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Abstract: The paper aims to describe phenomena’s of modernization in Moldavian Csango
villages in the context of religiosity. It interprets the most significant shifts in the life forms
and traditional religiosity, the change of central values, tendencies of secularization and the
emergence of sectarianism. The author argues that the religious experience gradually evades
community and (Church) legitimation, so that the ever larger individualization of religious
experiences and conceptualization leads to the pluralization of worldviews. The
impersonalization of social control, the changing norms that affect everyday life, the role
change of religious values, the individualization of communities, basically the transforming
forces of modernization on society disable the catholic church to fully integrate the Csango
village population, who in rising numbers attend new teachings that offer an updated
worldview, as well as a brand new set of community/religious norms. The author argues,
that sectarianism/sectarianization is a part of modernizational strategies, and that as a
consequence of transnational life forms, sects have become part of social mobility.
Összefoglaló: A tanulmány a moldvai csángó falvakban zajló modernizációs jelenségeket a
vallásosság vonatkozásában mutatja be. Értelmezi a hagyományos vallásosság és az életve-
zetés terén történt legfontosabb elmozdulásukat, a központi értékek átalakulást, a szekula-
rizációs tendenciák és szektásodás jelentkezését. A szerzõ amellett érvel, hogy a vallásos
élmény egyre inkább kiszorul a közösségi és az intézményi (egyházi) legitimáció alól, az
egyénenkénti eltérõ vallásos tapasztalatok és képzetek jelentõségének a megnövekedése a
világkép pluralizálódását eredményezi. A társadalmi kontroll személytelenedése, a min-
dennapi életet szabályozó normák átalakulása, a vallási értékek szerepének megváltozása,
a közösségek individualizálódása, azaz a modernizáció társadalom-átalakító hatásai követ-
keztében a katolikus egyház többé nem tudja teljes mértékben integrálni a csángó falvak la-
kóit, akik közül egyre többen fordulnak új vallási kisközösségek tanításai felé, amelyek
aktualizálható világképpel, újszerû vallási/közösségi normák révén integrálják tagjaikat. A
szerzõ azt állítja, hogy a szektásodás egy modernizációs stratégia része és hogy a transznaci-
onális életformák révén a szekták a társadalmi mobilitás részévé váltak.
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BEVEZETÉS

Az utóbbi évek csángókutatásainak egyik fontos eredménye az, hogy a csángók
kultúráját megjelenítõ társadalomtudományi diskurzus figyelmének középpontjába a
modernizációs tényezõket – mint fontos társadalomalakító összetevõket – állította,
amelyek a korábbi évek kutatásaiban nemegyszer az „érintetlenséget”, „zártságot”
hangsúlyozó diskurzus árnyékában maradtak. Az elmúlt években a kutatás felhívta a
figyelmet arra, hogy Moldvában egyre inkább összeomlóban, visszaszorulóban van az
az archaikus életvilág, amely a hagyományos életvilágok világlátása, értékrendje men-
tén szervezte egységbe az életet. A moldvai csángó falvakat járva semmi kétségünk
sem lehet afelõl, hogy a modernizációs hatások az archaikus világlátású
életközösségek is érvényesülnek.

A modernizációs hatások az életvezetés minden területén érvényre jutnak, termé-
szetszerûen a vallásos világlátásra is hatással vannak. A recens elemzések jelezték az
archaikusként feltüntetett vallási képzetek leépülését, a világkép racionalizálódását.1

Egy gyorsan modernizálódó társadalom esetében tehát egyre inkább valószínû azok-
nak a tendenciáknak egyre ütemesebben való jelentkezése, amely a modernizációs ha-
tások nyomán beindult szekularizációs összetevõket sejtetik.

Elemzésemben a tradicionális vallásos világkép átalakulásának néhány lehetséges
elméleti interpretációs lehetõségét vetem fel. A felvázolt problémák teljes körû kime-
rítése, a felmerülõ kérdések megválaszolása egyetlen tanulmány keretében csaknem
lehetetlen, ez nem is lehet ezen írás célja. Mindemellett fontosnak tartom a felvetett
kérdések végiggondolását és az ezekkel kapcsolatos tereptapasztalataim rendszerezé-
sét, amelyek azonban szisztematikusabb kutatások, esetelemzések révén további ár-
nyalásra, adott esetben felülírásra szorulnak. Ily módon fõként nem a szektásodás
elméleti irodalmához szeretnék hozzátenni, hanem a csángókutatás egy aktuális kuta-
tási problémájának megértéséhez kívánok hozzájárulni. Kérdéseim elsõsorban a
moldvai csángó falvakban zajló szektásodási tendenciák okaira, funkcióira valamint a
szektákról alkotott lokális képek milyenségére vonatkoznak.

A kutatás a Kriza János Néprajzi Társaság 2000 óta zajló Jelenkutatás a moldvai
csángó falvakban címû kutatás (kutatásvezetõ: dr. Pozsony Ferenc, valamint az MTA
Kutatásszervezési Intézet keretében 2007-tõl folyó Egyház és modernitás. Jelenkori
szociológiai kutatások a csángómagyar közösségek körében címû projekt (kutatásve-
zetõ: dr. Tánczos Vilmos) keretében zajlott. 2001 óta alkalmi (egy-két hetes vagy ép-
pen pár napos) terepmunkák keretében, a résztvevõ megfigyelést és interjúzás
(elsõsorban életút-interjúk) keretében történõ etnográfiai adatgyûjtés módszerét egy-
aránt alkalmazva kutattam a moldvai csángók vallásos értelmezõrendszereinek mûkö-
dését, a modernitás körülményei közepette zajló társadalmi változásokat. Bár több, pár
napos, ebben a tanulmányban felvetett kérdésre koncentráló terepkiszállást hajtottam
végre 2008-ban (Bogdánfalván, Pokolpatakán és Lészpeden), az elemzett empirikus
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1 A tudományos kutatás sok esetben nem lép tovább az olyan általános kijelentéseken, amelyek a moldvai
csángók középkorias hitfelfogását a teljes vallási élet modelljeként fogják fel. Vannak azonban rendsze-
res elemzések is, amelyek a vallási élet egy-egy szegmensét szélesebb összefüggésekben vizsgálják.
Lásd például Tánczos Vilmosnak a csángó archaikus imákról írott könyveit, tanulmányait, a tárgykörbe
vágó néprajzi esszéit (Tánczos 1991, 1994, 1995, 1997, 1999, 2000a), továbbá Pozsony Ferenc (Po-
zsony 1996, 1998, 2005a), valamint Halász Péter elemzéseit (Halász 2002).



anyag nem teljesen szisztematikus adatgyûjtés eredménye. Az elemzésben nagymér-
tékben alapozok azokra a megfigyelésekre is, amelyeket különféle témában végzett
kutatásaim során a moldvai csángó falvakban több év alatt szereztem. Az értelmezésbe
emellett bevonom a 2002-es országos népszámlálási statisztika Bákó megyére vonat-
kozó adatait is.

E tanulmány elõkészítése során is folyamatosan szembesültem azzal, hogy a mold-
vai csángó társadalom életében is mérföldkõnek tekintett romániai rendszerváltás után
megélt egyéni életpályákról nagyon keveset tudunk. A moldvai csángók társadalma az
elmúlt tizenhét évben többet változott, mint korábban hosszú évtizedek alatt. Ezért azt
gondolom, hogy a mai csángókutatást domináló olyan kiemelt kutatási témák mellett,
mint az identitásproblematika, a modernizációs kutatásoknak is kiemelt módszertani
alapelve kell hogy legyen az életútvizsgálat.2 Az elemzésbe a moldvai csángók társa-
dalmára vonatkoztatott makroszintû vizsgálatot ily módon egy esetleírással próbálom
árnyalni. Az esetbemutatás során olyan etnográfiai anyagot elemzek, amelyet egy élet-
történeti interjú keretében gyûjtöttem, utalva olyan tapasztalatokra is, amelyeket a
csángó közösség mindennapjaiban való jelenlétem során szereztem. Az elemzett
anyag révén egy személy történetén keresztül mutatom be, hogy milyen összetevõk
vezettek az intézményes katolikus vallásosságból való kilépéshez, milyen szerepet tölt
be az adventista egyház által kínált életmodell az egyéni életstratégiákban, hogyan rea-
gált erre a lokális társadalom, illetve milyen módszerekkel próbálta a pap a katolikus
vallásból való kiválást megakadályozni.

A moldvai csángó közösségekben az utóbbi években a korábbi idõszakhoz képest
jelentõsebb szektásodási folyamatok indultak be. Feltevésem, hogy a modernizációs
összetevõk, valamint a szekularizációs tendenciák a szektásodási folyamatok külsõ
kontextusát képezik, ezért vélem indokoltnak összetartozó problémakörökként tár-
gyalni ezeket. Ezek a folyamatok ugyanis a vallásos mentalitás átalakulásához, a vallá-
si normák helyének megváltozásához, a vallásos világkép mentén szervezõdõ
közösségek egymáshoz való viszonyában jelentkezõ eltolódásokhoz járulnak hozzá.

A KÖZPONTI ÉRTÉKEK ÁTALAKULÁSA:
ATTITÛDVÁLTOZÁSOK A HAGYOMÁNYOS VALLÁSOSSÁG

ÉS AZ ÉLETVEZETÉS TERÉN

Párhuzamos különidejûségek

A néprajzi és szociálantropológiai jellegû kutatási eredmények nyomán tehát mó-
dosulni látszik az introvertált, teljes egyházi és közösségi kontroll alatt élõ vallási kö-
zösségek idealisztikus képe, így a moldvai csángók szakrális életérõl szóló
tudományos reprezentációk is egyre inkább a vallási elemek és jelenségek rétegzettsé-
gének azon modelljét fogadják el, amelyet a szakirodalom egyidejû vagy párhuzamos
különidejûségnek nevez.3
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2 Az identitás vonatkozásában lásd errõl: Peti 2006: 201.

3 Vannak olyan kutatói vélemények is, amelyek az archaikus világkép teljes körû felszámolódását hang-
súlyozzák.



A fogalom néprajztudományi értelmezését Hermann Bausinger nyújtja, aki Ernst
Bloch nyomdokain haladva a jelenség definiálását is elvégezte. Bausinger szerint
Ernst Bloch különidejûségen lényegében egyidejûséget ért, vagyis eltérõ, különbözõ
történeti erõtényezõk által meghatározott elemek egyidejûségét: „felfogások és élet-
módok, az eszmék és ideológiák különidejûségérõl van szó, melyek egyidejûleg, a má-
ban léteznek” (Bausinger 1989: 25). H. Bausinger az 1980-as évek elején a
néprajztudományban újszerûnek számító Utz Jeggle, Carola Lipp és Wolfgang
Kaschuba falukutató munkáira hivatkozva állítja: „A faluközösségek vizsgálata során
ezek a kutatók arra a megállapításra jutottak, hogy azokban olyan normák, elképzelé-
sek uralkodnak és olyan értékeket közvetítenek, melyek teljességükben nem magya-
rázhatók a közösségek jelen szociális meghatározottságából, s melyek sokkal inkább a
falusi élet régebbi konstellációiból, struktúráiból erednek” (Bausinger 1989: 32). Lé-
nyegében arról van szó, hogy bizonyos jelenségek, bizonyos térségek a fejlõdésbeli fá-
ziseltolódásokból adódóan nem azonos korszak ismérveit hordozzák, tehát egy idõben
egymás mellett élhetnek különbözõ korszakok termékei (lásd Liszka 2001: 395).

Wolfgang Kaschuba szerint amikor a „régi néprajz” az iparosodás modern korában
az eredeti és archaikus lényeg után kutatott, lényegében a különidejûség „visszafordu-
ló” gondolatát vezette be. Kaschuba ugyanakkor arra figyelmeztet, hogy a korábbi
szemléletet elutasító mai antropologizáló szemlélet sem mentes teljes mértékben ettõl
a gondolattól: „Szilárdak azok a kulturális normák, amelyek alapján eldõl, mi számít
világunkban normálisnak, szokványosnak vagy modernnek, és mi az, ami már nem
tartozik oda, mi tûnik számunkra elavultnak, maradinak, tulajdonképpen a történelem
területéhez tartozónak. A társadalom többsége által rég föladott kulturális mintákat és
a számunkra már idegen, nem követhetõ értékhorizontokat így bizonyos mértékig egy
második, a múltból még a jelenbe nyúló »idõsíkhoz« rendeljük” (Kaschuba 2004:
152). A vallásszociológia ezt a jelenséget azokhoz a folyamatokhoz köti, amikor tradi-
cionális mágikus-vallásos gondolkodás jellemezte társadalmakban megjelenik az al-
ternatívák iránti tolerancia. „A kívülrõl érkezõ gondolatok viszont nem egyszerûen a
régiek helyére lépnek, hanem párhuzamosan léteznek, fokozatosan inkorporálódnak”
(Hamilton 1998: 58).

A moldvai csángók vallási kultúrájának rétegzettségét elemzõ munkák ezt a meg-
állapítást fokozottan igaznak tartják. Tánczos Vilmos, amikor a moldvai csángók szer-
kezet nélküli kultúrájáról beszél,4 tulajdonképpen ugyanezt a jelenséget írja le: a
legkülönbözõbb értékek, magatartásformák, ideológiák vannak jelen az archaikus kul-
túrájúnak mondott moldvai falvakban, városokban (lásd Tánczos 2000a: 137). A kö-
zépkorias,5 erõs vallásos hiten alapuló értékrendrõl és kultúráról a szerzõ továbbá
megállapítja, annak ellenére, hogy itt maradt fenn a legtovább, valójában már itt is
csak nyomaiban lelhetõ fel, s csak az élet bizonyos területein, helyzeteiben mûködik
(vö. Tánczos 2000a: 137).
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4 Ennek a kultúrának nincs szilárd szerkezete, az ember sohasem tudja, hogy mire számítson (Tánczos
2000a: 134).

5 A moldvai csángók vallási kultúrája vonatkozásában a „középkorit” csupán metaforaként és nem pejo-
ratív értelemben használom, amely alatt a vallásos hit megélésének archaikus, szakrális megalapozott-
ságú megélését értem.



A csángó falvakban is jellemzõ, hogy adott esetben egyazon személy megkérdõje-
lez bizonyos vallási képzeteket és gyakorlatokat, amelyeket a közösség más tagjai hi-
telesnek fogadnak el, illetve követnek, míg másokat kétkedés nélkül fogad el. Nem
vitathatjuk el tehát ezektõl az emberektõl a világról való önálló elképzelés kialakításá-
nak a képességét. Bár a vallásos hitnek esetükben is kiemelt jelentõsége van, megszûn-
ni látszik az a szublogikus képzetek irányába mutató szimbolikus/vallásos
gondolkodásmód, amely a középkor emberének világszemléletére volt jellemzõ. A lá-
tomástörténetek gyûjtése közben figyeltem fel arra, hogy bár sokan hitelesnek tartják
más egyéneknek a transzcendens lényekkel látomásban történõ kommunikációját, õk
maguk már nem tudnak beszámolni hasonló élményekrõl, mivel már kívül esnek a
transzcendencia e szuggesztív vallási élményeket ihletõ mágikus varázsán. A látomá-
sok érzékelésérõl egyre inkább azt állítják, hogy azok régebben történtek, ám a jelen-
ben egyre kevésbé „látnak”:

Voltak még ezelõtt, hol es mondták, láttak... [látomást] nem emlékszem riva, de lát-
tak. Ezelõtt láttak. De moszt nem erõszt izélnek. Moszt nem látnak. (Bejan Kukuri Pé-
ter, 1933)6

[Mondták, hogy Dózsában az ablakon látták Szûz Máriát…] Nem való, azt ne
higgye maga. A nem való semmi. (Coºa Roza, 40�45 év körüli)7

Mindez arra utal, hogy az eksztatikus, lázas élményszerûséget egy sokkal racioná-
lisabb, „logikusabb”, világiasabb vallásosság váltja fel, amely azonban még mindig a
mindennapi életvezetés központi szervezõerejeként mûködik.

A vallásos hit az utóbbi évek társadalomalakító folyamatai hatására nem változott
periférikus társadalomszervezõ jelentõségû tényezõvé, ám korábbi középkorias mély-
ségû élményszerûsége visszaszorulóban van. Ez a folyamat arra utal, hogy a vallásos
élmény egyre inkább kiszorul a közösségi és az intézményi (egyházi) legitimáció alól,
az egyénenkénti eltérõ vallásos tapasztalatok és képzetek jelentõségének a megnöve-
kedése a világkép pluralizálódását eredményezi. Ezek a tendenciák azt a Max Weber-i
gondolatot tükrözik, amely szerint „a világ többé már nem misztikummal feltöltött
»mágikus liget« (Magical Garden), amely a premodern ember gondolatvilágát befo-
lyásolta” (Aldridge 2000: 16).8

Közösségi szinten ezek a folyamatok a Bryan Wilson-i hipotézis felõl közelíthetõk
meg, aki azt állítja, hogy a modernizációval, amely a nyugati társadalmak esetében urba-
nizált feltételeket teremtett a közösségek számára, csökkent a közösségek szerepe,
amely ugyanakkor a társadalmi kontroll helyének és szerepének megváltozásához járult
hozzá (lásd Wilson 1982: 149). „A valódi közösségekben (Well-integrated
Communities) a társadalmi kontrollnak morális és vallási alapja volt. Ezzel szemben a
modern, racionális és bürokratizált világban a társadalmi kontroll személytelen, és elsza-
kadt korábbi vallási és etikai alapjaitól” (Aldridge 2000: 18).9 Malcolm B. Hamilton B.
Wilsonra reflektálva kiemeli, hogy „egy ilyen helyzetben a vallás ugyanúgy veszít a je-
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6 Klézse, 2006. 01. 13.

7 Trunk, 2006. 01. 14.

8 Fordította a Szerzõ.

9 Fordította a Szerzõ.



lentõségébõl, ahogyan a közösségi értékek, amelyek hagyományosan kollektív rituálék
és vallási ünnepek formájában nyertek kifejezést” (Hamilton 1998: 212).

Kotics József a moldvai csángó falvakban jelentkezõ modernizációs folyamatok
egyik legfontosabb következményét a normák pluralitásában és a társadalmi kontroll
korábbi szerepének megváltozásában látta. Megállapította, hogy „napjainkban egy
igen szigorú valláserkölcsön alapuló életvitel keveredik egy polgárosultabb értékrend-
del” (Kotics 1997: 47). A szerzõ továbbá azt állítja, hogy „az értékrend megváltozása,
a szakrálisan megalapozott értékelsõségek elvetése vagy megkérdõjelezése a fiatal, el-
sõsorban a városba költözött vagy ott dolgozó generáció sajátja” (Kotics 1997: 47). A
szerzõ azt is kiemeli, hogy „a társadalmi kontroll szerepe a magántulajdon felszámolá-
sa, az ingázás, a városiasodás révén lényegesen csökkent, mûködése szûkebb rokonsá-
gi, ismeretségi körökben érvényes, az egyén felszabadult a közösségi kontroll alól, a
közösség élete ma már egyre kisebb mértékben folyik a falu szeme elõtt” (Kotics 1997:
49).10 A társadalmi kontroll személytelenedése ugyanakkor a morális és etikai megala-
pozottságú vallásos világkép pluralizálódását, koherenciájának megbomlását is jelzi
tehát.

A közvetlenül a romániai rendszerváltás utáni éveket jellemzõ tendenciák az utób-
bi évek munkamigrációs hullámai nyomán felerõsödõben vannak: a modernizáció
mint társadalomalakító tényezõ nemcsak az életforma külsõ jegyeiben nyilvánul meg,
de a vallási megalapozottságú értékrend fellazulásában, a világiasabb életmódvezérlõ
értékek megjelenésében is tetten érhetõ, elsõsorban a fiatalabb generációk körében. A
munkamigráció hatására ezek az új értékorientációs modellek bejáratott kulturális
mintákká válnak.

Kétségkívül, hogy a nyugati munkaerõpiac megnyílása a nagy demográfiai poten-
ciállal rendelkezõ moldvai csángó falvak elõtt mára már olyan léptékû modernizációs
fejlesztéseket eredményezett ezeknek a településeknek a többségében, amely – leszá-
mítva egy-két, sajátos gazdasági pályára álló székelyföldi települést – az erdélyi tele-
pülések viszonylatában elképzelhetetlen. A munkamigráció az egyéni dimenzió
szintjén az identitás átfogalmazását, új énontológia kialakítását eredményezte.

A közösség vonatkozásában a fogyasztói szokások megváltozásáról, a hagyomá-
nyos kultúrához való viszony (például a lakáskultúra tekintetében) és a kapcsolattartás
gyökeres átalakulásáról beszélhetünk. Lészpeden a frissen épült új házakban a falakat
már nem díszítik a hagyományos technikával készült textíliák, elértéktelenedésüket
jelzi, hogy adott esetben díszes servetek (díszkendõk) kerülnek a földparcellák határát
jelzõ csóvákra, vagy egyszerûen elégetik õket.
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10 Ezeknek a tendenciáknak a jelentkezését erõsítik meg Kinda István kutatásai is (Kinda 2005: 37–38).



A transznacionális életformák jelentõsége a kultúra átalakulásában

A moldvai csángó falvakban zajló modernizációs folyamatok értelmezéséhez új
megközelítési lehetõséget kínál a transznacionalizmus elmélete (lásd Appadurai 2001,
Niedermüller 2002, 2005). A transznacionális életformák11 szervezõdését magyarázó
elméletek a modernitás körülményei közepette a kultúrák territoriális értelmezése, a
metodológiai nacionalizmus12 és a szinguláris identitás13 elmélete ellenében születtek
(vö. Niedermüller 2005: 53–58). Ezek a kutatások ugyanakkor a kultúra statikusságát
hangsúlyozták, amelyet állandóság, változatlanság jellemez. Amellett érveltek, hogy a
kultúrák etnikusan meghatározott, helyhez kötött entitások, amelyek közötti különbsé-
gek feloldhatatlannak tûnnek. Ezzel az elméleti és ideológiai hagyománnyal szakító
transznacionalizmus-elméletekre döntõ hatással volt a globalizációs körülmények kö-
zött újszerû migrációs gyakorlatok, a nemzetközi munkavállalás mentén szervezõdõ
életvezetések megváltozásának a felismerése.14 A helyek közötti állandó mozgás, az
egyidejûleg több helyhez tartozás transzlokális közösségeket hoz létre (vö. Appadurai
2001: 19–20), amely a kulturális környezetnek nem a felváltását (mint amely a korábbi
migrációs gyakorlatokat jellemezte), hanem annak váltogatását jelenti, azaz a helyek
közötti állandó mozgásban valósul meg. Niedermüller Péter szerint „az emberek mo-
bilitásához hasonló – vagy talán még annál is nagyobb – jelentõséggel bír a kulturális
jelentések, képek, elvárások, imaginációk mobilitása és globalizálódása. Ezek nyomán
transznacionális szimbolikus univerzumok, globális méretekben közösen birtokolt íz-
lések, aspirációk, meghatározott kulturális érzések transznacionális, azaz
deterritorializált közösségei15 és identitásmodelljei jönnek létre” (Niedermüller 2005:
58).

A gyakori kilépési stratégiát folytató vagy kitelepedett csángó személyekrõl felté-
telezzük, hogy kibocsátó közösségeikkel való kapcsolattartásuk a transznacionális te-
rekre jellemzõ modellben valósul meg.

Ezek a vonatkozások legfõképpen a munkamigrációban résztvevõ, a jelen csángó
társadalmát alakító fiatal és középkorú generációkra vonatkoznak, azokra a csoportok-
ra tehát, akik mind ez idáig a néprajzi-antropológiai vagy szociológiai kutatások ár-
nyékában maradtak. A kommunikációs lehetõségek kibõvülése az otthon maradt
családtagokkal való kapcsolattartás módozatait szélesítette ki. Ám a transznacionaliz-
mus mint társadalmi praxis nemcsak a nemzetközi munkamigrációban részt vevõ
csángókat érinti, hanem hatással van a teljes közösségek mûködésére. A transznacio-
nális társadalmi mezõk a tágabb közösség életvitelére, mentalitásszerkezetére, nemze-
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11 A transznacionalitás gyakorlata olyan életformákban valósul meg, „amelynek keretein belül az embe-
rek több kultúrában élnek egyidejûleg” (Niedermüller 2002: 142).

12 A kutatásoknak kizárólag a nemzetállamok keretein belüli megvalósulását elõnyben részesítõ, a közös-
ségeket és kultúrákat homogénnek tekintõ szemléletmód.

13 Az elmélet „a kulturális, illetve társadalmi identitást egy helyhez és szociokulturális környezethez kötõ-
dõ, abban gyökerezõ, illetve abból kinövõ szinguláris konstrukciónak tekinti” (Niedermüller 2005: 54).

14 A román társadalom esetében zajló transznacionális migrációs gyakorlatokról lásd Dumitru Sandu írá-
sát (Sandu 2000).

15 Kiemelés a Szerzõtõl. „Ez a kifejezés arra utal, hogy a késõ modern társadalomban, a globális világban
a tér koncepciója megszabadul a territóriumhoz való kötöttségtõl” (Niedermüller 2005: 58).



ti és kulturális identitására, hovatartozás-érzésére is hatással vannak, hiszen ezeket a
folyamatokat, a munkamigrációban résztvevõk „becsatornázzák” a közösségi életvi-
telbe.16

Niedermüller Péter ezeknek a folyamatoknak a mûködését a klézsei piac tárgyi fel-
hozatalán, a tárgyakhoz fûzõdõ szimbolikus jelentéseken, valamint egy trunki férfinek
a józsefvárosi piacon szerzett élményein keresztül példázza. A klézsei piacon felsora-
koztatott hongkongi CD-lejátszók, „indiai szõnyegek”, kínai Adidas és Puma cipõk
ugyanolyan kulturális jelentéseket hordoznak a kívánatosság tekintetében a klézsei fi-
atalok számára, mint a nyugati országokban élõ társaiknak. A szerzõ értelmezése sze-
rint a klézsei piacot tehát a globális kultúrának ugyanazok a mintái irányítják és tartják
életben, mint a nagyvárosi piacokat: „a klézsei kirakodóvásárok azt példázzák, hogy
egy, látszólag a »világ végén«17 lévõ helyi társadalomban hogyan, milyen tárgyiasult
formákban vannak jelen, illetve miképpen hatolnak be a mindennapi életbe transznaci-
onális jelentések és globális imaginációk” (Niedermüller 2005: 61).18 A szerzõ másik
példája azt jelzi,19 hogy az egyéni élettörténetbe, a személyes identitásba, a
szociokulturális környezet individuális értelmezésébe, illetve az egyes emberek társa-
dalmi státusába is beépülnek, abban szerepet játszanak a transznacionális tapasztala-
tok (lásd Niedermüller 2005: 61).

A külföldi munkamigráció egyik következménye tehát a kulturális pluralizmus bi-
zonyos mértékû térnyerése is ezekben a falvakban. Ezzel magyarázható, hogy
Trunkban például buddhista vallású moldvai csángóval is találkozhattam, akinek – a
római katolikus közösségek szemszögébõl exponált – vallási devianciája csak rá tarto-
zik, már kívül esik az egyházi intézmény szféra és a közösségi erkölcsi normarendszer
gyengülõ kontrollján.20

A munkamigrációban részt vevõ személyek gazdasági helyzetének látványos javu-
lása, amely a közösségi térben átmenetileg tartózkodó személyek presztízsfogyasztá-
sában nyilvánul meg (például videokamerával való szórakozás a legjelentõsebb
otthoni diszkóban), jelentõs mértékû presztízsmozgásokat indított el a településeken.
A fiatalok leginkább ezeket a modelleket követik elõszeretettel, míg ezek nyomán szü-
leik is természetesnek és szükségesnek tartják a fiatalok viselkedésében jelentkezõ
„változásokat”. Ezeket az új orientációs mintáknak való sikeres megfelelés elõfeltéte-
leinek tartják. Mindez arra utal, hogy a moldvai csángó falvakban nincsenek már intéz-
ményesen elõírt viselkedésminták, egyre inkább „a puszta alkalmazkodás válik
középponti értékké” (Merton 2002: 216).
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16 A transznacionalizmus irodalmához lásd még: Welsch 1999; Portes 1999, 2001; Glick-Schiller–Fouron
1990; Vertovec 1999; Guarnizo et. al. 1999; Kivisto 2003; Binnie 2003; Schuerkens 2005.

17 Az idézõjel is tõle – a Szerzõ.

18 A szerzõ meglátásának korrigálási szándéka nélkül teszem hozzá, hogy a klézsei piachoz – a fent jelzett
portékák mellett – hozzátartoznak a Daciák felnyitott csomagtartójából röfögõ malacok is, mint ahogy a
hagyományos technikával készült pálinkafõzõ rézüstökre is megvan a kereslet. Hasonlóan a feketetói
vásárhoz, ahol az elhasznált motorbicikli-külsõkbõl készített, hegymászásra kiválóan alkalmas bocs-
korszerû lábbeliket sem mindig népmûvészeti értékük miatt vásárolják meg.

19 A szerzõ egy trunki fiatalember elbeszélésére alapoz, aki egy józsefvárosi kínai férfi alkalmazottja volt.

20 Pápai Virág egy klézsei neoprotestáns család vallási orientációit bemutató tanulmányában a katolikus
vallásból való „kiszakadást” mint modernizációs stratégiát mutatja be (lásd Pápai 2005).



A gyakori identitáscserék, amelyekhez a nyelvi és kulturális asszimiláció elõreha-
ladottsága kedvezõ strukturális feltételeket teremt (vö. Kotics 1997: 48) lehetséges
életstratégiákká, a társadalmi mobilitás eszközeivé váltak. Az ezekben a közösségek-
ben uralkodó kulturális hangsúlyok értelmében az ilyen jellegû identitáscseréket nem
devianciaként fogják fel, mivel a hasonló adaptációs stratégiák kulturálisan támogatot-
tak. Az alkalmazkodásnak ezek a formái a moldvai csángó falvakban kulturális model-
lekké váltak. Bár ezek a magatartások belsõ döntések eredményei, amelyek nincsenek
az intézményes ellenõrzés hatása alatt, éppen a közösségi elvárások motiválják az
egyént arra, hogy a társadalmi hierarchiában való emelkedés, valamint a megélhetés
kényszere alatt hasonló adaptációs stratégiákat mûködtessen. Peter L. Berger és
Thomas Luckmann szerint a társadalmi mobilitás keretei közötti transzformációknál
„elõre gyártott interpretációs mintákkal találkozunk, amelyek bemutatják az érintet-
teknek, hogy mi történt az egyén totális átalakulása nélkül21” (Berger–Luckmann
1998: 223). A szerzõk szerint továbbá „a nagy mobilitással rendelkezõ társadalomban
már elõkészített sematikus interpretációk, amelyeket az egyén már akkor internalizál,
amikor õ maga még nem is mobil, biztosítják az életrajzi folyamatosságot és elsimítják
a keletkezõ ellentmondásokat” (Berger–Luckmann 1998: 224).

A templom látogatásának funkciói is változnak a munkamigrációból hazatérõ, a kö-
zösség lokális terében csak idõlegesen tartózkodó személyek számára: a vallásos élmény
megélésének szerepe mellett találkozási alkalmat jelent a falubeliekkel. A munkamigrá-
ció egyik következményeként nevezhetjük meg azt a jelenséget, hogy a társadalmi érint-
kezések egyik szervezõelvévé az egyházi ünnepek váltak, a külföldi kilépési
gyakorlatokban résztvevõk hazatérésüket a nagyobb ünnepek idejéhez igazítják. Bár az
ünnepek megélésének szakrális fontosságát esetükben sem vonhatom kétségbe, ezek a
tendenciák a mindennapok vallásos fontosságának csökkenéséhez vezetnek, és a hagyo-
mányos vallásosság megélési formáinak átalakulásához járulnak hozzá. Egy szakirodal-
mi sztereotípiával élve azt állíthatjuk, hogy „az állandó imában való élés” középkori
vallási fontosságával szemben az ünnep szociális eseménnyé válása értékelõdik fel.

Mindezek a folyamatok az egyház korábbi szerepének átalakulásához vezetnek. Az
egyházi kontroll gyengülését idézi elõ az, hogy a nagy mobilitásúvá vált csángó társada-
lomban a lokális közösségek jelentõs társadalmi csoportjai csak idõlegesen tartózkodnak a
közösség fizikai terében. Mindemellett „az egyház napjainkban is a csángó falusi társada-
lom legalapvetõbb, meghatározó intézménye” (Pozsony 2005b: 174). Bár befolyása a
kényszerítõ eszközök terén egyre csökken, szimbolikus kontrollszerepe a társadalmi devi-
anciák kezelése esetén igen erõs, a mágikus kontroll terén határozott térnyerése figyelhetõ
meg (lásd Peti 2003). Ennek egyik magyarázata – a szekularizációs elméletek felõl köze-
lítve – a vallási világkép fenntartására tett kísérletként értelmezhetõ a más intézmények ál-
tal forgalmazott természettudományos magyarázatok ellenében. A nem kanonikus vallási
képzetek integrációja révén a vallási világkép nem pluralizálódik, koherenciája nem bom-
lik meg, mivel a népi gondolkodásmódban a kanonikus vallásgyakorlás és a folklór jellegû
tudati jelenségek ellentmondás nélkül férnek meg egymással.22
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21 A kiemelés is tõlük – a Szerzõ.

22 A népi kultúrát „a benne élõ ember szervesnek, homogénnek és kereszténynek érzi, nem fedez fel benne
ellentmondásokat, s békés egymásmellettiségben hagyja élni és hatni a legkülönfélébb kultúrelemeket”
(Tánczos 2000b: 224).



A fentebb ismertetett nagyarányú, a külföldi munkamigrációval szoros kapcsolat-
ban álló modernizációs, mentalitásbeli változások következtében az egyház sokat ve-
szített a társadalomra gyakorolt feudális ellenõrzés erõsségébõl. Erre enged
következtetni a falvakban fellépõ szektás csoportosulások tagjaihoz való viszonyulás-
módja is.

A giddensi szekularizációfelfogás nyomán azt mondhatjuk, hogy Moldvában a ko-
rábbi idõszakokhoz képest az utóbbi idõben valószínûsíthetõen több olyan esettel ta-
lálkozhatunk, amikor egy-egy család vagy családtag vallási konverziót hajt végre.23

Így a római katolikus egyház társadalmi befolyásának csökkenését24 jelzik a fõként a
romániai rendszerváltás után gyakorivá váló vallási konverziók, amelyek a moldvai
falvakban többnyire mobilitási stratégia részei. Ugyancsak az egyházi kontroll erodá-
lódását jelzi a felekezeti endogámia szigorúságának lazulása, amely újabb teret nyit a
vallási konverziók számára.25

AZ EGYHÁZIAS VALLÁSOSSÁG ÁTALAKULÁSA
– SZEKULARIZÁCIÓS ELMÉLETEK26

Az egyházias vallásosság visszaszorulásának, a nyugati modern társadalmakban
gyakorlatilag teljes megszûnésének okaira a szekularizációs elméletek próbálnak ma-
gyarázatot adni. Ennek a problémakörnek a szakirodalma igen nagy, a továbbiakban
csupán az ezzel kapcsolatos elméleteknek néhány alapvetõ jellemzõit vázolnánk fel.27

Bár Max Weberrel ellentétben (Weber 2001) az újabb vallásantropológiai paradig-
ma a szekularizációt nem köti a modernizációs összetevõkhöz „általában”, a vallásos
értelemmel rendelkezõ rítusok és jelentésrendszerek újraéledésérõl számolva be (lásd
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23 Vallási konverzió alatt valamely kisegyházhoz való csatlakozást értem, nem pedig az ehhez vezetõ bel-
sõ lelki folyamatot. A vallási konverzióról mint a személyiség drámai átalakulásának folyamatát értel-
mezõ munkákról jó összefoglalót nyújt David A. Snow és Richard Machalek: Snow–Machalek 1984.

24 Csupán relatív csökkenésrõl beszélek, számomra is nyilvánvaló, hogy a római katolikus egyház a csán-
gó társadalom legmeghatározóbb intézménye.

25 A kutatás az utóbbi években regisztrálta, hogy „napjainkban Moldvában az a gyakorlat alakult ki, hogy
a római katolikus faluközösség normáit elutasító egyének rendszerint ortodox hitre térnek” (Pozsony
2005b: 188). Pozsony Ferenc az utóbbi években fellendült munkamigráció keretében zajló, családos
anyák, lányok körében is gyakorivá váló külföldi kilépési gyakorlatokkal magyarázza azt a jelenséget,
hogy „ha egy lányt vagy asszonyt saját falujában lazább erkölcsi viselkedése miatt megszólnak, az szé-
gyenérzet nélkül, emelt fõvel hagyja el a települést, és tüntetõen egy más helységben ortodox fiúval él
együtt” (Pozsony 2005b: 188). Kotics József az 1990-es évek közepén figyelte meg a válások új tenden-
ciaként való jelentkezését: „Megfigyelhetõ, hogy ha a válás után újra házasságot akar kötni az elvált
személy, ilyen esetben gyakori a valláscsere, vagyis az ortodox hitre való áttérés” (Kotics 1997: 48).

26 Tudatában vagyok annak is, hogy ezek az elméletek elsõsorban a nyugati társadalmak kutatásának ered-
ményeibõl születtek, alkalmazhatóságuk az általam vizsgált társadalom esetében ezért fõként hipoteti-
kus jellegû, sokkal inkább összehasonlítási alapot kínálnak. Konklúzióikat az általam vizsgált
társadalom jelenségeire vonatkoztatva ezért egyfajta kísérletképpen alkalmazom.

27 A szekularizációs tézisek összefoglalására tesz kísérletet például Robert W. Hefner (1998: 147–154),
Vesa Raiskila (1995), Pippa Norris és Ronald Inglehart (Norris–Inglehart 2005).



például Lechner 1991), úgy vélem, hogy a moldvai falvakban a modernizációs hatások
szerepet játszottak a tradicionális, vallásos értékeken nyugvó világkép eróziójában.28

Szekularizációs tendenciákról beszélnünk a moldvai csángók esetében igencsak
kérdéses, már csak a fogalom igen sokrétû, tisztázatlan jelentése miatt is. Ezért Alan
Aldridge29 nyomán a szekularizációt egy olyan interpretációs paradigmaként haszná-
lom, amelynek segítségével magyarázni lehet azt a folyamatot, amelyet a moldvai
csángó közösségek esetében én a vallás korábbi idõszakokhoz képest csökkent szere-
pének nevezek. Teszem azt anélkül, hogy a szekularizációs jelenségeknek a nyugati
modern társadalmakban megfigyelt minden összetevõjét a csángó közösségekre vo-
natkoztatnám. Amikor tehát a moldvai csángó falvakban jelentkezõ szekularizációs
tendenciákról beszélek, ez alatt a csángó közösségekre jellemzõ tradicionális vallási
formák átalakulását, visszaszorulását értem, nem pedig a „vallás elhalásának” E. B.
Tylor, James G. Frazer, Karl Marx és Sigmund Freud által képviselt koncepcióját.

A szekularizációnak ilyenképpen való értelmezése nem áll ellentétben a fogalom
általános értelemben való használatával. Meredith B. McGuire szerint „mély véle-
ménykülönbségek vannak a fogalom értelmezése körül, de a szekularizáció legtöbb ér-
telmezése arra a történelmi folyamatra utal, aminek eredményeként a vallás elvesztette
(vagy elveszti) feltételezett központi szerepét a társadalomban” (McGuire 1992:
249).30 Az én fogalomhasználatom leginkább az Anthony Giddens által képviselt
szekularizációdefinícióhoz áll a legközelebb, aki a szekularizáció alatt azt a folyama-
tot érti, „amelynek során a vallás elveszíti befolyását a társadalom életének különbözõ
szférái fölött” (Giddens 2000: 460).31 A giddensi megközelítés a szekularizáció jelen-
ségét három dimenzióban vizsgálja: 1.) a vallásos szervezetek tagsága; 2.) az egyházak
és más vallásos szervezetek mennyire tudják megõrizni társadalmi befolyásukat, va-
gyonukat és tekintélyüket; 3.) a hitelvek és értékek kérdésével kapcsolatos vallásosság
dimenziója (vö. Giddens 2000: 461–462). Ezért nem érzem ellentmondásosnak, hogy
amikor a moldvai csángó közösségekrõl mint az egyházias vallásosság jellemzõivel
rendelkezõ vallási orientációjú közösségekrõl beszélek, érzékeltetem azokat a szink-
rón folyamatokat is, amelyek az utóbbi idõben32 a vallásosság terén is relatív elmozdu-
lásokat eredményeztek a vallásos szerep átalakulásában, valamint az egyház
társadalmi befolyásának a csökkenésében.

Meredith B. McGuire amellett érvel, hogy a modern társadalmakban a vallás szere-
pének a megváltozása – amely szervezettségi átalakulásával együtt járt – az intézmé-
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28 Frank J. Lechner szerint a vallás szerepének csökkenésekor egy adott társadalomban olyan ûr támad,
amelynek betöltésére új szimbólumok, rítusok születhetnek (Lechner 1992: 227). A nemzetállam
szekuláris rítusainak születésérõl lásd például: Hobsbawm–Ranger 1983. A szekularizációs teóriák kri-
tikájáról lásd még: Hadden 1987. Rodney Stark és William Sims Brainbridge (1996 [1987]) szerint a
szekularizáció a vallás átalakulását, nem pedig elhalását jelenti.

29 „A terminust övezõ ellentmondások ellenére a szekularizáció mint fogalom elfogadható egy olyan in-
terpretációs paradigmaként, amely hozzájárul ahhoz, hogy leírjuk és értelmezzük a nyugati társadal-
makban zajló társadalmi és vallási változásokat” (Aldridge 2000: 15). – Fordította a Szerzõ. A
szekularizáció fogalmának interpretációs paradigmaként való használatáról lásd még B. McGuire néze-
teit (1992: 249).

30 Fordította a Szerzõ.

31 Hasonló álláspontot képvisel Bryan Wilson is (1982: 149).

32 A romániai rendszerváltozás utáni idõszakot értem ez alatt.



nyek differenciálódásával, a pluralizmus és racionalizáció térnyerésével
párhuzamosan történt. A szerzõ az intézményi differenciálódás alatt azt a folyamatot
érti, amikor egy társadalom különbözõ intézményi szférái elkülönülnek egymástól,
mint például az oktatás, a politikai és a gazdasági vezetés. „Az intézményi differenciá-
lódásnak ellentétét az egyszerû társadalmak esetében figyelhetjük meg, ahol a hiedel-
mek, az életvezetés mindennapi értékei és a vallási cselekvések közvetlen módon
hatnak az életvitel mindennapi szintjén, miközben a vallás diffúz módon öleli át az
egész társadalmat” (McGuire 1992: 251).33 A szerzõ Talcott Parsons nyomán továbbá
azt állítja, hogy egy magas fokon differenciálódott társadalomban a vallási normák, ér-
tékek és gyakorlatok csupán indirekt módon befolyásolják az élet más területeit, mint
például az üzleti, politikai szférát, a szabadidõ eltöltésének módját, valamint az oktatás
territóriumát (vö. McGuire 1992: 251).

Alan Aldridge Olivier Tschannen nyomán azt állítja, hogy a szekularizáció mint
modernizációs jelenség három alapvetõ fogalom-együttessel írható le. Az elsõ a racio-
nalizáció térnyerése, amely alatt azt a folyamatot érti, hogy a valóság érzékelése elve-
szíti transzcendentális vonatkozásait, amelyet a világ racionális-kauzális magyarázata
vált fel. A második a differenciáció: a társadalom elszakadása a vallástól. Ennek értel-
mében a vallás az egyéni döntési szférába szorul vissza, magánéleti problémává válik,
nincs befolyással a társadalom életének különbözõ aspektusaira. A folyamat eredmé-
nyeként a vallási szimbólumok, cselekvések és intézmények veszítenek presztízsük-
bõl és jelentõségükbõl. A harmadik a világiasság felerõsödése (Increasing
Worldliness): az evilági problémákra való intenzívebb odafigyelés, amely a szerzõ
szerint nemcsak a modern társadalmakra jellemzõ a jelen körülmények között, de a ha-
gyományos vallásosság keretei között is egyre inkább jelentkezik. A. Aldridge szerint
a szekularizáció jelenségének e három legfontosabb összetevõje körül számos ezekkel
kapcsolatban lévõ fogalmi megjelölés „kering”, mint például az atomizáció és a plura-
lizmus (Aldridge 2000: 15).

A szekularizációs elméletek egy újabb iránya e jelenséget szorosan az iparosodási
és városiasodási folyamatok komplex eredményének tekinti,34 amelynek nyomán „az
ember és a világ egyre inkább racionális-oksági magyarázatok és az emberi tevékeny-
ség tárgyává válik” (Hamilton 1998:204), azaz a szekularizáció jelentkezése a racioná-
lis, természettudományos szemlélet térhódításával van összefüggésben. Az
intézményi differenciálódással a lokális, hagyományõrzõ társadalmakban is megjele-
nõ nem egyházi elitet a szakirodalom mint a természettudományos világképet forgal-
mazó, a vallási tudatformákat aláásó diskurzus képviselõjét jeleníti meg. Az egyház
szerepének csökkenése ezekben a közösségekben a helyi eliteken belüli erõviszonyok-
nak is a függvénye.
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33 Fordította a Szerzõ.

34 A középkorra jellemzõ „totális keresztény világkép” és az erre épülõ normarendszer – lényegében az
életvitel egészének, a társadalom egységének – eróziója több évszázados folyamatra tekint vissza, ám
széttöredezése az utóbbi 150–200 év akkulturációs hatásainak az eredménye. R. W. Southern a metafi-
zikai koherenciájú szakrális világkép megbomlásának idejét a 16. századra teszi: „A középkor egyik
legnagyobb vívmánya annak a gondolatnak a részletes kidolgozása, hogy az egyetemes emberi társada-
lom szerves része az Isten által elrendelt világegyetemnek, az idõben és az örökkévalóságban, a termé-
szetben és a természetfölöttiségben, a gyakorlati politikában és a szellemiség világában. Szinte minden
fontos dolog, amit a középkorban írtak, mindaddig, amíg a rendszer a XIV. században töredezni nem
kezdett, bizonyos fokig e kozmikus háttér tudatában íródott” (Southern 1987: 22).



Bryan Wilson szerint a „szekularizáció nemcsak egy társadalomban ható folyamat,
hanem magának a társadalomnak és legfõbb intézményeinek a változása” (Wilson
1982: 149).

SZEKTÁSODÁSI TENDENCIÁK AZ ÁTALAKULÓ CSÁNGÓ
TÁRSADALOMBAN

A Moldvában mûködõ katolikus egyház más vallási szervezetekkel szemben into-
leráns, kizárólagos legitimációra törekszik. A társadalomra gyakorolt ilyen irányú ha-
tásával is magyarázható, hogy a csángók a más felekezetre való áttérést rendkívül
súlyos bûnnek tartják. A hit elhagyása felfogásukban halálos véteknek számít. Egy
trunki asszony például, akinek a fia a Jehova tanúi szekta tagjává vált, intenzív imád-
kozással, búcsúba járással próbálkozott, amelyek eredményeképpen azt remélte, hogy
fia visszatér a katolikus hitre:

A fiam elment a hitrõl, arról. Miféle az a hit, hogy csitilje (olvassa) a bibliéket?
Csitili. De meddig törõdtem, sz meddig izéltem, sz addigra imádkasztam, sz kijártam
most Seucába,35 feljutottam oda. Sz hogy nem bír moszt visszajönni ide? Hogy én azt
megkereszteltem, megvirulódatt (felnõtt,) megházaszadatt, sz van három gyermeke! Sz
hogy tudott el…? Nyáran ment arra a hitre. [Milyen hitre ment?] Johoiszt (jehovista).
Cel mai periculos! (A legveszélyesebb!) Hogy tudott az elmenni? Elment hamarább az
asszanya, elhúzta õtöt (áttérítette). (Coºa Maria, 1959)36

A moldvai katolikus egyház intoleranciája a csángó falvakban is tagokat toborzó
szektákkal szemben nyilvánvaló. Az a gyakorlat viszont, hogy a szekták tagjaivá váló-
kat ma már személyes rábeszéléssel is próbálják rávenni a katolikus hiten való mara-
dásra, a normaszegõkkel szembeni egyházi kényszerítõ eszköztár szelídülését jelzi.37

A moldvai csángók szerint a pap háromféleképpen tud valakit a leginkább meg-
büntetni: ha nem temeti el, ha nem szolgáltatja ki a szentséget, vagy ha nem szenteli
meg a házát:

Nem temet el, s nem… te elmész a templomba, imádkozol, de a szentséget nem adja
bé a szádba. S nem jõ a keresztvel a házhoz, hogy szentelje meg a házat. (Anonim nõ,
középkorú)38

„Az egyházi szolgáltatások megvonása mint büntetési forma a vallásos ember szá-
mára igen súlyos, szégyenletes büntetés, egyértelmû kiközösítés” (Kotics 1997: 48).

Forrófalván a szekták tagjaitól való elkülönülés csupán szimbolikus síkon zajlik,
Vízkeresztkor a pap nem szenteli meg a házukat.

Vagyon egy família a faluba, amelyik eltért más vallásra. [S annak volt valamilyen
büntetése, valami…?] Nem büntette! Azt mondta a páter […], hogy ha õk úgy kérik…
Õ mondta, hogy ne máj menjenek el más vallásra, de ezek nem akarták. Azt mondták,
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35 Utalás a szõkefalvi (Kis-Küküllõ mente) Mária-jelenésen való részvételre.

36 Trunk, 2004.

37 Az utóbbi években több moldvai településen is olyan fiatal papok kezdték meg a szolgálatukat, akik egy
modernebb közösségvezetést képviselnek (ellentétben a feudális módszerekkel, hatalmi gesztusokkal
történõ közösségvezetéssel), amelynek része a hívekkel való személyesebb kapcsolattartás.

38 Trunk, 2001. július 14.



hogy ha tudták lenne hogy azelõttebb, hogy milyen jó ott, akkor elmentek lenne hama-
rább. Ha mondta a páter, hogy nem erõst jó, hogy menj valamerré, adicã [vagyis] mi-
lyen vallásba érted, szoktad hogy születtél, abba légy! Ne váltsad el! [S akkor nem volt
büntetése ennek?] Nem vót más büntetés, csak uljan, hogy… hogy nem menen mikor
kereszteknél áldja a házat. Akkor nem menen oda azakhoz. (Antal Luca, 1932)39

Érdekes, hogy a rendkívüli arányban külföldi munkamigrációt folytató, nagymér-
tékben kiépülõ, fejlõdõ Lészpeden meglehetõsen ambivalensen viszonyulnak a telepü-
lés adventista közösségéhez:

[Szektások, pocãitok vannak a faluban?] Vannak, sokféle van most. Ádventisztok,
tõlünk odaálltak. [Az bûn?] Nem tudom, mindenki maradjon abban, amiben született.
[S Marika néni, hogy gondolja, ez bûn?] Nem tudom, volt itt egy pap, azt mondta, min-
denki a hite szerint. [A pap nem haragudott, hogy átmentek más vallásra?] Õ intette
jóra, s ha nem akartak, akkor, ugye, mindenki csinálja, ahogy tud. (Mititel Mária,
1931) 40

[Szektások, pocãitok vannak a faluban?] Vannak, de nem sokan, három család.
Ádventisztok. [S a páter nem haragszik azokra?] Mindenki azt csinál, amit akar. Most,
hogy bejött az uniunea creºtinismului, nu te acuza, [a kereszténység egyesülése, nem
vádolnak], azt mondják, hogy creºtini [keresztények] õk is. (Zõd János, 1935) 41

Ezek a vélemények arra utalnak, hogy Lészpeden a vallásosság is egyre inkább
egyéni döntés eredménye, a privát élet részévé válik. Az elszaporodó többemeletes,
amerikai típusú kockaházak, kaputelefonokkal felszerelt kovácsoltvas kerítések (ame-
lyek mögött nem ritka a betonból öntött szobrokból kilövellõ szökõkút sem), drága
nyugati autók láttán nehéz lenne elképzelni azt az egyes archaikusabb, rosszabb gazda-
sági helyzetben lévõ moldvai településeken máig élõ gyakorlatot, amely alapján a pap
beleavatkozik (például kiprédikálással) hívei privát életébe. A szektatagokká vált csa-
ládoktól való szimbolikus elkülönülés azonban továbbra is fennáll, amely különösen a
házasságok terén vagy a temetkezési hely kijelölésekor nyilvánul meg. Lészpeden a
hatvanas években a település elsõ adventista halottját a katolikus egyház nem engedte
a település temetõjében eltemetni, ezért az adventisták külön temetkezésre alkalmas
területet vásároltak a katolikus temetõ mellett. A római katolikus egyház nyomására
késõbb a községközpont Gerlénybe kezdtek temetkezni.

[S a pap nem haragszik rájuk? Ti. a szektatagokra.] Lehet, hogy haragszik, de csak
úgy magában, nem mondja ki a templomban. [S milyen rendû szektások vannak?] Re-
formátusok, ádventisztok, s rományok, ortodox rományok. [S a pap hogy fogadja
õket?] Csak, ha áttérnek katolikus hitre, másképp nem. [De nincs így probléma a falu-
beliek között?] Van probléma éppen elég, a reformátusoknak külön adtak temetõt. [Itt
Lészpeden?] Há, nem es Lészpeden, hanem Gellénbe. [S az hányba vót?] Mit mondjak
én, a hatvanas évekbe. Nem a reformátusoknak, az ádventisztoknak. Vannak, vannak.
[…] [De nem volt itt probléma egymással? Ti. az adventisták és a katolikusok között.]
Nem, nem, csak annyi probléma volt, kérem szépen, hogy amikor meghalt ez az elsõ
ádventiszt, úgy hívták Bíró János, azt nem akarták a katolikus temetõbe tenni (a hatva-
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39 Forrófalva, 2001. július 8.

40 Lészped, 2007. augusztus 5.

41 Lészped, 2007. augusztus 5.



nas években). S azt mondták a többiek: „Ha nem akartok adni, akkor veszünk mi he-
lyet!” S a katolikus temetõ mellett vettek két rúdnyi helyet. Azóta temetkeznek oda, de
mégis nem volt elég ez, mert innen is kinyomták õket Gellénbe, hogy ne akasszák a ka-
tolikus népet, hogy nehogy áttérjenek. [Gerlényben többen vannak?] Nem mondhatni,
de azok jobban elfogadták. (Fazakas-Colonel József,1927)42

A gerlényieknek az adventisták iránti toleránsabb magatartása a település felekeze-
ti összetételével magyarázható. Míg Lészped homogén katolikus település (86,03 szá-
zaléka római katolikus, 13,8 százaléka ortodox felekezetû), ahol a katolikus egyház
nagy társadalmi befolyásnak örvend, addig a szomszédos Gerlényben a katolikusok
kisebbségben vannak (18,6 százalék római katolikus, 79,13 százalék görögkeleti).43 A
gerlényi gyülekezet nagyobb mérete folytán is vonzó lehetett a lészpedi adventisták
számára, amely az új, veszélyeztetett világkép fenntarthatósága miatt fontos tényezõ.44

Lészpeden az adventista közösség elsõsorban a rokoni kapcsolatok mentén próbál
új tagokat toborozni, nem jellemzõ a településen belüli hittérítés. Arra is van példa,
hogy egy katolikus és egy adventista fiatal házassága közül a katolikus hajtott végre
vallási konverziót, míg más esetben az adventistává lett személy rövid idõn belül
visszatért a katolikus egyház kötelékébe.

[Magánál nem jártak, hogy álljon bé?] Nem, nem, csak úgy a nyámok [rokonok] kö-
zül még vajegyet keresnek. [Úgy van-e, hogy katolikusokkal is összeházasodnak?]
Igen, igen, megtörténik. Van katolikus, hogy odaházasodott egy ádventiszval. Odaál-
lott arra az ádventiszt hitre, nem itten maradt. [S az emberek mit mondanak, nem
haragusznak?] Hát, annyi az eszük! Mit mondjak egyebet? [S az bûn, mit tetszik gon-
dolni?] Há, na. Ahogy õ gondolta, hogy odamenjen, azt mondják, lehet így es jó, úgy es
jó. De én ezt értem, a magyar hitet, s így maradok helyben. (Jánó Marika, 1939) 45

[S a csángók, a katolikusok házasodnak velük?] Hát, még úgy es történt, hogy át-
mentek. Most is van egy fiú, aki a gyárba dolgozik, s odaállt az ádventisztokhoz. S na,
hogy láttuk mü, miféle ádventiszt, visszaállt a katolikusokhoz, áldozott, gyónt. Ahogy
õk meglátták, mi van az ádventisztáknál, meggyengült az elmik [elméjük], visszaálltak
a katolikus vallásba, aztán nem tudom én, mert nem szeretek belevegyülni az ilyen dol-
gokba. (Fazakas-Colonel József, 1927)46

Lészpeden több olyan középkorú asszonnyal is beszéltem, akik elmondták, hogy né-
hányszor résztvettek a közeli Buhuson lévõ adventista templomban tartott vallásos össze-
jöveteleken. Ezek az asszonyok minden szempontból megfeleltek a közösségben
elfogadott nõi szerepeknek a katolikus vallásos életvezetési modellt illetõen is. Ez arra en-
ged következtetni, hogy felekezeti átjárások a csángó településeken is létezhetnek, mind-
amellett, hogy ezek az átjárások ritkák és esetlegesek. Az átjárások az ebben résztvevõk
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42 Lészped, 2007. augusztus 4.

43 A 2002-es hivatalos népszámlálási adatok alapján.

44 McGuire ezt a tényezõt a plauzibilitási struktúra fogalmával írja le (1991). A fogalmat Csata et alii. is
használja egy mezõségi település szektásodási jelenségeinek értelmezéséhez. Szerintük „a plauzibilitá-
si struktúra az adott világképet megerõsítõ, azt kvázi újratermelõ interakciók rendszere. Ennek segítsé-
gével képes az egyén az õt körülvevõ valóságot az adott világkép fogalmai által, vagyis a bázisközösség
nyelvén értelmezni” (Csata et al. 2001: 46).

45 Lészped, 2007. augusztus 5.

46 Lészped, 2007. augusztus 4.



számára találkozási felületet képeznek az alternatív vallásos elképzelések, értékek megis-
meréséhez. Az ilyen találkozási helyzetek egyaránt vezethetnek a velük való szimpatizá-
láshoz, de újabb elõítéletek is származhatnak belõle. Mint például annak a lészpedi
asszonynak az esetében, aki rokoni elkötelezettségek miatt részt vett egy adventista teme-
tésen, ám az ott látottakból az adventisták vallásos elképzeléseinek ellentmondásossága
derült ki számára: Nem vetnek keresztet. De ha meghótt az ember mér tettek keresztet a feji-
hez? El voltam egy olyan temetésre, s keresztet tettek a fejihez. (Jánó Ágnes, 1939) 47

A „szimpatizánsok körébõl” ugyanakkor potenciális konvertiták is kikerülhetnek.
Az adventisták rituális alkalmaira való ellátogatást a katolikus papok szigorúan tiltják,
ezért a legtöbbször nem gyónják meg a papnak:

Mikor jött a húsvét, néni Ilona, Jákob Ilona meggyónta a papnak. Ne hova jártam.
Aszongya [a pap]: Ilyen vén vagy. 80 éves, elmentél az ádventisztakhaz. Paraszt vol-
tál! Mondja nekem, megállít: Marika, jártál-e gyónni.? Mondom: Igen. Mondtad-e a
papnak, eléjártál az ádventisztokhoz? Mondom: Mindek mondjam meg a papnak, hol
jártam én? Én nem mentem semmi rosszba, s nem neztünk semmi rosszat. Én úgy tu-
dom, a papnak azt kell meggyónni, mit vétkeztünk. Ha elmentem oda, s megnéztem Jé-
zusnak az esetjeit, miféle rossz volt az? Meg kell gyónjam a papnak? Aszangya:
Eszesebb voltál mind én, én meggyóntam, s összeszidott, nem értem meg öt bánt
(banit). (Imre Györgyné Gyöngyös Mária, 1942)48

A szektásodási tendenciák erõsödése minden bizonnyal kapcsolatban áll a csángók
nemzetközi munkavállalási gyakorlatával. Egy Pokolpatakról származó család példá-
ul azután hagyta el a katolikus vallást, miután a család egyik külföldön dolgozó tagja
adventista vallású német lányt vett feleségül.

Trunkban egy fiatal asszony arról számolt be, hogy fiútestvére azután lett jehovis-
tává, miután utánament három éve Oroszországban dolgozó feleségének. Hazatérésük
után már sem a szûkebb családi kapcsolatokba nem tudtak visszailleszkedni, sem pe-
dig a tágabb, szomszédsági és lokális viszonyokba, ezért rövid idõn belül a kis szektás
közösségû, a szülõfalujukhoz közeli Bãlcescuba költöztek.

Tesztvérem járt ruszakhoz (oroszokhoz) dolgozni. S õ ott dolgozott. Csinált a ház-
ban mindent. De nem tudodzik ki. [...] [Volt kinn dolgozni a testvére, vagy hol tanulta a
hitet, ezt?] Az asszonya elmenet három esztendõvel hámárább, aztán lelte ki, hogy õ
arra a hitre elment, az asszonya. [De õ hol látta ezt a hitet, vagy hol tanulta?] Jöttek a
házukhoz, s probabil [talán] megszerettik, su ºtiu [nem tudom]. Volt egy szomszédja,
el volt menve sük idõtõl. Az a prieten de familie [családi barát]. (Coºa Maria, 1959)49

A család szégyelli szektássá vált tagjait, mivel lokális szinten nemcsak a családta-
got, de az egész családot súlyos stigmatizálás éri emiatt. A családból való kirekeszté-
sük az „eltévelyedett” családtagokra a „visszatérés” érdekében gyakorolt súlyos
szociális nyomásként is értelmezhetõ, amelyre más falvakból is ismerünk példákat. Az
anya például azt is megtiltotta, hogy halála esetén temetésén részt vegyenek.

[S az emberek nem szidták, így a falubeliek?] Váléó! Szidták. Nekünk esz szérik,
mert tesztvére, sz többet nem jõnek münköt esz szegítszenek.
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– Nem esz... hozzám, nem esz járnak. (Az anyja mondja)
[Maga sem menen hozzája?] Nem menen, mert na, hogy mondom, lássza mámi

[édesanyám], szérteti [bántja], hogy el van menve a hitrõl, errõl. [Az emberek csúfol-
ják?] Nem hogy csúfolják, mert jártak valami mász emberekvel, deci [tehát] adtak
ilyen írászakat, revistákat [folyóiratokat]. Vették el az emberek, nem haragudtak, hogy
mennek így háztól házig. De úgy isz parcã [mintha] kivállatt, gyé tot [teljesen]. Máccor
még szegétett münköt esz, mert õ tud construcþiet [építeni], még szegétett. Sz mosz nem,
nincsen idejük.

– Nem esz kell, hogy jöjjön. Lehet meghalak, nem lehet odajöjjön hezzám.
– Szérik na. (Coºa Maria, 1959)50

Úgy tûnik, hogy ebben az esetben a munkamigrációból hazatért, vallási konverzión
átesett személyek izolálódtak, a szociális környezettel való konfliktusukat a faluból
való elköltözésükkel oldották fel.

A szektákkal szembeni ellenérzések sokszor a róluk való információ hiányából is
adódnak. Klézsén olyan adatközlõvel is találkoztam, aki abban sem volt teljesen biz-
tos, hogy a faluban élõ szombatisták Istent imádják:

[A faluban itt pokaitok vannak?] Nálunk itt vannak elég. [S milyenfélék?] Így, hogy
nem hisznek Istenben... Nem tudom, hisznek-e Istenben, nem-e? De azt tartsák, szom-
batot. Szambatát innepalják [ünneplik], nem vasárnapot. Vaszárnap dalgaznak. (Ano-
nim nõ, középkorú)51

A szombatistákról alkotott negatív sztereotípia, hogy azért segítik egymást, mert
nem szeretnek dolgozni:

[S csak szombatisták vannak?] De nincs az egész. Egy nyihány fámilijé. Melik res-
telli dolgozni, mert õk segítik egyik a mást. – Ha van tíz malacad, akkar egyiket oda
kell adni. (A férje mondja) [...] Õk restelik dolgozni, s akkor azért állnak oda, mert õk
segítik egyik a mást. Nem isznak, a szõlõköt mind kivágták azak. Há. Azok nem isznak
italt. (Anonim nõ, középkorú)52

Lészpeden az adventistáktól való szimbolikus elkülönülést a kis vallási közösség
mûködésének sajátosságai is fokozzák: a katolikusok szerint az adventisták életvitele
intézményi szervezettséget illetõen nem praktikus (mert például nincs helyben templo-
muk). Továbbá a kis vallási közösség legitimitását a katolikusok azáltal is megkérdõ-
jelezik, hogy az „adventistáknak nincs papjuk”.

[Adventisták vannak a faluban?] Ádventisztok vannak, azok nem es temetik ide
héjzánk a halottakat. Van nekik külön temetõjik Gellénben, egy kicsike. [S mit mond a
páter, nem haragszik?] Hát nincs mit csináljon nekik, ha nekik es annyi az eszük. Ki
akar itt, ki akar ott. [A páter nem szidja õket?] Nem állnak elibe, hogy „na átmen-
tünk!” Itt nem közelébb van a templom, hogy menjen bé, fizesse a…? Nincs se páterük,
se semmi. Akkor milyen hit az? Há, nem úgy van? Csak ott van, hogy olvasnak, melyik
szentbe hisznek, melyikbe nem hisznek. (Jánó Marika, 1939) 53
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Klézsében a szombatistákról a katolikusok azt állítják, hogy halottjaik temetésekor
nem használják a legfontosabb szentelményi erõvel rendelkezõ szimbólumokat: a ke-
resztet és a gyertyát:

Mikor a hótik van es, keresztet nem tesznek a fejikhez a hóthaz. Gyortyát nem éget-
nek, úgy hogy mind nálunk. Trunkban a jehovistákról állították azt, hogy halottaikat
nem temetik a földbe, hanem elégetik: Stã [ülnek] gödörnek a végibe, tartnak beszédet.
Nállik ulyan, náluk nem teszik bé fõdbe, mint nálunk, csak elégetik. Én tudam, hogy
hogy lehet? Õk igazak, úgy mondják, mink nem vagyunk igazok. Csérkáltak. Jött
hezzám, s aztán fogta rendelni, s hozott ulyan ziarokat [újságokat]. Csérkáltak [próbál-
koztak]. De nem. Mondtam „béültem ebbe, ebbe halljak meg” [ti. vallásba]. Nem sze-
retem. Szeretik a hitet a gyermekeim, a tisztelendõvel jól vannak, parochval, nem, nem.
Én nem kötõdöm bé oda.

Ezek a vélekedések jól tükrözik a szektatagokkal szembeni rutinos stigmatizációt,
amely abból fakad, hogy a szektatagok elutasítják a közösségi normákat, valamint
szembefordulnak a Szent megélésének hagyományos mintáival.

A szektatagokkal szembeni gyakran elõforduló elutasító vélekedés tehát legtöbb-
ször vallási elõítéletekbõl származik. Egy igen súlyos stigmatizáció, amely gyakran
kíséri a vallási konverziót, a képrombolással szembeni vallásos irtózatból fakad. A
vallási konverzió a falu számára leglátványosabb jele, amikor a szektás családok a ha-
gyományos csángó lakásbelsõ vallásos vonatkozású tárgyait (a falakat díszítõ szentké-
peket, Mária-szobrokat) összetörik és kidobják. A megbotránkozás erõssége abból
fakad, hogy ezek tárgyak a hagyományos kultúrában szocializálódott személyek szá-
mára nem csupán a szentség egyszerû tárgyi reprezentációi, hanem igen sokszor szent-
elményi, illetve mágikus funkciókkal is rendelkeznek.54

A szektatagokról idõnként pozitívan is nyilatkoznak a katolikusok. Lészpeden az
adventistákhoz való negatív viszonyulásmódok mellett elfogadó véleményekkel is ta-
lálkozunk, amelyekben az adventisták vallásos hitének mélységét hangsúlyozzák, elis-
merik, hogy „szépen imádkoznak”.

S olyan szépen imádkoznak, ember, csuda dolog. Nem tudom, hogy higgyek-e, ne
higgyek-e, de nagyon szépen imádkoznak. Meghalt az asszonnak az embere, én es ott
voltam, mert szomszédok vagyunk, majdnem kapu választ. S eljöttek kocsival sokan,
sokan, ilyen prédikátorok, s prédikáltak, s énekeltek, imádkoztak. Nem volt rossz, nem
volt rossz. S aztán, kérdeztek, tetszett-e. Hogy mondjam, tetszett na, mett mind csak a
Jóistent dicsérik õk es, nem káromolják. (Fazakas-Colonel József, 1927)55

Klézsében hangsúlyozták, hogy korábban alkoholista, deviáns házaspár a közös-
ség normái szerint elfogadott életet él, amióta adventistákká lettek. Esetükben a vallási
konverzió a társadalmi integráció eszközévé vált tehát.56 Egy klézsei asszony szerint
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jehovistává lett testvére vallási konverziója után már egyáltalán nem lop a munkahe-
lyérõl:

[Mondták, hogy ha lopnak...] Nem lehet! Nem lehet! Lássza-e? Még vót Leon, mert
Leonnak hívják a tesztvéremet. Még hozott dologról [munkahelyérõl] egy valamit, egy
darab vaszat, egy darab surubat [csavart]. Moszt nem. Vétek az. (Coºa Maria, 1959)57

Mindenütt pozitívumként emlegették, hogy a szektatagok nem isznak alkoholt.
Katolikus családoknál egyre gyakrabban lehet látni valamely szekta hitelveit tar-

talmazó, általa terjesztett vallásos tartalmú, színes nyomtatványokat. Ezeket még ak-
kor is megõrzik, ha nem azonosulnak tartalmukkal vagy nem olvassák õket. A vallásos
ábrázolásokat még ebben az esetben sem engedik profán cselekmények áldozatává
válni.

Barbara megtérésének története

Barbarához58 egy katolikus pokolpataki asszony vitt el, akinek elmondtam, hogy
„pocãitokkal” szeretnék találkozni. A „pocãit” a moldvai falvakban is a vallási konver-
ziót végrehajtott személyek megnevezése. A Barbara házáig vezetõ úton a nekem segí-
tõ asszony néhány szóban elmondta, amit az róla és családjáról tudott. Eszerint a
család szegénysorú volt mielõtt „elhagyták a religiát (vallást)”. Ezt követõen azonban
szép házuk, autójuk lett. A velük kapcsolatos legerõsebb emléke a családfõ kikeresz-
telkedésével kapcsolatos mozzanat. Eszerint a családfõ a kikeresztelkedését követõen
a szomszédok láttára elöntött a kertjében egy „bájérka bort”. Amikor valaki megkér-
dezte, hogy mért nem ajándékozta oda valakinek a hordó bort, azt felelte, hogy „csúful
csinált volna tõle”, azaz démoni erõk befolyása alá került volna. A bor a férfi régi, bû-
nös életének tartozéka volt, a bor elöntése az életében bekövetkezõ szimbolikus fordu-
lópont rituális megjelenítése volt.

Barbaráról és családjáról a településen egy másik asszony is mesélt. Elbeszélése ál-
talában tartalmazza a kisegyházakkal szembeni elõítéleteket. A legtöbb csángó azt,
hogy az adventisták nem járnak misére, nem vetnek keresztet, nem fogadják el Szûz
Mária istenanyaságát és a papok közvetítõ szerepét, a hagyományos bûnfelfogás felõl
ítéli meg. Nem véletlen, hogy a katolikus vallásból való kikeresztelkedést „a hit elha-
gyásának” nevezik:

[A faluban pocãitok vannak-e?] Vannak, egy pocãitunk van. Elhagyta a hitjit, el-
ment pocãitnak, met amottan segétik. [Azért ment el?] Há, adnak egyiket es, másikat
es. Egy darabig adtak, s most, mondom, semmit. [S az emberek haragusznak rá?] Ha-
marább haraguttak, mai mult [inkább] a testvérek, látod, met keresztet nem vetnek, s
misére nem mennek. Mondják, nekik az Isten benn van a házba. Na, de tudom-e, õk lás-
sák-e az Istent, nem tudom. Õk amisét a házikban tartják, csitilják [olvassák], vagyon
egy írásuk, s azt csitilják. Kölök [gyermek], az asszon, az ember, mondják, csitilják. [S
ez nem jó dolog?] Há hogy legyen jó dolog, én is elcsitilem neked a misét, te hiszel en-
gemet? Vaj Istent hiszünk, vaj más Istent hiszünk. [Volt, hogy az embrek csúfolják?]
Nem csúfoltak, látod-e, de ha nem menen, nem iszik, nem eszik húst, nem iszik bort,
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nem menen, disznóhúst nem eszi meg. [Mondták mások, hogy mikor átmentek
ádventisztoknak, elöntötték a bort a kertbe. Hogy volt az?] Mondták, hogy elöntötték.
Még volt egy Szûz Mária-kép, s azt összetörték. Õk nem hisznek Szûz Máriába, mond-
ták, kurva Szûz Mária, rossz asszony, adicã a nãscut pe Isus (azaz megszülte Krisz-
tust). Õk nem hisznek Szûz Máriába, Istenbe igen, de Szûz Máriába nem. [S az emberek
nem fenyegették?] Nem, ládd, az ember csán az életbe [a saját házában], amit akar. [A
páter?] A páter hamarább mind hítta, hogy jöjjön vissza, ne hagyják el a hitet. De nem
akartak. [De szidta a páter õket?] Nem szidta. Nem, csak mondta egyszer, megmondta
ketszer, s nem, nem. Többet nem mondott semmit. [Járt a házhoz?] Nem, béhítta õket,
bé a templomhoz. (Istók Ilona, 1956)59

Barbara készségesen vállalkozott arra, hogy elmesélje megtérésének történetét,
mindamellett, hogy ezért kertben folytatott munkáját hagyta abba. Tud „csángósan be-
szélni”, ám elsõdleges nyelve a román, ez az a nyelv, amelyen a legkönnyebben ki tud-
ja fejezni magát. Beszélgetésünk az elején magyarul zajlott, de miután megtudta, hogy
románul is tudok, a továbbiakban csak románul beszélt.

Barbara Klézsén született, katolikus csángó családban. 1991-ben Pokolpatakra
ment férjhez, ahol jelenleg is él férjével és öt gyermekével. 38 éves. Férje a közeli
nagyvárosban, Bákóban dolgozik, õ a háztartást vezeti. Az adventista egyházzal férjén
keresztül került kapcsolatba. Férje a fõnökével való beszélgetés hatására kezdett ellá-
togatni az egyik bákói adventista közösség gyülekezéseire, ahova feleségét is magával
vitte. Elmondta, hogy mielõtt az adventisták összejöveteleire kezdtek volna menni, az
egyik klézsei katolikus templomba jártak. Pokolpatakon azért nem látogatták a temp-
lomot, mert nem tetszett neki az idõs pap viselkedése:

Állandóan kritizálta a népet, egész egyszerûen nem tetszett, õszintén mondom! [...]
Ezért mi a szomszéd faluba jártunk, Klézsére, a budai templomba. Két héttel karácsony
elõtt ez a Pascaliu pap volt ott. És amikor lejárt az egész ceremónia, a végén azt mond-
ta, hogy mivel közeledik a karácsony, lélekben mindenkinek meg kell tisztulnia, készül-
ni kell az ünnepre. És aztán azt mondta, hogy azok, akik megint elkövették azt a bûnt,
amelyet már egyszer véghezvittek, nincs mit keressenek a gyóntatószékben. És akkor
kimentünk a templomból és azt mondtam a férjemnek: „Ettõl a pillanattól kezdve töb-
bet nem tudok meggyónni!” Mert, hogy mondjam, én úgy gondolom, hogy mindannyi-
an vétkezünk, nem akarnánk, de úgy is vétkezünk, ilyen az embernek a természete. Mi
korábban nem voltunk az adventistáknál. Csakhogy a lelkemben egyáltalán nem volt
nyugalom. Nem azért, hogy én mit tudom én milyen bûnöket követtem volna el, mivel
mindannyian bûnösök vagyunk ezen a földön, senki sem szent, de nem volt meg a lelki
békém.”

Ezt követõen, az õ döntése nyomán kezdtek el az adventista vallásos összejövete-
lekre ellátogatni 1999-ben. Már a legelsõ alkalommal mélyen megérintette az itt hal-
lott prédikáció, amelynek hatására könnyekben tört ki. Ezután rendszeresen kezdte
tanulmányozni a Bibliát, amit korábban egyetlen alkalommal sem tett. Hat hónap lelki
felkészülési idõ után került sor mindkettejük megkeresztelésére.
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Családjuk, rokonaik elkeseredetten és dühösen vettek tudomást döntésükrõl. Édes-
anyja eltévelyedettnek nevezte és azzal vádolta, hogy az összejöveteleiken vérfertõ-
zésre kerül sor:

És éppen édesanyámnak mondtam: „Édesanyám, pont maga ne tudná, hogy a tíz-
parancsolatban az áll, hogy ne kurválkodj, ne kívánd felebarátod feleségét! Maga ne
tudná, hogy ilyen dolgok nem történnek a templomban, amióta az Isten törvénybe
adta?” És édesanyám elhallgatott, mivel egyedül volt, a bátyám és a nõvérem nem
szóltak semmit. De a férjem részérõl durván támadtak.

A rokonaik elutasítása után a falu papjának támadásaival kellett szembenézniük.
Elõször név szerint kiprédikálta a templomban, nyilvánosan elítélve és megszégyenít-
ve õket. Azt prédikálta, hogy deviánsak, hogy a férje részegen gyakran kidobta a fele-
ségét és a gyermekeit a házból, hogy elitta a pénzét és a gyerekeik éheztek:

A pap az oltáron is mondott olyanokat, amit nem kellett volna. Azt mondta, hogy a
férjem gyakran kidobott a házból, hogy nem hozott élelmet, hogy kidobta a gyermeke-
ket... de ez nem volt igaz. Mi szerelembõl házasodtunk össze és nem ilyen viszonyban
voltunk. [...] A testvérek is látták hogy sosem volt agresszív, hogy megverjen, vagy
hogy kidobja a gyermekeket, vagy ilyesmiket. Na, még ivott is. Nem mondhatom, hogy
nem ivott, de hogy ne legyen kenyér az asztalon..., vagy a kapcsolatunkban nem volt
probléma sohasem.

Egy családi tragédia, férje egyik nõvérének a halála újabb támadási felületet bizto-
sított a pap számára. A pap és a kántor a temetésre összegyûlt rokonság színe elõtt, a fi-
atal pár jelenlétében tartott prédikációban elítélte õket, majd kérdéseket tett fel nekik,
amelyekre hangosan, szintén családtagjaik és rokonságuk nyilvánossága elõtt kellett
feleljenek. A pap vádaskodása, a fiatal házaspár hozzátartozói elõtt kikényszerített vá-
laszai erkölcstelenségüket, normaszegésük súlyosságát, devianciájukat hivatott il-
lusztrálni. Az ítélkezés ily módon ritualizált formát öltött, ahol a hozzátartozók még
csak bele sem szólhattak a pap által irányított jelenetbe. A kántorhoz, az egyházi hata-
lom másik megtestesítõjéhez hasonlóan csupán néma résztvevõi voltak az
eseményeknek. Az ítélkezés rituális jelenete Barbara elmondása szerint a következõ-
képpen történt:

A pap nem hozzánk jött el személyesen. Mi [2000] március 18-án keresztelkedtünk
meg. Februárban meghalt a férjemnek az egyik nõvére. A temetésre mindannyian
összegyûltünk, ahol konfliktusra került sor. [A pap] kérdezett, de mi az Isten segítségé-
vel megfeleltünk, amit a Biblia ír, ahogy a Bibliában írja. A pap a kántorral volt. Egy
idõ után nem volt mit mondania, mivel a válaszaink a Bibliából voltak, nem magunktól
mondtuk õket. [Mégis, miket mondott a pap?] Hogy eltévelyedettek vagyunk, hogy
megzavarták a fejünket azok ott, hogy elszédítettek. Engem senki nem szédített el, én
szabad akaratomból választottam, amihez jogom volt!

A hozzátartozók és a pap agresszivitása mellett Barbara egy alkalommal egy falu-
beli asszony erõszakos viselkedését is el kellett tûrnie. Amikor egyszer a postára ment,
hogy kivegye a gyermekek utáni járulékot, egy asszony szidalmazni, majd rázni kezd-
te. Az asszonyt a postán lévõ más falusiak csendesítették le.

Az elején, amikor a hitre tértünk, azt mondták, hogy bolondok vagyunk, hogy célt
tévesztettünk. [...] Mellettünk van a posta, és mentem, hogy vegyem ki a gyermekpénzt.
Többen voltak bent, és egy asszony rám támadt. És azt mondtam, hogy én nem aka-
rok..., azaz elõször hallgattam, nem vagyok az az ember, aki visszafelel. »Mit akarsz
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tõle? Mindenki úgy választ, ahogy akar! «Mert Jézus Krisztus nyugodt volt és senkit
sem vert meg, köpött le, vagy alázott meg. Ha õt követed, róla kell példát venned, hogy
úgy élhess, ahogy õ élt. De harcolsz, hogy élhess! Én azt mondtam, hogy én Jézust aka-
rom követni. Valaki, aki ott volt, azt mondta: »Hagyd békén azt a nõt, mert semmi
rosszat nem csinált neked!« De egy kicsit megrázott, de én bíztam az Istenben és tud-
tam, hogy Jézus többet is elviselt.

Barbarának az adventista hitre való térése után pozitív élményei is voltak a falube-
liek viszonyulását illetõen. Egyik ilyen élménye klézsei szomszédjuk megtérésének a
története. A fiatal szomszéd fiú gyakran meglátogatta õket, amikor a szülõi házban tar-
tózkodott a családjával. Barbara elmondása szerint a fiú, aki láthatta példás családi éle-
tüket, gyakran kérdezgette hitbéli kérdésekrõl. Nem sok idõre rá a fiú adventistává
keresztelkedett. A fiú klézsei barátnõje hosszú idõ óta külföldön tartózkodott, ahonnan
nem látogathatott haza, mivel illegálisan vállalt munkát. Barbara szerint a fiú telefo-
non keresztül megtérítette. A lány ezt követõen Rómában adventistává keresztelke-
dett. Egy alkalommal a szomszéd fiú el akarta kérni fivérétõl a videokameráját, hogy
lefilmezzen egy prédikációt a bákói gyülekezet összejövetelén a barátnõje számára. A
testvére féltette a kamerát, ezért ajánlkozott, hogy inkább lefilmezi õ. Barbara szerint
mielõtt a prédikáció véget ért volna, a Szentlélek megérintette a testvér lelkét, amely-
nek hatására sírni kezdett és majdnem elejtette a kamerát.

Barbara házának belsõ berendezése általában hasonlít a külföldi vendégmunkát
folytató fiatal családok lakásbelsõire, olyan, amilyeneket ezekben a falvakban mo-
dernnek neveznek. Barbara és férje összeházasodásukat követõen néhány évig szintén
folytattak külföldi vendégmunkát. A két nagyobbik fiúnak számítógép és digitális
fényképezõgép áll a rendelkezésére. A legnagyobbik fiú 16 éves, készségesen felmá-
solta diktafonomra az ottjártam elõtt néhány hónnappal megtörtént adventistává ke-
resztelésérõl készített digitális fotókat. Nyaranként külföldi táborokba jár.

Barbara és családjának az adventista közösséghez vezetõ életútja egy modernizáci-
ós stratégia részeként is értelmezhetõ. Az adventista közösség tagjává válás a vitatha-
tatlan emocionális, lelki igények mellett – amelyeket a közösségeket sokszor
ellentmondást nem tûrõ, hatalmi pozícióból, „feudális” modellek szerint igazgató ka-
tolikus papok nem tudtak betölteni – egy korszerûbb életvezetési stratégiához kínált
életmodellt.

A szektás viszony jellege szervezetszociológiai megközelítésben

A vallási csoportok szervezeti és közösségtípusait elemzõ vallásszociológiai szak-
irodalom egy négyes tipológia alapján írja le a vallási szervezetek közötti különbsége-
ket. Meredith B. McGuire vallásszociológus e típusok leírásához Roy Wallis alapján
két megközelítési szempontból indult ki: 1.) a vallási csoport és környezete közötti vi-
szony jellegébõl, valamint 2.) abból, hogy az adott csoport milyen mértékben tartja sa-
ját legitimációját kizárólagosnak (lásd McGuire 1992: 138). „A vallási csoport és
társadalmi környezete közötti kapcsolat a vallásiautoritás-forrásokból levezethetõ ér-
tékek, illetve a társadalom egyéb értékei közötti feszültséget tükrözi” (Kiss 2003: 57).
Aszerint, hogy az egyes társadalmi csoportok elfogadják a másik csoport értékeit,
vagy sajátjukat kizárólagosnak tekintik, beszélhetünk pozitív, illetve negatív feszült-

Szociológiai Szemle 2008/4.

24 PETI LEHEL



ségrõl.60 Ennek megfelelõen szólhatunk pluralisztikus, illetve kizárólagos legitimáció-
ról is. A pluralisztikus legitimáció alatt a másik csoport értékeihez való elfogadó, azt
bizonyos mértékig toleráló közösségi beállítódást, míg a kizárólagos legitimáció alatt
a saját értékeket61 megkérdõjelezhetetlen bizonyosságként megélõ, kétely nélküli
mentalitást, a másik csoport értékeivel szembeni intoleráns magatartást értem. Ez
utóbbi feltételezhetõen fõként a szakirodalom által egyre inkább szétesõként, vissza-
szorulóként jellemzett, középkori vallási képzeteket továbbhagyományozó tradicioná-
lis közösségek mentalitására jellemzõ.62

McGuire ezeknek a tényezõknek a figyelembevételével Max Weber-i és Ernst
Troeltsch-i hagyományokat követve a vallási csoportok szervezeti típusainak a követ-
kezõ tipológiáját állította fel: egyház, szekta, felekezet, kultusz (lásd McGuire 1992:
139).63

A vallási szervezetek leírásához használt modellt továbbgondolt formában Steve
Bruce közli (Bruce 1995: 20):, aki Wallis modelljének teoretikus elõzményeként Ernst
Troeltsch, Howard Becker, Bryan Wilson, Benton Johnson és Roland Robertson nevét
említi (Bruce 1998: 21):64

A szekta ennek megfelelõen olyan vallásos szervezõdés, amely saját legitimitását
kizárólagosnak tekinti, a többségi társadalomhoz fûzõdõ viszonya relatíve negatív. Az
egyház mint vallásiszervezet-típus nyugat-európai átalakulásának legfontosabb moti-
vációit az idézett szerzõk legfõképpen a modernizációs tényezõkben, valamint az ezek
nyomán bekövetkezõ szekularizációs összetevõkben találták meg. A modernizáció
mint társadalomátalakító folyamat alatt a vallásszervezeti megközelítésû szakiroda-
lom a gazdasági, politikai, kulturális és társadalmi változásokat magában rejtõ sokrétû
tendenciákat érti (vö. Bruce 1995: 127; 1998:28). Az idézett szerzõk tehát amellett ér-
velnek, hogy a komplexebb modern társadalmakból eltûntek az egyház típusú vallási
szervezetek, valamint az egyházias vallásossággal jellemezhetõ közösségek is, melye-
ket az átalakulás elsõ fázisában a szekta típusú vallási szervezetek váltottak fel (lásd
Bruce 1998: 33).
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60 A szektákat (a kultusz típusú szervezetekhez hasonlóan) Rodney Stark és William Sims Bainbridge de-
viáns vallásos szervezeteknek tartja. A vallási deviancia abból is kitûnik, hogy ezek a vallási szerveztek
feszültségben állnak a szociokulturális környezettel (Stark–Bainbridge 1996[1987]: 125).

61 Az értékek alatt itt fõként a vallási vonatkozású, közösségileg elfogadott értékeket értem.

62 A vallásszociológia az ilyen típusú vallásosságot egyházias vallásosságnak nevezi (lásd például
McGuire 1991).

63 Mivel a modell egy változásban lévõ folyamatot tükröz, az egyes típusuk behatárolásához elengedhetet-
len társadalmi kontextusuknak, az elemzés területi szintjének (országos, regionális, lokális) és a vizsgá-
lat idejének a meghatározása. Anthony Giddens szerint például „az idõben kicsit is állandó szekták
elkerülhetetlen sorsa a felekezetté válás” (Giddens 2000:447). Giddens erre a folyamatra példaként a
kálvinizmust és a metodizmust hozza fel, amelyek a kezdeti idõszakban szekták voltak, ám az idõ múlá-
sával fokozatosan „tiszteletreméltóbbakká” (a szerzõ fogalma – P. L.), azaz felekezetekké váltak.
Giddens szerint ezért van az, hogy „a hosszabb ideje fennálló vallási intézmények általában rugalmat-
lan, bürokratikus szervezetté válnak” (Giddens 2000: 448).

64 Az egyház–szekta tipológia lényegét Peter L. Berger a köztük lévõ kontinuitásban, nem pedig a
dichotómiában látja (Berger 1958).



1. ábra A vallási csoportok szervezeti tipológiája65

A szekták elterjedése Moldvában a 2002-es hivatalos népszámlálás tükrében

A statisztikai adatok azt mutatják, hogy azokon a moldvai településeken vannak a
nagyobb szektás közösségek, ahol a katolikusok kisebbségben vannak az ortodox val-
lásúakkal szemben (Rekecsin, Esztrugár, Furnikár, Lilijecs, Váliri, Balanyásza,
Turluján, Gerlény, Jenekest stb.), vagy a többségi római katolikus közösség mellett je-
lentõsebb számú ortodox közösség él (mint például Lészpeden, Újfaluban,
Lujzikalagorban, Klézsén stb.). A vallási interferenciák érvényesülése révén a feleke-
zeti másság nagyobb fokú toleranciát eredményez a felekezetileg nem homogén fal-
vakban a „színtiszta” katolikus falvakkal szemben. A homogén katolikus falvakban
ezzel szemben alacsony a szektásodási tendencia. A 2002-es országos népszámlálási
statisztika Bákó megye felekezeti megoszlására vonatkozó adatai jól tükrözik ezt az
összefüggést.66

A kulturális pluralizmus magasabb fokával a vegyes felekezetû falvak esetében
vélhetõen azért is találkozunk, mivel a felekezeti együttélés nemcsak a vallásos világ-
képek iránti toleránsabb magatartásban jelentkezhet, hanem az etnikai és kulturális
másság kommunikálása során, az etnicitás gyakorlatában is. Az ortodox közösségek-
hez a katolikus közösségeknek nemcsak a vallásos világkép, a vallásos alapokon nyug-
vó értékrend vonatkozásában kell viszonyulniuk, hanem mint románokhoz, azaz mint
eltérõ kulturális jellemzõkkel, identitásstratégiákkal jellemzõ csoporthoz. Habár a kul-
turális határok fenntartása az együttélés folyamán a közösségek mûködésének fontos
része, az etnikus együttélést szabályozó normák jelentõs fokú toleranciát feltételeznek.
A tolerancia nemcsak az etnikus stratégiáknak, de a felekezeti viszonyulásoknak is
fontos eleme (lásd Bruce 1995: 10).

Szociológiai Szemle 2008/4.

26 PETI LEHEL

65 Nyersfordítás a Szerzõtõl.

66 Lásd a mellékelt táblázatot.



Ezért indokolt, hogy amikor a moldvai csángó falvakban jelentkezõ szektásodási
tendenciákról beszélünk, a folyamat alatt csupán a modernizáció hatására bekövetke-
zett, a vallásosság terén jelentkezõ relatív elmozdulásokat értsük alatta, amelynek
eredménye a szektás kisközösségek megjelenése a katolikus, valamint az ortodox la-
kosság mellett, nem pedig a felekezeti összetételt eredményezõ jelentõsebb szerkezeti
átalakulást.67 A moldvai falvakban a legnagyobb létszámú vallásos kisközösségek az
adventisták, pünkösdisták, evangéliumi keresztények és baptisták.

KÖVETKEZTETÉSEK

Sajátos migrációs életutakat bejáró személyek fordulnak olyan új vallási kisközös-
ségek tanításai felé, amelyek aktualizálható világképpel, újszerû vallási/közösségi
normák révén integrálják tagjaikat a katolikus egyház sokszor feudális, merev struktú-
rájával szemben. A társadalmi kontroll személytelenedése, a mindennapi életet szabá-
lyozó normák átalakulása, a vallási értékek szerepének megváltozása, a közösségek
individualizálódása, egyszóval a modernizáció társadalomátalakító hatásai következ-
tében a katolikus egyház többé nem tudja teljes mértékben integrálni a csángó falvak
lakóit. Közösségi szinten a szekularizációs folyamatok nyomán pluralizálódó vallásos
világkép új teret nyitott a szektás csoportosulások létrejöttének a csángó települése-
ken. Ilyen értelemben a szektásodás a társadalmi mobilitással kapcsolatban álló mo-
dernizációs stratégia része. Ezt bizonyítja, hogy a moldvai településeken a leginkább a
modernizmussal jellemezhetõ adventista szektás közösségek szaporodtak el. A transz-
nacionális életformák révén a szekták a társadalmi mobilitás részévé váltak, az egyén
számára az életrajzi folyamatosság koherenciájának megõrzéséhez járulnak hozzá.
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FÜGGELÉK

1. táblázat A lakosság vallási megoszlása a moldvai csángó falvakban

TELEPÜLÉS
ÖSSZ

LAKOS
SÁG

ORTO-
DOX % RÓM.

KAT. % KIS
EGYH. % EGYÉB %

CSÍK (CIUCANI) 580 0 0,00 580 100,00 0 0,00 0 0,00

SZITÁS (NICORESTI) 946 0 0,00 946 100,00 0 0,00 0 0,00

KÜLSÕREKECSIN
(FUNDU RACACIUNI) 2.004 1 0,05 1.998 99,70 0 0,00 7 0,35

SOMOSKA (SOMUSCA) 1.617 1 0,06 1.615 99,88 0 0,00 2 0,12

TRUNK (GALBENI) 1.291 1 0,08 1.287 99,69 0 0,00 4 0,31

GAJDÁR (COMAN) 1.028 1 0,10 1.025 99,71 0 0,00 3 0,29

MÁRIAFALVA/
LÁRGUCA LARGUTA) 264 1 0,38 262 99,24 0 0,00 2 0,76

ÚJFALU (SATU NOU) 1.740 7 0,40 1.732 99,54 0 0,00 2 0,11

FORRÓFALVA ( FARAOANI) 5.176 29 0,56 5.143 99,36 1 0,02 4 0,08

LUJZIKALAGOR
(LUIZI-CALUGARA) 2.619 15 0,57 2.595 99,08 9 0,34 0 0,00

DIÓSZEG (TUTA) 2.108 13 0,62 2.095 99,38 0 0,00 0 0,00

MAGYARFALU (ARINI) 1.344 12 0,89 1.332 99,11 0 0,00 0 0,00

PUSZTINA (PUSTIANA) 1.961 18 0,92 1.942 99,03 0 0,00 1 0,05

KLÉZSE (CLEJA) 4.477 82 1,83 4.366 97,52 18 0,40 14 0,31

ESZTUFUJ (STUFU) 392 13 3,32 379 96,68 0 0,00 0 0,00

LÁBNIK (VLADNIC) 899 33 3,67 865 96,22 1 0,11 1 0,11

POKOLPATAK (VALEA MICA) 770 29 3,77 735 95,45 6 0,78 0 0,00

SZÕLÕHEGY (PARGARESTI) 1.047 40 3,82 1.005 95,99 0 0,00 2 0,20

SZALÁNC (CIRESOAIA) 1.906 75 3,93 1.831 96,07 0 0,00 0 0,00

KALUGARÉN (CALUGARENI) 918 56 6,10 862 93,90 0 0,00 0 0,00

ÚJFALU (NICOLAE BALCESCU) 4.093 430 10,51 3.653 89,25 0 0,00 10 0,24

BAHÁNA (BAHNA) 630 72 11,43 558 88,57 0 0,00 0 0,00

SZÁRAZPATAK (VALEA SEACA) 2.140 255 11,92 1.880 87,85 2 0,09 5 0,23

RÁCSILA (GARLENII DE SUS) 1.682 221 13,14 1.460 86,80 1 0,06 1 0,06

LÉSZPED (LESPEZI) 2.564 338 13,18 2.206 86,04 19 0,74 2 0,08

PRÁLEA (PRALEA) 894 137 15,32 756 84,56 1 0,11 1 0,11

SZERBEK (FLORESTI) 675 108 16,00 566 83,85 0 0,00 1 0,17

SZÁLKA (SEACA) 505 110 21,78 395 78,22 0 0,00 0 0,00

GYOSZÉNY (GIOSENI) 3.305 769 23,27 2.516 76,13 20 0,61 0 0,00

BERZUJOK (BARZULESTI) 252 87 34,52 165 65,48 0 0,00 0 0,00

CSÜGÉS (CIUGHES) 1.981 688 34,73 1.292 65,22 1 0,05 1 0,05

TATROS (TARGU TROTUS) 2.065 791 38,31 1.267 61,36 6 0,29 1 0,05

ÚJFALU/DÓZSA
(GHEORGHE DOJA) 1.024 394 38,48 620 60,55 10 0,98 0 0,00

FRUMÓSZA (FRUMOASA) 3.651 1437 39,36 2.209 60,50 1 0,03 6 0,16

KETRIS (CHETRIS) 539 249 46,20 283 52,50 0 0,00 7 1,30

SZLANIKFÜRDÕ
(SLANIC MOLDOVA) 1.766 1059 59,97 694 39,30 1 0,06 15 0,85

BOGÁTA (BOGATA) 874 530 60,64 344 39,36 0 0,00 0 0,00

FÛRÉSZFALVA
(FERESTRAU-OITUZ) 1.088 665 61,12 423 38,88 0 0,00 0 0,00

SZOLONCKA (TARITA) 997 615 61,69 382 38,31 0 0,00 0 0,00

KÁPOTA (CAPATA) 400 257 64,25 139 34,75 1 0,25 4 1,00
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1. táblázat folytatása A lakosság vallási megoszlása a moldvai csángó falvakban

TELEPÜLÉS
ÖSSZ

LAKOS
SÁG

ORTO-
DOX % RÓM.

KAT. % KIS
EGYH. % EGYÉB %

LILIJECS (LILIECI) 2.118 1361 64,26 678 32,01 62 2,93 19 0,90

VÁLIRI (LIVEZI) 892 602 67,49 206 23,09 68 7,62 16 1,79

CSERDÁK (CERDAC) 1.324 894 67,52 419 31,65 10 0,76 2 0,15

ESZTRUGÁR (STRUGARI) 776 530 68,30 129 16,62 115 14,82 3 0,39

FURNIKÁR (FURNICARI) 1.156 795 68,77 321 27,77 40 3,46 1 0,09

BERZUNC (BERZUNTI) 2.709 1890 69,77 807 29,79 12 0,44 1 0,04

KÖVESALJA (PETRICICA) 589 415 70,46 171 29,03 1 0,17 3 0,51

SZÁSZKÚT (SASCUT-SAT) 2.147 1618 75,36 526 24,50 0 0,00 3 0,14

BRUSZTURÓSZA (BRUSTUROASA) 1.313 1038 79,06 272 20,72 0 0,00 4 0,30

GERLÉNY (GARLENI) 1.879 1487 79,14 351 18,68 24 1,28 18 0,96

GUTINÁZS (GUTINAS) 506 403 79,64 103 20,36 0 0,00 0 0,00

TAMÁS (TAMASI) 1.400 1144 81,71 256 18,29 0 0,00 0 0,00

REKECSIN (RACACIUNI) 3.028 2491 82,27 469 15,49 63 2,08 6 0,20

SZEKETURA (PADURENI) 428 353 82,48 73 17,06 1 0,23 2 0,47

DORMÁNFALVA ( DARMANESTI) 9.991 8306 83,13 1.567 15,68 102 1,02 20 0,20

BALANYÁSZA (BALANEASA) 1.071 899 83,94 119 11,11 35 3,27 13 1,21

PALÁNKA (PALANCA) 896 762 85,04 134 14,96 0 0,00 0 0,00

JENEKEST (ENACHESTI) 843 724 85,88 104 12,34 15 1,78 0 0,00

TURLUJÁN (TURLUIANU) 1.343 1155 86,00 167 12,43 14 1,04 7 0,52

AKNAVÁSÁR (TARGU OCNA) 11.343 10211 90,02 968 8,53 133 1,17 39 0,34

ÓNFALVA (ONESTI) 46.044 41717 90,60 3.662 7,95 402 0,87 223 0,48

MOJNEST (MOINESTI) 23.051 21298 92,40 1.132 4,91 395 1,71 230 1,00

KOMÁNFALVA (COMANESTI) 21.856 20239 92,60 960 4,39 523 2,39 132 0,60

DOFTÁNA (DOFTEANA) 3.013 2797 92,83 150 4,98 63 2,09 6 0,20

KUKUJÉC (CUCUIETI) 1.401 1304 93,08 97 6,92 0 0,00 0 0,00

ARDEVÁN (ARDEOANI) 1.614 1552 96,16 42 2,60 2 0,12 21 1,30

RIPA JEPI ( BOGDANESTI) 2.127 2060 96,85 23 1,08 43 2,02 2 0,09
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