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O FELOLVASOTT NEKEM EGY IMAT,
ES EN VISSZAOLVASTAM NEKI”

GAGAUZ NOK, CSODASAN SZERZETT
OLVASNI TUDAS ES AZ ALMOKBAN
MEGJELENO RAOLVASASOK

Olyan volt, mintha dlomban jétt volna hozzdm. Kimentem a hdzbdl, a pajta mellé, és az
Istensziil§ ott volt az égen, nagy fehér ruhdban, Jézus Krisztussal az élében. Igy sz6lt hoz-
zdm: ,Mit tettél? Olvastdl?” Ezt [addig] titkoltam, de hogy nehogy megharagudjon, azt
mondtam: ,Igen, olvastam.” Ezt vdlaszolta: ,,Olvasok neked egy imddsdgot, és ldssuk, meg
tudod-e tanulni?” ,Keveset jdrtam iskoldba, csak negyedikig, alig emlékszem a bettikre.
Nem ismerem jol a kényveket.” Az Istensziild megismételte: ,,Olvasok neked egy imddsdgot,
és ldssuk, meg tudod-e tanulni?” Elolvasta nekem az imddsdgot, és amint meghallottam,
régton tudtam, olyan gyorsan megtanultam! Az Istensziil6 tjra azt mondta: ,,Olvasok ne-
ked egy mdsik imddsdgot, ldssuk, ezt meg tudod-e tanulni?” Felolvasott egy mdsik imddsd-
got, és én visszaolvastam neki. (Szo6fia Nikolajevna, 2009. julius 12.)

BEVEZETES

2z

lyet az alabbiakban alaposabban is elemzek,! az olvasni tudés, a raolvasési és
gyogyitdsi szokdsok és az Istensziilé? vagy Panaiya alakja kozti kapcsolatot
szemlélteti a gagauz nék vallasi életében. A szdveg a tarsadalmi nem, cselek-
v6képesség és (gyogyitd) erd ennél tdgabb témadira is utal abban a régiéban.

1 Acikk egyik valtozata a Religion and Gender cimfi foly6irat 4. kétetének 1. szdméban
jelent meg 2014-ben. K6sz6nom a lapnak az tjrapublikaléshoz sziikséges engedélyt.
Halaval és koszonettel tartozom a cikkben emlitett asszonyoknak nyitottsagu-
kért és baratsagukért, mellyel lehet6vé tették e tanulmany megirdsat. Készénoém
Oxana Efrosinia Trandafilova Lukanak, Nikolas Lukanak és Aliona Yalamanak
faradhatatlan segitségiiket, helyismeretiiket és szakértelmtiket, mely nélkiil ez a
kutatdsi téma nem tarult volna fel el6ttem.

2 Isten Anyja a gérog Theotokos forditdsdban Sz{iz Maria neve a keleti ortodox egy-
hazban. Orosz Gydrgy 1998-as tanulménydaban Istensziilének nevezi. Ezt az elne-
vezést fogjuk mi is hasznalni. (A forditd)
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A gagauzok egy, a Moldovai Koztarsasag tertiletén €l6 ortodox keresztény kisebbség,
ahol a népesség 4,4%-at teszik ki (Statisztikai Hivatal 2004). A Szovjetuni6 felbomlasat
kévetéen a Moldova déli részén tébbségben €16 gagauzok széleskdrli autonémiat kap-
tak. A régiét nem hivatalosan Gagauzidnak is hivjak. Mivel a gagauz nyelv a térokkel
rokon tiirk nyelv, a gagauzok nyelvileg Térékorszaghoz tartoznak, térténelmileg pedig
az oszman birodalomhoz és az iszlam vilaghoz, ugyanakkor a tébbségi orosz ortodox
hithez is ragaszkodnak. A gagauz identités nyelvi és vallédsi aspektusainak keveredése
izgalmas téma a kutatok szaméra, &m ezek egytittes hatdsa ennek a népcsoportnak a
nyelvi, gazdaségi és tarsadalmi marginalizaci6jéhoz is hozzédjarul a moldovai tarsadal-
mon beliill. Més, a tarsadalom peremvidékére szorult csoportokhoz, példaul a romékhoz
hasonloéan, a gagauz népesség, €s killéndsen a gagauz nék kdrében térténelmileg nagyon
magas a részleges vagy teljes irastudatlansag (Kapalo 2011, Livezeanu 1995). A kisebb-
ségi stédtus, az alacsony iskolazottsag, valamint a kézéletben és az allami hivatalokban
hasznalt két domindans nyelv ismeretének alacsony mértéke miatt a gagauz nok, féleg a
falun €16 nyugdijas asszonyok a gazdasagilag egyik leginkdbb marginalizalt, gyakran
4Eurdpa legszegényebb nemzetének” nevezettek (Keogh 2006: 2) k6zé tartoznak (lasd
Vaculovschi-Vremis—Craievschi-Toarta 2011). A gagauz n6k munkaeré vandorlési szo-
kasairdlirott tanulmanyaiban Leyla Keogh kiemeli ezeknek az asszonyoknak a posztszo-
cializmusban felmutatott ,gazdasagi taldlékonysdgat”, valamint azt, hogy ez mennyire
szembemegy a Gagauziaban uralkod¢ ,gender-alapu tarsadalmi renddel”, melyben ,az
anyasag a kulcselem” (Keogh 2006: 455). Mindezek ismeretében tarom fel a n6k olvasni
tudasa, valamint a rdolvasésok és gyogyitasok kozotti kapcsolatot a gagauz nék alomel-
beszéléseiben. Ezek az asszonyok az almok és az Istensziild k6zbenjardsa révén csodas
erfre tesznek szert. Véleményem szerint e csodas er6rol szolo elbeszéléseik arrol tudosi-
tanak, hogy cselekvképességiik hogyan tudatosodik benntik, és mennyire kreativnak
téaséban. Olvasasi és gyogyitasi gyakorlataik erdteljes paradigmatikus modelljétil a nép-
szerU apokrif szoveg, az Istensziild dima szolgél. Ez a szdveg és az azt kériilvevd tevékeny-
ségek az asszonyok kdzvetitd szerepét hangsulyozzak, mely atlép bizonyos patriarchélis
valléasi hatarokat, bar nem nyilvanvalo, mekkora a szoveg a tdgabb tarsadalmi renddel
dacolo ereje.

Jelen tanulmény a 2005 és 2012 kdzott tobb gagauz faluban végzett néprajzi kutata-
saimon alapszik. Ebben az id6szakban t6bb mint husz gyogyité és rdolvaso gagauz asz-
szonnyal, valamint valléasi szévegek masoloival és forditoival talalkoztam és beszéltem.
Ez a cikk els6sorban az dlomelbeszélésekrdl szol, melyeket a Gagauz Autonom tertileten,
Avdarma, Besgdz, Besalma, Kazayak és Tomay falvakban, valamint az Ogyessza Oblast-
ban fekvd (Ukrajna) Kurcu nevii faluban laké asszonyoktél hallottam. Egyesek koziiliik
helyi, orszagos, s6t nemzetkdzi hirnévre is szert tettek gyogyito képességiik okan, meg-
jelentek a helyi ujsdgokban, tévés dokumentumfilmekben és radiémiisorokban. Elismert
gyogyito statusuk (gagauz nyelven ilaccilar, egyes szamban Ilacci) egyfajta gazdasagi
biztonsagot, korlatozott mértéki, de néha életmentd bevételt hozott nekik.

Ezen asszonyok kérében végzett kutatés csakis a gagauz falvakban laké helyi bara-
tok és vendéglatd csalddok segitsége, tandcsa, a helyi kapcsolatrendszertikbe valé be-
vezetésuk révén valt lehetvé. Mint ndk életérdl kutatéast végzé férfi, a kiilonbozéség és
identitas akut problémajaval kellett szembestlndém a gagauz asszonyokkal végzett te-
repmunka sorén, amikor a térténeteiket elmesélték. Ennek ellenére osztom Reid-Brown
(2004: 198) véleményét, és ugy gondolom, hogy azok a férfiak, akik meghallgatjdk az
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asszonyokat, fontos szerepet jatszanak a helyi patriarchalis Tend miik6désének felfedé-
sében, és hozzdjarulnak ahhoz, hogy e marginalizalt helyzet(i n6k megszolaljanak.

A cikkben szerepld nék nevei (a keresztnevet a nemzetségnév koveti) valodiak, kivéve
azokat, ahol az interjualany névtelenséget kért. Ezekben az esetekben alnevet adtam ne-
kik. Amegismert gagauz nék tébbsége id6s volt, jo néhanyuk azota mér el is hunyt, ebben
az értelemben tehat ez a tanulméany egy néi generacio kulturdalis és vallasi pillanatképét
nyujtja. Bar fiatalabb nék is gyakoroljék a réolvasést és a gyogyitast, rendszerint nem
birnak ugyanolyan statussal, mint id6sebb szomszédaik. Léteznek férfiak is, akiket alabb
szintén emlitek, és akik szintén hires gyogyitok és rdolvasok, de az dlom, az Istensziilé
motivuma és szévege szignifikdnsan hianyzik az elbeszéléseikb6l (Kapald 2011).

Stirti asszociacios halon keresztiil a gagauz asszonyok dlom- és vizidelbeszélései az
olvasni tudas csodas elsajatitasarol és a raolvaso és gyogyitd erd masvilagi eredetérél
beszélnek. Az dlom vagy a vizi6 az a f6 csatorna, melyen keresztiil ezek a nék kiilénos,
eléz6leg nehezen elsajatithatd tuddsra és spiritudlis erére tettek szert. Az Istensziil6rél
sziiletett 4lom vagy vizi6 megtapasztaldsa a rdolvaso vagy gyogyito életpdlya kezdetét
jelenti, és az irott sz6val kialakult tj kapcsolatardl is sz6l. Ugy itélem, hogy a nék vallasi
¢életében az dlom vagy vizio tapasztalatanak erejét és eredetiségét nagymeértékben fokoz-
za, hogy 0sszekapcsolhat6 az egyik legértékesebbnek itélt népnyelvi széveggel, melynek
cime Panaiyanin diisii vagy az Istensziil dlma, mely egy imadsag forméju apokrif legen-
da, és amelyet kézirat formajdban masolnak és terjesztenek.

ALOM AZ ISTENSZULOROL

A gagauz nyelvben a diis sz6 éltaldban az 4lmod6 tudat almait jelsli. Am az itt emlitett
asszonyok elbeszélései masfajta alom- vagy viziodszer( tapasztalatokrél mesélnek. Ezek
kozelebb éllnak a Barbara Tedlock (1987, 2005) altal is emlitett ,képi tudat” tipusu &l-
mokhoz. Sofia Nikolaevna fent emlitett elbeszélése, amelyben az éjszaka kdzepén tapasz-
talt, val6sagként érzékelt alomszerti allapotrél szdmol be, valami olyasmirél tanuskodik,
mely egy vizidhoz vagy éber alomhoz hasonlit. Anna, egy masik ismert gyogyito, arrol
szamol be, hogyan kertil transz-szert(i allapotba, mely soran egytitt reptl az Istenszil6-
vel. Ezek az elbeszélések nem illeszkednek tokéletesen sem az almok, sem a viziok kate-
goriajaba, mégis az Istenszulével egy mas tudatallapotban valé személyes talalkozasrol
és a vele folytatott parbeszédrél beszélnek, ezért, amint Keszeg és szerzétérsai (Keszeg—
Peti-Pdcs 2009) is kiemelik, az ezeket megtapasztalok szaméra funkcidjuk szerint egy
kategoriaba sorolhatok. Raadésul, az itt tdrgyalt 4lmok és viziok mindegyike revelativ és
erdt ado, gyogyitassal és olvasni tudassal kapcsolatos tizenetek hordozoi.

Az alabbiakban a gagauz asszonyok vizidiban és dlmaiban fellelhet6 ,nyilvanvalo
tartalom” (Ewing 1990) transzformativ erejére 6sszpontositok. Az alomkutatas tulsago-
sanis a ,rejtett vagyakra és konfliktusokra” fokuszalé tendencidit magyarazva — melyet,
Freud nyomadn, az 4lmok ,latens tartalmaként” definidlnak — Katherine Ewing az allitja,
hogy, ,ahhoz, hogy atalakito ereje legyen, az dlomnak egy kulturalisan artikulélt jovébe
vetitett képnek kell lennie” (Ewing 1990: 56). Ewinggel 6sszhangban tehat azt allitom,
hogy ,az alom nyilvanval¢ tartalma”, mely az almodo¢ vagyait és térekvéseit is kifejezi,
hogyan kapcsolodik az asszonyok szamara elérhetd kulturalis szovegekhez (lasd példaul
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Kis-Halas 2012). Olyan eseteket mutatok be, amelyekben az dlmok egyenesen a gyogyi-
téssal és Szliz Méridval kapcsolatos elképzelésekbdl, elbeszélésekbdl vagy szévegekbdl
meritenek. Az dlmok nyomadn sziiletd, és mésokkal megosztott dlomelbeszélések olyan
transzformativ kulturélis sz6vegekké” valnak, amelyek hozzajarulnak a nék tarsadalmi
helyzetének meger6sddéséhez.

Az alom-/vizidelbeszélések ,a gondolatok maésodlagos feldolgozasaként” irha-
tok le (Tedlock 1987/2005): logikus és verbalis elbeszélések, melyek gyakran az
Istenszil6vel folytatott parbeszédet, téle szdrmazo diszkrét utasitasokat és utmutatast
tartalmaznak.

Charles Stewart szerint az dlmoddk, transz-médiumok és latnokok tapasztalataihoz
nagyon gyakran elsésorban vagy csupan a mar lezajlott esemény utéani elbeszélések ré-
vén juthatunk hozza (Stewart 1997). Stewart figyelmeztet arra, hogy tartézkodjunk attol
az antropologiai tendenciétol, hogy az dlmokkal csupdn ezen a szinten foglalkozzunk,
mivel igy ,nem tapasztalatként értékeljiik 6ket” (Stewart 1997: 878). Itt nem célom di-
rekt médon kutatni a gagauz asszonyok dlom vagy viziés tapasztalatainak természetét.
Inkéabb, Stewart nyoman, az almokra ugy tekintek, mint amelyek képesek ,a személyes
¢s a tarsadalmi, az érzelmi és a kognitiv k6zotti folyamatossagokat” megmutatni a , fel-
tételezett dichotomidkkal” szemben (Stewart 1997: 877).

A gagauz n6k almai tullépnek a személyes tapasztalat szférajan és nyilvanos széve-
gekké valnak. Az én érdeklédésem kézéppontjadban elsésorban éppen ennek a feltételei
és folyamata all. Olson-Adonyeva (2012: 11) szerint a népi kulturélis folyamatokat a ,,sze-
mélyes és a szocialis, az egyéni tapasztalat és a kdzos értékek, a hagyomany és a jelen
pillanat sziikségleteinek dinamikus dtmenete” jellemzi. igy a gagauz nék identitasanak
alakulédsa alomelbeszéléseik, olvasasi és gyogyito tevékenységiik révén az ,egyéni kife-
jezésforma olyan egyedi eseteinek” tekinthet6k (Bowman-Valk 2012: 7), melyek a k6zos
repertodrok és szimbolikus aktusok, szavak és elbeszélések cseréje révénalakulnak ki, és
amelyek a helyi kultura ,elvarasi forgatokonyveibe” illenek (Searle idézi Olson-Adonyeva
2012: 12).

A kozép- éskelet-europai folklorban és etnologiaban viszonylag elhanyagolt alom na-
rrativékat (Keszeg—Peti-Pdocs 2009) Gulyés Judit hdrom tipusba sorolta a szévegformalés
mértéke szerint. Az els6 kategoria az dlomtapasztalatrol szerzett rogténzétt beszamolo.
A harmadik, legfejlettebb a folklér miifajokban el6fordulé dlomelbeszélések kategéridja.
A masodik, ebben a tanulmanyban is kutatott kategéria a memorat tipust dlomnarrati-
vak. A terepen dolgozok szdmara ezek a leginkabb elérhetdk, ugyanis tébbszords elme-
sélés eredményei, amelyek sordn a narrator ugy fejlesztette a széveget, hogy az korabbi
eseményeket és koriilményeket, személyes értelmezéseket és kovetkeztetéseket is tartal-
maz (Hesz 2012: 143). En magam expliciten nem kértem alomelbeszéléseket a gagauz
asszonyoktol, ezek a gyogyité szokédsokrol késziilt informalis interjuk és megfigyelések
soréan bukkantak fel. Nagyon gyakoriak és a helyi kulturaban, amint azt a jelen cikkben
is bizonyitani igyekszem, a n6k szamara fontos, hogy kimondjanak olyan dolgokat, me-
lyekkel szavaik és tapasztalataik hitelességét erositik.

Az Istensziild — aki az ortodox keresztény kulttra leger6teljesebb néi alakja —, és az
Istensziilével valé almodés a nék elbeszéléseinek kdzponti eleme, és a cselekvéképes-
ség eléréséhez kapcsolodik. Feminista teologusok (1asd Beattie 2002, Schiissler Fiorenza
1995, Warner 1983) vitatjak, hogy Maria alakja hozzéjarul-e a nék felszabaditasahoz,
és ha igen, milyen modon. Megkérddjelezik ,,a Maria révén a ndkre rakényszeritett sze-
repeket és képeket (de Haardt 2011: 173). Maaike de Haardt (2011: 169) szerint Maria
Jjelentésteli” 6sszetett és tobbfunkcids figura. A teolégusok szamadra a jelentés a bibliai
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szovegbdl és tobb évszézad alatt felhalmozott dogmékbdl eréd. Egyes feminista teologu-
sok ezért egy torténelmi Mdriat keresnek, hogy mérsékeljék ,Mdria dogmatikus misz-
tifikacidjanak” elidegenit6 és elnyomo aspektusait (de Haardt 2011: 173). Ezzel szemben
Maria nyugati feminista értékelése gyakran egészen mas, mint a marginalizalt, szegény
és irastudatlan asszonyoké (Beattie 2005). A gagauz asszonyok esetében az alabb rész-
letesen is targyalt Istensziilé dimdnak apokrif legenddja a Maria identitasarol szolo ta-
lan legtiszteltebb ismeretforrds. A n6k ,megélt valldsossdgahoz” kapcsolédé népszerti
Maria-fohészok kutatoi kiemelik Méria ,jelenlétének” fontosségat a hivék szdmara (1asd
de Haardt 2011; Orsi 1997, 2002; Vuola 2011). Ez a ,jelenlét” gyakran a sziilés, anyasag
és héazassag témaira 6sszpontosul (Beattie 2005), és ,,az atlagos n6k mindennapi tapasz-
talataibol” taplalkozik (Vuola 2011: 494). A gagauzok korében, akéarcsak az Elina Vuola
altal kutatott karéliai ortodox Maria-koltészet esetében is, ,a népi imadsagok mindig
jol korulhataroltak, és direkt modon visszattikrozik a nék valosdgos gondjait és agga-
lyait” (Vuola 2011: 499). Kutatdsom soran Szliz Mdria, a réla sz6l6 legfontosabb szdveg,
Az Istensziilé dlma, és a gagauz asszonyok gyogyitd, rdolvaso és olvasdsi szokdsainak
Osszefliggését szandékozom feltarni, valamint azt, hogy a széveg €s az asszonyok konk-
rét olvasasi gyakorlatai hogyan hatarozzék meg ezt a jelenlétet és hogyan hasznositjak
Maéria atalakito¢ erejét.

A gagauz asszonyok dlomelbeszéléseinek bemutatésa el6tt leirom a 20. szézadi gaga-
uz tdrsadalom kulturdlis és tarsadalmi héatterét, kiilonds tekintettel a nyelvhasznélatra,
olvasni tudasra és valldsgyakorlésra. Ezt kdvetSen az Istensziilé dlma szévegének koz-
ponti szerepét targyalom. A tanulmany utolso fejezetét két asszony dlomnarrativainak
szentelem, melyekkel a gyogyitok identitasanak narrativ konstrukcioit illusztralom és e
vallési tertilet tdrsadalmi nemhez valé kapcsolddésat.

NYELV, IRNI-OLVASNI TUDAS ES VALLAS
A GAGAUZOK KOREBEN

Jelen fejezet a gagauz ndk olvasési és irdsbeli szokésainak kulturalis kontextusérol szol,
a gagauz tarsadalomban beszélt nyelvek hierarchidjanak fontossagarol és az asszonyok
alomelbeszéléseivel valo kapcsolatarodl. A gagauz nék olvaséssal, kiiléndsen az anyanyel-
vi olvaséassal kapcsolatos viszonya kézponti szerepet jatszik az ebben a tanulméanyban
felvazolt kulturdlis komplexumban. Az irni-olvasni tudds kiilénbdz6 kulturalis és tar-
sadalmi helyzettd¢l fliggs, killénb6zd jelentéssel bird tarsadalmi szokéds (Harries 2001).
Bizonyos kontextusokban ,az irdstudéva véalas folyamata egytitt jar uj poziciok betolté-
sével és azzal, hogy igy a személy is atalakul” (Merchant-Carrington 2009: 63). Sok gaga-
uz asszony elbeszélésében az irni-olvasni tudas képessége a cselekvd én abrazolasanak
része. A gagauzok egy tébbségében orosz és roman anyanyelvii régio etnikai és nyelvi
kisebbségét alkotjédk. Bar a gagauz a térdk nyelv egyik véltozata és a moldovai a hivatalos
nyelv, a posztszovjet Moldova presztizs nyelve tovébbra is az orosz. Ez a nyelv a gagauz,
bolgar és ukran kisebbségek kozti interetnikus kommunikéaciot segiti el6, ugyanakkor az
allamigazgatas, az oktatas, az Uzleti és a koz¢let legfontosabb eszkdze. Az orosz nyelv els-
keld szerepe ellenére a gagauzok 92,3%-a a gagauz nyelvet tekinti anyanyelvének (Sta-
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tisztikai Hivatal 2004). A mindennapi €életben hasznalt gagauz nyelvet igen jol beszélik,
ezzel szemben a hivatalos allamnyelvet, a moldovait rendkiviil alacsony szinten, csupan
a lakossdg 7%-a éllitja réla, hogy ,szabadon beszEli”. A Moldova déli részén uralkodd
Osszetett nyelvi tjkép a tertlet gazdasagi és foldrajzi marginalizéltsagéaval egylitt az
elmult két évszdzadban az oktatést és irni-olvasni tudast is befolyasolta. A térténelem
soran a gagauzok kérében kimagasloan magas volt az irdstudatlansag, a moldovai la-
kossag mas, hagyomanyosan ,elmaradott” vidéki elemeivel egytitt (1asd Livezeanu 1995:
94). A 19. szdzadban és a 20. szdzad nagy részében az irds-olvasas mindig orosz nyelven
tértént (Murgoci 1920: 54). A 2004-es népszamléalds szerint nemcsak a gagauzok koré-
ben tovébbra is magas a teljes vagy részleges irastudatlansag, de meglepd a férfiak és
nok kozotti kulonbség is ezt illetéen, ugyanis az iskolazatlanok 62%-at, mig az irastudat-
lanok 79%-at a nok teszik ki (Statisztikai Hivatal 2004).

A jelen tanulmanyban emlitett asszonyok a két vilaghaboru koézotti roman
Besszarébidban (mai Moldova) vagy rogtén a masodik vildghébort utani Szovjetunidban
nottek fel. Az oktatds szamukra szinte elérhetetlen volt, és olyan nyelven folyt, melyet
alig értettek. Ez az dllapot azt eredményezte, hogy a falusi id6s gagauz asszonyok arany-
talanul magas szamban félig vagy teljesen irastudatlanok, és rosszul beszélik az.orosz és
amoldovai nyelvet. Alapvet nyelvi kompetenciaik hianya miatt ezek a nék a tarsadalmi
kirekesztettség allapotéban élnek, aligha lehet résziik j6létben, orvosi elldtdsban vagy
az aktiv kozéletben.

Egészen a 20. szdzad elejéig a gagauz nyelvet csupén a csaladban és a helyi k6z6s-
ségben hasznéltak. Ez akkor valtozott meg, amikor egy Mihail Cakir (1864-1938)° nevi
gagauz popa, felismerve, hogy a nép nem tudja olvasni a Szentirast, abécét és irodalmi
nyelvet alkotott, mely alkalmas volt az ortodox keresztény liturgikus szovegek €s a Biblia
forditdsédra. 1907-ben a chisinaui piispdkség nyomtatdsban is elkezdte terjeszteni Cakir
forditasait a gagauz plébdnidkon. Am az 1930-as évektél az ortodox egyhdz romanosita-
si politikdja miatt ezeket a szoévegeket csak kis mértékben hasznaltak. Ennek ellenére a
Cakir altal ,kanonizalt” gagauz nyelv ennek a népcsoportnak az ortodox identitasahoz
kapcsolodott és ezaltal fontos vallasi szimbolum lett (Kapald 2010). A szovjet éra alatt
meg0rzott, masolt és generaciokon at kézrél-kézre adott hivatalos gagauz nyelviiimak és
himnuszok hozzéjarultak a gagauzok ortodox identitdsanak meger6ésitéséhez. A poszt-
szovjet Moldovaban a gagauz Ujra a helyi liturgia nyelve lett és manapsdag ezen a tertile-
ten hasznaljék leginkabb.

A hivatalos gagauz nyelv( irdsbeliség torténetével parhuzamosan és Cakir munkés-
sagéaval egyid6ben elindult egy vallasi szévegeket fordito és masolo tevékenység a vilagi
gagauzok korében. Ez a hagyomannya nemesedett gyakorlat f6leg névtelen forditok és
masolok kdzremiikodésével 1étrejott apokrif apokalipszis-térténeteket tartalmaz, mely
az egyhdz rosszallésat és elnyomdésat kivaltd népi vallasi irodalomnak mingsiil. Ezek
az apokrif szévegek a 19. és 20. szdzadban ponyva forméjéban terjedtek: nem csak a
gagauzok korében, hanem az egész régioban népszerliek voltak, és a ,lakossag részben
irdstudo része masolta ujra és ujra” €s ,tartotta nagy titokban mind az egyhazi emberek,
mind a kivancsi néprajzkutatok el6l” (Ivanits 1989: 33). Gagauzidban ezeket a szévegeket
fuzetekbe, Un. tetratkdkba gyUijtotték, és nék koérében jartak kézrél-kézre. Kuldndsen a
szocialista id6kben ezek a tulajdonképpen alternativ szentirdsok mindendiitt jelen voltak
a vallasi tajképen, amikor a nék Uj szerepeket vallaltak fel a helyi vallasi életben (Kapal6

3 Anév gyakran roménul, Mihail Ciachir alakban szerepel.
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2011). Ez a fajta irodalom igen fontossd valt egy olyan kisebbség szdmara, akik rosszul
beszélték az allam és a kdzélet nyelvét.

1945 utan Moldovat is elérte a szovjet ateizmus, és ezzel az ortodox egyhdz nyilvano-
san egyre kevésbé szolt bele a vallasi életbe. Douglas Rogers (2008: 124) &llitdsa szerint
4€l6sz0r a vallasi szokdasok tlintek el a nyilvanossag el6l és az otthonok terében jelentek
meg. Masodszor a hivok kezdték el 'megszeliditeni’ a vallast, maguk felvallalva egyes ri-
tusokat, s6t olyan teologiai kompetenciakat, melyek korabban egyhézi emberek hatasko-
rébe tartoztak.” A falun €16 id6s asszonyok, akik bizonyos mértékig a ,szovjet ellenérzés
hataskérén kiviil” estek és nem kellett a szovjet eszmények nyomésanak eleget tenniiik,
a vallasi ,kultura 6rzéinek” szerepét 6ltotték magukra (Kononenko 2006: 48). Késbb,
a posztszovjet idokben, amikor az egyhaz lassan visszatért a falvakba és a templomok
ujra megnyitottak kapuikat, a papok és a kultura 6rz6i k6zétt egyre er6sebbé valt a ver-
seny a vallasi autoritasért, kiiléndsen az apokrif szévegek és gyogyité szokdsok miatt.

Epp a fentebb leirt tényezék miatt, az anyanyelvii olvasasi és irdsbeli kulturat féleg a
masvilagi igények és a valldsi élet iranyitja. A gagauz nyelv, az olvasasi és irasbeli tevé-
kenység és a vallas kozti erés kapcsolat nyilvanvaloan jelen van ennek a generacionak az
¢élettorténeteiben. Helyszlike miattitt csak néhany révid példat mutatok be arrol, hogyan
igyekeztek ezek az asszonyok részt venni a vallési szévegkulturdban, és ez hogyan jele-
nik meg életnarrativdikban és dlomelbeszéléseikben.

Vera Dimitrievna 1930-ban sziiletett Tomay faluban. Miutan nem jart iskolédba és
nem beszélt més nyelven a gagauz anyanyelvén kivil, ugy tanult meg irni, hogy Cakir
gagauz nyelvli zsoltaroskényvét méasolta flizetekbe. Az irdskészsége ezzel folyamatosan
javult; a kényv -masoldsat végul 1997-ben fejezte be. Gergina Afanasieva elbeszélése
szintén jellemzd. 1925-ben sziiletett Avdarma faluban. Gyerekkordban nem beszélt sem
roménul, sem oroszul és nem jarhatott iskoldba. Az 1980-as években, amikor méar szin-
te hatvan éves volt, roman kényvekbdl egyedil tanult meg olvasni, olyan kényvekbdl,
melyeket a szovjet hatésagok altal lezart helybeli templombdl mentettek ki. Miutén tel-
jesen egyedill megtanult roménul irni és olvasni, a falu més asszonyainak masolatokat
készitett Az Istensziil6é dlma nevii vallasos sz6vegbdl. Ebben a két elbeszélésben és még
sok hasonléban az irni-olvasni tudés elsajatitdsa 6sszekapcsolodik a vallasi szévegek,
kiilénodsen az Istensziild dimdhoz valé hozzéaférés vagyaval.

Mas asszonyok elbeszéléseiben ezt a kapcsolatot az isteni beavatkozésrol és csodas
eseményekrol sz016 beszamolok teszik hangsulyosabbé. Ezek az események az irdstudat-
lansag legy6zésének eszkozei. Varvara Mihailovna évek 6ta probalt megtanulni olvasni.
Ekkor a helybéli pap ezt tanédcsolta neki: ,Kelj fel €jfél és hajnali harom kozott, mert a
menny ilyenkor nyilik meg, és fohdszkodj Istenhez segitségért. Akkor majd meghallgat.”
Az asszony megfogadta a tandcsot és éjszakai imai alatt lassanként megtanult olvasni.
Azota hajnalonként gyakran almodik az Istensziilével, aki tandcsot ad neki, kiért és mi-
ért imadkozzék.

Besalma faluban lakott Elena Haralampevna, aki nagy flizetgy(ijteménye miatt valt
hiressé. Ezeket a flizeteket &lmdaban és vizidiban az Istentdl és az Istensziil6tsl szarma-
z6 profécidk és utasitésok toltotték meg. Elena 1880-ban sziiletett és az 1940-es évekig
nem tudott olvasni, és akkor is egy csodéds esemény nyomadn, amelyrdl a csalddja sza-
molt be.

Egy napon bevetette a kenyeret a kemencébe, és amikor kihuzta, betiik voltak a kenyerek tetején,

a héjban, cirill betiik, mint a templomban. Vett egy lapot, rdtette a kenyérre és kovette a betii alakjdt
a papiron dt. [...] Haldla utdn még hosszu ideig megdriztiik ezeket.
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Az unokéja tovabb mesélt:

Mindig leirt mindent, mi fog térténni, mindent, amit megdlmodott, a szavak kozé keresztet tett, ol-
dalakon keresztiil, mindent gagauz nyelven. [...] A fiizet fele az dlmaival volt tele, azzal, amit ldtott,
és volt ott egy ima is Panaiyardl (az Istensziilérél). Elment a faluba mindenkihez, aki lelki bajokkal
kiiszkadatt, mindenkihez, aki beteg volt, elolvasta Az Istensziilé almat, és ez mindenkinek békét és jo
egészséget hozott.

A fent emlitett asszonyok elbeszélései az olvasasi és irési szokdsok, valldsos szévegek
és a metafizikai vonatkozasok kapcsolatarol szélnak, az utébbi két példa az dlmodés
elemét is bevezeti. Sok elbeszélésben az irni-olvasni tudas a legértékesebb széveghez,
Az Istensziil6 dlmdhoz kapcsolodik. Ugy vélem, ez a széveg ennek a kulturalis komple-
xumnak a modelljél szolgdl, ugyanis ez a leggyakrabban masolt, forditott és terjesztett
szoveg és a legfontosabb forrés, ahol az 4lmodés ereje direkt kapcsolatba kertil az asz-
szonyok irasbeli és olvasési szokédsaival. Az almod¢ irastudédssal kapcsolatos személyes
aggalyai az almok konkrét tartalmaban jelennek meg, részben Az Istensziild dima sz6-
vegének hatéséara.

PANAIYANIN DUSU - , EZEK AZ ISTENSZULO
EDES KIS SZAVAI”

Az Istensziild dlmdnak apokrif legenddja el6szor a 14. szdzadi olasz irodalomban jelenik
meg és késébb is nagy népszertiségnek 6rvendett a keresztény vildgban (Timotin 2011).
A szdvegrdl és szobeli néprajzi permutdcioirdl kényvtarnyi irodalom keletkezett, mely
nagyrészt a legenda torténelmi eredetét és terjedési utvonalait kovette nyugattél Ke-
let-Eurdpaig (1asd Hain 1973; Kaluzniacki 1888; Veselovskii 1876). A gagauzok kdrében
taldlt sz6vegek romén ponyva kiadédsok helyi forditasai, melyeket 1846 utén adtak ki
(Timotin 2011: 218). Ma a sz6veg szobeli és kézirat forméban is terjed gagauz nyelven.
Vannak asszonyok, akik megtanuljék kiviilrél, de manapséag sokkal gyakoribb, hogy fii-
zetben Orzik egy példanyat.

A szbveg gagauz valtozatai harom jol elkiilonithetd elemet tartalmaznak. A kezd6
jelenet az Olajfak hegyén jatszodik, ahol az Istensziil6 elalszik és almodni kezd. Amikor
felébred, és maga mellett talédlja Fiat, egy Méria és Jézus kozotti parbeszéd kovetkezik.
Ebben Jézus megkérdezi: ,Anyam, édes Anyam, amikor aludtél, mit lattal almodban?”
Az Istensziild elmeséli az almat, amelyben a kinszenvedés szérnyli eseményeit latta:
Fianak letartoztatéasat, szenvedését és keresztre feszitését. Erre Jézus azt véalaszolja, hogy
minden, amit Anyja dlmaban latott, mind be fog kdvetkezni, és hogy ennek igy kell len-
nie az emberiség megvaltdsa érdekében, ezzel igazolva Mdria almanak profétai erejét.
A szbveg egy egész sor blinbocséjtasszer(i igérettel zarul, mely annak lesz jutalma, aki
terjeszti vagy masolja a szdveget:

Az, aki Az Istenanya dlmdban bizik,

Es terjeszti azt hdzrdl hdzra,
Az az ember jOl lesz és egészséges.
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Az, aki lemdsolja az Istensziil6 dlmadt,

Annak a hdzdban a meg fog pihenni a Szentlélek,
Isten angyala megvédi majd minden rossz helytdl,
A haldltdl és a hirtelen haldltdl,

A tlizt6l és a kardtol,

A jéges6itdl és a villimcsapdstol.

A folytatésban a széveg a blinék bocsdnatat és a haldl 6rdjéban a lélek kdzvetlen meny-
nybejutésat igéri. E kiillénos igéretek miatt valt népszer(ivé és terjedt el széles kérben,
ezért idézik gyakran a kutatok is (Erdélyi 1999, 2001; Orosz 1998). A tetratkdkban a fenti
mellett még sok més széveg is az irds gyakorldsara batoritja az asszonyokat (ldsd Kapalo
2011).

Az Istensziild dlmdt és mas, hasonl6 szévegek hasznalatat felszamolando, a moldo-
val egyhazi hatosagok e szovegek veszélyességét kiemeld konyvecskéket bocsatottak ki.
Mikdzben arrdl mesélt, hogyan jutott a sajat példanya birtokéba, Elena Stepanovna igy
emlékezett: A pdpdnk azt mondta, nem helyes, azt mondta, régi dolog, a benne levd elképze-
lések nem helyesek. Az Istenszil6 almat tilto papi parancsokat a gagauz asszonyok hitet-
lenkedve fogadtak.

Hallottam, amikor a matuska [oroszul: a popa felesége] azt mondta, hogy ne mondjuk ezt az imdt,
de fogalmam sincs, miért. O sem magyardzta meg, miért. Jézusrdl és Szliz Mdridrdl szél, mi baj lehet
vele?

Az Istensziilo dima hasznélatdban tér el més apokrif szévegekt6l. Killéndsen er6teljes ké-
pekben idézi fel Jézus szenvedéstorténetét, amint az alédbbi tanuvallomasok is bizonyit-
jak:

Az Almot akkor éneklik, amikor valaki nagyon beteg, amikor alig lélegzik, ilyenkor énekeljiik, rdolvas-

suk, hogy felépiiljon. Ha ez nem menti meg, akkor meghal. (Dona Dmitrievna, Kazayak)

Ez az dregasszony [ramutat az el6ttiink 016 asszonyral jétt az apdmhoz, amikor az haldokolt. Ret-

tenetesen szenvedett, a lelke nem tudta elhagyni a testét, nem tudott meghalni. Amikor az asszony
felolvasta Az Istensziilé dlmat, csendesen elillant. (Valentina Mihalovna, Kurgu)

Liubov Fedorovna, a Tomay falubdl szdrmazé gyogyité azt mesélte, hogy a sajat anyja-
nak olvasta a széveget, hogy az békében hunyjon el. Késébb a szomszédai megkérték,
hogy latogasson meg egy négy éve dgyban fekvd helyi asszonyt, mert, mint mondta
ha elolvasom Az Istensziild almat, mert a sziizességem (paklik) érintetlen, azt mondtdk,
tovdbbi szenvedés nélkiil fog tudni meghalni. De aztdn mégsem mentem el, mert a csaldd
nem engedett oda, nehogy a pdpa eutandzidnak mondja, hogy elolvastam a Panaiyanin
distit.

Mivel a Panaiyanin diisii szorosan kétédik a gydgyitadshoz és a halélhoz, erételjesnek
(kuvetli) és szépnek (gozdl) is tartjak. A széveget jellemezve az asszonyok gyakran ,az
Istenszil6 édes kis szavai” kifejezést hasznéltédk (Panaiyarmin lafcaazlari). A széveg ma-
ganak az Istensziillének a szavaihoz kapcsolodik, ezért minden egyhazi tiltas ellenére
er0siti azt a hitet, hogy ez egy ,j0” szoveg. Ezt Elena Stepanovna igy bizonygatta: Olyan
szép szavak vannak ott leirva, hogy lehetetlen, hogy ezek a szavak ne jo szavak lennének, ezek
jo szavak!

A Panaiyanin diisii szévege paradigmatikus, hiszen a gagauz asszonyok szaméra
itt harom szimbolikus elem taldlkozik: az anyanyelvii irott sz6, Krisztus szenvedésen
¢és halalon aratott gy6zelmének kézponti narrativéja és az Istenszuld profetikus, érde-
kérvényesitéshez erét ad6 dlma. A széveg a néknek erét ad6 forgatékdnyvnek minésiil,
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hogy olvassanak, irjanak, almodjanak és gyogyitsanak. Mind a szdveget, mind pedig az
asszonyok gyogyito tevékenységét a papsag vitatja, igyekszik visszaszoritani, tiltani és
elnyomni. A posztszocialista korszak megujult klerikélis hatdsa ellenében egyes gagauz
asszonyok megprobaljak vallasi t6kéjiiket megtartani. Kéveteléseik attél valhatnak eré-
teljesebbé, ha alom vagy vizi6 formajaban az Istenszilé kézbelép.

SOFIA NIKOLAEVNA — ,FELOLVASOTT NEKEM
EGY IMAT ES EN VISSZAOLVASTAM NEKI”

Az &lomra val6 visszaemlékezés, mellyel jelen cikkemet is kezdtem, és amelyet egy
meleg juliusi estén mesélt el nekem a tornacan uldogélve, az elején igen sok fejtorést
okozott. Az idézett szbvegrész egy csodés utazas részletes elbeszélésének része, melyet
Szliz Méria irdnyitasaval az éjszaka k6zepén tapasztalt meg. Sofia Nikolaevna az oku-
maa igét kett6s, ,,olvasni” és ,rdolvasni” jelentésben hasznélja. Am ez a korrelécio a két
fogalom nemcsak jelentéstani, de a tdrsadalmi szerepekre utalé viszonyara is irdnyitja
a figyelmet.

A mégikus, vallasi és gyogyito erd és azirott sz6 hatalmanak szoros kapcsolatat mar
sok antropologus kiemelte (Bloch 1998, Jacobson 2012, Tambiah 1968). A gagauz kultu-
raban ennek a kapcsolatnak kiilénds rezonancigja van, mivel a rdolvasasi gyakorlat és
az olvasasi tevékenység az okumaa ige révén — mely egyardnt jelent olvasast és réolva-
sast is — szemantikailag kapcsolodik (Cobotar-Dron 2002). Az olvasés és raolvasas fo-
galmi és szemantikai viszonya nem csupén a gagauz nyelvre jellemz6, mas nyelvekben,
példaul a magyarban is létezik (Voigt 2013: 127). Mint mér emlitettem, a szévegolvasas
az utobbi idokig a férfiak kivaltsaga volt, és az anyanyelvben és kulttraban szorosan
kapcsolodott a vallashoz, és mint ilyen, a patriarchalis hatalom és tekintély hatarozza
meg. Az asszonyok olvasni tudésa és gyakorlata, ide értve mind a sz6 szerinti szévegol-
vasdst és a rdolvasdst is, hatérokat feszegetd és veszélyes tudas, kiilonésen az egyhaz
szemsz0gébsl.*

Sofia Nikolaevna elbeszélésében a sz6 e két jelentés kozott ingadozik, ugyanis ebben
a kontextusban az olvasas és a raolvasas aktusa 6sszefonodik. Az olvasas férfiak szama-
ra elérhetd képessége olyan ,technologia”, amely ahhoz sziikséges, hogy hozzaférést biz-
tositson a gyogyitashoz sziikséges ,er6teljes” szévegekhez. Ezért ez az 6sszefonddés tébb
mint egy egyszerti szemantikai kapcsolat. Az Istensziilé elsé kérdése igy szél: ,Eppen mit
csindltdl? Olvastdl?” Ez a kérdés az asszony rdolvasési tevékenységére utal, melyet addig
olvastam. Az okumaa ige jelentése a kdvetkezd kérdésben és valaszban megvaltozik: Azt
mondta: ,Olvasok neked egy imdt és ldssuk, meg tudod-e tanulni?”. Itt az ige inkabb az ol-
vasds, mintsem a réolvasas tevékenységére utal. Ez tisztén latszik Sofia Nikolaevna va-
lasz&bol: Keveset jdrtam iskoldba, csak negyedikig, alig emlékszem a betiikre. Nem ismerem

4 Torténelmileg a gagauzokat ért torok kulturélis és nyelvi hatés ellenére ugy tlinik, az dlmodas,
olvasés és rdolvasés viszonya sokkal er6teljesebben romdn, altaldban véve balkani keresztény
gyakorlat. A szerz a szomszédos Dobrudzsaban (Roménia) térék muzulméan asszonyok koré-
ben végzett jelenlegi terepmunkdja a kés6bbiekben magyarazatot adhat erre a kérdésre.
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jol a kényveket. Az alomelbeszélésben az Istensziilé imaszovegeket kozvetit az asszony-
nak ugy, hogy felolvassa ket neki. Az asszony vdalaszédban utalés térténik arra, hogy a
multban irdstudatlansdga miatt nem tudott hozzajutni ezekhez a szévegekhez és nem
tudta megtanulni ezeket. A szdveg felolvaséséval az Istensziild lehet6vé teszi az asszony
szamara, hogy az irott sz6veget memorizalja, amivel kinlédnia kellett volna, ha csupan
olvasni tudasara hagyatkozott volna. Ezzel viszont lehet6vé teszi, hogy gyogyitova val-
jék. Amint a fenti példak is bizonyitjak, az irdstudatlansag aggodalomra ad okot, de Sofia
Nikolaevna szdméra az dlombeli tapasztalat lehet8séget nyujt szamaéra, hogy ezt egy Uj
arculat létrehozasdra forditsa: er6t sugérzo szévegek birtokosava vélik. Hires gyogyitod
valt beldle, és az igen szerény gazdasagi korillményei dacdra bevételi forrashoz jutott.

A kornyéken szokasban van, hogy egy gyogyito (ilacci) szolgéltatésaiért fizetni illik.
A fizetés célja, a megszokott magyarazat szerint, hogy a kezelés hasson (ani ila¢ olsun).
Még az a gyogyito is, aki azt allitotta, soha nem vett el fizetséget, ,mert Jézusnak sem
fizettek”, még 6 is azt javasolta, valami aprosagot illik elfogadni. Egy masik alkalommal a
gyogyito teljes egészében visszautasitotta a pénzt, de amikor megjegyeztem, hogy ,fizet-
ni kell neki, ‘ani ila¢ olsun™, gyorsan elismerte, hogy igazam van (Kapal6 2011: 171). Azt
a tényt, hogy a pénz gyakran vandorol egyik kézb6l a mésikba, az az dltalam is gyakran
megfigyelt ritudlis szokds is aldtdmasztja, hogy a pénzt nem a gyogyitéd kezébe, hanem
tévozéaskor a foldre helyezik. A gyogyités kifejezetten jovedelmezd tevékenység lett 1991,
a Szovjetuni6é 6sszeomlésa és az ezt kdvetd gazdasagi valsag utdn. A moldovai &llami
orvosi ellatdas mindsége és elérhet6sége meredeken csékkent, ennek eredményeképpen
az egészséglgyi mutatdk gyorsan romlottak, a régioban a legrosszabb eredményeket
mutattak. Ezért sokan a helybeli gyogyitok segitségében biztak. Olyan hires gyogyitok,
mint Sofia Nikolaevna kapuja el6tt talan a betegek hosszu sora varakozhatott (Kapald
2011: 168).

Sok gagauzraolvaso rokonoktol és szomszédoktol 6rokdl szobelirdolvasésiszovegeket.
Sofia Nikolaevna is tud olyan rdolvasésokat, melyeket a nagyanyjatol tanult. Az dltalam
megismert ferfi gyogyito is ezen a szokédsos modon 6rokdlte gyogyito szavait.® A gyogyitod
szavakat titokban tartjék, és nem fedik fel masok el6tt, hogy ne veszitsenek erejikbol.
Sofia Nikolaevna nekem sem mondta el az & rdolvaso szévegeit. Alomelbeszélésében vi-
szont egy egészen mas atruhdazési formarol van szé. Az Istensziil6t6l kapott szdvegek
egy, az-dlom ataddsan alapul6 alternativét jelentenek: egy irott szévegre, valamint olva-
sasi és memorizalédsi készségre utal. Az elbeszélés kés6bbi részében véletlentil az asszony
meégis elarult valamit az Istenszil6 kozvetitette szévegekrél, melyek az irott széra valod
tamaszkodast magyarazza: Felkeltem, a foldem végében liltem, és visszaolvastam neki a
két Istensziil6 dlmdt, hm, ..ugy értem, a két imadsagot... Sofia Nikolaevna a szdvegeit az
Istensziil6 dlmdval azonositja, vagy legaldbbis asszocidlja.

Ennek az asszonynak az Istensziilével valo taldlkozésa tehéat latszélag megkdnnyiti
ennek a nagy presztizsli, de hosszu szévegnek a memorizalést, mellyel legy6zi csekély
mérték{i olvasottsagat. Sofia Nikolaevna élomelbeszélése nemcsak Szliz Méridval valo
kapcsolatarol és a gondnoksagéra bizott szévegrol sz0l, hanem az dlmok, mint ,a transz-
cendens valodi megnyilvanulasainak” (Hesz 2012: 146) legitim és hiteles voltardl és at-
alakito erejérdl. Ez a transzformativ erd Az Istensziild dlmdban fellelhetd ,kulturdlisan
elérhet6 modellen” (Ewing 1990: 58) alapszik.

5 A férfi gyogyitok (ilace) ritkédbbak és gyogyitd képességiiket gyakran nérokonaiktol 6rokolték.
A Gagauzidban é16 rdolvasasi és gyogyitoé kulturarol és egy férfi gyogyito életrajzardl szolo ta-
nulmany lasd itt: Kapal6 2011: 172-175.
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VARVARA NENI — ,AZ ISTENSZULO ELJOTT
HOZZAM ALMOMBAN”

Utols6 példam szintén egy olyan dlmot idéz, mely az dlmodo asszony szamara eszkoz-
z¢€ valt, hogy kordbban nehezen megfoghat6 tudasra és lelki erére tegyen szert, miel6tt
megkezdi gyogyito palyafutdsat. Varvara néni dlméra valo visszaemlékezésében viszont
a helyi ortodox papség is fontos szerepet jatszik uj, gyogyit6 identitdsédnak kialakulé-
saban. ,Extrém/sz€ls6séges kulturalis szétszakitottsag és szorongattatas” idészakaiban
az almoknak kiemelked6 szerep jut (Wallace idézi Ewing 1990: 69). Mint mar emlitet-
tem, a Szovjetuni6é bukasa utan Moldovéban gazdasagilag nehéz id6szak kovetkezett,
az egészségligyi és a szociélis joléti rendszer szinte teljesen 6sszeomlott. Ugyanakkor az
ortodox egyhdz ujra nyitott a tarsadalom felé, tébb mint harminc év utan a pépak visz-
szatértek a falvakba. Az ott €16 ,kulturadrzd” asszonyok széméra ez a szerepiik és hatds-
koruik tjratargyalasanak kényszerét jelentette.

A férjem haldla el6tt csupdn 16 évig voltunk hdzasok. Nyolc gyermekem volt, a hdrom ledny egy-
mds utdn halt meg és ott maradtam 6t gyermekkel. Egyediil neveltem &ket, s kozben egy dllami
sertéstenyésztd farmon dolgoztam. Amikor nyugdijba mentem, sokat segitettem a szomszédoknak
bdbaként és massziroztam is. Felneveltem a gyermekeimet és a kezem erds lett, gyogyito kezem
lett. Es akkor volt, hogy eljétt a fejemben, Panaiya eljétt hozzdm dlmomban, és azt mondta, hogy
csindljak rdolvasdst, elmondta nekem, hogyan kellene gydgyitanom. ,Bdrhovd teszed a kezed, ott
lesz egy jel, mely mutatja majd, hogy az az ember meggydgyul, az az ember fel fog kelni. Lehet, hogy
cstifolni fognak, meg fognak verni, de soha ne hagyd abba.” Azt mondta az Istensziil6: ,,Isten kiild
majd neked egy darab vasat, azzal a vassal fogsz gydgyitani.” Eltelt néhdny nap. és jott egy pdpa,
a mi falunkbdl vald [..] és azt mondta: ,,Anydcska, adok neked egy darab fémet.” Miklds atya adott
nekem egy darab fémet egy régi gyertyatartébdl a templombdl. Meg van dldva, és tudja, az dlomban
jott az tizenet, hogy gydgyitsak embereket ezzel a gyertyatarté darabbal. Van itt egy szévetdarab
is, ezzel is gyogyitok. Nagy dolgokat tettem ezzell Aztdn a gyermekek taldltak egy patkdt. Elvittem
husvétkor a templomba, megdldattam, de eldugtam a tdskdmba, hogy ne ldssa meg senki. Ezzel is
gydgyitok. Olyan sokat, de olyan sokat meggydgyitottam!

Varvara néni elbeszélésében a popa fontos szerepet jatszik, ugyanis 6 igazolja az asszony
gyogyito gyakorlatét és profétai dlménak igazsagat. Azok a gyogyitok, akikkel Gagauzi-
dban beszéltem, gyakran mondték, hogy egyezkednitk kellett az ortodox egyhézzal a
templomi szentbeszédekben kimondott folytonos vadaskodasok és a gyogyitokkal szem-
ben alkalmazott szankciok miatt, mint példaul a komka vagy a szentdldozas télik valo
megtagaddsa. Varvara néni elbeszélése viszont arra utal, hogy a hivatalos egyhdzzal
valo kapcsolat sem volt egyértelm. Torténetében az asszony gyogyitdé munkajat nyiltan
tdmogato popa legitimizélja 6t, és a husvétkor a patkora szerzett aldas is azt bizonyitja,
hogy felhasznalja és transzferélja a vallasi t6két, hogy ,szentesitse” sajat gyogyito gya-
korlatat és identitasat. Ez a forgatokényv kés6bb is elébukkan, amikor azt beszéli el, hogy
sikeresen meggyogyitott egy apacat és egy papot, akik ezutan jovahagytak a tevékeny-
ségét. Miutan kezelte a papot, emlékei szerint azt mondta: Isten szavai dimodban j6ttek
hozzdd. Soha ne add fel [a gyogyitést].

Varvara néni élomelbeszélése a gyogyitasra az Istenszilétdl kapott direkt utasi-
tasrol, valamint a haszndlt eszk6zokrol és szavakrol szol. Senki nem tanitott, nem tudok
olvasni, még egy betiit sem! Es nem tudok sem oroszul, sem romdnul, semmit! [..] Az ima
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Allahtdl jon, magamtdl és Allahtdl. Varvara néni szavai ramutatnak az irott sz6, a mar-
ginalizalt nyelvi kisebbségi helyzet és az Istenszilé dlmanak szerepe kozotti lényeges
kapcsolatra ennek a generaciénak az asszonyai szdmara. Mind Varvara néni, mind pedig
Sofia Nikolaevna képesek felhasznalni dlomtapasztalatukat Uj énreprezentécio létreho-
zésara és szubjektum-poziciojuk megvaltoztatasara, mindezt a klerikalis ellenalldssal
szemben. Az Istensziilének az asszonyok dalméaban vagy vizidiban toértént kdzbenjarasa,
valamint az O szévegeihez réolvasas és gyogyités céljabdl tértént hozzaférés egy erét
ado forgatokonyvként miikddik, mely segitségiil szolgdl a papi tekintéllyel szemben.

KOVETKEZTETESEK

Gagauziaban a gyogyitas, rdolvasés és olvasés azok a tertiletek, ahol az asszonyok &t-
lépnek bizonyos patriarchalis vallasi hatarokat, mig tovébbra is megtartanak olyan mas
tarsadalmi szerepeket, mint az anyasag, vagy a gondozoéi és csaladfenntartoi status.
A cikkben emlitett példak alomelbeszélései arrél szamolnak be, hogy ezek a gagauz asz-
szonyok igazolést és hatalmi poziciét nyernek az olvasas és rdolvasas veszélyes praktikai
altal. Az ilyen esetekben, mint azt az orosz nék népi gyakorlatairdl irott tanulményé-
ban Olson és Adonyeva is kiemeli, ,fesziiltséget érzékeliink a szabadsag és az eltokéltség
k6zott” (Olson—-Adonyeva 2012: 14). A gagauz asszonyok sajat életiik eseményeit 6ssze-
kotik a hagyomany, sajat személyes aggodalmaik és nyugtalansaguk és a k6zdsségiik
k6z6s képzeletével. Bruner magyaréazatéban az életesemények ,t6bbé-kevésbé koherens
onéletrajzokké vélnak, melyek kozéppontjaban az En tébbé-kevésbé céltudatosan cse-
lekszik a maga tarsadalmikdérnyezetében” (Bruner 1991: 18). Ez az itt bemutatott alomel-
beszélések korpuszanak esetében is lehetséges, ugyanis az asszonyok szamaéra az ,4al-
modas” az istenivel valo kommunik4cio hiteles eszkoze, mely altal profetikus hatalomra
tesznek szert. Ez a modell vagy forgatokdnyv Az Istensziild dima nevli szévegbdl taplal-
kozik. Id6vel ezek az elbeszélések olyan korpusszé néhetik ki magukat, melyek a ,kapott
hagyomény” formajaban képesek uj forgatokényv permutéciokat létrehozni. Ez az, amit
Margaret Somer az ,emplotment™ folyamaténak nevez (Somers 1994), mely része a kre-
ativ identitds konstrukcio6 folyamatdnak, és amely azt prébdlja felfejteni, mi tértént az
egyén €letében az ,elérhetd tarsadalmi, nyilvénos, vallasi és kulturélis narrativék sok-
szin(, de végiil is véges lehet6ségeibdl szarmazo projekciok, elvarasok és emlékek” alap-
jan (Somers 1994: 614).

A gagauz asszonyok e generdcidja szdméra elérhet6 narrativ modell lehet6vé tette
patriarchélis vallasi hatérok atlépését, jelen esetben apokrif'szévegek forditasat és méso-
l4sét, valamint rdolvasési és gyogyitasi tevékenységeket. A modell tovabba lehetdvé tette
az asszonyok érdekérvényesit6 helyzetének és életkoriilményeinek valamelyes dtalaku-
lasat kibdvitett vallasi autoritas és fokozott gazdasagi jolét formajaban. Ennek ellenére
az asszonyok dlomelbeszélései kulturdlisan elismert forgatokényv forméjéban értelmez-
het6k, mely a Szliz Mdria isteni jelenlétét a gondoskodés, anyasag, dlmodés, szenvedés
és gyogyitas erdteljes képével/fogalmaival hangolja 6ssze. Eszerint az asszonyok nem
almodhatnak akarmit: az Istensziils dimdt dlmodjak. Alomelbeszéléseik pragmatikusak

6 Paul Ricoeur alkotta sz6, mely térténelmi események cselekménykdzpontu elbeszélését jeloli.
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€s sajatos életproblémakra adott logikus valaszként értelmezenddk. Emiatt valhatnak —
igaz, korlatozott mértékben — élethelyzetek atalakitdsanak letéteményeseivé.

A pakisztani szufik spiritudlis beavatési dlmainak atalakito erejérol sz6l6 tanulma-
nyaban Katherine Ewing még tovabb 1ép és ezt allitja: ,Amikor az egyén egy kulturdlisan
el6irt almot almodik, atalakitja — még ha kis mértékben is — a kulturdlisan kozvetitett
alom-format és az ehhez kapcsol6dé szocidlis intézményeket, épp ugy, ahogy az elbe-
sz¢l6k atalakitjak a mitoszt az elbeszélés soran” (Ewing 1990: 69). A gagauz asszonyok-
nak az Istensziild 4lmarol sz0l6 dlmai esetében a paradigmatikus szévegben fellelhetd
személyes dtalakuldsi modell szorosan kapcsolodik a nék konkrét, gondozoéi, gydgyitoi és
anyai szerepeikhez kéthetd élethelyzetéhez, és emiatt csupén korldtozott mértékben ér-
vényesul. Ezt a korlatozast az egyhdz altal alkalmazott elnyomas és megbélyegzd szank-
ciok tovabb sziikitik, melyek aladssak a gyogyitok autoritdsat és tiltjak vagy korlatozzak
a szoveg hasznélatat. A gagauz asszonyok fiatalabb és gazdasédgilag mobilisabb genera-
ci6janak nemzetk6zi munkaerd vandorlasarol irott cikkében Leyla Keogh gy fogalmaz,
hogy ,az anyaség a tarsadalmi rendhez vezetd megoldas”, és hogy a gagauz asszonyok
»jobb anyaként valé énpoziciondlésa” lehet6évé teszi, hogy kiterjesszék ,képzelSerejiiket
¢és vagyaikat, s6t, uj életstilusok kialakitaséban is segitségiikre lesz” (Keogh 2006: 455).
Hasonl6 modon a gagauz asszonyok id6sebb generdcidjat hagyomanyosan a csaladon
beliil betéltstt gondozoi szereplik korldtozza, ezért Snmaguk ujraképzelése és elmesélése
az anyasag, a szenvedés és az almodds transzcendens modelljére épit.

Forditotta Ajtony Zsuzsanna
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,MI-A CITIT O RUGACIUNE IAR EU I-AM RECITIT-0.” FEMEI GAGAUZE, CITITUL
DOBANDIT IN MOD MIRACULOS SI DESCANTECELE DIN VISE

Lucrarea de fatd urmareste analiza relatiei polivalente si determinate de genul social dintre prac-
ticile de citit si descantat si Maica Domnului in narativele viselor femeilor gdgauze din Republica
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Moldova. Cel mai frecvent utilizat text vindecator al acestei minoritati de rit ortodox este Visul
Maicii Domnului, este o reprezentare paradigmatica a acestei relatii, caci este terenul principal al
confruntarii imaginilor, credintelor despre vindecare si visare cu practicile de citire si scriere a fe-
meilor. Cunostintele cititului si a descantarii sunt cunostinte periculoase, iar tematica narativelor
viselor despre citit si vindecare reprezintd un mod important in care acest grup de femeiisi traieste
genul social si identitatea personala. Studiul afirma ca desi visele despre Maica Domnului, respec-
tiv textul mentionat trec peste hotarele religioase patriarhale, nu au puterea de a contribui la refor-
mularea sau redefinirea rolului genului social al acestor femei, decat intr-o méasura foarte limitata.

“SHE READ ME A PRAYER AND I READ IT BACK TO HER.” GAGAUZ WOMEN,
MIRACULOUS LITERACY AND THE DREAMING OF CHARMS

This paper explores the polyvalent and gendered nature of the relationship between the practices
of reading and charming and the Mother of God in the dream narratives of Gagauz women in the
Republic of Moldova. The most widespread healing text used by this Orthodox Christian minori-
ty, The Dream of the Mother of God, is paradigmatic of this relationship being the principle ‘site’
whereimages of and beliefs about healing and dreaming meet with women’s reading and writing
practices. Women'’s knowledge of reading and charming is contested knowledge and their dream
narratives of literacy and healing represent an important way in which gender and identity are
performed by this group of women. The author argues here that although dreams with the Mother
of God and its text represent transgressions of patriarchal religious boundaries, their ability to
contribute to the reimagining or renegotiation of gendered social roles for these women is limited.
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