a 2024-es film - kultikus

statuszahoz.
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Hajas Marianna

EGY KALAHARI CSALAD | JOHN MARSHALL FILMJE

,A Kalahari Family” egy lenyligoz6 filmsorozat a Kalahari sivatagban, a Nyae-Nyae-nak
nevezett tertleten é16 Ju/’hoansi-k életérdl. A film 6t évtizeden keresztiil koveti az életiiket,
bemutatva vandorlasaikat a térségben, az azt kiséré életmddvaltozasokat, illetve a
kihivasokat, kiizdelmeket és tragédidkat, amelyek mindekozben sujtjdk 6ket. A filmet az
amerikai antropolégus, John Marshall rendezte, aki 18 évesen keriilt kapcsolatba a
Ju/’hoansi-kkal és halalaig kovette az életiiket. A Ju/’hoansi-k elveszitették 6si tertiletiiket,
nincs lehet6ségliik oda visszamenni, az Uj terilileteken viszont Uj életmédot kellene
elsajatitaniuk. A film dramai moédon abrazolja, hogyan esik szét a kozosségiik az évek,
évtizedek soran, hogyan novekszik kiszolgaltatottsaguk, és hogyan devalval6dik korabbi
kozos értékrendszeriik, mikozben megprobaljak megtalalni sajat atjukat a modernizal6do
vildg kdoszaban. A film képet ad a tdmogatdsukra siet6 nemzetkoézi szervezetek
miikodésérdl, azok ellentmondasos tevékenységérol is.

A sorozat elso része, ,A Far Country”, az 50-es évekbe visz vissza benniinket. A film
bemutatja John Marshall megérkezésének koriilményeit Gautshdba és a Ju/’hoansi
kozosséggel, azon belil is a #Oma Ttzamkoval és csaladjaval valé kapcsolatanak
formal6dasat. A Ju/’hoansi-k életének tobb aspektusat is megismerjiik: megtudunk
részleteket tobbek kozott gylijtogetd-vadaszo életmddjukrdl, a viz kézponti szerepérdl az
életlikben, a hazasodassal kapcsolatos szokasaikrol, gyogyitdik tevékenységérdl, valamint
legfontosabb értékeikrdl mint a kitartas és 6nzetlenség.

A masodik rész, ,End of the road” onnan folytatja a torténetet, hogy 20 évvel késébb
Marshall visszatér a Ju/’hoansi-khoz. Mig az els6 rész fokuszaban az all, hogyan birk6znak
meg a Ju/’hoansi-k a természet kihivasaival, addig a masodik részben azt latjuk, hogy
birk6znak meg a ,civilizacio” a varosi élet kihivasaival. A Ju/’hoansi-k ugyanis ekkor mar a
kornyék adminisztrativ kézpontjaban, Tzumkwe-ban élnek, kis teriileten, nyomorusagos
korilmények kozott, tobbnyire munka nélkiil, a kormanytdl kapott segélyeken. A halalozasi

rata nd, részint az éhezés, részint pedig kiillonb6zd betegségek miatt. Novekszik az
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alkoholfogyasztas, egyre nének az ellentétek, egyre gyakoribb a kézosség tagjai kozotti
agresszio. Az az almuk, hogy kiszabaduljanak a varosbdl, és ismét 6nalléan éljenek. A film
végén megtudjuk, hogy apja segitségével Marshall 1étrehoz egy alapitvanyt, hogy tamogassa
aJu/’hoansi-kat a Gautschaba valé visszakoltozésben, stabil vizellatas biztositasaban, illetve
a gazdalkodéi életmoéd - zoldség- és kukoricatermesztés, illetve marhatartas
meghonositasaban.

A harmadik rész, ,The Real Water” azt mutatja be, hogyan prébalnak meg a
Ju/’hoansi-k Gjbol gyokeret ereszteni, milyen djabb kihivasokkal szembesiilnek, és hogyan
tdmogatja 6ket Marshall alapitvanya, az altala 1étrehozott szovetkezet és mas szervezetek a
gazdalkodas elsajajitasdban és meghonositasdban a 80-as évek kdzepétdl. Minden eseményt
atsz6 a dilemma, hogy vajon mi lenne a legcélravezet6bb életmdd a Ju/’hoansi-k szamara
életkorilményeik tartds javitdsara. Marshall és a kozosség altala megszolaltatott tagjai azt
képviselik, hogy a régi gylijtogetd-vadaszo életmddjukhoz mar nem térhetnek vissza -
egyrészt azért, mert ez visszalépés lenne egy szegényebb és elmaradottabb élethez, masrészt
azért, mert az ahhoz sziikséges tudas jo része elveszett mar. Meggy6zddésiik, hogy
ontozdérendszerek kiépitésével, az oroszlanokkal és elefantokkal szembeni védekezés
erdsitésével kell tAmogatni a kozosséget, hogy kialakitsak onellatasra alkalmas kertjeiket és
marhatenyészetiiket. Ahogyan egyikdéjiik fogalmaz: ,szeretnénk egy teriiletet, ahol egyiitt
néhetiink, mint egy erds fa”. Az orszag kormanyanak tervei k6zott azonban nem szerepel a
novénytermesztés és allattartds tdmogatdsa: a Ju/’hoansi-k megélhetését sokkal inkabb
vadrezervatumba val6 koltoztetéssel — ahol a régi életmdédot fenntartva vadaszatbdl, bogyok
gyljtogetésébdl ,hagyomanyos” moédon kellene fenntartaniuk magukat -, illetve
tréfeavadaszatbol képzelik el.

A negyedik ,Standing tall” cim{ részben részint a Ju/’hoansi-k tavolra szakadt
hozzatartozoinak hazatelepitését célz6 kezdeményezésnek lehetiink tanui, részint pedig az
1989-es valasztasi kampany, a Namibia fiiggetlenségét célzé politikai kiizdelem
eseményeibe kapunk betekintést. Fontos ez a rész abbodl a szempontbdl is, hogy mig Marshall
segitd tevékenysége a korabbiakban inkabb csak a hattérben volt lathatd, ebben a részben
Marshall maga is megszolitott lesz és személye el6térbe keriil. A fordulépont ahhoz a
jelenethez kotddik, amikor az egyik kampanyrendezvényen nekiszegezett kérdésre

valaszolva Marshall megfogalmazza sajat szerepét a Ju/’hoansi kozosségben. Itt valik
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vilagossa, hogy célja mar nem egyszerlien a filmkészités, a Ju/’hoansi-k életének
megorokitése, hanem a kozosség segitése az altala célravezetdnek tartott fejlédési irany
tdmogatasaval: ,Segitek az embereknek farmokat létrehozni. (..) Segitem G6ket, hogy
megtarthassak foldjeiket.” Ez az epiz6d el6revetit még egy fontos elemet, ami a vadaszo-
gyljtogetd életmdédhoz illetve a gazdalkoddi életmdédhoz sziikséges készségek kozotti
kiilonbség, valamint az utébbi meghonositasanak nehézségei.

Az utolsé rész a vészjoéslé ,Death by Myth” cimet viseli, itt mar a 90-es években jarunk.
Marshall az elsé filmkockakon még 6rommel tapasztalja, hogy vannak a k6z6sségnek olyan
tagjai, akiknek gazdalkodasa - n6vénytermesztése és allattenyésztése egyarant - sikeres és
példaként szolgalhat a tobbiek szamadara. A gazdalkod6 Ju/’hoansi-k jobban élnek, mint
régebben, koriikben nincs éhezés. Oromét azonban bearnyékolja a hir, miszerint az
alapitvany 0j vezetése és az érintett egyéb szervezek nem tamogatjak a Ju/’hoansi-kat a
gazdalkoddi életmdd és a Ju/’hoansi-knak fliggetlenséget biztosit6 életvitel megerdsitésében
és elterjesztésében, elképzelésiik sokkal inkabb az, hogy a Ju/’hoansi-k kortl kialakult
mitoszt aknazzak ki és tartsak fenn: trofeavadaszatra és kulturalis turizmusra, illetve a
»,hagyomanyos” életmdd fenntartasara és az azt (vagy akar annak imitaciéjat) bemutato
kulfoldi filmkészit6kre épitsék a megélhetésiiket. Marshall dbrazolasaban a szervezetek nem
kommunikalnak a helyiekkel, elutasitjdk a Ju/’hoansi-kkal valé érdemi dial6gust, magat
Marshallt pedig kiutasitjdk a Ju/’hoansi tamogatdsanak jovéjét megvitatd értekezletrdl.
Mikdzben egyre tobb pénz folyik be a timogat6 szervezetekhez, a gazdalkodas tAmogatasara
nem forditanak - a kertek tonkremennek, a farmokat elhagyjak az emberek, a kozosség tagjai
2 év utan elenyészd, minddssze 10 USD Osszeget kapnak a tréfeavadaszat utan. A kormany
és a nemzetkozi szervezetek (pl. USAID, WWF) kiillonbo6z6 fejlesztési forgatékonyveinek
kdszonhetden a kozosség tagjai maguk is megosztottakka valnak a jovojlikkel kapcsolatban,
majd végiil ugy tlinik, a hagyomanyos életmdd fenntartasa és a rezervatumok létrehozasa
mellé allnak. A 2000-es évek elejét bemutaté zaré képsorok igencsak kaotikus képet
mutatnak: vannak ugyan rendezett iiltetvények és kisebb allattenyészt6 telepek, a kiilfoldi
szervezetek altal hozott hatalmas tamogatasi 6sszegek nagy részének azonban nyoma sincs:
a pénz jo része elfolyt a munkatarsak fizetésére, haszontalan épitkezésekre és
jarmivasarlasokra. A Ju/’hoansi-k nagy része valtozatlanul kormanyzati segélyekbdl él,

rendkiviil nehéz koriilmények kozott, j6 résziik pedig mar elhagyta a vidéket.
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Partossag és részlegesség Marshall etnografiajaban

A filmmel kapcsolatban felmertild gyakori kérdés, hogy hogyan értékeljiik mint etnografiai
alkotast. Guha Shankar ,partos etnografianak” (partial ethnography) mindsiti a filmet két
szempontbdl is (Shankar, 2008: 137-138). Egyrészt azért, mert Marshall pozicidja nem
semleges; 6 a Ju/’hoansi-k ligyének szdszolojava valik, és harcol azért, ,hogy a kiilvilag
elismerje kiizdelmeiket, vagyaikat és szilikségleteiket”. llletve partosnak tartja azért is (és ez
érvényes valdjdban minden etnografiara), mert nem objektiv: ,Nincs objektivitas, [a film]
tele van személyes el6itéletekkel, ideoldgiai elfogultsagokkal és vakfoltokkal”. Bar Shankar
fenti kett6s allaspontjaval egyetértek, gy gondolom, a ,partial etnography” kifejezés egy
harmadik jelentését is megvizsgalhatjuk, mégpedig a ,részleges etnografia” értelmében, azaz
hogy Marshall alkotadsa tekinthet6-e teljes egésznek, vagy inkabb - és milyen mértékben -
toredékesnek. Az alabbiakban ezen szempontok mentén elemzem a filmet.

Harészletesebben probaljuk meg feltarni a fenti megfogalmazasok mogotti tartalmat,
akkor az els6 szemponttal kapcsolatban érdemes megfigyelni, hogyan valtozik Marshall
pozicidja a film egyes részeiben: hogyan tolodik el a kezdeti semleges és passziv helyzetébdl
agazdalkodoi életmdd elkotelezett tamogatdjava és aktiv formaléjava, hogyan valik a kezdeti
outsider szerepl6bdl insiderré, a kozosség képviseljévé, és ezzel parhuzamosan hogyan
valik az etnografia készit6jébdl az etnografia egyik alanyava. Ennek a folyamatnak tobb
mérfoldkovét is nyomon kovethetjiik. Mig az elsé két rész tekinthetd tisztan etnografianak,
a masodik rész végén elhangzik az elsé informdacié, ami jelzi Marshall hozzallasanak
elmozduldsat a semleges és passziv pozicidbdl: itt tudjuk meg, hogy apja segitségével
létrehoz egy alapitvanyt a Ju/’hoansi-k ligyének tAmogatasaért, tobbek kozott a gazdalkodo6i
életmo6d meghonositasaért.

A harmadik részt mar siir(in atszovik azok a beszélgetések és hattérinformaciok,
amelyek a Ju/’hoansi-k szamadara elérhet6 és célszerilinek tartott kiilonbozoé fejlesztési
stratégidkat mutatjak be, mignem a negyedik részben ismét forduléponthoz érkeziink: a
valasztasi kampany rendezvényén Marshall-t megvadoljak, hogy a Ju/’hoansi-k
kormanyzataként probal tevékenykedni, csak egyetlen tertiiletre fokuszal, és valéjaban csak
a kozosség néhany tagja profital a munkajabol. Ahogyan egyik kritikusa fogalmaz: art a

kozosségnek (,You do bad things”). Ez az a pont, ahol Marshall rakényszertl, hogy explicitté
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tegye szerepének aktiv jellegét és megfogalmazza céljat: ,Segitek a kozosségnek gazdalkodni.
Ezt teszem. Segitek nekik megtartani a foldjeiket”. A sorozat utolso részében végleg elvész a
semlegesség és objektivitas: a Ju/’hoansi-kat bemutaté etnografia helyett Marshall elszant,
szenvedélyes, a nemzetkozi kozosségen belilli maganyos harca keriil a kézéppontba,
kiizdelme alapitvanya eltéré gondolkodasu vezetdi és mas kiilfoldi segélyszervezetek (pl.
USAID, WWF) altal képviselt fejlesztési tervek ellen. A fokusz itt elmozdul a Ju/’hoansi
kozosség bemutatasarodl a korilottiik tevékenykedd szervezetek miikodése felé. Marshall
ezeket a szervezeteket, illetve munkatarsaikat Ggy abrazolja, mint akik a Ju/’hoansi-k
érdekeivel kapcsolatban ignoransak, jobb esetben ,csak” naivak, sok esetben azonban
onteltek és tajékozatlanok, akik a k6z0sség bevonasa nélkiil akarnak dontéseket hozni, és
sajat elképzeléseiket akarjak rajuk eréltetni, nem latvan be azok helytelenségét. Mikézben
nézéként hajlunk arra, hogy elfogadjuk Marshall allaspontjat (Shankar, 2008: 138) - hiszen
0 az, aki évtizedeken keresztiil kovette a Ju/’hoansi-k életét és jol ismeri 6ket személyesen is
-, mégiscsak tarsul ehhez egy hidnyérzet, hiszen a nemzetkozi szervezetek nehézségeirdl,
dilemmair6él semmit nem tudunk meg: nem latjuk munkajuk tdgabb kontextusat, nem
tudunk meg részleteket arrél, milyen informacidkra, ismeretekre tdmaszkodnak, milyen
kiilsé elvarasoknak, nyomasnak kell megfelelnilik, miért gondoljdk azt, hogy az altaluk
képviselt stratégia tehet a legtobbet a Ju/’hoansi-kért az adott politikai, gazdasagi
kérnyezetben.

Kilonodsen elgondolkodtatd példaul az a jelenet, ahol értekezletet tartanak a
szervezetek képvisel6i, és Marshalltél megtagadjdk a részvétel lehetéségét. Felmeriil a
kérdés: hogyan jutott el a helyzet odaig, hogy Marshallt mint az alapitvany alapitéjat és az
igazgatosag tagjat nem engedik be az értekezletre, Iényegében nem akarnak vele sz6ba allni?
Az alapitvany igazgatdja - a szd szoros értelmében - kiszoritja 6t a terembdl, és a szerepl6k
a hataran vannak annak, hogy fizikai atrocitassa fajuljon a helyzet. Mindek6zben a teremben
1évék koziil senki nem all ki Marshall mellett. Az igazgaté egyéni akcidja lenne ez Marshallal
szemben, mikézben a tobbi résztvevd esetleg meg vannak félemlitve, és ezért nem
avatkoznak koézbe? Vagy mindenki egyetért az igazgatdval abban, hogy Marshallnak nincs
keresnivaldja az értekezleten? Esetleg azért, mert ugy gondoljak, hogy nem lehet vele
egyuttmiikodni? (Kozbevetdleg jegyzem meg, hogy a film ezen jelenete komoly etikai

aggalyokat vet fel. Mondvan, hogy véletleniil bekapcsolva hagyta kamerajat, Marshall a
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tobbiek tudta nélkiil rogziti az értekezlet elején elhangzottakat, beleértve azt is, ahol a USAID
munkatarsa jelzi, hogy nem szeretnék, ha filmfelvételt készitene. Mivel explicit m6don nem
dertl ki, hogy Marshall ut6lag kérte-e a hozzajarulasukat a jelenet kozléséhez, a néz6ben
felmeriil a gyanu, hogy ez nem tortént meg. Ez esetben viszont Marshallnak 6nként kellett
volna lemondani a felvett anyag felhasznalasardl.) Néhany masodperccel késébb az
alapitvany egyik kiilfoldi szakért6je arrél beszél, hogy munkatarsai tartanak a Ju/’hoansi
kozo6sség tagjaitdl, de itt sem tudjuk meg, hogy ennek mi allhat a hatterében. A masik fontos
momentum ebbdl a szempontbdl az alapitvanyi szovetkezet képviseldinek értekezlete,
amelyen az alapitvany igazgatodja is részt vesz. Az igazgatdé megprobal érvelni a maga
elképzelési mellett, ugyanakkor sajat érzéseit is igyekszik bemutatni. Egy ponton a tablara
rajzolt tehénre mutat, és azt mondja, hogy dgy érzi magat, mint akit6l mindenki akar tejet,
de senki nem gondoskodik az etetésérdl. Mit érthet ez alatt? Miért érzi ugy, hogy csak ki
akarjak 6t hasznalni az emberek? A valasszal ismét adésunk marad Marshall.

Ezekkel a kérdésekkel tavolrél sem szeretném azt a képet sugallni, hogy egyetértek a
segélyszervezetek, illetve az alapitvany vezetésének allaspontjaval, megfelelének tartom a
Ju/’hoansi-kkal val6 kommunikaci6jukat, dontéshozataluk médjat, az altaluk kévetendének
itélt stratégiat, vagy hogy ne érzékelném azt a megdobbenté pazarldst, aminek
eredményeként - a jelentés nemzetkozi tdmogatasok ellenére - csupan elenyészé 6sszegii
juttatast kapnak a koz0sség tagjai. Viszont hidnyolom a helyzet mélyebb megértésre térekvd,
arnyaltabb képet ado6, komplex bemutatasat. Még az is lehet, hogy a szervezetek és
alapitvanyok értették és részben vagy egészben egyet is értettek Marshall f6 elképzelésével,
miszerint segiteni kell a Ju/’hoansi-kat, hogy aztan segithessenek magukon - azaz tAmogatni
kell 6ket abban, hogy képesek legyenek onalléan a névénytermesztésre és allattartasra.
Lehetséges az is, hogy megfontoltdk ezt, de valamilyen okndl fogva ugy itélték meg, hogy
szlikség van alternativ stratégiakra, amelyek rovid tdvon célravezet6bbek és a nyugati vilag
altal tAmogathatobbak lehetnek.

Mig egyfeldl tehat hidnyosnak érezheti a néz6 a Ju/’hoansi-k kiils6 kornyezetében
miikod6 szervezetek arnyalt bemutatasat, hasonloképp hianyérzete lehet a Ju/’hoansi
kozosség belsé dinamikajanak bemutatasaval kapcsolatban is. Egyetértek Megan Biesele-vel,
Marshall egykori kollégajaval, aki azért kritizalta Marshallt, mert nem adott teret a

kozosségen beliili eltéré vélemények bemutatasanak (Durington, 2004: 592). S6t, Biesele
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még ennél is er6sebben fogalmaz, amikor ,nyiltan felveti annak a lehetdségét, hogy Marshall
manipulalta a k6zdsségen beliili koriilményeket és hatalmi viszonyokat”. Ez utobbit nyilvan
lehetetlen a film megnézése alapjan megitélni, de az jol érzékelhetd, hogy Marshall csak a
kozosség egy szilk korét szolaltatja meg, alapvetéen olyanokat, akik egyetértenek az 6
felfogasaval - ezzel pedig a k6zosség homogenitasat sugallja. Mikézben néhany jelenetbdl
érzékeljiik, hogy nem egységesek, vagy éppen valtozik a véleményiik az idék soran (pl.
amikor Karl Moses a gyftijtogetdi életmod fontossagardl tart el6adasokat kiilfoldi
konferencidkon, vagy amikor Tzemko boldogan értesiti Marshallt, hogy vadrezervatumot fog
vezetni), részleteket nem tudunk meg arrél, hogy milyen eltéré hangok vannak, nem tudjuk
meg, hogy a kozosség hattérben meghuzdédd tagjai hogyan gondolkodnak a szamukra
felkinalt fejlesztési stratégidkrdl, melyeket tartjdk maguk szdmara vonzénak és
megvaldsithatonak. Durington ugyanakkor felhivja a figyelmet arra is, hogy mindezek a
kérdések mar talmutatnak Marshall filmjén, és altaldban érvényesek az etnografiai filmekre.
Ahogyan 6 fogalmaz: ,az elvaras az események és a kiillonb6z6 nézetek atfogé abrazolasara
egyike volt az etnografiai filmkészitéssel kapcsolatos elsé vitdknak. A kérdés, hogy vajon
lehetséges-e, hogy egy film bemutassa az eltéré nézeteket, illetve holisztikus képet adjon egy
adott helyzetrdl - ma is érvényes” (Durington, 2004: 592).

Mikozben Marshall nem ad teljes és arnyalt képet sem a Ju/'hoansi-k kiils6, sem pedig
bels6 kornyzetérdl, adés marad az Onmagira valéd reflexidval is. Meggy6zddésével
kapcsolatban, miszerint a kordbbi koriilmények és a kordbbi életméd visszaallitasa
elhibazott stratégia, és a gazdalkodas meghonositasa nyujt garanciat a kozosség jovébeni
jolétére és fliggetlenségére, sehol a film soran nem halljuk 6t magat kérdéseket, aggalyokat,
dilemmakat megfogalmazni. Egy ponton még felsejlik Marshall torekvése a helyzet
kiilonboz6 aspektusainak feltdrasara, amikor antropolégus kollégaja, Megan Biesele szajaba
adva a szavakat megfogalmazddnak a gazdalkodoéi életmdéd meghonositasaval kapcsolatos
kihivasok a vadaszo-gytijtogeto illetve a gazdalkoddi tevékenységhez szilikséges, 1ényegileg
kilonboz6 attitidok és készségek bemutatasaval (mint amilyen példaul az utobbihoz
sziikséges tervezés és kooperacid) és az elsajatitasukhoz sziikséges hosszu idétav
becslésével: , Ezeknek az embereknek nagyobb valtozason kell atesniiik néhany év alatt, mint
amin az eurdpai populacié atesett évszazadokon Kkeresztiil” - mondja Biesele. A

kés6bbiekben azonban Marshall nem fejti ki ezeket, és nem reflektal arra, hogy ezek a
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nehézségek mennyiben jarultak hozza az altala preferalt stratégia kudarcahoz. Bar tesz fel
kérdéseket a szervezetek szakértinek, nem érezziik, hogy valaszaik mély megértésére
torekedne, vagy azok fényében ujragondolna sajat allaspontjat. Mindezek altal végiil igy
maga is hasonlova valik a nemzetkozi szervezetekhez, akik csak sajat igazukban hisznek, és
minimalizaljak vagy elutasitjdk az 0vékétdl eltérd nézetek megértését és beépitését

fejlesztési elképzeléseikbe.

Epilogus

Izgalmas kérdés, vajon mi tortént a Ju/'Hoansi-kkal a 2000-es évek kozepétdl, miutan
Marshall befejezte a filmjét, és a kiilonboz6 fejlédési, illetve megélhetési stratégiak koziil
vajon melyik és milyen szerepet kapott az életiikben. A Ju/'hoansi-k életének kézelmultbeli
valtozasaiba Richard B. Lee , The Dobe Ju/'hoansi” cimii konyve ad betekintést (Lee, 2013).
Lee tobbek kozott beszamol egy 2010 julius-augusztusaban végzett felmérés eredményeirdl,
amelyet kozel 100 f6 Ju/ 'hoansi részvételével végeztek. Azt kutattik, hogyan alkalmazkodtak
a Ju/'hoansi-k a gazdasagi, tarsadalmi valtozasokhoz, a szamos lehetséges forgatokonyv
kozill melyik valosult meg, illetve mennyiben modernizal6dtak és adtak fel ,hagyomanyos”
értékeiket, vagy inkabb fordultak vissza ,hagyomanyos” kultdrajuk felé. Az egyik f6
kérdéskor a megélhetési stratégiakat vizsgalta, azt, hogy milyen mértékben tdmaszkodnak a
Ju/'hoansi-k a maguk altal el6allitott élelmiszerekre, a vadon elérhet6 taplalékokra, illetve a
boltokban megvasarolhat6 élelmiszerekre.

A varakozasokkal szemben az eredmények azt mutattdk, hogy a vadon elérhetd
élelmiszerek dominancidja még mindig jelentds volt: a valaszadék tobb mint fele (54%-a)
allitotta, hogy a vadon elérhet6 élelmiszerek gy(ijtése fontos szerepet jatszik a megélhetésiik
szempontjabol (Lee, 2013: 218). A foldmiivelés és allattartas jelentdségét csak 12%, mig a
vadaszatét csak 1% emlitette. Folmertil persze a kérdés, hogy az élelmiszerforrasok ezen
megoszlasa kényszer-e vagy sajat preferencia. Ennek megértéséhez szintén fontos adalékul
szolgalt a kutatas, mivel a Ju/'hoansi-k hagyomanyos és modern életmddhoz val6 viszonyat
is elemezte. A kutatasban résztvevoknek azt az egyszerii kérdést tették fel, hogy ,Szereted a
bokrot?”, a valaszokat pedig 6sszevetették egy 1968-69-ban lefolytatott felmérés ugyanezen
kérdésére adott valaszokkal (Lee, 2013: 223-224). Lee Kifejti, hogy Ju/'hoansi-k felfogasadban
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a bokor szimbolizalja a hagyomanyos vadaszd-gytijtogetd életmodot, szemben a modern
vilag marhatelepeivel, varosaival, 0j élelmiszereivel és korszerl eszkozeivel. Mig 1968-69-
ben a kdzosség er6sen megosztott volt és kozel fele-fele aranyban voltak a telepiiléseken valo
élet, masfel6l a nomdad életmdéd tadmogatdi, addig meglep6 mdédon 2010-ben a
megkérdezettek 96%-a a ,hagyomanyos” gytijtogetd életmodot preferalta. Lee ezt ugy
értelmezi, hogy a megkérdezettek - mik6zben nem feltétleniil utasitjak el a varosokat vagy a
modern technoldgiat - inkdbb biznak sajat hagyomdanyos értékrendszeriikben, mint az

alternativ életmodok igéreteiben.
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Pronai Csaba

A haz fekete

Egy fekete tablara fehér krétaval, farszi nyelven felirva olvashatjuk a film cimét:

4da oluws Gl Latin karakterekkel: Khaneh siah ast. Magyarul: A haz fekete. Majd tobb mint
félpercen at a képernyd fekete, és csak egy férfi hangot hallunk (a szakirodalom szerint
Ebrahim Golestanét - 1d. pl. Ghorbankarimi 2023:142; Sheibani 2011:71) farszi nyelven (a
film farszi nyelvli), amely egyrészt megprobal felkésziteni minket arra, hogy az
elkovetkez6kben csinya dolgokat fogunk latni (,a csiinyasag képét, a szenvedés portréjat
fogjuk 1atni”). Masrészt egyértelmiivé teszi a film céljat: kiizdeni a csufsagrol kialakitott kép
ellen, és enyhiteni az el6bb emlitett szenvedést az ember iranti tiszteletbdl. ,Ez a remény
ihlette ezt a filmet.”

Es ez a fajta 6vatossag jellemzi az elsé képet is, ami egy lepratél eltorzult arcii nének
a portréja. Nekiink hattal van, fejét és arcat kendé takarja, csak a szemeit latjuk, és azt is csak
egy tiikron keresztiil (1. kép). O tart téliink? Vagy mi féliink téle, a vele valé taldlkozastol?
Azzal a ténnyel valo6 taladlkozastél, amit az arcan visel? Mintha a tiikor enyhitené az els6
kozvetlen pillanat stulyossagat. Mintha a tedskanna is rasegithetne erre, ami ugyanazon a
polcon 4all, amin a tiikor, és a virdgminta is a tiikor oldalan - a hétkdznapi otthonossag érzetét
kelthetik. Es aztan a kamera lassan rakozelit a né szemére a tiikorben. Hosszi ennek a 25
masodpercnek a stlyos némasaga.

Még 6t 1atjuk, amikor meghalljuk annak a fidnak a hangjat, aki aztdn a kovetkezd
képen felolvas (2. kép): ,K6szonoém, Istenem, hogy megteremtettél, hogy megteremtetted
gondoskodd anyamat és kedves apamat.” Egy osztalyteremben vagyunk, ahol djabb és Gjabb
tanuldk olvasnak fel egy masodik osztalyos tankonyvbdl, amiben az irani sahrél, Mohammad
Reza Pahlavirdl is van egy fénykép. Istennek mondanak halat, amiért megteremtette a
folyokat és a gylimolcsfakat, a kezet, amivel dolgozhatunk, a szemet, amivel lathatjuk a vilag
csodait, a fiilet, amivel élvezhetjiik a szép dalokat, a labakat, amivel odamehetiink, ahova

szeretnék.
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10.kép 11.kép 12.kép

Még tart a kamera kocsizasa, de a tanul6k mar némak, és ekkor megszoélal egy noi
hang (a szakirodalom szerint maganak a rendez6nének, Forough Farrokhzadnak a hangja;
1d. pl. Ghorbankarimi 2023:142; Honarpisheh 2016:114): ,Ki ez a pokolban, aki téged dicsér,
6, Uram?! Ki ez a pokolban?!” Fajdalmasan szdl ez a kolt6i kérdés. Tobb tanulén a lepra jelei
latszanak, ami egy olyan betegség, ami éppen azoktdl a dolgoktdl fosztja meg 6ket, amiért
[stennek halat adnak. Az ebbdl fakadé ellentét az, amibdl az a mélységes szomorusag is fakad,
aminek a rendezdnd itt hangot ad (és ezen a hangon fog liraian megszo6lalni mindig a film
soran).

Még a tanteremben vagyunk, de mar halljuk a kovetkezd jelenet hangjat, egy jelentés
neélkiili szétagok ritmikus ismétlésébdl allé dallamot. Aztan latjuk azokat a cipd nélkiili
labakat, amik azokra ritmikusan mozognak, majd magat a lepras férfit is, aki egyhelyben allva
lépeget, és mondogatja ezt az énekszer(iséget (3. kép). Es amint véget ér a ,dala”, bevillan

egy guggold kisgyerek, aki a jobb valla feldl oldalra tekintve rank néz (4. kép). Majd hirtelen
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harom, lepratél eltorzitott néma porté kovetkezik. Egy vak férfi (5. kép), egy kendbs asszony
(6. kép) és egy vak és orr nélkiili férfi, aki cigarettazik (7. kép). Csak egy bagoly huhog.
Eluralkodik rajtunk a kisérteties dobbenet.

A kép nagyobb felén, a jobb oldalan, 4tl6san messze hatra elnyulik egy haz, el6tte egy
férfi jon felénk, bal kezével meg-megérinti a haz falat. Talan vak, mert mintha még akkor is
keresné a haz falat a kezével, amikor mar a sarkot elérve azon tulhalad (8. kép). Fordul vissza,
és most a jobb kezével érintgeti a hazat, t6liink tavolodva. A napok neveit sorjazza egy ndi
hang (Farrokhzad hangja), majd hozza tarsulnak hdnapok nevei is. A férfi eléri a haz nekiink
tavolabbi végét, visszafordul, és mikozben udjra jon felénk, egy-egy pillanatra felvillannak az
ablakok is: cserepes novények, egy kendds asszony, szaradd edények, egy vak férfi
zsebkenddvel a kezében, cip6k egy félig teli vizes liveggel, egy kisgyerek, aki az ablakra
tamaszkodva all. Es ahogy a férfi ijra kézelebb ér hozzank, megszélal Farrokhzad lirai hangja
a Zsoltarok konyvét idézve (ahogyan a filmben tobbszor is): ,A te nevedet fogom énekelni, 6,
Uram. A te nevedet fogom énekelni tizhuros lanttal!” (a Biblidnak egy 1983-as magyar
forditasat haszndlom a tanulmanyban végig). Ez itt a 33. ének 2. része (v6. Tahaminejad,
2002/1381:58). Es ahogy a kamera a napon iildogélé és alldogalé leprasok elétt kocsizik,
Farrokhzad szavalat-variaciéjaban meghalljuk a 139. ének 15. és 16. részét: ,Csontjaim nem
voltak rejtve el6tted, amikor (...) formalédtam, mintha a fold mélyén képzddtem volna.
Alaktalan testemet mar lattdk szemeid; konyvedben minden meg volt {rva.” (v6. Monsefi,
2023:148)

Majd a kamera egy falat pasztaz lefelé, amire az itt lakdk karcoltak izeneteket. Néman
olvassuk ezeket a sorokat:

., En mar nem leszek itt tavasszal, de ez itt lesz.”

. .Egyszer felfordult a vilag, és én beleestem ebbe a kérhazba.”

. ,Elmegyek. A szivem banattal van tele. 0, muszlimok, szomoru vagyok ma este.”
Jelek ezek, nyomok, az itt é16 emberek szenvedéseinek tantisagai.

A kovetkez6 kozel két és fél percben a lepras betegek kezelésével kapcsolatos képeket
latjuk. Alatta - szemben Farrokhzad lirai hangjaval - ,ismeretterjesztd” hangon ismét a
filmet bevezetd ferfit (Golestant) halljuk. Orvosi tajékoztatas ez ennek a betegségnek a
krénikus és fertdzd voltardl. Arrdl, hogy barhol el6fordulhat, de els6sorban a szegénységgel

jar egyitt. Arrol, hogy milyen fizikai elvaltozasokat okoz, de kezeléssel a terjedése
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megallithat6. Tobbszor ismétlodo helyzetek, azonos, de tovabb pergetett jelenetek kisérik
ezt, montazs szeri Osszeallitasban, amit a gyogyszerosztas képei zarnak (9. kép). Az erre
0sszegyllt emberek kozott pasztaz a kamera, és halljuk a filmben tobbszor is (és itt is)
felbukkano, korabban altalam mar emlitett, egyhelyben tdncoldé és jelentés nélkiili
szotagokat énekl6 férfi (10. kép) dallamait, amit , atvesz” az adzan (M), az iszldm imara hivas

hangja: Allaho akabar (& <), Isten a legnagyobb (11. kép).

Az imahaz torott ablakan tekintiink be (12. kép), és a kovetkezé majdnem masfél
percig a bent zajld imadkozasnak lesziink a részesei (13-14-15. képek), mikozben fel-
felvillan egy-egy kép a korabban mar latott, imahazon kiviili pillanatokbdl is. Az imahaz
szdnyegébe sz6ve a ,szanatoérium” (b&ﬁae.\-w‘), a,mecset” (2>us) ésa fold” (0x)) szavak mellett
olvashatjuk azt is, hogy Bababaghi (£\\) és Tebriz (J8) (16. kép). Tebriz Iran Kelet-

Azerbajdzsan tartomanyanak a févarosa, és annak a megyének a neve is, ahol a Bababaghi
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Szanatdrium is megtalalhat6. Ezek az elsd olyan jelek a filmben, amik a helyszin pontos
meghatarozasra utalhatnak. Es miel6tt ,kilépnénk” az imahazbél, miel6tt Gjra kiviilrél
tekintenénk be annak torott ablakan, még latunk egy férfit amint az imam székére hajtja a
fejét (17.kép). T6le balra, a falnak tamasztva két, fémkezekben végzddd fa rud lathato, fekete
szovettel. Ezek Abolfazl (J=ilsl) szimbolikus kezei (18. kép), amiket a Ta'zieh rituskor
hasznalnak (v6. Bahramian - Bulookbashi 2021). Ezt a ritust azért tartjdk meg, hogy
banatukkal és egylittérzésiikkel megemlékezzenek Abolfazl dnfeladldoz6 halalarél, amikor
680-ban Kerbelanal Mohamed proéféta unokajat, Husszeint rokonaival és tAmogatéinak egy
csoportjaval egyiitt védelmezte (ld. Chelkowski 1979:XV-XVI; Goldziher, 1899:263;
Mozaffari - Gharibey - Shirkani 2016:76; Simon 2009:33). Abolfazl (mas néven: Abbas ibn
Ali) vizet probalt hozni az Eufrateszbdl a szomjazok szamara (Id. Aghaie 2004:119; Hyder
2006:92; Isalo 2017:44). Ellenségei levagtak a kezeit, és megolték (Bahramian - Bulookbashi
2021; Isalo 2017:106). Ez a lepras betegek szamara kiilondsen jelent6séggel birhat, hiszen a
végtagok csonkulasa ez ennek a betegségnek az egyik jellegzetes velejardja lehet.

Az ima utan el6bb egy férfi sipszdja hiv mindenkit az étkezésre (19. kép), aztan az
ételosztas mozgalmasabb eseményeit az étkezés csendesebb pillanatai kovetik.

Majd a mindennapi élet bemutatasa kovetkezik 5 percben. A felvillané képek és
jelentek sorat egy nyikorgé talicska vezeti be, amiben egy kislanyt tolnak, kezében jatékbaba
(20. kép). Es hasonléan a korabbi vagastechnikaval, itt is gyorsan valtjak egymast az apré
toredékek. Edényeket guggolva mosogaté né, csirkék esznek egy talbol, egy férfi a tasbih
(z~8) szemeit morzsolgatja (21. kép). Ilyet lattunk mar korabban is, a tasbih hasonlé célt
szolgdl, mint a keresztényeknél a r6zsaf(izér, és hasonldan is néz ki, de nincsen kereszt rajta.
Foné asszonyok (22. kép), a 3. képen latott kisgyermeket mosdatjak, egy anya a gyermekét
kezével simogatva fésiili (23. kép). Lehullott falevelek a viz tiikrén (pl. a 24. kép, de mas
képeken is - 6sz van), tyukok (25. kép) és két kolyokkutya (26. kép), akikért jon az anyjuk,
és a szdjaval felveszi 6ket (27-28. képek). Egy gyermekét szoptatd anya (29. kép) szomoru
szemekkel néz rank (30. kép). Egy lapattal nevetve lovacskazd kislanyt (31. kép) néz egy
mosolygo kisfiu (32. kép), aki felpattanva utana ered, mikézben atveszi egy férfi mankojat
(33. kép). Madarak roppennek az égre (34. kép), a férfi a kisfii utan néz, és latjuk, ahogy a
kisfiu a férfi mankdjat a laba kozé fogva, azzal lovacskazva fut tovabb, és Ujra madarakat

latunk, immar hosszabban, ahogy szallnak az égen. (Jegyezziik meg ezt a kisfitit! Es nem csak
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azért, mert lattuk mar korabban, és szerepelni fog késdbb is. Ez tobb mas szerepld esetében
is el6fordul. Mas okbol fogok irni réla a késébbiekben részletesebben is.) A film elején (3.
kép) tancolo férfi most apré kovek kozt iil, az egyiket fol-féldobja, egyik laba tulsagosan
kifordult pézban van (35. kép). Két férfi eltorzult kezekkel gomokuznak a f6ldén didval és
kovekkel (36. kép). Tobben két masik férfi jatékos birkdzasat nézik. Egy anya a gyermekét
ringatja egy fliggbagyban (37. kép). Egy férfi szakallat borotvaljak (38. kép). Egy hidnyos
végtagu férfi a gyermekéhez megy (39. kép), leiil mellé, és megsimogatja (40. képek). Egy
férfi - kezében két vodorrel - vizet hoz fel egy pincébdl (41. kép). Ismét egy metaforikus
kapcsolddas Abolfazl torténetéhez! Egy anya hosszu haju lednyat féstli (42. kép), mind a
ketten mosolyognak. Egy asszony a szemét festi ki (43. kép). Egy masik asszony szintén

hosszu hajat fésiili, és mosolyog (44. kép).

34.kép 35kép
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A képek sorozatat gyors vagasok teszik dinamikussa. Ugyanakkor a jelenetek
tobbszori vissza-visszatérése, tobb korabbi szerepld és korabbi jelent tjboli felvillanasa a
korkorosség érzetét keltik. A dinamizmust kioltja a monoténia zartsaga. Eppen erre erdsit
ra, éppen ezt mutatja meg példaul a gyakran vissza-visszatér6 és altalam korabban tobbszor
mar emlitett, ritmikusan 1épdeld és nem értelmes szdtagokat ismételget6 férfi (3. kép) is. Szo
szerint egyhelyben topog. Latjuk ugyan iilni is, de akkor is ismétl6dd és iiresnek tetszd
mozdulatok végez (egy kovet dob fel és kap el: 36. kép). Es ilyen tartalmat kap a haz falat
meg-megérintve kozeledo és tavolodo férfi (8. kép) is (v0. Ghorbankarimi, 2023:142).

Ezek a miniportrék leginkdbb a ,mindennapi szabadidés tevékenységek”
lepratelepen is emberek élik a mindennapjaikat, de ennek a megmutatkozasa benniink
mégsem a boldogsag érzetét keltik. Eppen ellenkezéleg! Csak fokozzak a fizikai elvaltozasaik
miatt benniink tdmadt riadalom miatti szomorusagot. Es mindezt Farrokhzad banatos-lirai
hangon szavalé hangja teszi még fajdalmasabba, ami kisebb megszakitasokkal ugyan, de mar
az ételosztas utolsé pillanatai 6ta mostanaig kiséri ezeket a képeket. Ismét 6testamentumi
sorokra ismerhetiink panaszos koélteményeiben.

Példaul ezekre:

. »Miért is nincs szarnyam, mint a galambnak, hogy elrepiilhetnék, és nyugton lehetnék?
Messzire bujdosnék, a pusztaban laknék. Sietve keresnék menedéket a szélvész és a vihar
el6l.” (Zsoltarok Konyve 55,7-9; vo. Tahaminejad, 2002/1381:58)

. »,Gondold meg, hogy csak szell§ az életem...” (Job Konyve 7,7; vo. Tahaminejad,
2002/1381:59)

. »A pusztai pelikdnhoz hasonlitok, olyan vagyok, mint bagoly a romok kozott. (...) és olyan
maganyos, mint a madar a haztetén.” (Zsoltarok Konyve 102,7-8)

. »Szétfolytam, mint a viz...” (Zsoltarok Konyve 22,15; vo. Tahaminejad, 2002/1381:59)

. »-.. miel6tt odamegyek, ahonnan nem térhetek vissza: (...) a vaksotét orszagba (...)” (Jéb
Konyve 10,21-22; v6. Tahaminejad, 2002/1381:59)

. ,Hat te, pusztulasra itélt, mit csinalsz? Biborba 01t6z06l, aranyékszerekkel ékesited magad,

festékkel készited ki a szemedet?” (Jeremias Konyve 4,30; vo. Tahaminejad, 2002/1381:69)
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46.kép 47 kép 48.kép

A mindennapi élet képeit egy zajos, vidam eskiivd valtja fel, amelyen az egész k6zosség
részt vesz (45. kép). Kiillonféle hangszerekkel (46-47-48-49. képek) vagy tapssal (50-51.
képek) kisérik az linnepi eseményt, vagy csak szemlélédve nézik azt (52-53. képek). Talan
mar a kordbban latott féstilkodés (I1d. 42 és 44. képek) és szemkifestés (43. képek) szereplbi
is erre késziilédtek. Az egyik falon tobbszor lathatjuk egy fényképen az irdni sahot a
feleségével, és a veliilk kapcsolatos irds egy ujabb bizonyitéka, hogy a Bababaghi
Szanatoriumban jarunk.

Az élet ,napos oldalat” erdsiti az a majdnem 1 perces jelenet is, amiben gyermekek
labdaznak dnfeledten (54-55. képek) a délutani napstitésben. Talan ezek a film legboldogabb
pillanatai. De még véget sem érnek, mar megszolal Farrokhzad szomoru hangja: ,Jajj, elfogy
anap, megnyulnak a délutani arnyékok. Es az életiink olyan, mint egy madarakkal teli ketrec,

a fogsag nyogéseivel van tele. Es koziiliink senki sem tudja, hogy meddig fog tartani. (...) A
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nyarnak vége. Es nincsen szabadulas. Mint a galambok, igazsagért kialtunk, de az nincsen
sehol. Fényre vagyunk, de most csak sotétség van.” Es amig ezeket halljuk, egy féllabu férfi
jon felénk egy fasorban (56. kép). Bejon hozzank a hazba, ahonnan mi néztiik 6t. Egészen
kozel jon hozzank, olyannyira, hogy végiil teljesen elsotétiil a képernyd. Csak a mankéinak
sulyos kopogasat halljuk, egyre erdsddve, hosszabb ideig. De ekkor a sotétben - avval
ellenpolust képezve - meghalljuk egy gyermek hangjat, majd megpillantjuk a tanart (57.
kép), az osztalyt és magat a gyereket is (58. kép), aki éppen olvas: ,Vénusz. Néha
szlirkiiletkor megpillantunk egy fényesebb csillagot. Ennek a neve: Vénusz. A Vénusz nagyon
fényes. A Vénusz bolyg6 nagyon kozel van hozzank.” Ez ugyanaz az osztalyterem, amit a film

elején is lattunk, a kamera is hasonl6an kocsizik végig a tanuldék arcan.
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70.kép 71.kép

»Miért kell halat adnunk Istennek, hogy apat és anyat adott nekiink?”, kérdezi a tanar.
Es ramutat egy tanuléra, aki (59. kép) igy felel: ,Nem tudom, nekem nincsen egyik sem.” Majd
felszolitja azt a kisfiut, akit korabban a mankédval lattunk lovacskazni (1d. 32. kép): ,Nevezz
meg néhany szép dolgot!” A fili nem vagja ra egybdl a valaszt. Az osztalytarsai sugdoléznak
(60. kép), mialatt 6 gondolkodik. Végiil igy felel: ,Hold, Nap, virag, jaték.” Es elmosolyodik
(61. kép). Aztan a kovetkez6 kérdésnél néhany csunya dolgot kell egy tanulénak (62. kép)
megneveznie, amire 6 az osztaly dltalanos deriiltségére (63. kép) azt mondja, hogy ,kéz, 1ab,
fej”. Gyermeki 6szintesége leleplezd.

Majd a tablanal kell irnia egy tanulénak egy mondatot, amiben szerepel a ,haz” szé
(64. kép). A tekintete ide-odacikazik, hol a tanarra, hol az osztalytarsaira (65. kép). A
beallitas olyan érzetet kelt, mintha mi lennénk az osztalytarsai, rank néz (66. kép). Lesiiti a
szemét, aztan Ujra rank néz. A lepratelep lakoi jonnek felénk (67. kép), de miel6tt elérnének

hozzank, becsukddik a kapu két szarnya, amire az van felirva, hogy ,Lepratelep” (68. kép).
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Majd ismét a tablanal allé fiut latjuk, akinek a tekintete most masfelé , kalandozik” (69. kép).
A képeknek ebben a sorrendben torténé bemutatasa azt az olvasatot kinaljak a szamunkra,
hogy abezarédo kapuhoz kozeled6 tomeg a tablanal all6 fidnak jutott az eszébe az elhangzott

kérdés kapcsan. Es errél pedig az, amit ezutan felir a tablara: ,A haz fekete”. (70. kép)

73.kép 74.kép

Es ahogy kezdddott, tgy is végzddik a film: csak egy sotét képerny6t latunk, de az
alatta megszolal6 hang ezuttal nem Golestané, hanem Farrokhzadé. A tajékoztatd jellegli férfi
hang helyett egy lirai, szavalat szer(, fijdalommal telitett fohasz ez: ,0, szeretet ereje altal
tularado folyo, arassz el minket, arassz el minket!”

A feliratokbol kidertil, hogy ezt a filmet a Leprasokat Segitd Tarsasag (Anjoman-e
Komak be Jozamian) megrendelésére készitette a Golestan Studié 1962 6szén. Az operatér
Soleiman Monassian volt. A hangmérnokok: Mahmoof Hangwall és Samad Poorkamali. Az
asszisztensek pedig: Herand Minnasian és Amir Karrari. A film producere, Ephraim Golestan,
az els6 olyan filmrendez6 volt, aki Irdnban sajat filmstadiét alapitott (Ghorbankarimi
2023:138), és jelentés nemzetkozi sikereket ért el (1d. Seyed-Gohrab - Talattof 2013:10).
Forough Farrokhzad 7 éven at dolgozott ebben a stidiéban, Golestan tobb jelentds filmjének
6 volt a szerkesztGje (Jahed 2022: 141).

Az irdni filmmivészet torténetében ezek az un. irani Uj hulldimot (Mowj-e No)
megeldlegezd pillanatok (vo. Dabashi 2001:26-27,2007:17; Rosenbaum 2010:261; Talajooy
2019). Jollehet a szakirodalom az irani 4j hullamot els6sorban Abbas Kiarostami, Bahram
Beizai és Dariush Mehrjui filmjeihez koti (1d. pl. Armes 1987: 191; Zhenzhen 2023:9), Parviz
Jahed egy egész monografiaval bizonyitja, hogy Ebrahim Golestan és Forough Farrokhzad,
valamint Fereydoun Rahnema kisérleti dokumentumfilmjei alapoztdk meg az irani uj
hullamot (Jahed 2022:7), ami parhuzamosan alakult az ugyanebben az idében Iranon kiviili,

europai filmes megujulasi mozgalmakkal, az olasz neorealizmussal és a francia Uj hullammal
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(vo. Holman 2016:252-253; Rosenbaum 2018:2), de dsszefiliggott azokkal a folyamatokkal
is, amelyek az irani tarsadalomban akkor lezajlottak (vo. Naficy 2011:404).

Forough Farrokhzad, Iran egyik legnagyobb koltéje (Sadighi 2017:108), 1935 januar
5-én szliletett Teheranban. Ebben az orszagban a 20. szazad kdzepén a koltészetnek egy 1j,
néi hagyomanya jott létre. Milani (1992:127) szerint olyan szerz6k tartoznak ide, mint
példaul Zand-Dokht Shirazi, Jaleh Esfahani, Parvin Dowlatabadi, Simin Behbahani, Lo’bat
Vala Sheybani, Mahin Sekandari, Tahereh Saffarzadeh. Es idesorolja Forough Farrokhzadot
is (v6. Fouladvind 2007:27), akinek els6 kélteményeit 1955-ben adtak ki. Ezt tekinthetjlik az
Iranban els6ként irani néként megszolaldo verses konyv megjelenésének is (Hillmann
1990:41). Osszesen 6t kotete jelent meg, az utolsé mar csak a halala utan (ld. Farrokhzad
1955, 1956, 1958, 1964, 1974). Rovid élete volt, 32 évesen hunyt el 1967. februar 14-én,
autdébalesetben (Ginsberg - Lippard 2010:146-147; Farrokhzad életérél bévebben Id.
Hillmann 1987; Milani 2016/1395; Saffarian 2002a, 2002b, 2004). T6bbszor jart kiilfoldon,
Eurépaban, Anglidban is. Ebrahim Golestannal 1958-t6] dolgozott egyiitt, aki felfedezte a
tehetségét, és tamogatta a filmmiivészet iranti érdeklédését (v6. Karimi-Hakak 2004:xvii-
xviii; Milani 2011:146; Saidi 2017:5). Es amikor a ,Leprasokat Segité Tarsasag” felkérte a
Golestan Filmstadiot, hogy készitsen egy dokumentumfilmet a Bababaghi Leprateleprdl,
akkor Golestan Farrokhzadra bizta ezt a feladatot.

A Bababaghi Lepratelepet 1933-ban hoztak létre, Tebrizt6l 12 km-re. A ,Leprasokat
Segitd Tarsasag” pedig 1957-ben alakult meg Tebrizben (Azizi - Bahadori 2011: 427).
Farrokhzad el6szor 1962 juliusaban jart Bababaghiban, Dr. Abdolhossein Radjival, a tarsasag
elnokével, majd harom hénappal kés6bb mar a stab tagjaival egyiitt tért vissza (Wolpé
2007:xxv). 12 napot toltott a telepen, és az ott él6k bizalmat elnyerve forgatta le ,A haz
fekete” cimi filmet (Milani 2011:146).

Kordbban mar emlitettem, hogy magdban a filmben is szerepelnek a helyszin
meghatarozasat segito feliratok (a sz6nyegbe sz6ve, a falon kihelyezett papirokon), de ezek
akar rejtve is maradhatnak, nem kertilnek kimondasra. A lepratelep pontos helyének a
meghatarozasat filmen kiviili tampontok adjak. Valamennyi ko6ziil a leger6sebb Hossein
Mansouritél szarmazik. O az a kisfid, aki mosolyogva figyelte (Id. 32. kép) lapattal lovacskazé
lanytestvérét (31. kép), majd apja (33. kép) mankojaval lovacskazva utana szaladt. Utaltam

korabban arra, hogy errdl a kisfitirdl még lesz sz6 az irasomban. Igen, azért tudjuk, hogy
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ezeken a képeken kik vannak, mert azt Hossein Mansouri 2007-ben (71. kép) Claus Strigel
dokumentumfilmjében ezeket elmondja. Megmutatja, hogy ott, akkor az a 7 éves kisfiu, aki a
filmben van, az 6 volt (72. kép). Egy térképre rarajzolja, hogy hol van Bababaghi (73. kép), és
megmutatja azt is, hogy amikor Farrokhzad el6szoér latogatott el Bababaghiba, 6 még a
horaszani Meshed lepratelepén élt a csaladdjaval (74. kép). Horaszan Iran északkeleti
tartomanya, Bababaghit6l tobb mint 1500 km-re.

A koriilmények micsoda 6sszjatéka kellett ahhoz, hogy Hossein Mansouri és Forough
Farrokhzad 1962-ben Bababaghiban taldlkozzon egymassal?! Hossein is szinte elblivolve
mesél errdl a csodardl. Arrdl, hogy a rendez6nd olyan hatassal volt ra, hogy nem birt
megszolalni, és hogy hogyan mondta ki végiil azt a négy, szamara szép szo6t a filmben, amikor
a tanar az iskolaban felszoélitotta, és mosolyodott el (1d. 61. kép): ,Hold, Nap, virag, jaték.”
Nem véletlen, hogy éppen ez a négy sz6 lett a cime Claus Strigel Hossein Mansourirél sz6l6
dokumentumfilmjének is (2007), amiben Hossein azt is elmeséli, hogyan vitte magaval
rogton a forgatas utan a leprateleprél Teheranban Forough Farrokhzad, hogyan fogadta 6t
orokbe.

A filmen kiviili ezen informaciéknak az ismerete , A haz fekete” bizonyos képsorait,
azok sorrendiségét Gijabb tartalommal ruhazza fel:

1. Hossien atveszi apjatél a mankéjat (33. kép), hogy lovacskazva a hidga utan fusson;

2. madarak roppenek fel az égre (34. kép);

3. Hossein apja Hossein utan néz;

4. Hossein ellovacskazik;

5. madarak szallnak az égen.

Es még ott van, kozvetleniil Hossein hiiganak lovacskazé jelenete el6tt a gyermekét szoptaté
anya is, aki szomoru szemekkel néz rank (30. kép).

Konnyl elmozdulni abba az irdnyba, hogy ide a rendez6né belekédolta Hossein
csaladjatol valo6 elszakadasanak a dramajat. Persze, mindezt csak akkor sugalljak, ha kiils6,
nem a filmben 1évQ ismeretekre tAimaszkodunk. Azok hianyaban meg kell maradnunk annal,
amit a létrejott film azok nélkiil is, sajat maga ,elbeszél”.

,Még azok szamara is, akik semmit sem tudnak Forough Farrokhzadrol vagy a kortars

irdni kulturaban betoltott szerepérdl, az, ami a premier planokban elénk tarul,
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vitathatatlanna (megkérddjelezhetetlenné) teszi ezt a filmet, és (...) az alapvet6 fontossagu
filmek soraba emeli”, irja lelkendezve Alain Bergala (2004:58).

Fekete képpel indul, a dokumentumfilmek hangjat idézé férfihanggal, és fekete képpel
zarul, egy nagyon erds, érzelmekkel telitett koltdi képet, a szeretettel tularadé folyo képét
megidézo, lirai hangon megszo6lalé néi hanggal, ami megszdlitja (ezaltal megszemélyesiti),
felszolitja ezt a foly6t: ,arassz el minket!” Es a feketeséggel keretezett képek kozott van maga
a film, ami egy lepratelep életét mutatja be.

Lathatova valik, ami egyrészt szamunkra nem ismert, lathatatlan, mert a nem-
leprasok vilaga eldl elzart teriileten van. Masrészt olyan, amit nem is szeretnénk latni. Talan
nem is szeretnénk tudni réla. Itt most mégis a szemtandiva valunk annak, ami
megmutathatatlan.

Az els6 képet (ami mar nem fekete), az els6 premier plant el6szor csak egy tiikorben
visszaverddve latjuk meg. A tiikorben, aminek a tere egyszerre redlis és irrealis (vo. Foucault
1994:756). Hol is van az a tér, amit a tiikorben latunk? Es hol van a lepratelep a nem-
lepratelep vilagahoz képest? Es ne feledjiik, amin ,keresztiil” mi ezt nézziik, az egy film. Hol
van a filmen lathat6 képek tere?

,Ki ez a pokolban, aki téged dicsér, 6, Uram?! Ki ez a pokolban?!” Ezzel sz6lal meg
elészor a filmben a néi lirikus hang. gy mondhatjuk, hogy a hely megnevezése megtorténik,
de nem ugy, ahogyan azt egy hagyomanyos értelemben felfogott dokumentumfilmtoél
elvarnank, hanem metaforikus értelemben. A rendez6né a ,havijeh” (4:5) széval nevezi meg
ezt a helyet, rogton kétszer is. Ez egy arab eredetii sz6, a Koran 101. sztirajanak 9. részében
is szerepel, és a szovegkornyezet alapjan val6ban tarsithat6 hozza a ,Pokol” fogalma, de lehet
»arok”, ,godor”, ,szakadék” és ,alvilag” is. Ez a sz6 a perzsa Bibliaforditasban is megtalalhatd,
példaul J6b konyvében (14,13; 30,23) vagy a Zsoltarok kdnyvében (9,18). Az dltalam idézett
magyar Biblidban ez a ,holtak hdza”. Mehrdad Arabestani egy nekem irt levelében azt irja,
hogy a ,Havieh” a perzsa nyelvben a pokol, az elfeledettség, valamint a
meghatarozhatatlansag helyét is jelenti.

Farrokhzad ebbe a térbe visz be minket. Atvisz minket abba a vilagba, amirdl nélkiile
nem lenne tudomasunk. Maximalisan kihasznalja a filmben rejl6 ,dokumentald er6t” (vo.
Hardy 1964:19, valamint pl. McLane 2012:4-5; Nichols 2017:10, 89). Mintha egy fekete

lyukbél hozna ki az ott 1étez6, de ki nem juté, elnyelt fényt. Es nemcsak azt mutatja meg, hogy
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hogyan telik (mulik) az id6 egy lepratelepen, hanem az ott él16k emberi méltosagat is. A
lepratelep ,fekete”, mert ez a kilatastalansag haza, a sotétség haza, a benne €16k a halal
kozelségében és az ,egészséges” tarsadalomtol elszigetelve élnek, de benniik is él a vagy arra,
hogy legy6zzék a szenvedést. Létezésiik minden pillanata az élet iranti elkotelezettséget
jelenti (n.n. 2017:29). Az élet irani szenvedély és annak 6romei azok, amik ,A haz fekete”
képein ,ugy csillognak, mint a napfény sugarai egy sotét barlangban”, ahogyan azt talan a
legszebben Farzaneh Milani (2011:148) megfogalmazta. Es ehhez hasonléan Hamid Dabashi
(2007:17) is azt irja a filmrdl, hogy az a kilatastalan és szomorud kérnyezet ellenére ,,a remény
sugarait és az 6rom jeleit emeli ki.”

Miel6tt azonban ezt félreértenénk, fontos tisztazni, és Dabashi kényvének kés6bbi
részét (ld. 2007:57) is idézni, hogy ez nem az életnek és a szépségnek a halal és a csufsag
kozepette torténd linneplését jelenti. A Vénusz (amirdl az iskoldban olvasnak) ugyan fényes,
de csak visszaveri a fényt, nem csillag. A lepratelep kapuja becsukodik, és 6k bent maradnak,
mi pedig kint vagyunk. Es nemcsak a teriik, de az idejiik is kiviil esik a mi idénkén. Ott mintha
megallt volna az id6, korkordsen djra és Ujra ugyanoda tér vissza (1d. a haz fala mellett
kozeledd és tavolodd, annak falat ujra és Gjra megérintd férfit, vagy a vissza-visszatérd
jelenetek ismétl6dését). Ha nem lenne ott a film végén feltiintetve, hogy 1962 6szén késziilt,
akkor nem tudnank, hogy mikor vagyunk. Es a filmen megorokitve most mar 6rokre meg is
rekedtiink ebben az 1962-es 6szben. A filmen kiviili bizonyitékok hijan magabdl a filmbdl is
csak az az egyetlen dolog allithat6é biztosan, hogy ez egy zart vilag, t6liink elzart vilag. Ez
képileg meg is jelenik, amikor becsukodik el6ttiink a kapuja. Legaldbbis a film altal elbeszélt
torténet szerint erre gondol egy ott é16 tanulo, akinek errdl az jut eszébe, hogy a haz fekete.
Ez pedig akkor van, ha minden fény elnyelédik, amikor semmi nem verdédik vissza (Finlay
2004:101). Akarcsak egy fekete lyuk esetében.

Forough Farrokhzad filmje atlépi azt a hatart, ami elvalasztja ezt a vilagot téliink.
Megtette ezt konkrétan is, a stabjanak valamennyi tagjaval egyiitt, amikor belépett oda, hogy
filmet készitsen réluk. Es megtette abban az értelemben is, hogy kihozta ket nekiink a
filmtekercseken, amiken betegséggel sujtott és a betegség miatt kikozositett emberek
dramaja tarul fel a vetités soran, ha fénnyel vilagitjuk meg a filmet.

Széplaky Gerda (2019:9) sotétségrol szolo konyvének bevezetdjében irja, hogy ,A

képek elsotétiilésének egy filmben a narrativa szintjén metafizikai tartalma is van”, mert az
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nemcsak a ,latas lehetetlenségét fejezi ki, hanem (...) a megértés lehetetlenségét is.” Ezt a
logikat kovetve ugyanez megfogalmazhaté az ellenkezé iranyban is, ami akkor ugy hangzik,
hogy a képek kivilagosodasanak egy filmben a narrativa szintjén metafizikai tartalma is van.
,A haz fekete” fekete képekkel val6 narrativ keretezése is mar tobbletjelentéssel bir. Ha csak
y2technikai” értelemben irjuk le azt, hogy ez micsoda, mar roégton ott tartunk, amirdl
mostanaig szé volt. Belépiink egy eddig nem latott, nem lathaté helyre, és a fény és a film
segitségével kihozzuk onnan azt, ami onnan nem kihozhat6. Ebben az esetben, folytatva
Széplaky Gerda parafrazealasat, 1athatéva és megérthetévé valik a lathatatlan.

Nem arrol van sz6, hogy Forough Farrokhzad a leprasokat szépnek mutatja, de nem is
rutnak. Annak mutatja 6ket, amik, abban a helyzetben, amiben vannak. Bizonyara nem abban
az értelemben dokumentumfilm ez, ahogyan arr6l Margaret Mead (2003) beszél. Igazat kell
adnunk Roxanne Varzinak (2014), amikor azt {rja, hogy annak, amit egy etnografiai
dokumentumfilmtél abban az id6ben elvartak, Farrokhzad médszere éppen az ellentéte volt,
varazsa éppen koltéiségében (vo. Neiman 1980:13) rejlik.

A hely pontos, nem metaforikus meghatarozasanak a hianyat mar emlitettem. Persze,
ez el6fordulhat az anonimitds meglrzésének az érdekében is. Szamos mads olyan
jellegzetességgel is taldlkozhatunk azonban, ami egy Mead szerinti tudomadanyos
dokumentumfilm koncepciéjanak nem feleltethet6 meg.

Az egyik ilyen, hogy a filmben lathat6 vilag bemutatdsa nem linearis médon torténik.
Helyesebben egy masfajta logika az, ami itt megmutatkozik. Nem jutunk el A-bdl B-be az
elbeszélésben, de pontosan ez az, amit igy a film éppen mond. A leprateleprél nincs kiut. Es
ezzel a zartsaggal, ezzel a tartalommal mutat egységet az elbeszélé forma nem linearis,
hanem korkoros volta is. Ugyanott vagyunk a film elején, mint a végén: az iskoldban. A
lepratelep kapuja is bezarul. Az egyhelyben topogast mar emlitettem, akarcsak a monoténiat
és az ismétl6do, vissza-visszatérd jelenteket is. Szinte alloképszeri portrék valtjak egymast
gyors egymas utaban, majd lassabban kocsizunk a kameraval (pl. az iskoldban). Hol rogzitett
kameraallasbol latunk hosszabban valamit (pl. a haz fala mellett kozeled6-tavolodé férfit,
vagy a mankos férfit, aki a fasorbol begyalogol hozzank a hazba), hol egy mozgalmas
eseményt kovetiink nem rogzitett kameraallasbol (pl. az ételosztast, az eskiivé legtobb
jelentét, a jatékos birkozast, a labdazast a film végén). Farrokhzad ezzel a technikaval, a

technikanak ilyen mo6don torténd alkalmazasaval éppen azt ,,dokumentalja”, ami a lepratelep
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lényege. A ,rogzitettségnek” és a,, meglodulasnak” megvan a maga sajatos mintazata, értelme
van. Csakhogy ezt az értelmet nem ott ,latjuk”, ahol egy bizonyos (mondjuk igy:
,2hagyomanyos”) értelemben felfogott dokumentumfilmnél azt esetleg elvarnank. Ez utébbi
esetben ugyanis az, amir6l , A haz fekete” beszél, ami a lepratelep ,1ényege”, nem mutatkozik
meg. Lathatatlan. Megint leirom, hogy éppen errdl van sz6, mind a tartalom, mind a forma
szempontjabol. Es itt van még egy eszkodz, ami a rendezénét segiti, és aminek az esetében ez
az utobb emlitett két dolog szintén egylitt mozog: a montazs (a vagas).

Jean-Luc Godard (1980:22) vetette fel azt a gondolatot, hogy a filmmi{ivészet
torténetét a montazs (vagas) szempontjabol kellene megirni. Szerinte az olyasvalami, ami
ugy hoz kapcsolatba egymassal kiilonb6z6 dolgokat annak érdekében, hogy az emberek
szamara valami lathatéva valjon, hogy kozben maganak az eljarasnak lathatatlannak kell
maradnia (magyarul Godard 2018:32-33).

Godard elképzelését tankonyvbe illéen illusztralja ,A haz fekete”. Ha valaha
elkészililne az a konyv, amit a francia rendezd a montredli Filmmivészeti Akadémia
didkjaival beszélgetve (Kovacs 1981:62) megfogalmazott, egy ilyen konyvben ez a film egész
biztosan Kkitlintetett helyet foglalna el. Farrokhzad mesterien él a képeknek és a hangoknak
sajatos moédon torténd elvalasztasaval és osszeillesztésével, a montazs hatalmdaval. Egy
lathatatlan technikai dologban rejl6 erével tesz lathatova egy fizikai értelemben lathatatlan
(mert elzart) vilagot. Egy ,hagyomanyos” dokumentumfilmhez képest a vagasokban vald
tobzddas segitségével hasznalja ki a koltdi eszkozokben rejlé lehetdségeket. Ellentétekkel
vagy parhuzamokkal metaforak sokasagat hozza létre, amelyek aztan megsokszorozédnak.
Mar nemcsak egy-egy kép kapcsol6dasardl van sz6, hanem az igy létrejott kapcsolat egy
masik kapcsolattal is 0sszekottetést teremt.

Ezek koziil az egyik legmeghatarozdébb a sotétség és a fény ellentéte, ami Gjra és Gjra
at- meg atszovi a filmet. Kezdve a film elejével és zarulva azzal, de mar els6é és utolsé
megjelenésekor ellentétben all a hozzakapcsolt hanggal. Az els6 esetben azt halljuk, hogy ,,a
remeény ihlette ezt a filmet”, ennek a tartalma ellentétben all a kép sotétségével, akarcsak a
film végén a szeretettel teli foly6 kidradasarol sz616 mondatok. A nyitas és a zaras egymassal
parhuzamos, mikdzben ellentétesek is egymassal tobb vonatkozasban is: a férfi hang a néi
hanggal, a férfi hang targyilagossaga a ndi hang koltdiségével. A lepratelep lakoi a

napfényben iildogélnek, melegednek, de mar 6sz van, és tobben koziiliik mar vakok (1d. pl. 7.
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kép). Amikor a gyerekek vidaman labdaznak (54-55. képek), a nap vége felé jarunk, és az
ellentétet ki is mondja a banatos néi hang: ,Elfogy a nap, megnyulnak a délutani arnyékok
(...) Anyarnak vége (...) Fényre vagyunk, de most csak sététség van.” Es erre kovetkezik az a
jelenet, amiben egy féllabu férfi egészen addig gyalogol felénk kopogd mankdival (56. kép)
amig teljesen el nem takarja a fényt a testével, és a kamera csak sotétséget ,lat”. Amire
ellentétként a Vénuszroél halljuk olvasni az iskoldban az egyik tanulot. A fény a sotétséggel
birkézik. De a Vénusznak nincsen sajat fénye. Hossein Mansouri megszolalasaban is ott van
a ,Nap”, de a tablara felirt mondatban megint a sotétség kerekedik feliil, hogy aztan végiil a
film utolsé ,képeit” is az uralja, amik a fény hianyaban csak sotétek. Valtoztat-e, valtoztathat-
e ezen a ndi hang fohasza? A megvaltoztathatatlant nem lehet megvaltoztatni, de enyhiteni
lehet a szenvedést. Erre rimel még az a jelenet is, amin egy férfi vizet hoz fel egy pincébdl
(42. kép). A sotétségbdl jon ki a fényre. Vizet hoz, mint Abolfazl a szomjazoknak. Kezeit
levagtak, halalat nem tudta elkeriilni, 6nfelaldozasa mégis példaértékii. A sokfelé elagazo
fény és sotétség ellentéte itt dsszeér egy masik tobb felé elagazé metaforaval, és ezzel
egyuttal a film kiilonboz6, szétes6nek tlind pontjai a tobbletjelentés szintjén is
osszekapcsoldédnak: pl. a barlangbdl vizet hoz6 férfi jelenete annak a férfinak a jelenetével,
aki az imahazban a fejét az imam székére hajtja, amely mellé oda vannak tamasztva Abolfazl
szimbolikus kezei.

A fény és sotétség ellentéte mellett a filmben a hang és a kép koézotti montazs a
legalapvet6bb szervezd erd. Ennek a technikanak az alkalmazasa ellentéteket és anal6giakat
hoz létre, metaforak burjanzasara és azok egymashoz valé kapcsolédasara teremt Gjabb és
Ujabb lehetéségeket. Ennek mar tobb elemérdl volt sz6. Itt most Farrokhzad szovegének csak
bizonyos részeire reflektalok azok koziil, amelyeket kordbban mar idéztem, megadva hozza
a Zsoltarok konyvének bizonyos részeit.

A Zsoltarok konyvének szovegei koltemények. Eezek a versek, ahogyan Kovacs Eniké
Hajnalka (2024:11) irja, ,tele vannak szenvedéllyel, szinesek, életszerliek, képekben,
szojatékokban, hasonlatokban, metaforakban gazdagok.” Vagyis lirai hatasuk mar
onmagaban véve is adva van. A lepratelep kémiai leképezéssel elballitott képeinek
objektivitdsaval mindenképpen ellentétben allnak. A tartalmi 6sszevetés azonban nemcsak

ellentétet, hanem megfeleléseket is mutat.
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A zsoltaroknak az a ,sajatos karaktere” (Mello 2013:35), hogy azokba betekintve,
mintha tiikérbe néznénk, megpillanthatjuk benne 6nmagunkat és lelkiink rezdiiléseit (Szent
Atanaz 2004:36). Es tul azon, hogy Szent Atanaznak errél a gondolatarél esziinkbe juthat az
elsd premier plan is, megfogalmazasa a zsoltarok pszicholdgiai dimenziéjarol is beszél, azok
érzelmekkel telitettek (v6. Kovacs 2024:8). ,A haz fekete” képeinek - latszélagos -
semlegességével egyrészt ellentétben allnak, masrészt éppen megtérik ennek a
semlegességnek a latszatat. Az ellentét igy analégiava valik, a hang nem kioltja a képeket és
a képek nem kioltjdk a hangot, hanem egymast erdsitik.

A Zsoltarok konyvének versei imadsagok, amelyek vagy kéréseket fogalmaznak meg,
vagy dicséitenek, vagy halat adnak (Péntek 2024:11). ,Aki zsoltart imadkozik, abban bizik,
hogy (...) Isten fénye 4j szinben ragyogtatja fel az emberi életet”, irja Erich Zenger (2023:12),
neves zsoltarmagyarazoé. Ez egy lepratelep esetében igencsak jelentdséggel teli.

»A haz fekete” cimi filmben idézett 22. és 102. zsoltarok - betegségzsoltarok (Péntek
2024:43, 44). Ablonczy Daniel (2004a:62) az el6bbi messiasi, igaz szenvedés jellegét
hangsuilyozza, az utdébbit ,a nyomorult imadsigd”-nak nevezi (2004b:74). Ezek
megfeleltetheték a leprasokkal. Péntek Daniel Gabor (2024:72) a 22. zsoltar két részletérol
is kimutatja, hogy azok alvilagutaldsok. A 102. zsoltar egy kér6ima (Zenger 2024b:48),
amelynek Kkifejezetten a Farrokhzad altal is idézett szakaszai az emberi szenvedésrol, az
ember halal altali fenyegetettségének kitett élet kilatastalansagarol szélnak, és Erich Zenger
ezzel Job konyvének éppen azon részeit allitja parhuzamba, amik ,A haz feketé”-ben is
megszodlalnak. Ez a zsoltdr nem toérdédik bele az ember halalra rendeltségébe, és ,Jobhoz
hasonléan (vo, J6b 7 és 10) annak a tapasztalatnak a megszerzéséért kiizd (...), hogy Isten 'a
halal kozepette’ is kozel van hozza” (Zenger 2024b:50-51). Eppen ezért énekli az Ur nevét
Farrokzad lirai narratora: ,A te nevedet fogom énekelni tizhdros lanttal!” Es ezzel pontosan
a 33. zsoltarban megfogalmazott felhivasnak tesz eleget, ami Isten dicséretére szolit fel
(Abloncy 2004a:94). Es az urat dicsérték a film elején az iskoldban a gyerekek is, mérhetetlen
ellentétet tamasztva ezzel.

Job szenvedése és nyomorusaga (Oeming - Schmid 2019:5) egyértelmiien
parhuzamba allithatd a lepratelep lakdéinak szenvedésével és nyomorusagaval. Farrokhzad
kolt6i mondatai Job kdényvének azt a részét idézik (Job 10,21-22), amikor Job ,a holtak

vilagaban csak sotétséget és rendetlenséget lat” (Peters 2004:112). A 22. zsoltar kapcsan
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mar utaltam az alvilaggal valé6 parhuzamra. Es ugyanennek a lehetsége all fenn a 139.
zsoltar esetében is. Farrokhzad azt a szakaszat idézi, ami az ember teremtésére vonatkozik,
amit Isten eldre latott, és hogy minden el6re meg van irva. Errdl a részrdl jegyzi meg Péntek
Daniel Gabor (2024:168-169), hogy ennek létezik egy olyan olvasata, hogy ez az alvilag
méhében tortént meg. Eszerint az ember nemcsak a halala utan keriil oda, ,hanem onnan is
szarmazik” (Péntek 2024:170). Erich Zenger (2024a:184) J6bot és Jeremiast is emliti a 139.
zsoltar kapcsan, amikor azt irja, hogy mindkett6jiik tantusithatja, hogyan kertilhet az ember
olyan helyzetbe, amikor ennek a zsoltarnak ,az egyes mondatait nem lehet tamogatolag
kimondani.” De azt is hozzateszi (Zenger 2024b:185), hogy ez a zsoltar ,nem felébreszteni
akarja a félelmet, hanem sokkal inkabb identitast és reményt szeretne adni a félelmek
kozepette.”

Az, hogy Farrokhzad kolteményei a Zsoltarok konyvét visszhangozza, filmen kiviili
informaciot jelent. Annak birtokdban masképp latjuk a filmet, joval gazdagabba valik a
tobbletjelentések tekintetében. A lirai hang azonban akkor is jelen van, a rajta keresztiil
megszo6lalé mondatoknak akkor is van érteleme és tobbletjelentése, ha a Zsoltarok konyvét
nem fedezziik fel benniik. Az ellentétek és parhuzamok gazdagsaga akkor is 1étrejon a kép és
a hang montazsa altal. ,A haz fekete” nagyszer(isége éppen ebben all. Ahhoz, hogy a vilagtol
elzart, a lepratol fizikailag is meggyotort embereket meglassuk, ahhoz, hogy egyaltalan
megsejthessiik, hogy ez mit jelenhet, Farrokhzad a kéltészet erejét hivta segitségiil. Atlépve
a szliken felfogott dokumentumfilm hatardn koltéi dokumentumfilmet (poetic
documentary) hozott l1étre (Ghorbankarimi 2023:141; Sheibani 2011:18).

Bill Nichols (2017:73) irja, hogy a nem fikcids filmek dokumentalé ereje abban all,
hogy lathat6va és hallhatéva teszik azt, amit irott nyelven megfogalmazunk. A fotografikus
képek nem megjelenitik a fogalmakat, hanem megtestesitik azokat. A hangok és képek
osszjatékaval képesek az érzéseinken Kkeresztiil hatdst gyakorolni az értékeinkre és a
vélekedéseinkre. Olyan kifejezé erével rendelkezhetnek, amelyek akar az irott szot is
meghaladhatjak.

Michael Renov (1993:35) hivja fel a figyelmet egyrészt arra, hogy a
dokumentumfilmek esetében sem valaszthato el egymastol teljes mértékben az oktatd és az
esztétikai jelleg. Masrészt arra, hogy gyakran egy miivészi dokumentumfilm (artful

documentary) nagyobb hatékonysaggal képes kifejezni azt, amit egy nem-miivészi
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dokumentumfilm, mert jobban tud élni a filmben rejl6 azon lehet6ségekkel, amelyek az
érzelmek kozvetitésére szolgalhatnak. A hagyomanyos narrativa felfliggesztése, a lirai hang
bevonasa, a kolt6i eszk6zok sokasaganak az alkalmazasa mind ennek a célnak az elérését
segitették Farrokhzad filmjében.

Jonathan Rosenbaum (2010:263-264) jobb kifejezés hijan ezt ,film poetry”-nek hivja.
Filmkoltészet? Hamid Dabashi (2007:59-61) ,poetic realism”-r6l beszél. K61t6i realizmus?
Téblabolok tétovan a fogalmak és a teériak haldjaban, keresgélem a szavakat. Es ratalalok
Francesco Casetti konyvének ,Film és val6sdg” cimii fejezetében Jean-Luc Godard egyik
»Szlogenjére” (Casetti 1998:27), amit Roberto Rossellini 1959-es ,India: Matri Bhumi” cimi
filmjérdl irt rovid ismertet6jében hasznalt: ,splendeur du vrai” (Godard 1959:41). ,Az igaz
ragyogasa”. Ez az, ahogyan leginkdbb megragadhat6, hogy mit is jelent a szamunka az,
ahogyan Forough Farrokhzad Bababaghi bels§ vilagat, a lepratelepen él6k vilagat nekiink
megmutatja.

»A haz fekete” - remekm( (Emami nd:133; Marker 1967:8).
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