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Rumuni neoprotestanti u Vojvodini: izmedu religijskog 1 etnickog

identiteta

Rezime

Doktorska disertacija ,,Rumuni neoprotestanti u Vojvodini: izmedu religijskog i
etnickog identiteta® kao osnovni predmet istrazivanja ima Rumune u Vojvodini,
pripadnike nazarenske, baptisticke, adventisticke 1 pentekostalne zajednice. U
doktorskoj disertaciji analizira se odnos izmedu religijskog i etnickog identiteta u
nadnacionalnim neoprotestantskim zajednicama kojima pripadaju Rumuni. Pored
istorijskog pregleda protestantizma, nastanka i razvoja neoprotestantskih zajednica, sa
posebnim akcentom na prostor danasnje Vojvodine, paznja je posvecena i dogmatskim
karakteristikama neoprotestanata. Pripadnici rumunske etni¢ke zajednice u Vojvodini,
iako veéinom pripadaju Rumunskoj pravoslavnoj crkvi, krajem 19. veka pocinju da
prelaze i u druge konfesionalne zajednice — grko-katolicku, a zatim i u brojne
neoprotestantske. PoloZzaj Rumuna neoprotestanata posmatran je u okviru koncepta
dvostrukih manjina, etni¢kih i verskih, koji je razvijen u ovom radu sa ciljem ukazivanja
na sloZene oblike identiteta pripadnika manjinskih zajednica. Polaze¢i od hipoteze da
Rumuni neoprotestanti religijski identitet smatraju vaznijim od etni¢kog, ukazuje se na
znacaj religijskog identiteta i njegovu ulogu u kontruisanju kolektivnog identiteta
zajednice. Doktorska disertacija zasniva se na kvalitativno orijentisanom empirijskom
istrazivanju rumunskih neoprotestantskih zajednica na prostoru srednjeg i juznog
Banata. U analizi intervjua prikupljenih tokom terenskog istrazivanja primenjen je
metod diskurs analize i analize narativa, izdvajanjem dominantnih diskursa u
konstruisanju ,,novog identiteta” neoprotestantskih vernika i ukazivanjem na ulogu
narativa o konverziji. Posebna paZnja posveéena je odnosu multikulturalizma,
religijskog pluralizma 1 politika identiteta u Vojvodini, kako bi se ukazalo na poloZaj
manjinskih verskih zajednica, odnosno, u slu¢aju Rumuna neoprotestanata, dvostrukih

manjina u VVojvodini.
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Neo-Protestant Romanians in Vojvodina: between religious and ethnic

identity
Abstract

The doctoral dissertation “Neo-Protestant Romanians in Vojvodina: between religious
and ethnic identity” has as its main topic of research the Romanians in Vojvodina who
are members of the Nazarene, Baptist, Adventist and Pentecostal communities. The
dissertation examines the relationship between religious and ethnic identity in the
supranational Neo-Protestant communities the Romanians belong to. In addition to a
historical overview of Protestantism, the emergence and development of Neo-Protestant
communities, with a special emphasis on the territory of VVojvodina, attention was also
paid to the dogmatic characteristics of the Neo-Protestants. Although the majority of
Romanians in Vojvodina belong to the Romanian Orthodox Church, at the end of the
19" century they began to adopt new religions, choosing, for the beginning, the Greek-
Catholic, and then several Neo-Protestant denominations. The situation of the Neo-
Protestant Romanians was analyzed within the frame of the concept double minorities
(ethnic and religious), which was developed in this study with the aim of addressing the
complex forms of identity of the members of minority communities. Starting from the
assumption that Neo-Protestant Romanians consider religious identity to be more
important than ethnic identity, the author points out to the importance of religious
identity and its role in constructing the collective identity of the community. The
doctoral dissertation is based on qualitative oriented empirical research of Neo-
Protestant Romanian communities on the territory of central and southern Banat. The
interviews recorded during field research were analyzes using discourse analysis and
narrative analysis methods; namely, the dominant discourse which constructs a “new
identity” of the Neo-Protestant believer was demarcates and the role of narrative in
religious conversion was considered. Special attention was paid to the relation between
multiculturalism, religious pluralism and politics of identity in VVojvodina, in order to
illustrate the status of minority religious communities or, in the case of Neo-Protestant

Romanians, of double minorities in Vojvodina.
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uvoD

Kada su se u drugoj polovini 19. veka na prostorima Austrougarske monarhije medu
pravoslavnim stanovni$tvom pojavili prvi neoprotestanti nazareni, prozvani su, izmedu
ostalog, ,,novovercima®“. U tom trenutku nije se moglo naslutiti da ¢e pomenuti
,hovoverci® postati zacetnici znaCajnih verskih promena koje ¢e zahvatiti ovaj deo
Evrope. Naime, nazareni su otvorili put osnivanju sli¢nih verskih tradicija, nastalim iz
radikalnih ogranaka reformacije, pre svega anabaptizma i nemackog pijetizma. Tako je
pojava drugih neoprotestantskih  zajednica  baptista, adventista, metodista,
pentekostalaca na prostorima danasnje Vojvodine, doprinela stvaranju religijski
heterogene slike druStva u vremenu koje su obelezile dramati¢ne promene, ,,na prostoru
na kojem su se susretale, preplitale i nadgradivale razli¢ite kulturne, drustvene, politicke
i verske tradicije” (AnekcoB 2010: 12). Upravo je verske prilike tokom 19. veka
karakterisalo udaljavanje vernika od zvani¢ne crkve, razdvajanje crkve od drzave, kao i
pristupanje novim verskim zajednicama sa naglaskom na li¢nu religioznost (Parker
1998: 195-212). Ovo je, prema istori¢aru Hjuu Meklaudu (Hugh McLeod), bio period i
sekularizacije 1 ozivljavanja religije, budu¢i da se veliki broj ljudi otudio od zvani¢ne
crkve i sve viSe pridruzivao novim, pre svega neoprotestantskim zajednicama (McLeod
1990). Tokom 20. veka, porast broja novih religija i razli¢itih evandeoskih i
harizmatskih zajednica, ukazuje da su se ,,religiozni identiteti sve manje definisali kao
nasledena pripadnost* (Ervije-Leze 2009: 181).} Sekularizacija je religiju ,,uinila
slobodnim izborom pojedinca, a ne ne¢im Sto se sti¢e po rodenju, i zapravo doprinela,

bar tokom svoje rane faze, da se oslobodi nov potencijal religije“ (Anexcos 2010: 18).

lako su teze o sekularizaciji i slabljenju uticaja religije bile veoma aktuelne tokom
pedesetih 1 Sezdesetih godina 20. veka, danas teoretiCari sve viSe govore o
,neispravnosti® sekularizacione paradigme. Jedan od vodecih sociologa religije, Hoze
Kazanova (Jose Casanova), u kritici teorije sekularizacije, istice da se ovaj koncept
mora razjasniti, budu¢i da se sastoji iz nekoliko premisa: sekularizacija kao
diferencijacija sekularnih sfera od religijskih, sekularizacija kao opadanje religijskog

uverenja i sekularizacija kao marginalizovanje religije (Casanova 1994: 211). Kazanova

1 O ekspanziji Jehovinih svedoka na Zapadu vise u: Stark, Jannaccone 1997.



prihvata tezu ,,da je paradigma sekularizacije bila glavni teorijski okvir kroz koji su
drustvene nauke sagledavale odnos izmedu religije i savremenosti“ i smatra da uprkos
mnogim nejasno¢ama oko samog znacenja, sekularizacija kao pojam nije napusten vec
redefinisan 1 omogucuje tacniju analizu religije u raznim delovima sveta (Casanova
1994). U daljim razmatranjima sekularizacione paradigme, Stiv Brus (Steve Bruce),
isti¢e vezu izmedu ,nastupanja modernih i odlaska tradicionalnih formi religijskog
zivota® (Dejvi 2008: 91). Brus klju¢nu tacku promena u religiji vidi u reformaciji,
odnosno razvoju individualizma i racionalizma. Piter Berger (Peter Berger) isti¢e da je
danasnji svet masovno religiozan i sve je drugo osim sekularizovanog, kakav je
najavljivan od strane velikog broja analitiCara modernog doba (Berger 2008: 11-31).
Prema pojednim sociolozima, kao $to je Kristijan Parker (Christian Parker), teorije
sekularizacije nisu uzimale u obzir promene kroz koju je religija dolazila u kontaktu sa
moderno$c¢u (Parker 1998: 195-212). Neke od promena odnosile su se na udaljavanje
od zvani¢ne crkve, pristupanje novim verskim zajednicama sa naglasakom na li¢nu
religioznost. Nasuprot sekularizaciji, desekularizacija, odnosno sakralizacija, oznacava
proces u kojem religija sve viSe dobija na znacaju u odnosu na drusvo, kao i na zivot
ljudi (VMudhed 2009: 445-447). Snazan uspon pojedinih tradicionalnih oblika
religioznosti, kao §to je islam, ali i uspon novih religija samo su neke od promena koje
su tokom 20. veka zahvatile religiju. Deteritorijalizacija 1 Sirenje religije u onim delovim
sveta u kojima je bila nepoznata predstavljaju samo deo uticaja procesa globalizacije na
religiju, Sto se najbolje moze wuoCiti u globalnim oblicima evangelizma i
pentekostalizma, kao 1 islama. Mogli bismo re¢i da je globalizacija ,,ubrzala* stvaranje
nove religioznosti 1 povecala svest o znacaju 1 sveprisutnosti religije u druStvu. Prema
pojedinim autorima, globalizacija se ne moze razumeti ako se ne razmotre i njene
religijske dimenzije, niti se moze razmisljati o religiji danas, ako se ne razmotre njeni
globalizujuci aspekti (Lajon 2009: 449). Jedan od najboljih primera uticaja globalizacije
na religiju, daje Dejvid Martin (David Martin), kada govori o ekspanziji
pentekostalizma i evandeoskog hris¢anstva u svetu (Martin 2008: 51). Upravo su
pentekostalni pokreti Sirom sveta doprineli Sirenju jednog posebnog oblika hriS¢anstva,
globalnog hris¢anstva (eng. global Christianity). Razvoj i rast pentekostalizma od

sredine 20. veka predstavlja najvecu promenu u danas$njem religijskom svetu (Martin



2010: 97).% Faktori koji uti¢u na porast broja vernika u neoprotestantskim verskim
zajednicama, medu koje spadaju i pentekostalni pokreti, prema Sajmonu Kolemanu
(Simon Coleman), odnose se na ,,snaznu misionarsku podrsku koju zajednice imaju u
drustvu, nestajanje religije u sekularnim sferama drustva, spremnost ovih hriS¢ana da
koriste sredstva moderne tehnologije kako bi rasirili svoja uc¢enja“ (Coleman 2006:
164).

U postkomunistickim zemljama Istoéne i Jugoistocne Evrope, religija je tokom
poslednjih decenija dozivela velike promene, buduci da su se tradicionalne crkve nasle
pred novim izazovima, a broj novih religija bio je u porastu.®* Neoprotestanti su takode
imali veoma vaznu ulogu u ovom ,,verskom ozivljavanju“ (eng. religious revival) u
postkomunisti¢kim zemljama.* Brojne nove evandeoske misije nakon 1989. godine u
Rumuniji, doprinele su jacanju postoje¢ih i osnivanju novih neoprotestantskih
zajednica, medu kojima pojedine dobijaju i status tradicionalnih crkava. Porast
rumunskog pentekostalizma, sociolog Laslo Fosto (Laszlé Fosztd) tumaci kao deo
svetskog pentekostalnog ozivljavanja u periodu od 1970. do 1990. godine (Foszto 2009:
52). Prema Ajlin Barker (Eileen Barker), postkomunisti¢ka drustva postala su mesto
ukrstanja ,,starih novih religija® i ,,novih novih religija“ (Barker 1999: 54). Kada je re¢ o
»starim novim religijama® u koje se mogu svrstati neoprotestantske zajednice u Srbiji,
one imaju drugu ili treCu generaciju vernika. Medutim, iako su ve¢inom osnovane
krajem 19. i pocetkom 20. veka, neoprotestanstke zajednice Cesto se percipiraju kao
Lhove religije, dok su u javnom diskursu najéesce diskreditovane kao ,sekte”. Na
negativnu markiranost neoprotestantskih zajednica utie i nepoznavanje protestantske
tradicije u celini, posebno savremenih ogranaka protestantizma na ovim prostorima, gde
dominira pravoslavna hri$¢anska tradicija. Ukazujué¢i na poreklo savremenih pravaca u
protestantizmu, Dzejms Hanter (James Hunter) navodi da ,,savremeni protestantski

pogled na svet ima nekoliko izvora iz kojeg je nastao: nemacki pijetizam koji je

? Fenomen koji se u literaturi definiSe i kao ,,pentekostalizacija hrigéanstva“ (eng. Pentecostalization of
Christianity) odnosi se na porast broja pentekostalaca u Latinskoj Americi i Africi. Procenjuje se da u
centralnoj i juznoj Americi ima oko pedeset miliona neoprotestanata, najviSe pentekostalaca. O Sirenju
pentekostalizma kao globalne religije videti npr.: Martin 2002; Cox 2001; Smith 2011; Miller, Yamamori
2007.

® U studiji poljskog sociologa Irene Borovik (Irena Borowik) analizira se razvoj sociologije religije u
Srednjoj i Isto¢noj Evropi, kao i o moguénostima razvoja sociologije religije u periodu komunizma. Vidi:
Borowik 2006.

* Vie o $irenju evandeoskih zajednica u Centralnoj i Isto¢noj Evropi, iz teoloskog ugla, vidi u: Neagoe,
Zorgdrager 2009.



naglasak stavljao na duhovno savrSenstvo na zemlji, kombinovano sa metodistickim
naglaskom na iskustvu konverzije i baptistickom doktrinom li¢nog spasenja“ (Hunter
1983: 7).

U nastojanju da doprinesem boljem razumevanju novijih protestantskih tradicija,
predmet istrazivanja ove doktorske disertacije su neoprotestantske zajednice kojima
pripadaju Rumuni u Vojvodini: nazarenska, baptisti¢ka, adventisticka i pentekostalna
zajednica. Pripadnici ovih zajednica odlikuju se visestrukim i fluidnim identitetima,
shodno tome, etnonim Rumun se u ovoj tezi ne shvata kao strogo definisana odrednica
etnickog ili nacionalnog identiteta. Istrazivanje je imalo nekoliko ciljeva. Kao jedan od
osnovnih izdvojila bih ukazivanje na slozen odnos izmedu etnickog 1 religijskog
identiteta u nadnacionalnim neoprotestantskim zajednicama, problematizovanje u kojoj
meri religijski identitet utice na etnicki, koliko religijski identitet moze biti samostalan,
a koliko je u c¢vrstoj vezi sa etnickim i1 na koji nacin pripadanje drugim verskim
zajednicama stratifikuje etni¢ku zajednicu Rumuna u Vojvodini. Pored navedenih
osnovnih ciljeva, iz ovog istrazivanja mogu se izvesti pojedini zakljucci u vezi sa
poloZajem manjinskih verskih zajednica u Srbiji, postojanjem socijalne distance medu
pripadnicima manjina, odnosima vecinskih i manjinskih konfesija. Posebnu paznju
posvetila sam multikulturalizmu, religijskom pluralizmu i politikama identiteta u
Vojvodini, ukazujuci na polozaj verskih, kao i dvostrukih manjina, na primeru Rumuna
neoprotestanata. Svi navedeni istrazivacki ciljevi i aspekti, mogu doprineti postoje¢im
istrazivanjima u domenima antropologije i sociologije religije, kao i malobrojnim
studijama o novim religijjama u domacoj literaturi i ukazati na neophodnost
interdisciplinarnog pristupa u savremenim istrazivanjima religijskih i etnickih identiteta.
Vazno je naglasiti da je izbor rumunske zajednice u ovom radu nacinjen iz nekoliko
razloga. Pre svega zbog dominantne pravoslavne konfesije pripadnika rumunske
zajednice, Sto nije slucaj sa drugim etnickim manjinama u Vojvodini; prisustva veceg
broja neoprotestantskih zajednica; zatim i licnog poznavanja rumunskog jezika, sto je
imalo veoma vaznu ulogu u vodenju intervjua na rumunskom jeziku i terenskog
istrazivanja u celini, zatim, omoguc¢ilo uvid u literaturu na rumunskom jeziku, posete

rumunskim zajednicama u Rumuniji i olaksalo pristup zatvorenijim zajednicama, kao



Sto je nazarenska. Sa druge strane, u postoje¢oj antropoloskoj i socioloskoj literaturi ne
postoje studije o religioznosti, ali ni o etnicitetu Rumuna u Vojvodini. U disertaciji
ukazujem i na heterogenost religijskog identiteta Rumuna u Vojvodini, koji pored
Rumunske pravoslavne crkve, pripadaju Grko-katolickoj (Unijatskoj crkvi) i
neoprotestantskim  zajednicama: adventistickoj, nazarenskoj, pentekostalnoj i

baptistickoj.

Jedan od primarnih i novih koncepata na kojima se zashiva ova studija jeste
koncept dvostrukih manjina, buduc¢i da su Rumuni neoprotestanti etnicka manjina u
odnosu na vecinsko srpsko stanovniStvo i verska manjina u odnosu na dominantan
pravoslavni identitet Rumuna u Vojvodini. Budu¢i da su manjina i vecina relacioni
pojmovi, koncept dvostrukih manjina ima navedeno znacenje samo u odnosu na
pomenute Kkategorije. Pored pomenutog koncepta, neoprotestantske zajednice
posmatram i iz ugla novih religija, stoga je posebna paznja posvecena teorijskim
konceptima novih religija. Polaze¢i od hipoteze da Rumuni neoprotestanti, religijski
identitet smatraju vaznijim od etnickog, ukazacu na znacaj religijskog identiteta i
njegovu ulogu u kontruisanju kolektivnog identiteta zajednice izdvajaju¢i dominantne
diskurse koji su klju¢ni u konstruisanju ,,novog identiteta” neoprotestantskih vernika.
Buduc¢i da je re¢ o manjinskim zajednicama, €iji je poloZaj vrlo ¢esto marginalizovan, u
analizi dobijenog etnografskog materijala osloni¢u se i na koncept skrivenih manjina.

Skrivene manjine su broj¢ano male zajednice koje imaju nereSen status prema drzavi,

javno su ,,nevidljive” i bez aktivne politicke uloge u drustvu (Sikimi¢ 2008a: 22).°

Doktorska disertacija zasniva se na kvalitativno orijentisanom empirijskom
istrazivanju uz primenu etnografskih metoda, pre svega intervjua sa vernicima i
njihovim pastorima i posmatranja sa ucestvovanjem. Pored antropoloskih, u radu su
koriS¢eni 1 drugi relevantni izvori pre svega socioloski, istoriografski, teoloski i
politikoloski, stoga ova doktorska disertacija ima interdisciplinarni karakter. Terenska
istrazivanja zapocela sam 2007. godine, kao saradnik interdisciplinarnog tima
Balkanoloskog instituta SANU sa projekta Etnicka i socijalna stratifikacija Balkana
(2006-2010) u rumunskim naseljima juznog Banata. Istrazivanje je obuhvatilo Rumune

nazarene i kao rezultat istrazivanja nastala je master teza Kulturni identitet hris¢anske

5 Primeri skrivenih manjina su: Banjasi, Cincari, Palcani (Pavlikijani), Kajkavci, Srbi u Beloj Krajni
(Slovenija), Cerkezi. Vise u: Cuxumuh 2004.



nazarenske zajednice: Rumuni u Vojvodini, koja je odbranjena 2008. godine na
Fakultetu politickih nauka u Beogradu. Budu¢i da je re¢ o vrlo zatvorenim zajednicama
u kojima je teSko raditi timski, istrazivanje sam za potrebe doktorske teze, nastavila
samostalno, ukljuc¢ivsi i pripadnike drugih rumunskih neoprotestantskih zajednica —
baptiste, adventiste i pentekostalce. Takode, istrazivanje je nastavljeno u okviru drugog
projekta Balkanoloskog instituta SANU Dunav i Balkan: kulturno-istorijsko naslede
(2011-2014) u okviru kojeg je doktorska disertacija i zavrSena. Istrazivanja su
obavljena u petnaest naselja u kojima su neoprotestanstke zajednice bile najbrojnije, u
nekoliko etapa i trajala su do sredine 2011. godine. Pored zajednica u srpskom delu
Banata, dobijeni terenski materijal upotpunila sam istrazivanjem rumunskog Banata,
tokom 2009. i 2010. godine u gradu Temisvaru i naseljima Banatske klisure u kojima
se, pored rumunskih, nalaze veoma brojne srpske baptisticke zajednice. Istrazivanje je
obavljeno zahvaljuju¢i programu meduakademijske razmene izmedu Srpske akademije
nauka i umetnosti i Rumunske akademije nauka, ¢iju sam podrsku dobila za istraZivanje
religioznosti Srba u Rumuniji. Uvid u sli¢ne procese na jednom kulturoloski bliskom
prostoru Banata, omoguc¢io mi je da uklju¢im percepciju ,,sa druge strane grance* i
upotpunim sliku o0 odnosima i interakcijama izmedu neoprotestantskih zajednica u Srbiji
1 Rumuniji. Sa druge strane, multietnicka 1 multikonfesionalna sredina, kao Sto je
Vojvodina, predstavlja idealan teren za istrazivanje etni¢kih 1 verskih zajednica,
odnosno sloZzenih oblika kolektivnog identiteta i odnosa medu razli¢itim grupama u
savremenom drustvu. Za potrebe ove teze istraZivanje je bilo usmereno na etni¢ku
zajednicu Rumuna koji pripadaju manjinskim verskim zajednicama neoprotestantskog

porekla na prostoru VVojvodine.

Tekst koji sledi sastoji se iz sedam poglavlja, koja sadrze odredeni broj
podpoglavlja. U prvom, uvodnom, poglavlju predmet istrazivanja, Rumuni
neoprotestanti u Vojvodini, smesSten je u odredeni teorijski i metodoloski oKvir i
ukazano je na dosadas$nja istrazivanja malih verskih zajednica, etnickih i verskih
manjina iz antropoloSke i socioloske perspektive. Pored toga, akcenat je stavljen na
teorijske koncepte novih religija i tipologije verskih organizacija, kao i na definisanje

etnickog 1 religijskog identiteta, nacionalnih, skrivenih i dvostrukih manjina. Drugo



poglavlje posveceno je istoriografskom pregledu razvoja protestantizma i reformacije u
Evropi i1 Srbiji, kao i nastanku neoprotestanskih zajednica i evandeoskog hriS¢anstva.
Nakon toga, sledi pregled razvoja neoprotestantizma u Srbiji, koji hronoloski obuhvata
nazarene, baptiste, adventiste i pentekostalce i njihove dogmatske postulate, koji ¢e i u
narednim poglavljima biti detaljnije analizirani. Kako je predmet istrazivanja ove
studije rumunska etnicka zajednica u Vojvodini, u tre¢em poglavlju predstavljen je
istorijat njenog nastanka i razvoja, od prvih istoriografskih izvora koji poti¢u iz 14.
veka, preko perioda planske kolonizacije rumunskog stanovnisStva za vreme Habzburske
monarhije i nastanka rumunske nacionalne manjine u Vojvodini nakon Prvog svetskog
rata. Ukazivanjem na heterogenost religijskog identiteta Rumuna u Vojvodini,
predstavljen je kradi istorijat i aktuelno stanje Rumunske pravoslavne crkve, Rumunske
grko-katolicke crkve i neoprotestantskih zajednica. Cetvrto poglavlje posveéeno je
predstavljanju rezultata terenskog istrazivanja, odnosno sistematizovanju prikupljene
terenske grade. Pored toga, u ovom poglavlju ukazano je na okolnosti obavljenih
terenskih istrazivanja, kao 1 na moguce pristupe U istrazivanju marginalnih i
stigmatizovanih zajednica, refleksivnost, terenske rizike i istrazivacku etiku. U petom
poglavlju ispituje se odnos izmedu religijskog i etnickog identiteta, polaze¢i od hipoteze
da Rumuni neoprotestanti religijski identitet smatraju vaznijim od etnickog.
Primenjuju¢i metod diskurs analize 1 analize narativa o konverziji, u ovom poglavlju
izvojeni su dominantni diskursi iz kojih se i¢itava odnos izmedu religijskog i etni¢kog
identiteta i ukazujem na ulogu konverzije u stvaranju ,,novog identiteta vernika i
usvajanje novog religijskog diskursa. U Sestom poglavlju predstavljene su razlicite
teorije o multikulturalizmu, kao jednog od uobicajenih okvira za koje se vezuje pitanje
identiteta 1 njegovog priznavanja u savremenom druStvu. Nakon predstavljanja
dominantnih  paradigmi o multikulturalizmu, akcenat je stavljen na odnos
multikulturalizma, religijskog pluralizma i dvostrukih manjina, kao i na javne politike
identiteta u Vojvodini analizom Zakona o verskim zajednicama Republike Srbije,
Statuta AP Vojvodine i podzakonskih akata. Zavr$na razmatranja u sedmom poglavlju
donose rekapitulaciju prethodnih poglavlja i zakljucaka, sa posebnim akcentom na
ulogu slozenih oblika identiteta, kao $to su dvostruke manjine i njihovu artikulaciju.

Pored toga ukazano je na mogucénosti za dalja istrazivanja religijskih identiteta, verskih i



etnic¢kih zajednica, ali i marginalnih grupa, koja mogu doprineti boljem upoznavanju sa

razli¢itim verskim tradicijama i slozenim oblicima identiteta.

1.1. PREGLED DOSADASNJIH ISTRAZIVANJA RELIGUE U SRBIJI: MANJINSKE | NOVE

RELIGIJE

Promene koje se svakodnevno dogadaju u religijama ukazuju i na to da je veoma
teSko govoriti o univerzalnim klasifikacijama, pristupu i1 konceptima. Tako se
istrazivanjem religije u Srbiji danas bave razli¢ite discipline u okviru humanisti¢kih i
drustvenih nauka, a u ovom radu posebno ¢u se osloniti na postojece etnoantropoloske,
socioloske 1 istoriografske studije. Dosadasnja istrazivanja religije i religijskog
identiteta u Srbiji, mogu se podeliti u nekoliko grupa: ona koja se bave odnosom prema
tradicionalno prihvacenoj konfesiji — pravoslavlju, istrazivanja malih verskih zajednica,
kao i heterogenosti u okviru religijskog identiteta, odnosima religije i tolerancije,
religije i rodnih identiteta, stepenom verske distance, novim i alternativnim religijama.
Ovde nec¢u govoriti o svim pravcima u kojima se istrazivanje religije u Srbiji kretalo
proteklih godina, ve¢ ¢u navesti kratak pregled istrazivanja manjinskih i novih religija,

kao 1 odnosa religijskog 1 etnickog identiteta.

Kao jedno od prvih etnografskih istrazivanja malih verskih zajednica izdvojila bih
studiju grupe etnologa Nikole Pavkovi¢a, DuSana Bandi¢a i Radivoja Rakic¢a (Pavkovi¢,
Bandi¢, Raki¢ 1978). lako rezultati ovog istrazivanja, na Zalost, nikada nisu objavljeni,
rukopis sadrzi vredne podatake o osnivanju i funkcionisanju brojnih neoprotestantskih
zajednica na prostoru juznog Banata.’ IstraZivanje je zapoceto 1974. godine i trajalo je
do 1977. godine, a zasnovano je na dirigovanim intervjuima uz koriS¢enje upitnika.
Autori isticu da je istrazivanje pratila zatvorenost 1 nepristupacnost ispitanika, $to je u
velikoj meri otezalo prikupljanje grade. Male verske zajednice na teritoriji opStine
Panc¢evo obuhvatale su Nazarensku zajednicu, HriS¢ansku baptistiCku zajednicu,
Hris¢ansku adventisticku crkvu, HriS¢ansku versku zajednicu Jehovinih svedoka,
Hristovu Pentekostnu crkvu, Crkvu jevandelskih hris¢ana, Hristovu crkvu brace, Crkvu
Boziju i Evangelisticko-metodisti¢cku crkvu (Pavkovi¢, Bandi¢, Raki¢ 1978: 2). Veéina

ovih zajednica osniva se u drugoj polovini 20. veka, posebno medu pripadnicima

® Rukopis ovde studije dostupan je u biblioteci Odeljenja za etnologiju i antropologiju, Filozofskog
fakulteta u Beogradu.



razlicitih etni¢kih zajednica. Na pocetku studije autori navode da je predmet istrazivanja
pojava ,relativno brojnih novijih verskih zajednica u Pancevu i njegovoj okolini.
PojaCana religioznost u izvesnim grupacijama ili slojevima, ima kao svoja prateca
obeleZja odredene posebne oblike u drustvenosti i kulturi vernika, posebno u njihovoj
psihologiji, stavovima, shvatanjima, meduljudskim odnosima, ponasanju, odnosu prema
Sirim drustvenim strukturama i drugim ideologijama‘* (Pavkovi¢, Bandi¢, Raki¢ 1978:
5). Uz detaljan istorijat neoprotestantskih zajednica u naseljima opStine Pancevo, autori
navode i strukturu verskih zajednica, etni¢ki, obrazovni i rodni sastav. Ovo istraZivanje
predstavlja veoma znacajan poduhvat u istrazivanju malih verskih zajednica, buduc¢i da
sli¢nih istrazivanja nakon ovoga gotovo da nije ni bilo. Podaci o broju vernika, kao i
popis svih neoprotestantskih verskih zajednica u opstini Pancevo, predstavlju vazne
podatke o Sirenju 1 funkcionisanju ovih zajednica na prostoru Banata. Novija studija
etnologa Sanje Pordevi¢ fokusira se na jednu odredenu zajednicu, Hris¢ansku
nazarensku zajednicu u Zemunu, u kojoj su prikazana osnovna nacela, dogmatika i
obredna praksa nazarena, sa posebnim akcentom na socijalno-psiholoskom profilu
nazarenskih vernika zemunske zajednice (Pordevi¢ 2003). Buduéi da je etnografsko
istrazivanje ukljucilo jednu nazarensku zajednicu, ono nam ne pruza detaljniji pregled o

nazarenima 1 drugim zajednicama na teritoriji Beograda 1 Sire.

AntropoloSka istrazivanja novih i alternativnih religija Danijela Sinanija,
predstavljaju novinu u domenu istrazivanja religije kod nas (Sinani 2009, 2010, 2010a,
2010b). Pored radova u kojima predstavlja razli¢ite pristupe konceptu novih religija,
Sinani problematizuje upotrebu termina alterantivni religijski koncepti. Naime,
terminom alternativni religijski koncepti, prema Sinaniju, obuhvacen je kvalitativni 1
kvantitativni nivo alternativnosti, gde se kvalitativni aspekti odnose na idejni plan koji
jedna grupacija formuliSe i sledi, a kvantitativni aspekti obuhvataju organizacioni plan i
nivo moéi koji grupacija poseduje (Cunann 2009).” Nedavno objavljeni zbornik radova,
¢iji je urednik Danijel Sinani, Antropologija religije i alternativne religije: kultura
identiteta, predstavlja vazan doprinos relativno neistrazenoj temi alternativnih i novih
religija u Srbiji (Sinani 2011). Zbornik i istoimena konferencija organizovana je u
okviru novoosnovanog Centra za istraZivanje alternativnih religija pri odeljenju za

etnologiju i antropologiju na Filozofskom fakultetu u Beogradu. Rodnim identitetima i

" Nekoliko radova Sinani je posvetio razvoju NLO religija. Vidi: Sinani 2010, 2010c.
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religiji, antropolog Lidija Radulovi¢, posvetila je vise svojih studija, medu kojima bih
posebno istakla monografiju Pol/rod i religija i studiju Alternativni religijski kultovi i
rod u kojima razmatra na¢ine na koje se rodni odnosi konstruiSu iz diskursa narodne
religije kod Srba (Radulovi¢ 2009, 2005). Primenjuj¢i antropoloske i1 socioloske tehnike
istrazivanja, antropolog SaSa Nedeljkovi¢ u svojoj (neobjavljenoj) magistarskoj tezi
Religijsko pripadanje kao pokazatelj nacionalnog identiteta na primeru ucesnika
studentskog protesta 1996/97 u Beogradu, prati proces individualizacije i usloZnjavanja
religijskog identiteta u Srbiji (Nedeljkovi¢ 1998).8 Tako je, nova dimenzija istrazivanja
religijskog identiteta u korelaciji sa ispitivanjem veze etni¢kog i religijskog identiteta,
ukazujuéi u kojoj meri je religijski identitet pouzdan pokazatelj etnickog identiteta Srba.
Potrebno je takode pomenuti 1 diplomske radove studenata Odeljenja za etnologiju 1
antropologiju, koji su nastali na osnovu terenskih istrazivanja razli¢itih verskih

zajednica, medu kojima su i pojedine neoprotestantske zajednice.

Socioloska istraZivanja religije u Srbiji su do sada bila najzastupljenija i u takvim
istrazivanjima primenjuju Sse pre svega Kkvantitativna analiza na osnovu terenskih
upitnika 1 intervjui. Tu pre svega istiCemo brojna istrazivanja sociologa Dragoljuba
Dordevica, koji se u svojim studijama bavio verskim manjinama, kao i procesom
protestantizacije Roma (Pordevi¢c 2004, 2007). Dordevic je u empirijskim
istrazivanjima primenjivao kvantitativnu metodu, koja se bazirala na istraZivanju
konfesionalne identifikacije, veroispovesti nacionalnih manjina u Srbiji, poloZaju
manjinskih religija 1 definisanju pojmova ,religije sudbine®, ,religije izbora®,
»sinkretiCka religioznost®, ,.kombinovana religioznost®, ,,manjinske vere* (Pordevi¢
2007: 316). Pored Pordevi¢a, empirijskim istrazivanjem procesa protestantizacije Roma
na prostoru Jugoisto¢ne Srbije bavi se sociolog Dragan Todorovi¢ (Tomoposuh 2011).
Posebnu paznju Todorovi¢ posvecuje pitanjima konverzije i prozelitizma, kao |
promenama u kulturnom identitetu Roma protestanata (Todorovi¢ 2004). Distanca u
socioloskim istrazivanjima koju pripadnici vec¢inske/skih konfesija imaju prema drugim
verskim zajednicama moze predstavljati i vazan elemenat u formiranju i jacanju
religijskog identiteta tih, ponekad vrlo zatvorenih, zajednica. Brojne studije sociologa

Zorice Kuburi¢, u velikoj meri se fokusiraju i na istrazivanje socijalne distance i odnosa

® Rukopis ovde studije, dostupan je u biblioteci Odeljenja za etnologiju i antropologiju, Filozofskog
fakulteta u Beogradu.
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prema pripadnicima manjinskih vera (npr. Kuburi¢ 2010, 2008, 2003, 2001, 2001a). U
okviru Centra za empirijska istrazivanja religija (CEIR) sprovode se razli¢ita empirijski
Orijentistana istrazivanja, primenjujuc¢i kvantitativan metod istraiivamja.9 Pomenuta
istrazivanja su se uglavnom fokusirala na tradicionalne verske zajednice, pre svega
Srpsku pravoslavnu crkvu, ali i konfesionalne zajednice — adventiste sedmog dana,
nazarene ili baptiste. U rezultatima istrazivanja, Zorica Kuburi¢ navodi podatke o razlici
izmedu konfesionalnog deklarisanja i religijske samoidentifikacije i daje veoma iscrpne
statisticke podatke o broju vernika kako vecinske konfesije, tako 1 manjinskih.10
Istrazivanjem odnosa verske pripadnosti, religiozne samoidentifikacije i meduetnicke
distance u bivioj Jugoslaviji, bavila se sociolog Vera Vratuia-Zunji¢. Kao jedan od
osnovnih ciljeva istrazivanja, Vratu$a-Zunji¢ navodi utvrdivanje postojanja i uticaja
verske pripadnosti i stepena subjektivne religioznosti na bliskost, odnosno udaljenost
izmedu pripadnika razli¢itih etni¢kih grupa neposredno pred raspad Jugoslavije
(Vratu$a-Zunji¢ 1999). Sociolog religije, Milan Vukomanovié¢, brojnim teorijskim
studijama 1 kvalitativnim istrazivanjima bavio se odnosom globalizacije 1 religije,
verskom tolerancijom, fundamentalizmom, odnosom religije i nasilja. U svojoj
poslednjoj knjizi Homo viator: religija i novo doba, Vukomanovi¢ razmatra pitanja
globalizacije i religije, religijskog pluralizma, diverziteta i pitanje religijskih sloboda
(Vukomanovi¢ 2008). Studije Angele Ili¢ razmatraju ulogu koju religijski identitet ima
za pripadnike madarske etnicke zajednice u Srbiji, kao 1 percepciju protestantizma na
ovim prostorima. Akcenat je na promenama koje su zahvatile religiju nakon
komunistickog perioda, kao i odnosu drzave prema verskim zajednicama (Ili¢ 2010,
2008, 2005). Odnos drzave i1 verskih zajednica u periodu od 1945. do 1991. godine,
obradio je sociolog Tomislav Brankovi¢ u studiji Protestantske verske zajednice u
Jugoslaviji (bpankoBuh 2011). Brankovi¢ je, na osnovu bogate arhivske grade,
razmatrao odnos drzave prema protestantima, njihovim institucijama, bavio se pitanjima

odnosa pravoslavne 1 rimokatolicke crkve prema njima, medusobnog odnosa

% U Srhiji postoji nekoliko nevladinih organizacija koja posebnu paznju posveéuju pitanjima religijskih
manjina, ravoju interreligijskog dijaloga, kao i empirijskim istrazivanjima religije: CIREL (Beograd),
CEIR (Novi Sad), JUNIR (Nis), Centar za interdisciplinarne religioloske studije i politicku teologiju
(Novi Sad).

1% Navedena empirijska istrazivanja uklju¢uju veliki broj ispitanika, uzorak od npr. 1.200 ispitanika
(Kuburi¢ 2008: 103).
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protestantskih zajednica, kao i njihovog prikazivanja u sredstvima informisanja
(bpankosuh 2011: 11).

Pored navedenih socioloskih 1 antropoloskih istrazivanja, izdvojila bih 1
politikoloska istrazivanja religije, u kojima se akcenat pre svega stavlja na uticaj religije
na politiku/politike na religiju, kao i odnos medijskog diskursa na religiju.'! Politikolog
Branimir Stojkovi¢ je u svojim studijama ispitivao odnos medija prema malim verskim
zajednicama, kao i probleme stigmatizovanja termina sekta u javnom diskursu u Srbiji
(Stojkovi¢ 2002). Goran Basi¢, pored brojnih studija o etnicitetu i multikulturalizmu
(Basi¢ 2006, 2006a, 2002), razmatra i ulogu religije u procesu demokratizacije drustva,

kao 1 odnos religije i savremenih konflikata (Basi¢, Devetak 2003).

Vazno je pomenuti i istoriografske studije koje su od izuzetnog znacaja budu¢i da
nam omogucuju da kroz dijahronu perspektivu sagledamo promene koje se odvijaju u
verskim zajednicama. lako istrazivanje nije bilo direktno usmereno na manjinske verske
zajednice, Radmila Radi¢ u svojoj dvotomnoj monografiji Drzava i verske zajednice
1945-1970, oslanjajuéi se na arhivsku gradu, iznosi vredne podatke 0 drZavnoj politici
prema verskim zajednicama u pomenutom periodu (Paguh 2002). Dve detaljne
istoriografske monografije Branka Bjelajca o protestantizmu u Srbiji prate razvoj prvih
protestantskih zajednica od 16. veka do pojave neoprotestantskih zajednica tokom 19. i
pocetaka 20. veka (Bjenmajary 2003, 2010). Novija studija istoricara Bojana Aleksova
Nazareni medu Srbima, verska trvenja u juznoj Ugarskoj i Srbiji od 1850. do 1914.,
bavi se dinamikom nastanka i razvoja novog verskog pokreta tokom druge polovine 19.
veka — nazarena (Anexcos 2010).'? Na osnovu obimne arhivske grade Aleksov razmatra
odnos drzave prema nazarenima, njihovu ulogu u jacanju nacionalizma u Srpskoj crkvi,
masovnost nazarenskog pokreta u pomenutom periodu, kao 1 pojavu bogomoljackog
pokreta. Studija o nazarenima nije samo istoriografska, ve¢ Aleksov pomenutu
problematiku razmatra iz ugla sociologije, antropologije i kulturne istorije, stoga

predstavlja i vazan izvor za razumevanje identiteta nazarena danas. lako malobrojna,

11 Casopis pokrenut 2007. godine pod nazivom Politikologija religije (ur. Miroljub Jevti¢) publikuje
veoma raznovrstan izbor tema koje prevazilaze problematiku odnosa religije i politike na Balkanu, veé¢
uklju€uju aktuelne teorijske debate o religiji u svetu. O casopisu viSe na internet stranici:
http://www.politicsandreligionjournal.com/ (pristupljeno 15.11.2011)

12 Srpsko izdanje Aleksovljeve studije predstavlja prevod engleske verzije: Religious dissent between the

modern and the national — Nazarenes in Hungary and Serbia 1850—1914 . Wiesbaden: Harrass (2006).
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postojeca istoriografska literatura o protestantizmu, kao i o pojedinim neoprotestantskim
zajednicama i1 verskim manjinama u Srbiji i Vojvodini, predstavljaju dragocene izvore
za ovo istrazivanje, ukazuju¢i na vaznost druStveno-istorijskih okolnosti u kojima

zajednice nastaju.

Istrazivanja 1 studije pojedinih protestantskih teologa (uglavnom sa Protestantskog
teoloskog fakulteta u Novom Sadu), takode zauzimaju vazno mesto u pregledu
dosadasnjih istrazivanja religije |1 protestantizma u Srbiji, budu¢i da nam njihova
insajderska pozicija omogucava bolje razumevanje i uvide u pojedine teoloske koncepte
koji su specifi¢ni za odredenu protestantsku ili neoprotestantsku tradiciju. Tu se pre
svega izdvajaju studije protestantskog teologa Aleksandra Birvisa (Birvis 2004, 1995).
Teolog Srdan Sremac se u svojim istrazivanjima najvise bavio pitanjem konverzije i
analizom narativa o konverziji biv§ih zavisnika i zavisnika od psihoaktivnih supstanci
(Sremac 2009; Sremac, Radi¢ 2010; Sremac 2011; Trudi¢, Sremac 2011a, Sremac
2012). Baptisti¢ki pastor, teolog Dane Vidovi¢, objavio je studiju o evandeoskom
hris¢anstvu u kojoj je definisao vazne koncepte evandeoske teologije (Vidovi¢ 2009,
2005), uredio zbornik radova Udar na verske slobode sa Brankom Bjelajcem (bjenajari,
Bunosuh 2001), kao i lokalnu monografiju o istoriji baptista na Baniji (Vidovi¢ 2008).
Kao pastor baptisticke crkve u Novom Sadu, Petar Pili¢ se u svojim radovima bavio
pitanjem identiteta baptista u teoloSkom smislu 1 istorijom baptisti¢ke crkve (Pili¢
2010). Nikola KneZevi¢, takode pripada grupi teologa sa Protestantskog teoloSkog
fakulteta u Novom Sadu, a svoje teorijske studije posvetio je afirmisanju politicke
teologije u Srbiji, odnosom teologije i antropologije, ulozi religije u postkonfliktnim
drustvima (Knezevié 2010, 2011).7

Kao $to je u ovom delu pokazano, proucavanje novih religijskih formi, ali i
tradicionalnih religija poslednjih godina u centru je antropoloskih, socioloskih i
teoloskih istrazivanja. Kako je religijska slika sveta sve sloZenija, jedno od vaZnih
pitanja koje se postavlja je ,,kako proucavati religiju u savremenom kontekstu, da 1i su

antropoloSkom i socioloSkom pristupu istrazivanja potrebne neke nove paradigme i

B pomenuti protestantski teolozi, na Celu sa Nikolom Knezevi¢em i Srdanom Sremcem, osnovali su
,Centar za interdisciplinarna religioloska istrazivanja i politicku teologiju. Internet prezentacija centra je
na adresi: http://www.cirelstud.org (pristupljeno 05. 03. 2012. godine).
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metodi“ (Vukomanovi¢ 2008). Navedene studije i istrazivanja predstavljaju polaznu
tacku za prosirivanje postoje¢ih koncepata, metodologija i pristupa, kako empirijskom,

tako 1 teorijskom istrazivanju verskih zajednica.
1.2. TEORINSKO-METODOLOSKI OKVIR ISTRAZIVANJA
1.2.1. Socijalni konstrukcionizam

Socijalni konstrukcionizam se kao teorijski pravac vezuje za mnoge discipline
drustvenih i humanisti¢kih nauka, buduci da je na njega uticala sociologija, filozofija,
lingvistika, psihologija. Kao veoma dinami¢no polje, koje je jo§ uvek u razvoju,
socijalni konstrukcionizam nema preciznu definiciju, ali se moze re¢i da njegovi
predstavnici imaju odredene zajedniCke pretpostavke u vezi prirode drustvene realnosti i
razmatranja drustva (Sremac 2009: 78). Konstrukcionisti u centar stvog interesovanja
stavljaju teorije stvarnosti, buduéi da poric¢u da je znanje direktno opazanje stvarnosti
(Radulovi¢ 2009: 83). Realnost se posmatra kao dinamic¢an i kontinuirani proces, $to je
U suprotnosti sa pozitivistickim i epistemoloskim gledistem razvijenim u prirodnim
naukama, prema kojem postoji moguénost objektivnog, racionalnog, opSteg znanja.
Vivijen Ber (Vivien Burr) je u studiji ,,Uvod u socijalni konstrukcionizam* izdvojila
nekoliko klju¢nih socijalno-konstrukcionistickih nacela prema kojima: znanje nije
pouzdano, shvatanje sveta je istorijski 1 kulturno specificno, drustveni procesi su osnov
znanja, znanje i drustveno delanje su nerazdvojno povezani (Ber 2001: 33-36). Prema
socijalnom konstrukcionizmu ne postoji jedna istina, ve¢ ,,mnostvo* istina i razli¢itih
videnja sveta. U okviru socijalno-konstrukcionisticke paradigme smatra se, prema Lidiji
Radulovi¢, ,,da ne postoje univerzalne istine ili neki objektivni standardi za verifikaciju
istine, objektivnost i racionalnost® (Radulovi¢ 2009: 82).** Sremac istice da
»konstrukcionizam zagovara stav da je realnost otvorena za razliCite interpretacije, te
stoga nije fiksirana i ne moZe se obuhvatiti u celosti* (Sremac 2009: 77). Iz ovoga se
moze zakljuciti da se u fokusu socijalnog konstrukcionizma nalazi razotkrivanje nacina

na koji pojedinci 1 grupe ucestvuju u konstruisanju socijalne realnosti. Naime, realnost

1 Kenet Gergen (Kenneth Gergen) je jo§ 1985. godine ukazao na razliku izmedu socijalnog

konstrukcionizma i konstruktivizma. Naime, konstruktivizam podrazumeva aktivnost pojedinca, njegove
svesti, uma i razuma u stvaranju slike sveta, predstava, objasnjenja, stoga je konstruktivizam orijentisan
ka individualnim karakteristikama licnosti. Sa druge strane konstrukcionizam akcenat stavlja na ulogu
druStvenih procesa u konstruisanju znanja. Konstrukcija sveta, ideja, znanja, stvarnosti nastaju kao
rezultat meduljudskih odnosa (Gergen 2006: 8).
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je ,,konstruisana od strane individue na osnovu iskustva, medusobnih odnosa, verovanja,
prihvaéenih vrednosti, kao i Sireg drustvenog konteksta™ (Sremac 2012: 19). Ovaj
multidisciplinarni pristup, kako navodi Ber ,,zahteva da zauzmemo kriticki stav prema
tvrdnji da je naSe razumevanje sveta pouzdano®, stoga nas ,,socijalni konstrukcionizam
upozorava nha to da uvek moramo biti sumnji¢avi prema svojim predstavama o svetu*
(Ber 2001: 33). Nase poimanje realnosti je drustvena konstrukcija, koja je u velikoj meri

istorijski 1 kulturoloski uslovljena.

Za jednog od prvih teoreticara socijalnog konstrukcionizma smatra se americki
filozof i sociolog Dzordz Herbert Mid (George Herbert Mead), koji u knjizi Mind, Self
and Society (Mead 1934) razvija simboli¢ki interakcionizam, teorijski pristup prema
kojem ljudi konstruiSu svoj identitet putem svakodnevnih drustvenih interakcija (Ber
2001: 41). Medutim, zacetnicima socijalnog konstrukcionizma mogu se smatrati Piter
Berger (Peter Berger) i Tomas Lukman (Thomas Luckmann), koji su u studiji The
social construction of reality, ukazali na tri Klju¢na procesa u konstruisanju stvarnosti:
eksternalizacije, objektivizacije i institucionalizacije, smatrajué¢i da je naSe poimanje
realnosti drustvena konstrukcija (Berger, Luckmann 1966). Eksternalizacijom ljudi
svoje misli, ideje, aktivnosti iznose u drustveni prostor, putem razli¢itih delanja (npr.
priCanjem, Citanjem), zatim se objektivizacijom prihvataju te ideje i prenose dalje,
odnosno one postaju objekti. Internalizacija predstavlja prihvatanje objektivizovanih
ideja od strane drugih ljudi i novih generacija (Berger, Luckmann 1966). Navedeni
procesi upravo pokazuju na koji nacin se ,,svet moze socijalno konstruisati drustvenom
praksom ljudi, a da oni istovremeno prirodu tog sveta doZivljavaju kao prethodno datu i
utvrdenu® (Ber 2001: 42). Nakon Bergera i Lukmana, Kenet Gergen se smatra jednim
od najuticajnijih teoreti¢ara socijalnog konstrukcionizma (Gergen 1991, 1994). Gergen
je uoc¢io da je celokupno naSe znanje istorijski i kulturno specificno, stoga je u
istrazivanja neophodno ukljuciti kako individualnu, tako i socijalnu, politicku i
ekonomsku perspektivu (Ber 2001: 42). Gergen se zalaze da je neophodno zauzeti
kriti¢ki odnos prema nasim ,,zdravo-za-gotovo* nac¢inima na koji shvatamo svet. Naime,
potrebno je ,,da uvek budemo nepoverljivi prema vlastitim pretpostavkama o tome
kakav je svet” (Sremac 2009: 80). Jedan od glavnih Gergenovih zakljucaka odnosi se na
to da ,,realnost ne postoji nezavisno od lingvistickih predstava o realnosti“ odnosno da

,diskurs odreduje naSe razumevanje sveta“ (ibidem). Jezik se ne tumaci samo kao
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sredstvo putem kojeg se imenuju objekti, ve¢ uz pomo¢ jezika ti objekti uobliCavaju i
stvaraju. Tako je u jeziku sadrzan najvazniji deo konstrukcionisticke ideje, bududéi da je
jezik sredstvo kojim se konstruiSe shvatanje sveta i znanja o svetu. Jezik je strukturisan
u odredeni broj diskursa i znacenje svakog zavisi od konteksta diskursa. Oslanjajuci se
na Sapir-Vorfovu (Sapir-Whorf) hipotezu prema kojoj ,,jezik odreduje misljenje i ako
neki pojam ne moze biti izrazen jezikom, onda se ni ljudi koji govore tim jezikom ne
mogu koristiti tim pojmom* (Ber 2001: 68), socijalni konstruktivisti smatraju da nacin

spoznaje realnosti 1 misljenje odreduje jezik.

Socijalni konstrukcionizam postaje teorijski okvir i za istrazivanja u oblasti religije.
Novija istrazivanja Lidije Radulovi¢ (2009) i Srdana Sremca (2012) predstavljaju
primere primene socijalnog konstrukcionizma u istrazivanjima religije. Sremac smatra
da je socijalni konstrukcionizam primenljiv u istrazivanjima religije ukoliko religiju
posmatramo kao odredenu vrstu kolektivnog i kulturolos§kog okvira (Sremac 2009: 82).
Primenjuju¢i navedene okvire na temu religijske konverzije, Sremac istice da je religija
sama po sebi kolektivna, ukazujuéi na primer konverzije koja se ne deSava izvan
zajednice, ve¢ unutar nje (ibidem). Kulturoloska uslovljenost religijskih diskursa i
narativa takode ukazuje na mogucénosti primene socijalno-konstrukcionisticke
paradigme. Konstrukcionisti¢ka perspektiva veliku paZnju usmerava na diskurs kao
nacin na koji se znacenja stvaraju, odrzavaju 1 razvijaju u meduljudskim odnosima, ali 1

na narativ kao sastavni deo druStvene stvarnosti koji ¢e biti analizirani u ovoj tezi.
1.2.2. Diskurs analiza

Polazeci od teze da diskurs, kao posebna forma drustvene prakse ima vaznu ulogu u
konstrukciji razlic¢itih oblika identiteta, kao i da se u socijalnom konstrukcionizmu
velika paznja pridaje diskursima i naracijama, u analizi dobijenog terenskog materijala
koristicu metodu diskurs analize i analize narativa. Kao jedan od klju¢nih i vrlo
frekventnih termina u humanistickim naukama, pojam diskursa veoma je teSko precizno
definisati, buduc¢i da ne postoji nauc¢ni konsenzus o tome S§ta sve moZemo smatrati
diskursom. Prema pojedinim teoreti¢arima interesovanje za diskurs pocinje da se razvija
u okvirima Praske lingvisticke Skole u kojoj su se lingvisti zalagali za Sirenje domena
interesovanja van reéenice ka nivou celokupnog iskaza (Mmuh 2010: 24). U okvirima

strukturalisticke paradigme, lingvista Ferdinand de Sosir (Ferdinand de Saussure)
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smatrao je da samo jezik kao formalni sistem (la langue) moze biti predmet
proucavanja, ali ne i njegove manifestacije u govoru i pisanju (le parole), odnosno
diskursu. Centralni uslov za analizu diskursa je jezik, na koji de Sosir gleda kao na
sistem relacija (Nojman 2009: 24). Za razliku od de Sosirovog strukturalistiCkog
shvatanja diskursa, Vitgenstajn (Ludwig Wittgenstein) i Ostin (John Langshaw Austin)
govore o diskursu kao jeziku u upotrebi (eng. language in use), dakle o funkciji jezika.
Ruski lingvista Mihail Bahtin (Mikhail Bakhtin) se nakon Prvog svetskog rata zalagao
da se pored nauke o jeziku kao formalnom sistemu (la langue), za koju su se zalagali de
Sosir 1 njegovi sledbenici, osnuje i nauka o jezi¢kim manifestacijama u jeziku i pisanju
(le parole). Ovu nauku, Bahtin je nazvao metalingvitsikom (Nojman 2009: 24). U
proucavanju diskursa Bahtin istie da je suStinsko svojstvo svake pojedinacne reci,
iskaza, socijalnog dijalekta i jezika — heteroglosija i dijalogi¢nost. Zajednicko ovim
razli¢itim odredenjima diskursa je shvatanje o konstitutivnoj prirodi jezika. Treba
spomenuti i Bahtinove ideje u kojima se naglasava dijaloska priroda konstrukcije
znaCenja i uvodi metafora — jezik kao mesto socijalne borbe. Teorija 0 diskursu kao
heteroglosiji podrazumeva da se svaki segment diskursa formira u neprestanom
dijalogi¢nom odnosu prema govoru ,,drugog®, stav koji govornik zauzima prema govoru
»drugog®* odreduje bazu njegovog ideoloskog odnosa prema svetu (Bakhtin 1981).
Polaze¢i od ovih tumacenja razvija Se poststrukturalisticko i konstrukcinisticko
shvatanje diskursa koji se sada tumaci kao proces stvaranja znacenja, skup znacenja,
metafora ili pri¢a. Definicija koju je predlozio Parker (lan Parker) diskurs smatra za
,,sistem iskaza koji konstruiSe objekat” (1992: 5). Kako ni jedna definicija diskursa nije
potpuna, Vivijen Ber predlaze jednu Sire shvacenu definiciju, prema kojoj se diskurs
,»0dnosi na skup znacenja, metafora, predstava, slika, prica, iskaza i tako dalje koji, na
neki nacin, zajedno proizvode odredenu verziju dogadaja. On se odnosi na posebnu
sliku dogadaja, na poseban nacin njegovog predstavljanja* (Ber 2001: 83). Identitet se
definiSe na osnovu razli¢itih diskursa, kojima pojedinac raspolaze u okviru svoje kulture
I na koje se oslanjamo u komunikaciji sa drugima (ibidem: 87). U svakom drustvu
mozemo razlikovati dominantne diskurse, ali 1 alternativne diskurse koji imaju razlicita
znacenja (Radulovi¢ 2009: 105).

Iako postoji mnogo razlicitih pristupa u proucavanju diskursa, u drustvenim naukama

najvedi uticaj na razvoj diskurs analize imao je francuski filozof Misel Fuko (Michel
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Foucault). Pojam diskursa, kako ga je Fuko razvio u Arheologiji znanja, odnosi se na
odredenu formaciju ideja, predstava i oblika drustvene prakse koji utemeljuju i odreduju
nacin na koji se o odredenim temama i fenomenima piSe (Foucault 1972).15 Fuko
preuzima lingvisticki koncept diskursa da bi oznacio Sire socijalne, simbolicke i
ideoloske strukture koje upravljaju nasSim znanjem, vrednosnim sistemima i odnosom
prema svetu (Foucault 1972, prema Wauh 2010: 29). Fuko pod diskursom podrazumeva
jezicke prakse koje se razvijaju tokom istorije i predstavljaju proizvod moc¢i i jedan od
nac¢ina disciplinovanja, jer definiSu i proizvode prihvatljiv i razumljiv nain govora,
pisanja i ponasanja. Ovako shvaéen diskurs ,,0znacava istorijski odreden nacin na koji
se znanje o odredenom fenomenu ili praksi drustveno konstruise™ (Ivanovi¢ 2008: 110).
Diskurs, prema Ber, nudi okvir u kojem ljudi mogu razumeti sopstveno i tude iskustvo i
ponaSanje i povezani su sa drustvenim strukturama i praksom tako §to prikrivaju odnose
mo¢i koji deluju u drustvu (Ber 2001: 109). Stavljaju¢i akcenat na odnos moci i
diskursa, Fuko je nastojao da na videlo iznese diskurse marginalizovanih grupa ,,glas
onih ¢ija su objasnjenja Zivota zaguSena preovladuju¢im znanjima, smatrajuci ih vaznim
izvorima otpora za sve nas koji ho¢emo da preispitamo legitimnost preovladujucih
znanja“ (Ber 2001: 107).

Razvijajuc¢i postulate kritiCke diskurs analize, lingvista Norman Ferklou (Norman
Fairclough) polazi od kritike drustvene nejednakosti i zloupotrebe moéi koja se
reflektuje, konstruiSe i legitimise u diskursu (Fairclough, Wodak 1997).'° Ferklou
definise diskurs kao ,razli¢ite nacine strukturiranja oblasti znanja i socijalne prakse* i
polazi od ,,zamiSljanja diskursa kao trodelnog: kao jezika, kao diskurzivne prakse, kao
sociokulturne prakse* (Nojman 2009: 114). Diskurs ne prevodi realnost u jezik, ve¢ se
on tumaci kao sistem koji strukturira nacin na koji percipiramo realnost (Miskeljin

2011: 514).

Kao S§to je ve¢ receno, ne postoji odredeno ,uputstvo™ kako sprovesti analizu
diskursa, medutim moze se re¢i da je analiza diskursa usmerena na analizu tekstova ili
govora, dakle od pisanih tekstova do snimaka usmenih razgovora. Kada govori o analizi

diskursa, Vivijen Ber naglasava ulogu ,ras¢lanjavanja®“ odnosno ,,dekonstrukcije®.

5 Kako isti¢e Zorica Ivanovié ,pre-fukoovski koncept diskursa najéesce je upotrebljavan u znacenju
govora i u lingvistickim diciplinama je koris¢en da oznaci analizu teksta* (Ivanovi¢ 2008: 109).

16 Kriticka diskurs analiza, bavi se jezi¢kim manifestacijama socijalnih pojava koje se zasnivaju na
odnosima dominacije i mo¢i (Petrovi¢ 2009: 84).
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Dekonstrukcija, na taj nacin, ,,0znacava pokuSaje da se tekstovi razloze kako bi se
sagledao nacin na koji su konstruisani s ciljem da predstave odredene slike ljudi i
njihovo delanje* (Ber 2001: 212). Dakle, ,,ras¢lanjavanjem® diskursa mogu se izdvojiti
»preovladujuci diskursi® 1 uvideti uloga ovakvih diskursa za pojedinca i zajednicu.
Prema lveru Nojmanu (Iver Neumann) ,,cilj analize diskursa je da prouci kako postoji
niz uslova radnji za govore i radnje, kako odredeni iskazi aktiviraju ili ,,pokrec¢u® seriju
socijalnih praksi, 1 na koji nacin iskaz potvrduje ili negira ove prakse* (Nojman 2009:
203). 1z toga proizilazi da diskurs predstavlja jednu od najvaznijih socijalnih praksi
konstruisanja simbolicke granice, Sto se najbolje moze prikazati analizom odnosa

izmedu pripadnika razlic¢itih etnickih ili verskih zajednica.

1.2.3. Analiza narativa

Kako ¢e u ovoj disertaciji, pored ostalog, paznja biti posvecena kompleksnom
religijskom fenomenu — konverziji, pokazac¢u na koji nacin konverzija ima klju¢nu
ulogu u konstruisanju autobiografskih narativa. U narativhom pristupu, akcenat se
stavlja na Cinjenicu da ,,subjekti razmenjuju pri¢e jedni sa drugima kako bi postigli
smislenost. To dalje znaci da se sva percepcija 1 iskustvo strukturiraju na narativni
nac¢in“ (Sremac 2009: 84). Dakle, ljudi oblikuju i1 shvataju svoje Zivote kroz
pripovedanje prica, koje predstavljaju izraz ljudskog iskustva. Tokom 20. veka
narativna analiza postala je jedna od glavnih tema u drustvenim naukama, stvarajuci
svojevrsnu revoluciju u kvalitativnim istraZivanjima, poznatu kao ,,narativni preokret*
(eng. narrative turn). Konstruisanje identiteta kao narativa, u tzv. teoriji narativnog
identiteta Pola Rikera (Paul Ricoeur), podrazumeva ,vrstu identiteta koji se stice
posredovanjem narativnih funkcija“ (Ricoeur 1991: 188). U Rikerovoj teoriji centralno
mesto zauzima narativni identitet ,,kao pojam koji moze da poveze dve ose identiteta
»istost® 1 ,,sopstvo™ i da im prida smisao u vremenskom poretku, u formi zivotne price*
(Mnuh 2010: 46). Lingvista Marija Ili¢ istice da ,,upravo dijalektika izmedu onoga §to je
’isto’ 1 onoga §to je “posebno’, bilo da se odnosi na pojedinca ili na zajednicu, otkriva
pravu prirodu identiteta® (Mnuh 2010: 46). Tako Riker uvodi vaznu kategoriju za
razumavanje identiteta i njegove dinamike — vreme. U studiji Vreme i prica, Riker
smatra da je narativni identitet proizasao iz ,,preplitanja‘“ istorije i zamiSljenog narativa,

dok price o zivotu bivaju oblikovane uz pomo¢ istinitih ili fiktivnih prica koje subjekat
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prica o sebi (Sremac 2012: 79). Tako je Zzivotna pria, prema Rikeru, ,,nastavak
neispricanih i potisnutih pri¢a u smeru aktuelnih prica koje subjekat usvaja i prihvata
kao stozer svog licnog identiteta“ (Ricoeur 1988: 246). Svoj identitet prenosimo
drugima u formi narativa i u ovom procesu moguce je da uvek preoblikujemo 1

reinterpretiramo prosle dogadaje o svom Zivotu.

Kada je re¢ o studijama konverzije, analiza narativa predstavlja pogodan metod
analize jer pruza uvid u nacine na koje konvertiti koriste diskurs i drustvene odnose
kako bi rekonstruisali smisao u narativima konverzije (Sremac 2009: 78). Kao jedan od
mogucih pristupa u ovoj tezi koristi¢u narativni pristup istrazivanja religijske konverzije
u neoprotestantskim zajednicama. U analizi narativa o konverziji posebno je vazna
uloga jezika i retorike, gde obracenici (konvertiti) ,,reinterpretiraju znacenje svoje
proslosti kako bi je doveli u liniju sa svojim shvatanjem sadaSnosti i svojim novim
religijskim identitetom® (Sremac, Radi¢ 2010: 54). Imajuéi u vidu temporalnost i
sekvencijalnost narativa, posebno je vazna uloga retorike i jezika koji oblikuju novi
religijski identitet vernika. Analizom diskurzivnih strategija konstruisanja religijske
samoidentifikacije, kao 1 narativa preobracenja koji ukazuju na slozen odnos izmedu
identiteta 1 konverzije, mogu se pratiti promene uslovljene usvajanjem ,,novog* licnog i
kolektivnog identiteta (cf. Rambo 1993, 1999: 259-271; Wanner 2003: 273-287; Snow,
Machalek 1983; Lofand, Stark 1965).

1.2.4. Metodoloski agnosticizam

TeZnja ka jednom sveobuhvatnijem pristupu religiji 1 religijskim fenomenima,
problematizuje i moguénosti insajderskog/autsajderskog pristupa, koji posebno dolazi
do izrazaja u istrazivanjima marginalnih grupa i zatvorenih zajednica. Stoga se vazno
pitanje odnosi na to u kojoj meri istraziva¢, koji je autsajder, moze uticati na tok
istrazivanja i objektivno pristupiti istrazivanoj zajednici.'’ Neutralnost u odnosu na
predmet istraZivanja 1 kriticki odnos prema religijskim fenomenima i izvorima saznanja
o religijama, vezuje se za metodoloski agnosticizam. Termin metodoloski agnosticizam
prvi je upotrebio religiolog Ninian Smart kako bi naglasio neophodnost neutralnosti u

istrazivanjima religije (Smart 1973). Prema Milanu Vukomanovi¢u ,,u proucavanju

7 Nedavno pokrenuti asopis Fieldwork in religion, posveéuje paznju upravo pitanjima i problemima
terenskog istrazivanja religije: http://www.equinoxjournals.com/FIR/issue/current (pristupljeno 04. 10.
2011. godine).
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religije istrazivac, za razliku od teologa, ne zavisi, neposredno od istinitosti ili validnosti
pojedinih religijskih tvrdnji i koncepata, niti je naro€ito zaokupljen tim pitanjima. Tu se
sociologija, psihologija i antropologija religije, kao empirijske i deskriptivne nauke,
bitnije razlikuju od normativnih disciplina kao S§to su teologija ili filozofija religije [...].
U savremenim socioloSkim i antropoloSkim istrazivanjima religije, novi teorijski i
empirijski uvidi se mogu ostvariti putem interakcije ’kabineta’ i ’terena’, visestrukim
kretanjem izmedu posmatranja sa ucestvovanjem, terenskog rada, prikupljanjem i
analizom podataka“ (Vukomanovi¢ 2008: 15). Stoga je neophodno da ,,se proucavanje
religije odvija u kontekstu dijaloga koji ozbiljno uvazava stavove insajdera, da bi se
postiglo dublje razumevanje insajderovog pogleda na svet“ (Partridz 2009: 17).
Terenska istrazivanja, zahtevaju dugotrajni kontakt sa pripadnicima verskih zajednica,
koji su vrlo Cesto zbog svog stigmatizovanog i marginalizovanog polozaja zatvoreni,
stoga takvo istraZivanje sa sobom nosi mnogo rizika.'® Jedan od ciljeva ovog
istrazivanja je i da prikaze tok istrazivanja i ,,istrazivacke strategije* kada je re¢ o
Rumunima neoprotestantima, §to se metodolosSki moze primeniti i na druge etnicke i
religijske zajednice, kao i marginalne grupe.’® Primer ovde istraZivane etnicke i Setiri
verske zajednice moze se Koristiti za Sira i univerzalnija objasnjenja dinamike odnosa
religijskog i etni¢kog identiteta, posebno kada je re¢ o manjinskim zajednicama. Nove
metodoloske paradigme koje ¢e biti razvijene u ovom radu nastoje da doprinesu
dosadasnjim istrazivanjima verskih manjina u Srbiji, pre svega neoprotestantskih
zajednica, koja su bila veoma malobrojna i fragmentarna. Naglasak je stavljen i na
neophodnost interdiciplinarne vizure, jer, iako je istrazivanje vezano za sadaSnjost,
identiteti su promenljive kategorije i nuzno ih je proucavati kako iz sinhrone, tako i iz
dijahrone perspektive. Interdisciplinarnost u istrazivanju dvostrukih manjina, u ovoj
tezi, odnosi se na neophodni uvid u istorijsko-drustveni kontekst kada je odredena
etniCka/verska manjina nastala, antropolosko-socioloski uvid, koji istrazuje odnos
religijskog 1 etnickog identiteta, lingvisticki aspekt, koji omogucava uvid u stanje

jezickih praksi 1 vitalnosti zajednice, kao i1 uloge jezika u procesima konverzije. Stoga se

'8 Problematici terenskih etnolingvisti¢kih istraZivanja i konceptualizaciji rizika posveéena je studija
Biljane Sikimi¢, Etnolingvisticki terenski rad i konceptualizacija rizika. Vidi: Cuxknmuh 2008.

19 Oslanjajuci se na novu dimenziju istrazivanja, kao $to su refleksivnost i samorefleksivnost istrazivaca,
u okviru treceg poglavlja bice vise reci o terenskom istraZivanju, kao i o ulozi istrazivaca u tom procesu.
O antropoloskoj refleksivnosti vise u: Milenkovi¢ 2007.
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interdisciplinarnost postavlja kao nuznost u istrazivanju kompleksnih identiteta usled

sve heterogenije religijske slike drustva.
1.3. TIPOLOGIE VERSKIH ORGANIZACIJA | TEORIJSKI KONCEPTI NOVIH RELIGIJA

Pojava novih oblika religioznosti nije nova u istoriji religije. Fenomen novih
religija, kako istice americki religiolog Gordon Melton, se ni po ¢emu ne razlikuje od
fenomena sa kojim smo se susreli u starijim religijskim tradicijama. Termini nove
religije ili novi religiozni pokreti danas se koriste u akademskim krugovima, umesto
termina sekta ili kult koji su vremenom stekli negativne konotacije i pokrivaju veliki
broj razlicitih verskih zajednica Sirom sveta. Obimna literatura koja danas postoji o
istrazivanjima novih religija nudi razli¢ita objasnjenja o njthovom usponu, vezujuci ih
pre svega za krizu druStvenih vrednosti, moralnu i normativnu neodredenost u
savremenom drudtvu, kao i za slabljenje tradicionalnih religija.*® Medutim, podetak
klasifikovanja religijskih organizacija, koje se nalazi u temelju socioloSkog proucavanja
religije, zapoceo je jo§ Maks Veber (Max Weber). U razmatranju distinkcije crkva—
sekta, Veber definiSe crkvu kao instituciju kojoj se pripada od rodenja i za ¢lanstvo nisu
potrebne bilo kakve kvalifikacije. Clanstvo u sekti je ekskluzivno i njeno pristupanje
predstavlja dobrovoljan ¢in vernika. Kako sekte veoma Cesto teze da prerastu u crkve,
Veber je formulisao koncept ,rutinizacije harizme* koja se pripisuje verskom vodi.
Buduc¢i da tokom vremena harizma postaje deo poloZaja harizmati¢nog lidera, ona se
prenosi na njegove naslednike i menja u tradicionalni odnosno pravno-racionalni
polozaj, §to omogucuje prelazak od sekte ka crkvi (Weber 1965). Ernest Trel¢ (Ernst
Troeltsch), nemacki protestantski teolog, istice da sekta izgraduje lian i neposredan
odnos sa svojim ¢lanovima, dok prema spoljasnjem svetu zauzima nezainteresovan ili
neprijateljski stav. Crkva je konzervativna institucija koja u velikoj meri prihvata
sekularno ustrojstvo i nastoji da ostvari vlast nad masama (Troeltsch 1931: 331). Prema
TrelCu, vernici koji pripadaju sektama obi¢no su pripadnici nizih i marginalizovanih
slojeva drustva. Kao trecu vrstu religijskog usmerenja, Trel¢ izdvaja misticizam, koji

nastaje u sukobu crkve 1 sekte, u kojem su ucenje i veroispovedna praksa zamenjeni

20 Rezultati istrazivanja novih religija su, izmedu ostalog, doveli i do brojnih kontroverzi, ali i do snazne
reakcije u vidu anti-kult pokreta. Jedno od najpopularnijih objas$njenja razloga zbog kojih ljudi stupaju u
nove religije jeste da im je ,,ispran mozak* (eng. brainwashing) ili da su prosli kroz neku vrstu kontrole
uma. Cf. Barker 2004; Dick, Robbins 2003; Bromley 1998; Introvigne 1998.
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licnim 1 unutra$njim dozivljajem i ubedenjima (Hamilton 2003: 378). Ricard Nibur
(Richard Nieburh) dopunio je Veberovu i Trelcovu koncepciju, dodajué¢i pojam
denominacije kao prelaznog oblika izmedu crkve i sekte. Prema Niburu, denominacija
se od crkve razlikuje po tome §to nema univerzalisticke ambicije, ne monopolizuje
pravo na istinu ve¢ koegzistira s drugim verskim grupacijama. Odstupanje od
tradicionalnih i drustveno dominantnih verskih ucenja, Nibur je smatrao posledicom
izmenjenih drustveno-ekonomskih okolnosti (Nieburh 1957). Kako navodi Hamilton
(Malcolm Hamilton), Niburov sistem Klasifikacije verskih organizacija dopunjen je
pojmom kulta, koji je slican Trel¢ovom pojmu misticizma (Hamilton 2003: 380).
Milton Jinger (Milton Yinger), u razmatranju razli¢itog odnosa crkve i sekte prema
svetu, navodi da 1 crkvi 1 sekti preti opasnost da izgube mo¢ uticaja na svet 1 druStvo
(Yinger 1946). Prosirujuéi tipologiju Hauarda Bekera (Howard Becker) kult-sekta—
denominacija—eklezija, Jinger svoju tipologiju formulise kao: kult—sekta—etablirana
sekta—denominacija—univerzalna crkva (Yinger 1946, prema Sinani 2010: 12). Kada
govori o sektama, Brajan Vilson (Bryan Wilson) sektu opisuje kao udruZenje na
dobrovoljnoj osnovi, sa snaznim osecajem sopstvenog identiteta, koje obi¢no nastaje
kao rezultat ,,previranja i sukoba koji su u okviru celine drustva dozivljavaju na razlicite
nacine® (Wilson 1970: 31). Sekta je, prema Vilsonu, zatvorena organizacija koja sebe
smatra elitnom 1 koja jedina poseduje znanje o istini. Nema kontakte sa Sirim druStvom
niti dobre odnose sa crkvom koja u njemu ima prevlast. Od ¢lanstva se zahteva da se
pridrzava odredenih normi ponaSanja i svako njihovo ozbiljnije ili ponovljeno krSenje
mozZe dovesti do izbacivanja iz sekte” (Hamilton 2003: 382). Klju¢ni elementi
Vilsonove tipologije, koju je izneo u ¢uvenoj studiji Religious sects iz 1970. godine,
odnosi se na vrstu reakcije na svet koju sekta usvaja, pa tako razlikuje preobratiteljske,
revolucionaristicke ili adventisticke, introverzionisticke, manipulatorske ili gnosticke,
taumaturgijske, reformisticke i utopisticke sekte (Wilson 1970). Preobratiteljske sekte u
prvi plan stavljaju evangelizam i obracenje ljudi kao vrstu verskog budenja, sa ciljem
istinskog dozivljaja preobracenja. Kao primer mogu se uzeti razliciti pentekostalni
pokreti, u kojima je dozivljaj preobracenja snazan i pun emocija (Hamilton 2003: 386).
Revolucionarne ili adventisticke sekte, naglaSavaju skoru propast sveta i promenu koja
¢e nastupiti drugim Hristovim dolaskom. Spasenje je namenjeno samo onima koji znaju

istinu 1 koji su se pripremali za taj dogadaj, a kao najbolji primer mogu se navesti
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Jehovini svedoci i adventisti sedmog dana. Introverzionisticke sekte, predstavljaju
veoma zatvorene grupe vernika koje se izdvajaju iz drusStva i ograniCavaju svoje
kontakte samo u okvirima zajednice. Primer takvih zajednica su nazareni ili amisi.
Manipulatorske ili gnosticke sekte naglasak stavljaju na unutraS$nju spoznaju, koja Cesto
ima i misticka svojstva i1 prosvetljenju prethodi dug proces ucenja. Ove sekte imaju
promenljivo ¢lanstvo i uglavnom nastaju u urbanim sredinama. Taumaturgijske sekte
karakteriSe verovanje u sposobnost Cinjenja ¢uda, pre svega izleCenja. Reformisticke
sekte, Cesto nastaju iz drugih sekti, isticu ¢injenje dobrih dela i pomazu u resavanju
razli¢itih drustvenih problema, naglasavajuci znacaj savesti. Utopisticke sekte, teze
obnovi i drustvenim promenama, nastoje¢i da stvore novi svetski poredak koji se
zasniva na visokim moralnim i religioznim vrednostima (Wilson 1970). Oslanjajuci se
na Vilsonovu kategorizaciju, Roland Robertson (Roland Robertson), verske organizacije
svrstava u Cetiri kategorije koje odreduje na osnovu dve grupe obelezja. U prvu grupu
spadaju one koje su otvorene za sve, za razliku od onih sa zatvorenim ¢lanstvom koje
zahtevaju neku vrstu provere. Drugu grupu Robertson definise kao ,,samozamisljenu
legitimnost®, odnosno stav koji grupa ima prema pitanju posedovanja monopola na
istinu (Robertson 1970: 123). Pluralisticka legitimnost odnosi se na one grupe koje
smatraju da i druge verske zajednice imaju pravo da spoznaju istinu kao §to su, u slucaju
zatvorenog Clanstva institucionalizovane sekte, a u slucaju otvorenog denominacije.
Dok se, sa druge strane, jedinstvena legitimnost vezuje za one zajednice koje polazu
pravo na apsolutnu istinu, kao $to su sekte sa zatvorenim i crkve sa otvorenim tipom
Clanstva (Robertson 1970). Prema Robertsonovoj tipologiji, obrazac razvoja od sekte ka
denominaciji ne mora da bude pravilo, ve¢ pojedine verske organizacije ¢esto ostaju u
istoj kategoriji u kojoj su nastale. Tipologija Roja Volisa (Roy Wallis) jedna je od
najvise primenjivanih, posebno kada je re¢ o podeli novih religija, pre svega se oslanja
na socijalne relacije pripadnika novih religija 1 Sireg druStva (Wallis 1984). Tako Volis,
u svojoj klasifikaciji, izdvaja pokrete odbacivanja sveta, pokrete potvrdivanja i pokrete
prilagodavanja svetu. Pokreti koji odbacuju okruzenje, naglasavaju da je drustvo
iskvareno i neduhovno, zalazu¢i se za odanost Bogu ili nekom svom vodi. Vrlo Cesto
takvi pokreti organizuju zivot u okviru svoje zajednice sa svedenim kontaktima prema
spoljnom svetu. U ovim pokretima naglasak je na radikalnoj promeni sveta i njegovom

skorom kraju. Zajednice kao §to su Svesnost Hare Krisne ili Bozja deca mogu se uzeti
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kao primeri za pokrete koji odbacuju okruzenje. Pokreti koji prihvataju svoje okruzenje,
prema Volisu, ¢esto nemaju svoje crkve, rituale i teologiju. U ovim pokretima, naglasak
je na mogucnosti osposobljavanja ljudi da oslobode svoj duhovni ili fizicki potencijal
ponekad putem kontakta sa depersonalizovanim vi§im principom, bez potrebe za
povladanjem iz sveta (Sinani 2010: 14). DrusStvena promena, u ovim pokretima,
uglavnom dolazi iz promene pojedinca, a kao primer Volis navodi Sajentologiju, Soka
Gakai, Transcendentalnu meditaciju i sl. Pokreti prilagodavanja svetu, okrenuti su
pojednicu i njegovom li¢nom unutra$njem Zivotu, a ne drustvu. Cesto isti¢u znacaj
rituala 1 licnog dozivljaj svetog, buduci da se svet samo putem licnog prosvetljenja
moze promeniti. U takve pokrete spadaju razli¢ite harizmatske zajednice i neo-
pentekostalizam. Sli¢énu podelu predlaze i Bromli (David Bromley), koji razlikuje
pokrete koji se prilagodavaju, odnosno one koji nemaju socijalnu distancu, zakonski su
priznati i ukljuceni u drustvo i pokrete koji transformisSu i koji su u konfliktu sa
dominantnom kulturom (Bromley 1997). Medutim, pojedine nove religije se mogu
svrstati u nekoliko kategorija, budu¢i da njihova u¢enja obuhvataju mnostvo razlicitih
stavova i ideja. Primer su Jehovini svedoci koji veruju da svetom upravlja satana i u tom
smislu imaju elemente pokreta koji odbacuju svet, ali takode, veruju da su kljucni
dogadaji u svetskoj istoriji predvideni u Bibliji 1 predstavljaju deo Bozjeg plana
spasenja, tako da, istovremeno, imaju karakteristike pokreta koji prihvataju svet. lako
o¢ekuju kraj sadasnjeg svetskog poretka (odbacivanje), njihova interpretacija Biblije
navodi ih da veruju da ¢e na zemlji svi biti ujedinjenji i da ¢e svi oni koji Zive u istini

Ziveti sre¢no u zemaljskom raju (prihvatanje).

U nastojanju daljeg klasifikovanja verskih zajednica, pre svega novih religija,
Gordon Melton i Robert Mur (Robert Moore) u studiji The cult experience (Melton,
Moore 1982: 19-20) predlazu podelu zasnovanu na osnovu porodica dominantnih

alternativnih religija:

Porodica Svetaca poslednjeg dana (mormoni)
Komunitaristi ili Zajednic¢ka porodica (npr. amisi, Familija)

Metafizicka porodica (npr. HriS¢anska nauka)

e

Psiho-spiritualne porodice (npr. Spiritualizam, NLO pokreti)
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Porodica stare mudrosti (Nju Ejdz)
Magijska porodica (Hermeticki red Zlatna zora, satanisticke grupe)

Istocna porodica (Transcendetalna meditacija, Hare Krisna)

© N o O

Srednjoisto¢na porodica (Narod Islama, Meher Baba).

Ova podela obuhvatila je veliki broj razli¢itih verskih organizacija, klasifikujuci ih u
pomenute kategorije, iako je prema Krisidesu (George Chryssides) podela u velikoj
meri bazirana na istorijskom razvoju americkih religioznih pokreta i ne moze se u
potpunosti primeniti na nove religije u drugim delovima sveta. U nastojanju da objedini
razli¢ite pristupe ovom fenomenu, oslanjajuéi se na prepoznavanje korena religijskih
tradicija, Kristofer Partridz (Christopher Partridge), u Enciklopediji novih religija, sekti
i alternativnih pokreta, nove religije deli u devet grupa: nove religije, sekte i
alternativne pokrete sa korenom iz hri§¢anstva, zatim judaizma, islama, zoroastrizma,
indijskih religija, isto¢ne Azije, domorodackih i paganskih tradicija, zapadnog
ezoterizma, nju ejdz tradicija i sa korenima u modernoj zapadnoj kulturi (Partridge
2005). Partridz istice da ,,prateci religijske korene osnivaca, skupina i duhovnih pokreta,
Cesto postaje posve jasno u kojoj se pojedinacnoj religiji krije pocetak, ¢ak 1 ako su se

kasnije razvijali daleko od nje* (Partridge 2005: 23).

Veliki broj tipologija proizilazi upravo iz raznolikosti novih religija. Medutim, sve
pomenute podele u velikoj meri zavise 1 od toga Sta sve podrazumevamo pod novom
religijom. Iako odredeni broj novih religija datira s kraja 19. i pocetka 20. veka, postoji
1 veliki broj onih koje jo§ uvek imaju prvu generaciju vernika (Introvigne 2001).
Britanski sociolog Ajlin Barker popularizovala je upotrebu termina novi religiozni
pokreti, koji je bio mnogo adekvatniji od prethodno utemeljenih termina sekta ili kult, a
koji su postali opterec¢eni negativnim konotacijama.21 Iako su naucnici prihvatili nove
termine, ta¢na definicija i hronoloSke granice nisu usaglaSene. U razgraniavanju Sta su
sve nove religije, pojedini autori ukljucuju pre svega hronoloski i doktrinarni Kriterijum,
koji nove religije 1 nove religiozne pokrete definiSe kao takve samo onda kada se

njihova teologija radikalno razlikuje od hriS¢anstva, judaizma, budizma ili islama. O

21 Kao zamenu za termine kult i sekta pojedini autori koriste i druge termine kao §to su ,alternativni
religijski pokreti (Miller 1996), ,.emergent religions* (nadolazece religije) (Ellwood 1983) ,,marginal
religious movement™ (marginalni religiozni pokreti) (Harper and Le Beau 1993). Vise o istrazivanju
javne percepcije ,.kultova“ i ,,novih religioznih pokreta® vidi u: Olson 2006.

27



novim religijama mozemo govoriti ukoliko se one same pozivaju na nova otkrovenja,
koja su njihovim osniva¢ima data kroz odredene pozive i poslanja. Karakteristika svih
novih religija otkrovenja jeste zahtev za univerzalnos¢u koji pociva na svesti o tome da
su ranije religije bile neuspesne (Benc 2005: 107). Nove religije takode mogu biti one
koje postavljaju zahtev da u posebnom smislu pruze odgovor na religiozna pitanja koja
su nastala novom situacijom u svetu. Citav niz novih religija nastupio je sa tezom da
predstojeca integracija CoveCanstva u jedinstveno globalno drustvo zahteva novu
svetsku religiju koja ¢e sprovesti integraciju svih dosadasnjih istorijskih religija koje su

bile vezane za parcijalne kulture.

Postojanje novih religija, prema Partridzu, nije nova pojava, posebno u poslednjih
pedeset godina kada se primecuje nezapamcen rast broja novih religija i alternativnih
duhovnih pokreta, pre svega zbog pojave pluralnog religijskog drustva (Partridge 2005:
14). Tako se 1 radovi, koji su za centralni predmet svog istraZzivanja imali fenomen
novih religija, u humanistickim naukama pojavljuju najviSe u periodu Sezdesetih i
sedamdesetih godina. Kao razlog zbog Cega nove religije nisu ranije bile predmet
izuavanja, Ernst Benc (Ernst Benz) navodi da je “nauka o religijama uglavnom
zainteresovana za izvorne i visoko razvijene forme ovih religija, dok moderni razvojni
tokovi u oblasti pojedinacnih religija nailaze na manju paznju i u odnosu na klasi¢ne
izvorne forme Cesto se ocenjuju kao pojave tros$nosti 1 raspadanja* (Benc 2005: 7).22
Benc takode naglasava da hris¢anska teologija ima tendenciju ignorisanja novih religija,
kao 1 osporavanja mogucnosti njihovog nastajanja. Tako je navedeni stav doveo do
ignorisanja fenomena novih religija. Studije novih religija su se u velikoj meri
fokusirale na ,,novije nove religije koje su se pojavile na Zapadu nakon Drugog
svetskog rata. Pojedini autori u nove religije svrstavaju zajednice osnovane u 19. veku,
dok drugi samo one osnovane u 20. veku. Gordon Melton, medutim, prihvata tezu da su
novi religiozni pokreti poceli da se Sire sredinom 20. veka, ali to objasnjava kao
posledicu novog misionarskog odusevljenja koje je u to vreme zahvatilo mnoge

istoénjacke religije. Melton istiCe da ,,procvat alternativnih religija tokom sedamdesetih

22 U studiji o novim religijama, Benc istrazuje religije na tlu severne Amerike, mormone, Pejote-kult,
Crni islam, NLO religije, nove religije u Brazilu Umbanda i Kimbanda, sekte islama, japanske nove
religije. Bencova istrazivanja obuhvataju i nove religije u Koreji, Vijetnamu i Indoneziji. Posebno je
zanimljivo njegovo proucavanje novih mesijanskih zajednica medu Zulu i Bantu plemenima u Africi
(Benc 2005).
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godina 20. veka nije toliko nov dogadaj u zapadnim drustvima, koliko to predstavlja
nastavak razvoja okultnog misticizma i isto¢njacke misli koji je poceo u 19. veku*
(Melton 1987: 47-48). Kada govori o dinamici Sirenja novih religija u Evropi,
Sjedinjenim Americkim Drzavama i na Istoku, Ajlin Barker isti¢e i Sirenje novih religija
u Isto¢noj Evropi i na Balkanu.?® Pojedine ,,starije nove religije*, kao §to su Jehovini
svedoci ili Mormoni dostigle su vrhunac ekspanzije tokom 20. veka. Medutim, Masimo
Introvinje (Massimo Introvigne) postavlja pitanje da li su one danas i dalje nove religije
(Introvigne 2001). Mnoge nove religije, prema Krisidesu, sebe ne dozivljavaju kao
nove: Hare Kri$na na primer tvrdi da je najstarija svetska religija, nastala 3000. godine
p.n.e., a Mormoni i Jehovini svedoci tvrde da su oziveli tradicije izvorne Hristove crkve
(Chryssides 2000). Isti autor navodi da je hronoloska distinkcija, prema kojoj su nove
religije one nastale posle Drugog svetskog rata relativna i da za dva veka religije iz tog
perioda vise necée biti ,,nove™ (Chryssides 2000: 24). Krisides, naime, novi religiozni
pokret definiSe pre svega kao skorasnji fenomen, navode¢i veoma liberalno hronolosku
granicu prethodnih sto pedeset godina. Kao jedan od nedostataka u velikom broju
teorija koje problematizuju pojavu novih religija, Krisedes isti¢e da ,.trenutak kada se
jedna zajednica pojavila na Zapadu, ne zna¢i da je tada i osnovana. Referisanje u
odnosu na Zapad nije prikladno budu¢i da su nove religije globalan fenomen®
(Chryssides 2000: 4). Dzejms Bekford (James Beckford) i Ajlin Barker navode da su se
od 1950. i 1960. godine nove religije pojavile u Zapadnoj Evropi. Medutim, mnoge
nove religije su osnovane i ranije. Definicija novih religija Pitera Klarka (Peter Clarke),
zasniva se na hronoloSkom kriterijumu, gde Klark u nove religije ubraja one koje su se
pojavile u Severnoj Americi i Evropi od 1945. godine. Medutim, ukoliko se odnose na
osnivanje i organizovanje novog religioznog pokreta veoma je malo onih koji su
osnovani posle Drugog svetskog rata (npr. Soka Gakai osnovana 1930. godine;
Vipassora 1914; Krisna murti 1929). Prema Ajlin Barker ,,termin novi religiozni pokreti
(NRP) koristi se za oznaCavanje veoma raznolikog skupa organizacija, od kojih se
vecina javlja, u svom sadasnjem obliku, pocevsi od pedesetih godina ovog veka, nudec¢i
pri tom neku vrstu odgovora na pitanja koja su u osnovi verske, duhovne ili filozofske

prirode* (Barker 2004: 23). Sa druge strane, pojedini autori smatraju da je prava

2 studija poljskih sociologa Borowik i Babinski (1997) akcenat stavlja na pojavu novih religija posle
pada komunizma na prostoru centralne i Istoéne Evrope. Takode, nove religije i post-komunizam veoma
su aktuelna tema i medu rumunskim sociolozima religije. Cf. Gog 2006, 2007, 2009.
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ekspanzija novih religioznih pokreta nastala 1960. i 1970. godine (Meltone, Moore
1982; Beckford 1985; Nelson 1987). Melton pravi razliku izmedu novih religija nastalih
iz hri§¢anstva preko Mormona, do onih ,,novijih religija“ kao $to su Sajentologija, Hare
Krisna i Neo-paganizam. Grupe kao $to su Mormoni, koje karakteriSe nova forma
obecanog spasenja, svest o poslanju, svest o ispunjenju i koje se pozivaju na novo
bozansko otkrivenje, takode su veoma snazno povezane sa klasi¢nim tipom hris¢anske
svesti o kraju vremena, $to vrlo jasno pokazuje i sam njihov naziv — Crkva svetaca
poslednjeg dana (Melton 1995: 107). U Japanu, na primer, distinkcija izmedu ,,starijih*
I ,,novijih* novih religija odnosi se na zajednice osnovane u poslednja dva veka ili u
drugoj polovini 19. veka i one se smatraju za ,,nove religije” (shin-shukyo), dok su one

recentnije nazvane ,,nove nove religije* (shinko-shukyo) ili religije bez tradicije.?*

Navedena podela na ,,nove religije i ,,nove nove religije*“ svakako bi obuhvatila
mnogobrojne zajednice koje ponekad bivaju isklju¢ene iz razli¢itih klasifikacija novih
religija upravo zbog hronoloskog kriterijuma, kao nedovoljno nove. Pojedini autori,
pokusavajuc¢i da definiSu da li su nove religije uopste nove, navode da ne postoje nove
religije sa do sada nepoznatim formama religijskog iskustva, pa tako ,,Cak i one religije
koje nastupaju sa sve$¢u novine, ne stoje izvan istorijskog kontinuiteta ranijih formi
istorije religije (Benc 2005: 107). U ovom smislu, Carls Glok (Charles Glock)
postavlja pitanje “zasto bi se veliki broj novih religija pojavio tek u kasnim Sezdesetim i
tokom sedamdesetih godina 20. veka?” (Glock, Bellah 1976, prema Hamilton 2003:
416). Prema Gloku na pojavu novih religija uticao je pritisak za promene u religijskom i
duhovnom zivotu, dok je ono §to je pokrenulo te promene bio rat u Vijetnamu, koji je
doveo do pojave kontrakulture, a time i do nastanka novih religija (cf. Glock, Bellah
1976). Ako novi religiozni pokreti uopSte nisu novi, prema Hamiltonu, onda se ne

postavlja problem objaSnjavanja njihovog nastanka u konkretnom periodu (Hamiton
2003: 417).

Medutim, kada onda moZemo govoriti o novim religijama, ukoliko zanemarimo
hronoloSka odredenja? Meltonova teza je da su ,,nove religije primarne religijske grupe
koje operiSu odvojeno od dominantne religijske kulture u kojoj su locirane, ali traze

sledbenike iz nove kulture* (Meltone 1999). Ukoliko prihvatimo navedenu Meltonovu

24 Detaljniji pregled novijih religija u Japanu, kao i pojave japanskih novih religija u Brazilu vidi u:
Clarke 1999, 2000.
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tezu, neoprotestantske zajednice mozemo posmatrati kroz prizmu novih religija. Pored
toga, Krisidesov hronoloski kriterijum nove religije odreduje kao one zajednice nastale
u poslednjih 150 godina, ¢ime su obuhvacene i neoprotestantske zajednice osnovane
krajem 19. i po¢etakom 20. veka. Postavljajuci pitanje ,,koliko je novo novo?“, Partridz
isti¢e da iako ne postoji saglasnost medu teoretiCarima, oni pokreti koji su se istakli
tokom 20. veka mogu se smatrati novim religijama (Partridge 2005: 20). Pojedine
neoprotestantske zajednice, pre svega pentekostalne, tokom 20. i 21. veka dozivljavaju

naglu ekspanziju ,,0osvajaju¢i‘ one delove sveta u kojima su do tada bile nepoznate.

lako je veoma tesko napraviti preciznu hronolosku distinkciju izmedu ,,starijih novih
religija® i ,,novijih novih religija“, ono $to ih povezuje bez obzira na hronolosku
dimenziju jeste odvojenost od dominantne religijske kulture u kojoj se razvijaju ili
nastaju. Pored toga, ako je vec¢ina novih religija, stara religija u novom kontekstu,
neoprotestanizam predstavlja novu religiju u naSem drustveno-istorijskom kontekstu. U
ovoj tezi neoprotestantizam sagledavam kroz prizmu navedenih teorijskih koncepata o
novim religijama. Pored toga, pojedinacne zajednice u okviru neoprotestantizma,
definiSem kao manjinske religije, budué¢i da ih analiziram u koncepta dvostrukih

manjina.

1.4. TRADICIONALNE | NETRADICIONALNE ZAJEDNICE U ZAKONU O VERSKIM

ZAJEDNICAMA REPUBLIKE SRBIJE

U Srbiji, kao sekularnoj drzavi, zagarantovana je sloboda veroispovesti, kao i
sloboda bogosluzenja svih registrovanih verskih zajednica. Prema Zakonu o verskim
zajednicama Republike Srbije sve crkve i verske zajednice podeljene su u dve grupe:
tradicionalne crkve i verske zajednice i netradicionalne ili konfesionalne zajednice.?® U
tradicionalne verske zajednice ubrajaju se Srpska pravoslavna crkva, Rimokatolicka
crkva, Slovacko-evangelicka crkva a.v., Reformatska hriS¢anska crkva, Evangelicka
hris¢anska crkva, Jevrejska i Islamska zajednica. Netradicionalne ili konfesionalne
zajednice su one zajednice upisane u Registar crkava i verskih zajednica, na osnovu

propisanog nacina registrovanja i to su: HriS¢anska adventisticka crkva, Evangelicka

% Zakon se u celini moZe preuzeti na slede¢oj adresi:
http://www.mzd.gov.rs/download/dokumenti/zakon_o_crkvama_i_vz.pdf (pristupljeno 23. 02. 2012.
godine).
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metodisticka crkva, Crkva Isusa Hrista svetaca poslednjeg dana, Evandeoska crkva u
Srbiji, Crkva Hristove ljubavi, Hristova duhovna crkva, Savez hriS¢anskih baptistickih
crkava, HriS¢anska nazarenska zajednica, Crkva Bozja, Protestantska hriS¢anska
zajednica u Srbiji, Hristova crkva brace, Slobodna crkva Beograd, Jehovini svedoci,
Zavetna crkva Sion, Unija reformnog pokreta adventista sedmog dana i Protestantska
evandeoska crkva ,,Duhovni centar”. Pomenuti Zakon, od trenutka kada je usvojen u
Skupstini Srbije 2006. godine, izazvao je niz debata i polemika.?® Naime, zakon definise
status pomenutih sedam tradicionalnih crkava i verskih zajednica na oshovu
viSevekovnog istorijskog kontinuiteta, €iji je pravni status steCen na osnovu zakona
usvojenih u periodu od 1914. do 1930. godine (Vukomanovi¢ 2008: 114). Sa druge
strane, u konfesionalne zajednice, ubrajaju se one registrovane izmedu 1953. i 1977.
Godine, zakonima u socijalisti¢koj Jugoslaviji, iako se u ¢lanu 16. Zakona one ne
pominju poimence. Medutim, ukoliko konfesionalne zajednice ne izvrSe ponovnu
registraciju, one nece biti automatski registrovane novim zakonom. Za razliku od
konfesionalnih, tradicionalne crkve i verske zajednice, imaju pravo na organizovanje
konfesionalne veronauke u §kolama?’ i ne prolaze kroz procedure ponovne registracije u
novim zakonima. Problem nastaje kada deca iz netradicionalnih zajednica nemaju
mogucénost konfesionalnog obrazovanja zajednice kojoj pripadaju. Tradicionalne verske
zajednice prihvacene su kao deo kulturnog identiteta, dok se postojanje novih religija i
malih verskih zajednica veoma ¢esto ignoriée.28 Posebno je problematican status verskih
zajednica koje se nisu registrovale i njihovog prava na slobodu veroispovesti i
bogosluZzenja. Postupak registracije podrazumeva obimnu dokumentaciju koju verske
zajednice podnose, pre svega statut sa opisom organizacione strukture i potpisima 100
punoletnih gradana, spisak organizacionih jedinica, prava i obaveze ¢lanova, osnove
verskog ucenja, aktivnosti, kao i izvor prihoda. Vecina konfesionalnih zajednica u
danasnjoj Srbiji je neoprotestantskog porekla. Kako isti¢e Milan Vukomanovié¢, Zakon
sadrzi 1 neke diskriminatorne odredbe koje se odnose na postojanje razli¢itih prava koja

imaju tradicionalne crkve i verske zajednice u odnosu na konfesionalne zajednice

?® 0 odnosu drzave prema novim i alternativnim religijama, kao i o problemima kategorizacije religijskih
organizacija na osnovu Zakona o crkvama i verskim zajednicama, vidi: Sinani 2010a. Takode, o pravno-
politickom okviru zakona vise u: Vukomanovi¢ 2008: 109—116; Byphesuh 2009.

%" Veronauka je 2001. godine vraéena u obrazovni sisitem, na pocetku kao fakultativni predmet, a zatim
kao izborni za sedam tradicionalnih crkava i verskih zajednica u Srbiji.

%8 Odnos crkve i drzave razmatran je u veoma preglednoj studiji Angele Ili¢: Church and state relations
in present day Serbia (Ili¢ 2005).
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(Vukomanovi¢ 2008: 115). U kontekstu konfesionalnih zajednice to se pre svega odnosi
na nemogucénost finansiranja iz budzeta Republike Srbije, organizovanja verske nastave
u skolama, obavljanja verske sluzbe u drugim javnim ustanovama (zatvori, bolnice i sl.).
Takode, prema ¢lanu 19. uvodi se zabrana registracije verskih zajednica ukoliko njihov
naziv sadrzi deo naziva neke druge zajednice upisane u registar, iako se u ¢lanu 6.
Zakona navodi ,,Crkve 1 verske zajednice su slobodne i autonomne u odredivanju
vlastitog identiteta®. Nedostaci postojeceg Zakona, koji se oslanja na zakone iz 1953. i
1977. nastalim u istorijskim okolnostima u kojima je religija imala drugac¢ije mesto i
znacaj u druStvu, ukazuju i na nemoguénost prepoznavanja promena i novih oblika
religiozosti ukoliko ne ispunjavaju uslove registracije. Manjinske verske zajednice
suocCavaju se sa nedoslednom implementacijom Zakona, §to doprinosi razvoju razlicitih

oblika diskriminacije, o emu ¢ée biti vise re¢i u 6. poglavlju ove teze.?

1.5. ETNICKIIRELIGIJSKI IDENTITET

Tokom poslednjih nekoliko decenija identitet je postao jedan od najznacajnijih
analitickih koncepata u humanistickim naukama, a kao dva najvaznija tipa identiteta
navode se li¢ni i kolektivni identitet. Buduc¢i da je identitet saCinjen od zbira
komponenata, svaki od njih moze oblikovati drugi tip identiteta, stoga mozemo govoriti
o etnickom, kulturnom, religijskom, regionalnom i drugim tipovima. Oshova za
uspostavljanje drustvenog identiteta predstavlja sposobnost razlikovanja u odnosima ja—
drugi i mi-drugi, dok se kao specificnost identiteta moze izdvojiti osobenost i
istovetnost nekog entiteta, ili slicnost sa drugima, odnosno razli¢itost (IIpenuh 2008:
25). Ukoliko se kao primer uzme proucavanje razli¢itih manjinskih zajednica, moze se
uvideti da religija i etnicitet imaju veoma vaznu ulogu u izgradnji razli¢itih oblika
identiteta. Kako su predmet ovog rada Rumuni neoprotestanti, akcenat je stavljen na

etnicki i religijski identitet, kao oblike kolektivnih identiteta.

» Obaveza drzave o zadtititi verskih sloboda etni¢kih i verskih manjina na medunarodnom nivou
potvrdena je: Medunarodnim paktom o gradanskim i ljudskim pravima, Opstim komentarima br. 22 1 23
Komiteta za ljudska i manjinska prava UN i Okvirnom konvencijom za zaStitu nacionalnih manjina
(byphesuh 2009: 113).
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Koncept etni¢kog identiteta® pocinje da se razvija Sezdesetih godina 20. veka u
kulturnoj 1 socijalnoj antropologiji, kada pocinje 1 preispitivanje staticnih modela
drustava i ,,0bjektivnih® kulturnih kategorija, do tada istrazivanih i tumacenih u
okvirima klasi¢ne britanske i americke antropologije.* Tako, najveca prekretnica u
tumacenju koncepta etni¢kog identiteta, onako kako ga danas uglavnom shvatamo,
nastaje uvodnim tekstom norveskog antropologa Frederika Barta (Fredrik Barth) u
zborniku radova Ethnic groups and boundries: the social organization of culture
difference iz 1969. godine. Ovom studijom, Bart je istrazivanje fenomena etni¢nosti
izmestio u domen komunikacije, simbolizacije 1 znacenja. Za razliku od svojih
prethodnika, Bart istice da ,,osnova za formiranje jedne etnicke grupe nije njen kulturni
sadrzaj, nego sposobnost da simbolicki definiSe svoje granice u odnosu na druge grupe
iste vrste®. Zato je, prema Bartu, kritina tacka istrazivanja etni¢ka granica, koja
definiSe grupu, dok je zajednicka kultura shvacena pre kao posledica takvog
simbolickog razgrani¢enja (Barth 1969: 11). Takvim shvatanjem, Bart je akcenat stavio
na procese simbolizacije 1 komunikacije, identifikacije i kategorizacije 1 izvrSio veliki
uticaj na buduca istrazivanja etnickog identiteta (ITpenuh 2008: 24). Iz toga proizilazi
da se etnicke granice ne poklapaju sa kulturnim ili teritorijalnim granicama, ve¢ da su
one drustveni fenomeni. Od odrzanja granice zavisi¢e kontinuitet odredene etnicke
grupe, odnosno od mogucnosti simbolickog razgrani¢avanja grupe u komunikaciji ili

interakciji sa drugima (Barth 1969).

Velika popularnost istrazivanja etniciteta koja je usledila u oblasti socijalne
antropologije, sociologije, istorije, politikologije moze se pratiti u brojnim studijama,
kao 1 u frekventnoj upotrebi termina etnicitet, etnicki identitet, etnicka grupa u javnom i
nau¢nom diskursu. Medu brojnim teorijama etniciteta, jedna od uobicajenih podela je na
primordijalisti¢ki/esencijalisticki ili strukturni i konstruktivisticki/instrumentalni ili
kognitivni (Pordano 2001: 49). Po primordijalistickom pristupu, etnicki identitet se

definiSe kao manje-viSe nepromenljiv aspekt Covekovog zivota, skup objektivnih

%0 Termin etnicki identitet prvi je upotrebio americki psiholog Erik Erikson 1968. godine. Termin etnicitet
moze se smatrati sinonimom etnickom identitetu, a prvi ga je upotrebio americki sociolog L. V. Vorner
(Lloyd Warner).

31 Kako navodi Mladena Preli¢ za prvog tvoraca teorije o etni¢kim fenomenima se smatra sovjetski
nauénik Sergej M. Sirokogorov koji je dvadesetih godina 20. veka prou¢avao razli¢ite grupe u Sibiru i
razvio teoriju u kojoj je etnicke fenomene definisao kao drustvene procese (Sirokogorov 1998, prema
Ipenuh 2008: 19).
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naslednih svojstava, dok konstruktivisti¢ki pristup naglasava situacioni karakter, gde
promenljive drustvene okolnosti i nacin zivota presudno uti¢u na odnos pojedinca u
odredivanju  sopstvenog etniciteta  (Putinja, Stref-Fenar  1997).  Kriti¢ari
primordijalistickog pristupa smatraju da bioloSko odredenje nije nau¢no zasnovano,
lako mnogi prihvataju znacaj koji pripadnici zajednica pridaju npr. diskursu o
zajednic¢kom poreklu (Mmuh 2010: 50). Kako navodi Ili¢, zajednicko poreklo se tada ne
tumaci u esencijalistickim kategorijama, ve¢ kao drustveni konstrukt karakteristican za
diskurs odredenih zajednica (ibidem). Ukoliko se prihvati teza da je etnicki identitet
drustvena konstrukcija, neophodno je istaci, prema Mladeni Preli¢, da se on konstruise
na takav nacin da za sebe prisvaja zamisao primordijalne veze, odnosno krvnu
povezanost i zajedni¢ko poreklo (ITpenuh 2008: 41). lako je Bartova teorija etniciteta
kao drustvene prakse imala mnogobrojne sledbenike, prema pojedinim kritiCarima,
ispoljila je odredene nedostatke. U kritici Bartovog pristupa istiCe se stati¢nost i
nemogucnosti objasnjenja potencijalnih sukoba medu etni¢kim grupama, zanemarivanje
kulturne tradicije 1 objektivnih sadrzaja kulture, kao i da njegova teorija ne doprinosi
objasnjavanju nacionalizma i etniciteta (cf. IIpemuh 2008: 29). Revidiraju¢i svoju
prvobitnu tezu, Bart je definisao tri nivoa konstrukcije etnickog identiteta; prvi nivo
obuhvata interakciju na mikronivou, pregovaranje o identitetu medu pojedincima,
srednji nivo na kojem se konstruiSu etnicke zajednice 1 tre¢i, makronivo drZave i
strukture njene birokratije, na kojem se u okviru odredenog ideoloskog diskursa
odreduju prava etni¢kih grupa (cf. Barth 1994: 11-33).%

Razmatrajuéi razli¢ite pristupe etnicitetu Filip Putinja (Philippe Poutignat) i Zoslin
Stref-Fenar (Jocelyne Streiff-Fénart), u studiji Teorije o etnicitetu (1997) izdvajaju Sest
teorijskih  pristupa:  primordijalisticki,  socio-bioloski, instrumentalisticki i
mobilizatorski, neomarksisti¢ki, neokulturalisticki i interakcionisticki. Iako pojedini
autori kombinuju viSe pristupa, ono S$to se smatra za ,temeljni konsenzus“ u
savremenim pristupima etnicitetu jeste da je on relacioni, a ne esencijalni, dinami¢an, a
ne stati¢an (ITpexuh 2008: 37). Bududi da se etnicitet istovremeno bazira na sli¢énostima
I razlikama, svaka zajednica se definiSe i u odnosu na ono §to nije. Kada govori o
etnicitetu, Tomas Hilan Eriksen (Thomas Hylland Eriksen), navodi da je prvo svojstvo

etniciteta, etnicke pripadnosti ,,sistematsko razlikovanje onih koji pripadaju grupi i onih

%2 \/idi: Barth 2000.
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koji joj ne pripadaju, insajdera i autsajdera, ’nas’ i njih’* i dodaje ,,gde tog principa
nema, nema ni etniciteta, posto etnicitet pretpostavlja postojanje institucionalizovanih
odnosa izmedu jasno odredenih kategorija €iji pripadnici smatraju da se ’oni drugi’
kulturno razlikuju od njih samih* (Eriksen 2004: 41). Etnicka grupa definiSe se preko
odnosa sa drugim grupama, nju formira njena granica, a sama granica je druStveni
proizvod koji moze imati razli¢it znacaj i koji se vremenom moze menjati (Eriksen
2004: 72). Tako shvacene etnicke granice drustveno su uslovljene. Medutim, granica
jedne grupe ne mora nuzno biti vezana za etnicku kategoriju, ve¢ ona moze postojati 1

izmedu kulturnih ili religijskih grupa.

Pojam religijskog, kao i1 svih drugih oblika kolektivnog identiteta, slozen je i
viSeslojan, promenljiv i u stalnom prozimanju sa drugim identitetima. Posmatran iz
istorijske perspektive, religijski identitet je imao veoma vaznu ulogu u Evropi tokom
perioda srednjeg veka, pa sve do modernog uspona nacija (Gruji¢ 2011: 1). Religijski
identitet se, prema Vukomanoviéu, tumaci kao pripadnost odredenoj veroispovesti bez
dubljeg ulaZenja u samu prirodu takve deklarisanosti tj. da li osoba zaista veruje u
osnovne principe svoje religijske tradicije ili ne i koliko religija ima stvaran uticaj na
zivot ljudi (Vukomanovi¢ 2008: 68). Religijski identitet nastaje iz sfere komunikacije 1
socijalizacije, zasnivajuci se na usaglasavanju kulture i njenih elemenata, sa teZnjom da
se u jednu zajednicu vernika udruze sve one koje imaju odredene zajedniCke simbolicke
kodove, vrednosne sisteme, verovanja, obrede (Smit 2010: 19). Klu¢ni elemenat u
procesu stvaranja religijskih identiteta, kako navodi Danijel Ervije-Leze (Danicle
Hervieu-Léger), odnosi se na ¢injenicu da li su pojedinci ili grupe ukljuceni u verske
zajednice. Ovaj proces zavisi od zajedniCkog odnosa prema proslosti i iskustva secanja

koji se prenose sa generacije na generaciju (Hervieu-Léger 1993).

Etnicki identitet je, sa svim svojim simbolickim modelima, tesno povezan sa
drugim oblicima kolektivnog identiteta, kao sto je religijski. Kako istice Entoni Smit
(Anthony Smith) ,,verske zajednice, kada streme da budu crkve, obracaju se svim
delovima date populacije, pa ¢ak i van njenih etnickih granica. Njihova poruka je
nacionalna i univerzalna. Verski identitet proizilazi iz sfere komunikacije i
socijalizacije. Stoga su tezili da u jednu zajednicu vernika udruze sve one koji smatraju

da su im zajednic¢ki izvesni simboli¢ki kodovi, vrednosni sistemi i tradicionalna
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verovanja i obredi“ (Smit 2010: 18-19). Mada su, prema Smitu ,svetske religije
nastojale da prekorace i ukinu, etnicke granice, vecina verskih zajednica podudarala se
sa etni¢kim grupama [...] Cak i danas mnoge etni¢ke manjine zadrZavaju snaZne verske
spone i ambleme* (Smit 2010: 19-20). Odnos religije i etniciteta veoma je sloZen,
posebno u nadnacionalnim verskim grupama, gde se naglasak stavlja na znacaj

religijskog identiteta vernika.

Predstava o zajednickom poreklu cesto je najbitniji Cinilac u etni¢kom identitetu.
Benedikt Anderson (Benedict Anderson) tvrdi da sve drustvene grupe i kategorije za
Klasifikaciju ljudi imaju svoj imaginarijum, odnosno da su to zamisljene zajednice
(Anderson 1990: 17). Shvatanje etnicke grupe kao zamisljene zajednice 0dnosi se na
konstuktivisticko odredenje nacije kao posebne kulturne tvorevine. Dakle ,,nacije su
takve da jedan pripadnik nikada ne moze upoznati sve pripadnike svoje nacije niti sa
njima uspostaviti konkretan odnos, iako oni u njegovoj svesti postoje i on prema njima
zauzima izvestan odnos tako grade¢i zajednicu® (Anderson 1990). Na sli¢an nacin,
koncept zamiS$ljenih zajednica moze se primeniti i u sluaju nadnacionalnih
neoprotestantskih zajednica, gde vernici imaju odredeni odnos prema drugim ¢lanovima

zajednice u drugim drzavama ili gradovima, sa kojima ,,dele* isti religijski identitet.
1.6. MANIJINE: NACIONALNE, SKRIVENE | DVOSTRUKE

Kada se u drustvenim 1 humanisti¢kim naukama, tokom poslednjih godina, govori o
manjinama, to se pre svega odosi na razliite grupe koje imaju manju drustvenu i
politicku mo¢, marginalne ili drusStveno podredene grupe bez obzira na njihovu brojnost
(Ipenuh 2008: 64). Manjine mogu biti razli¢ite: etnicke, nacionalne, verske, jezicke,
skrivene, dvostruke i druge. U medunarodnim pravnim okvirima postoje razlidite
definicije manjina. Definicija manjina (etnickih, verskih, jezickih) Franceska
Kapotortija (Francesco Capotorti), koja se smatra za jednu od najpoznatijih, manjine
odreduje kao: ,,grupu broj¢ano manju od ostatka populacije odredene drzave, u
nedominantnoj poziciji, ¢iji ¢lanovi, kao gradani drzave, poseduju etni¢ke, verske ili
jezicke karakteristike, koje se razlikuju od onih koje imaju ostali stanovnici i pokazuju
cak 1 samo implicitno, osecaj solidarnosti usmeren prema ocuvanju kulture, tradicija,

religije ili jezika“ (Capotorti 1979). Navedena definicija kritikovana je budu¢i da

kombinuje objektivne i subjektivne kriterijume kao osnov pripadnosti, kao i zbog
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isticanja numeri¢kog principa, jer manjinski status ne mora nuzno biti povezan sa
broj¢anom inferiorno$¢u. Tako se u savremenim pristupima manjinskim zajednicama,
umesto termina vecina, sve viSe upotrebljava termin ,,vladajuc¢a ve¢ina“ (Mnuh 2010:

78).

Termin nacionalna manjina je pojam koji pripada pravno-politickoj sferi, dok je u
sferi socio-kulturne antropologije i etnologije uobicajeniji termin etnicka manjina,
etnicka grupa (Ilpemmh 2008: 46). Prema definiciji Eriksena ,etnicka manjina
podrazumeva grupu koja je broj¢ano inferiorna prema ostaloj populaciji u
druStvu/drzavi koja politicki nije dominantna i koja se reprodukuje* (Eriksen 1993:
120-121). Za razliku od etnicke manjine, terminom nacionalna manjina naglasava se
zvani¢na priznatost odredene zajednice u javnoj sferi, stoga nacionalne manjine nisu
samo etni¢ke manjine, ve¢ ih naj¢esce Cine pripadnici etnickih manjina (Popovi¢ 2005:
24). Pojam nacionalne manjine odnosi se na grupu koja zivi u okviru nekog veéeg
politickog drustva, ¢iji su pripadnici u fizickom i/ili kulturnom pogledu razli¢iti od
ostalih grupa u tom drustvu/drzavi, i koje su u razli¢itoj meri podvrgnute nejednakom i
nepravednom tretmanu od strane druge grupe ili drugih grupa. Za prethodno navedenu
definiciju moZe se re¢i da je zasnovana na politickom kriterijumu. Prema jednom od
kriterijuma, etnoloskom, pod pojmom manjine podrazumevaju se sve zajednice koje

pokazuju odredenu kulturnu posebnost (Nedeljkovi¢ 2007: 30-31).

Pitanje manjina naroCito je postalo znacajno tokom 19. i 20. veka raspadom ili
transformisanjem velikih multietnickih imperija (Otomanske, Habzburske, Ruske),
odnosno formiranjem nacionalnih drzava (Nedeljkovi¢ 2007: 34). Prema nacinu na koji
su stvorene manjine se mogu podeliti na kolonizovane, imigrantske i manjine koje su
nastale promenom granica. U Srbiji razlikujemo manjine koje imaju mati¢nu drzavu u
nekoj od susednih drZzava (Albanci, Rumuni, Bugari), male manjine evropskog porekla
(Slovaci, Ukrajinci, Rusini, Nemci, Cesi), novonastale manjine (Hrvati, Slovenci,
Makedonci), disperzne manjine neevropskog porekla (Romi, Jevreji), kao i manjine
koje su bile odredivane kao etnicke grupe bez veceg prava (Romi, Cincari, Vlasi)
(Nedeljkovi¢ 2007: 35). Pojmovi manjina i ve€ina su relativni i relacioni, dakle manjina
postoji samo u odnosu na veéinu i obratno. Odnos manjine i vecine takode moze da se

menja promenom drzavnih granica. Kako su etnicke granice vrlo elasti¢ne, na njih uticu
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unutrasnji i spoljasnji pritisci i razliciti drustveni mehanizmi. One nastaju kao produkt
subjektivnog procesa selekcije, koji opet zavisi od istorijskog trenutka i date druStvene
strukture (cf. Roder 1998: 27). Danas postoji veoma malo drzava koje su etnicki
homogene i1 vec¢ina ima stanovnike koji se smatraju pripadnicima neke druge etnicke ili

nacionalne zajednice.

Jedna od osnovnih razlika izmedu razli¢itih manjinskih grupa odnosi se na njihov
pravni status i mogucnosti ostvarivanja institucionalne podrske, pre svega u oblasti
kulture i obrazovanja (Petrovi¢ 2009: 17). Medutim, postoje zajednice koje, iako
nemaju takav vid podrske i nisu politi¢ki aktivne, imaju svest o tome da se razlikuju od
ve¢ine. Re¢ je o skrivenim manjinama. Termin skrivena manjina, kao terminus
technicus, poc¢etkom 2000. godine predlozila je interdisciplinarna grupa istraZivaca sa
Univerziteta u Gracu, koji je na pocetku trebalo da pokrije nekoliko sluzbeno
nepriznatih malih etnickih grupa na prostoru Austrije, Slovenije 1 Hrvatske. NeSto
kasnije, 2004. godine, nastao je i interdisciplinarni zbornik radova Skrivene manjine na
Balkanu kao rezultat zajednickog rada istrazivaca razliCitog profila, koji se bave
terenskim istrazivanjima ,,skrivenih manjina“ na prostoru jugoistocne Evrope. Ovaj
koncept pokuSava da opiSe male populacije ili grupe sa zajedniCkim poreklom i
nereSenim statusom prema drzavi u kojoj Zive, bilo da same nece ili izbegavaju da traze
manjinska prava ili da im to nije dozvoljeno (Cuxkumuh 2004: 8). Okolina, takode, te
grupe vidi kao razli¢ite. Medutim, postavlja se pitanje da li o ovakvim grupama
mozemo da govorimo kao o manjinama, ukoliko one ne Zele da se identifikuju na taj
nacin (Petrovi¢ 2009: 18). Skrivene manjine Zele da ocuvaju svoj jezik, religiju, obicaje,
tj. upravo ono $to ih razlikuje od veéine. Razmatrajuci pitanje skrivenih manjina u
odnosu na nacije i nacionalne manjine, istori¢ar Kristian Promicer (Christian Promitzer)
istice da se ,,nacionalne manjine javljaju kao odjek na stvaranje nacija i nacionalnih
drzava, tek sa nastankom prvih nacionalnih drzava. Termin ,nacionalna manjina“
oznacava etnicke grupe koje su ostale unutar granica tudih nacionalnih drzava“
(Promicer 2004: 11). Sa istorijskog stanoviSta moze re¢i da skrivene manjine
predstavljaju ,,neuspele pokusaje malih etnickih grupa da se afirmisu kao vidljivi etnicki

entiteti u procesu formiranja nacija i nacionalnih manjina“ (Promicer 2004: 14).
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,»Skrivene identitete” neoprotestanata moguce je povezati ne samo sa skrivenim, vec i
sa dvostukim manjinama. Polazec¢i od pretpostavke da su ,,skriveni® religijski identiteti
uslovljeni dvostruko manjinskim polozajem Rumuna neoprotestanata, u tezi ¢u se
osloniti na koncept dvostrukih manjina. Kako Rumuni u Vojvodini predstavljaju etnicku
manjinu veéinom pravoslavne veroispovesti, Rumuni koji pripadaju malim verskim
zajednicama neoprotestanstkog porekla, predstavljaju dvostruku manjinu. Za razliku od
skrivenih manjina, dvostruke manjine mogu imati priznat status kao etnicka, ali ne i kao
crkva ili verska zajednica. Kao dvostruka manjina ili manjina manjine, takve zajednice
vrlo ¢esto ne nastupaju kao politi¢ki subjekti i Cesto su stigmatizovani u okvirima svoje
etnicke zajednice, kao i vecinske populacije. Koncept dvostrukih manjina, religijskih i
etnickih, razvijen u ovoj tezi, pokazuje na koji nacin se granice slozenih i viSestrukih
identiteta rekonstruisu i reartikuliSu u manjinskim zajednicama, ukazujuéi da ¢injenicu

da odnosi manjina—vecina nisu jednoznacni, ve¢ slojeviti i kompleksni.
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ISTORIJSKI KONTEKST RAZVOJA PROTESTANTIZMA | NEOPROTESTANTIZMA

U ovom poglavlju bice predstavljeni najvazniji dogadaji iz istorije protestantizma u
evropskom kontekstu. Razli¢iti pravci kojima su se ogranci protestantizma kretali
tokom srednjeg veka, ukazade, iz dijahrone perspektive, na koji nacin su nastale
neoprotestantske zajednice koje su relevantne za ovu tezu. Pored toga, bi¢e obuhvacen i
kraci istorijski pregled razvoja protestantizma i neoprotestantizma u Srbiji, sa posebnim

naglaskom na rumunske zajednice.
2. 1. PROTESTANTIZAM | REFORMACIJA U EVROPI

Kao verski i drustveni pokret reformacija nastala tokom 16. veka u Evropi,
predstavljala je pokuSaj unoSenja teoloSkih i strukturalnih promena u rimokatoli¢ku
crkvu. Reformacija je imala izvor u renesansi, naroCito u njenom zahtevu da se
hri§¢anstvo vrati svojim pocecima u Novom zavetu. Prvi pomak ka buducoj reformaciji
crkve vezuje se za Erazma Roterdamskog (Erasmo de Rotterdam), koji se zalagao za
povratak izvornoj Bibijskoj pouci, Sto je pretvorio u svojevrsni program crkvene
reforme, kroz njegovo delo Beleske uz Novi Zavet od Lorenca Vale (1505) i prevod
Novog Zaveta na grcki i latinski (1516). Ovaj period obeleZen je pokuSajima reforme
crkve, ali su svi pokusaji bili nedovoljno jaki kako bi uticali na sustinske reforme unutar
Rimokatoli¢ke crkve. Reforma koja ¢e dovesti do korenitih promena u crkvi zapoceta je
oko 1517. godine, a vezuje se za Martina Lutera (Martin Luther), kaludera
avgustinovskog manastira u Erfurtu i profesora biblijskih studija na Univerzitetu u
Vitenbergu. Protive¢i se katolickim indulgencijama, koje su ,,oslobadale od kazni za
grehe ne samo na ovom svetu ve¢ su izbavljali duse umrlih predaka iz Cistilista®, Luter
je u 95 teza koje je okacio na vrata manastira u Vitenbergu iskazao svoje protivljenje
(Makmanepc 2004: 322). Tako je Luter naglasavao da prvobitni greh i ¢ovekovo
propadanje spasava samo vera, a ne dela. Sustina njegove doktrine u opravdanju verom,
sastojala se u uverenju da ¢ovek ostaje greSan i nedostojan Citavog zivota i1 stoga nije
sposoban da zasluzi vecnu srecu. Odbacujuc¢i posredovanje izmedu Boga i vernika,
Luter je 1519. godine, opovrgao papin autoritet i time doSao u sukob sa rimokatolickom

crtkvom, koja ga iskljuCuje iz svojih redova. Proteran, Luter odlazi u manastir u

41



Vartburgu, gde prevodi Novi zavet na nemacki i piSe svoja dela Rimsko papstvo, Poziv
plemstvu nemackog naroda 1 Sloboda hris¢anina, koja ¢e snazno uticati na promene u
katolickom svetu. U Rimskom papstvu, kako navodi Delimo definisano je ono S§to ¢e
postati osnov protestantske ekleziologije ,,Carstvo Bozije nalazi se u nama®, dok je
istinska crkva ,,duhovno, unutrasnje hris¢anstvo* (emumo 1998: 110). Luterova teorija
0 sveopsStem svestenstvu, odnosno o jednakosti vernika i1 sveStenika, postaje jedna od
temeljnih dogmi protestantizma. Sabor u Vormsu, poziva Lutera 1521. godine, da
odustane od svojih ideja, Sto Luter odbija 1 biva proteran iz carstva. U nastojanju da
oslabi uticaj Lutera, katolicka crkva 1525. godine formira Savez knezeva katolika. Sa
druge strane, kako bi odbranili protestantizam, protestantski knezovi stvorili su
Smalkaldski savez 1526-1531. kao odgovor na savez knezeva katolika. Na saboru u
Augsburgu, Luter predstavlja sustinu svog ucenja. Jednim novim tumadenjem i
razumevanjem Biblije, Luter je omoguéio teoloski 1 ideoloski raskid sa
srednjovekovnom crkvom i religijom. Najvisi religiozni dozivljaj kojem je tezila
luteranska pobozZnost bila je ,,unio mystica“ sa Bogom, odnosno supstancijalno osecanje
Boga (Veber 2011: 73). Medutim, kako isti¢e i istoriGar Zan Delimo pitanje o uzroku
reformacije veoma je sloZzeno ([lenumo 1998). Reformacija nastaje kao reakcija na sve
vecu korumpiranost 1 duhovno osiromaSenje zvani¢ne crkve, dok je uspehu
protestantske reformacije doprinelo i snazno anti-papsko raspoloZenje, uspostavljanje
gradova-drzava i monarhija u pojedinim delovima Evrope. Nastaje sve veci broj
Luterovih polemickih spisa, dok je brzo Sirenje njegovih ideja omogucilo otkric¢e
Stamparske prese Luter Stampa svoje prevode Biblije i druga dela na nemackom jeziku u
velikom broju primeraka. Prevodi Biblije na nemacki, javljaju se i pre reformacije
izmedu 1466. i 1520. §to je dovelo do prave revolucije u Sirenju verskih dela.
Jedinstvenost Lutera najviSe se ogledala u svodenju hri§¢anstva na njegovu sustinu,
odnosno evandelje. Proucavajué¢i Pavlova pisma, Luter je obnovio jednu ranohris¢ansku

ideju i ugradio je u temelj svog ucenja koje je zasnovao na nekoliko principa:

1. Sola fide — Samo verom, vernici do spasenja dolaze verom, a ne dobrim delima
ili posredstvom Crkve, pozivajuéi se na rimokatolicko davanje oproStajnica.
Pavlovo ucenje o opravdanju verom je u Luterovoj interpretaciji otklonilo

potrebu za posredovanjem izmedu Boga i vernika.
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2. Sola Scriptura — Samo Svetim pismom, religijske istine se mogu spoznati jedino

usvajanjem reci Bozje otkrivene u Svetom pismu.

3. Sola gratia — Samo milos¢u BozZjom, bez posredstva Bozje milosti ljudi ne mogu
Ciniti dobra dela, vera je Bozji dar i jedino putem njegove milosti ¢e izabrana

manjina biti spasena.

Pored ovih nacela, protestantizam je naglasak stavio i na jednakost svih vernika,
odnosno sveopSte sveStenstvo, kao i na odbacivanje sedam svetih tajni i zadrzavanja
samo Krstenja i pric¢esti. Vecera Gospodnja, odnosno pricest, predstavlja ¢in spasenja
koje je Bog namenio ¢oveku. U obredu Vecere Gospodnje (pricest) kod kalvinista,
naglasak se stavlja na hleb i vino, koji nisu telo i krv Hristovo, ve¢ oruda, znaci preko
kojih vernik istinski opsti sa Hristom. Protestanti naglaSavaju svestenstvo svih vernika,
odnosno nepostojanje stroge crkvene hijerarhije i podele na svestenike i vernike (laike),
dok vrSenje obreda i sluzbe od strane svesStenika ne predstavlja suStinsku veé
funkcionalnu razliku medu vernicima. Zan Kalvin (Jean Calvin) je u svom delu
Hriséanska nauka govorio o nevidljivoj crkvi, odnosno skupu izabranih ¢ija imena zna
samo Bog, dok je pastor samo izaslanik vernika koji sa njim ucestvuje u sveopStem

svestenstvu ([Jemrmo 1998: 147).

Kao termin, protestantizam je uSao u upotrebu krajem 16. veka, iako se javlja jo$
1529. godine u vreme odrzavanja Drugog crkvenog sabora u Spajeru. Tokom 15. veka
hris¢anski vernici koji su bili naklonjeni reformama crkve nisu tezili reformisanju same
vere, odnosno doktrine rimokatoli¢ke crkve. U trenutku kada je luteranstvo pocelo da
slabi sredinom 16. veka, Zenevski reformator Zan Kalvin, prosiruje teolosku osnovu
protestantizma i svoje ideje iznosi u delu Christianae Religionis Institutio. Kalvin je
isticao da je crkva u sustini nevidljiva i da predstavlja skup izabranih ¢ije ime zna samo
Bog (Hdemumo 1998). Usvajajuéi ucenje o predestinaciji koje je bilo kljuéno za
razumevanje spasenja, Kalvin se oslanjao na biblijski citat iz poslanice Rimljanima 8:
28-30: ,,A znamo da onima koji ljube Boga ide sve na dobro, koji su pozvani po

namjerenju. Jer koje naprijed pozna one odredi da budu jednaki obli¢ju sina njegova, da
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bi on bio prvorodeni medu mnogom brac¢om. A koje odredi one i dozva; a koje dozva

. . . . 33
one 1 opravda; a koje opravda one i proslavi®.

Ucenje o predestinaciji, odnosno o predodredenosti vernika za spasenje, predstavljala
je centralnu temu reformisanih crkava, koje su nastojale da dodu do usaglaSenog stava
kroz nekoliko dokumenata: Hajdelberski katihizis (1562), Anglikanskih Trideset i devet
tacaka (1563) i Dortske odluke (Makmanepc 2004: 345). Ucenje o predestinaciji odnosi
se na to da Bog unapred odreduje tok svetske civilizacije 1 pojedina¢nog zZivota. Delimo
navodi da je Kalvin ,,obnovio zivot reformacije u trenutku kada je luteranstvo gubilo
snagu‘ (Hemumo 1998: 137). Znacajnu ulogu u razvoju kalvinizma imala je veronauka

za decu koju Kalvin sastavlja 1542. godine.

Voda reformacije u Svajcarskoj, Urlih Cvingli, isticao je potrebu reforme crkvenih
institucija, ali i morala. Cvingli je 1523. godine u Cirihu poceo da sprovodi svoje
reforme, koje su se odnosile na nov nacin vrsenja liturgije u odnosu na katolicke mise,
naglasavajuéi zabranu likovnih predstava u bogosluzbenim objektima. Cvinglijeve ideje
imale su vaznu ulogu u formiranju teoloskih nacela reformisanih crkava. Medutim,
umesto da reformisu katolicku crkvu iznuta, Luter 1 Cvingli stvorili su reformne pokrete
van glavnih crkvenih tokova (Mekgrat 2010: 314). U katolickoj crkvenoj istoriji
Tridentski sabor (1545-1563) imao je za cilj da uévrsti srednjovekovne crkvene dogme,
stavljajujéi naglasak da nema spasenja izvan katolicke crkve i da zaustavi Sirenje
reformacije. Na Tridentskom koncilu odredena je komisija koja je sastavila Indeks
zabranjenih  knjiga (Index librorum prohibitorum) koji se odnosio na knjige
protestantskih pisaca, ali 1 drugih dela koja su se protivila idejama katolickog sveta, a
Cije je Citanje bilo zabranjeno katolickim vernicima. Sukobi izmedu katolika i
protestanata okonéani su AugzburS$kim verskim mirom iz 1555. godine Nantskim
ediktom protestantizam po prvi put dobija verske slobode, koja su ograni¢ena na

pojedina geografska podrucja.

Reformacija se razvila u nekoliko pravaca: luteranstvo u Nemackoj, Skandinaviji i
centralnoj Evropi, kalvinizam u Svajcarskoj, Francuskoj, Holandiji i Skotskoj,
anglikanstvo u Engleskoj. Napredovanje reformacije posebno je bilo zapaZeno u

Zapadnoj i Srednjoj Evropi, pre svega uspon luteranstva u Francuskoj i Nemackoj, ali i

U radu je koris¢eno Sveto pismo u prevodu Dure Dani&i¢a i Vuka Stefanovi¢a Karadzica.
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u stvaranju anglikanske crkve u Engleskoj. Anglikansku crkvu osniva kraljica Elizabeta
I i kraljevi iz dinastije Stjuart, dok kralj Henri VIII postaje njen vrhovni poglavar,
odbacivsi papski autoritet. Promene koje su zahvatile Evropu tokom 16. i 17. veka u
pogledu crkvenih reformi, odrazi¢e se snazno na razliCite teoloSke promene i dovesce
do novog razumevanja vere i crkve koje ¢e odluujuée uticati na oblikovanje
hris¢anstva. Kako je medu luteranima i kalvinistima bilo neslaganja, posebno u
pojedinim dogmatskim elementima, katolicka crkva je taj period iskoristila kako bi
oslabila uticaj protestanata. Tako nastaje protivreformacija koja se vezuje za Citavu
epohu u istoriji crkve i razvija se kao snazna reakcija na promene koje su nastale
stvaranjem protestantizma. Delovanje protivreformacije prema Delimou, imalo je dva
glavne struje ,,s jedne strane, ciljalo se na to da se teritorije koje su presle na stranu
reformacije povrate oruzjem; s druge strane, njime se tezilo da se, tamo gde je to
omogucila vojna pobeda, protestantske mase preobrate na niz nacina: misijama,
stvaranjem koledza i univerziteta, raznim prinudama, naporima da se ugusi protivnicka
religija® (demumo 1998: 192). Istorija protivreformacije moze se hronoloski podeliti na
dva perioda: prvi pre 1640. godine u kojem su najvec¢u ulogu imali katoli¢ki verski
redovi 1 drugi posle 1640. godine kada drZavni kler dominira u borbi protiv protestanata.
Jezuiti, militantna grupa protivreformacije, na ¢elu sa Ignacijem Lojolom (lgnatius
Loyola), snazno su uticali na suzbijanje protestantizma u Evropi. Glavni cilj jezuita,
kako navodi Golubi¢, bio je ,,da se bore protiv protestantizma, da pronalaze slaba mesta
u pozicijama protestanata, da povrate izgubljene teritorije i da proSire papsku svetsku
dominaciju® (Golubi¢ 1973: 276). Lojola preuzima vodecu ulogu u katolickoj crkvi, a
jezuiti postaju aktivni misionari u Americi, Kini, Indiji, Japanu (Mekgrat 2010: 316).
Putem verskog obrazovanja, jezuiti i katolicka crkva nastojali su da onemoguce Sirenje
protestantizma. Kako bi ojacala protivreformaciju, katolicka crkva zajedno sa jezuitima
ponovo zapoc€inje inkviziciju. Pobunom ceskih protestanata 1618. godine pocinje
Tridesetogodisnji rat, koji se odvijao najveéim delom na teritorijama Nemacke i Ceske.

Rat je zavrSen Vestfalskim mirom 1648. godine, koji je uspostavio slede¢e principe:

1. princip suvereniteta nacija—drzava,
2. princip jedankosti izmedu nacije i drzave,

3. princip obavezuju¢ih medunarodnih ugovora medu drzavama,
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4. princip neintervencije jedne drzave unutar druge.

Odredba Augzburskog verskog mira iz 1555. godine Cuius regio, eius religio (,,Cija
je zemlja, onoga je i vera®) primenjena Vestfalskim mirom, snazno je oslabila uticaj
katolicka crkve u onim delovima Evrope gde su protestanti bili ve¢ina. Protestantizam
¢e se tokom 17. 1 18. veka $iriti u nove pravce i stuje, ali svi oni ¢e svoj temelj zadrzati
na Luterovim nacelima. Drustveno-istorijski kontekst razvoja protestantizma u Evropi
neophodno je povezati sa politickim promenama tokom 18. veka, pre svega u
Francuskoj koja je 1789. godine i javno ekskomunicirala hriS¢anstvo iz druStva
(Mekgrat 2010: 315). Sve jaca sekularizacija zapadnoevropskog drustva, prema DZonu
Makmanersu, bila je obelezje dva veka koja su prethodila Francuskoj revoluciji
(Makmanepc 2004: 352). Religija sve vise postaje stvar individualnog opredeljenja, §to
u velikoj meri doprinosi razvoju reformacijskog nasleda 1 tradicije, u kojoj

individualnost predstavlja osnovu religioznosti i licnog odnosa sa Bogom.

Jedan od radikalnih ogranaka reformacije, anabaptizam se razvija tokom 16. i 17.
veka u Evropi, posebno u Svajcarskoj i Nemackoj. Tomas Mincer (Thomas Minzer),
anabaptisti¢ki voda, bio je nemacki svestenik tokom reformacije, ucenik i sledbenik
Martina Lutera i jedan od voda nemackog seljackog rata. Anabaptisti su smatrani za
jeres i bili su progonjeni Sirom Evrope, iz Holandije odlaze u Nemacku, a kasnije dalje
u Rusiju. Mnogi su anabaptiste optuzivali za gradanski rat u Nemackoj (1524-1525)
(Golubi¢ 1973: 270). Istorijska literatura rimokatoliCke, ali i1 protestantskih crkva,
predstavljale su anabaptiste kao grupu koja propoveda laznu doktrinu i vodi ljude u
otpadniStvo. Negativna istoriografska slika ostala je popularna cetiri veka. lako je
anabaptisticko ucenje blisko kalvinizmu, specificnost anabaptista ogledala se u
odbacivanju krStenja dece 1 radikalnom pacifizmu. Pored toga, anabaptisti su
naglasavali liénu poboznost i izraZavanje emocija na svojim skupovima (Bjukenan
2009: 336). Mirca Elijade (Mircea Eliade) navodi da su anabaptisti preobracenici koji
nisu priznavali sakramentalnu vrednost prvog krstenja (Elijade 1991: 210). Anabaptisti
u Holandiji i severnoj Nemackoj imali su duhovnog vodu Menona Simensa (Menno
Simons) i po njemu se jedan ogranak anabaptista naziva menonitima. Nemacki menoniti
krste svoju decu sa 14 godina polivanjem vodom, dok starije, izmedu 18.—22. godine,

potpunim zagnjurivanjem u vodu. Zadrzali su samo dve svete tajne: krStenje i pricest.
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Sveto pricesce je za njih samo secanje na stradanje Hristovo i njegovu smrt; pri pri¢eséu
imaju obicaj da lome hleb, kao i da jedni drugima peru noge. Opravdavaju se pred
Bogom verom i dobrim delima. Akt opravdanja sastoji se u opraStanju greha i
preobrazaju ¢oveka iz nepravednog u pravednog. Zakletvu, vojnicku ili javnu, smatraju
za veliki greh, Sto ¢e kasnije nazareni preuzeti kao jednu od osnovnih specificnosti
njihove zajednice. Razdvajanje crkve od drzave bio je jedan od glavnih zahteva
anabaptista. U Slajthajmu kod Safhauzena 1527. godine, odrzana je konferencija

anabaptista na kojoj su utvrdena osnovna nacela vere:
1. Odbijanje krStavanja male dece, jer vera mora da prethodi krstenju.

2. Clanovi koji pocine greh opominju se dva puta, treéi put pred celom

zajednicom uz iskljucenje iz Svete vecere.

3. Sveta vecera se praktikuje sa hlebom 1 vinom 1 samo zaista verni mogu

da ucestvuju u njoj.

4. Pokrstenjaci nemaju zajednicu sa onima koji su protiv Boga ili vode

nehri§¢anski Zivot.
5. Pokrstenjaci ne nose mac 1 ne mogu ucestvovati u vlasti.
6. Pokrstenjaci ne polazu zakletvu.

Iz ovog evropskog verskog pokreta nastale su kasnije druge verske zajednice koje
imaju blisko ucenje: amisi, huteriti, Bra¢a u Hristu, nemacki baptisti. Ovi radikalni
ogranci reformacije posebno ¢e uticati na razvoj neoprotestantskih zajednica, koje ¢e

svoju osnovnu doktrinu utemeljiti na ucenjima ovih zajednica. 34

Reformacija, kako navodi Kolin Bjukenan (Colin Buchanan), predstavlja pokret
»reci, koji se ,,zalagao za povratak Bozje reci kako je zapisana u Bibliji, kao i za
udaljavanje od obreda dramatizacije, boje i1 pokreta prema recima, isticu¢i razumljivost 1
shvatanje ucenja“ (Bjukenan 2010: 336). Prevodenje Biblije na narodne jezike donela
je kljuénu promenu u §irenju pismenosti, ali i dostupnosti Biblije medu narodima. Do

18. veka postojali su samo nemacki, francuski i poljski prevodi Biblije, koji su, iako
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zabranjeni od strane Rima, bili veoma popularni. Tek krajem 1800. godine pojavljuju se
veliki broj prevoda katolicke Biblije, kako Makmaners (John McManners) navodi na
preko sedamdeset jezika (Makmanepc 2004: 376). Protestanti su objavljivali i veliki broj
dela religijskog sadrzaja, pre svega molitve i himne. Promene koje nastaju u Evopi, kao
posledica razvoja protestantizma, uticala su i1 na razli¢ite aspekte zivota ljudi.
Protestantska reformacija naglasak stavlja na porodicu, gde nije samo crkva bila idealna

porodica, ve¢ je i porodica bila idealna crkva (Vudhed 2010: 342).

Tokom 18. veka protestantizam zahvataju velike promene koje ¢e kao rezultat imati
stvaranje razlicitih 1 novih verskih tradicija. Tako nastaje pijetizam, uticajan pokret u
okviru luteranstva, koji je delovao od kraja 17. do polovine 18. veka i snazno uticao na
anabaptizam, a inspirisao je i Dzona Veslija (John Wesley) da osnuje metodiste.
Pijetizam ukljucuje kako luteransku privrzenost Bibliji, tako i puritansku ljubav ka
individualnoj poboznosti i izvornom hris§¢anskom zivotu. Ovaj verski pokret javlja se
kao reakcija na ,,nedostatke” postojecih protestantskih crkava — luteranske, kalvinisticke
i prezbiterijanske i njihovog dogmatskog legalizma. Osnovao ga je Filip Jakob Spener
(Philip Jacob Spener) 1635. godine, smatraju¢i da je nemackom luteranstvu neophodna
moralna i religijska reformacija i naglasavajuci da je hris¢anstvo pre svega promena
srca i svetost Zivota. Tokom boravka u Zenevi dopala mu se rigidna crkvena disciplina i
strogi moralni Zivot tamoSnje zajednice. Prvu parohiju dobija u Frankfurtu 1 poCinje da
okuplja ljude na kuénim skupovima. Delo Pia Desideria, napisao je 1675. godine, gde
isti¢e da je neophodno da se reformacija dopuni i naglaSava potrebu preporoda. Pored
toga, Spener kritikuje plemstvo i vladare zbog uzurpiranja kontrole nad crkvenim
poslovima, kao i sveStenike i vernike koji su zanemarivali ponaSanje koje dolikuje
hri§¢anima (AnekcoB 2010: 72). Takode, predlaZe kako treba Siriti novu veru 1 daje Sest
predloga za reformu crkvenog Zivota: temeljno izucavanje Biblije na privatnim
skupovima, ukljucivanje laika u upravljanje crkvom — svi smo c¢lanovi carskog
svesStenstva, praksa koja bi dopunjavala veru, razvijanje ljubaznog i saose¢ajnog odnosa
prema svima, reorganizacija studija teologije, iznalazenje novih nacina za propoved
Reci Bozje. Propovedao je neophodnost novog rodenja, odnosno duhovnog preporoda.
Spenerove ideje naisle su na dobar prijem medu pastorima i uskoro je osnovan
Univerzitet u Haleu koji postaje pijetisticki centar. Od samog pocetka pijetisti su

osnivali brojna biblijska drustva koja su Stampala i distribuirala Biblije, posebno
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naglaSavajuéi znacaj popularnog hris¢anskog obrazovanja (Soulen 2004: 258). Ideja
crkve u crkvi — ecclesiola in ecclesia — oslabila je znacaj crkvene organizacije i uskoro
nastaju i pokreti reakcije, nakon druge polovine 18. veka, na primer, neoluteranski
pokret, koji pokuSava da ponovo uspostavi identitet luterana kroz naglasavanja
luteranskog kreda 1 liturgije. Pijetisti su insistirali na sveopStem sveStenstvu,
evangelizacijama, a borili su se i protiv potCinjavanja crkve drzavi. Pijetizam je
isticanjem individualizma pripremio put dobu prosvetiteljstva, koje ¢e crkvu odvesti u
suprotnom pravcu od onog koji su pijetisti zamiSljali. Ditrih Bonhofer (Dietrich
Bonhoeffer) smatra da je pijetizam poslednji pokusaj da se spase hris¢anstvo, jer je za
njega religija u osnovi — negativan termin. Istoricar Albreht Ri¢l (Albrecht Ritschl)
smatra da je pijetizam zapravo retrogradni pokret koji vodi katolicizmu. Dok Bojan
Aleksov navodi da se pijetisti protive nau¢nom izu¢avanju Biblije (Aleksov 2006: 47).
Insistiranje na odvajanju od ovog sveta (separatizam) i novom rodenju odvelo je
njegove sledbenike u fanatizam buduéi da su mnogi poceli smatrati da novom rodenju
mora prethoditi agonijsko pokajanje, te su se potpuno distancirali od svih svetskih

zabava, ukljucujuéi i pozoriste i ples.

Prema Delimou, misti¢ka i dobroéiniteljska struja potekla od Spenera, ostavila je
duboki trag u grofu Ludvigu fon Cincerdorfu (Ludwig von Zinzendorf), nemackom
reformatoru i osnivacu pijetizma u Hernhutu (emumo 1998: 284). Na svoje imanje,
Cincerdorf je primio prognane ¢lanove stare moravske crkve, pa su njegovu zajednicu
nazivali i Moravska brac¢a (Golubi¢ 1970: 286). Bratske opstine pocinju da razvijaju
snaznu delatnost ne samo po Nemackoj, nego i po Holandiji, Danskoj i Norveskoj.
Saksonska vlada 1736. godine poc€inje da progoni ovaj pokret i vode ,,bratskih opStina“ i
tek ¢e 1747. povuéi svoj edikt o progonstvu Cincendorfa. Njegova opstina ¢e se 1749.
godine izjasniti za augsbursku konfesiju i na taj nacin postati priznata i u Saksoniji
(Aumutpujeuh 1898: 28). Osim u Nemackoj, hernhutizam je rasprostranjen u Britaniji,
Rusiji, Danskoj, Norveskoj, Severnoj Americi 1 juznoj Aziji. Hernhutski pijetisti se
okupljaju na mestima bez ikakvog oltara i ukrasa. Sastaju se nedeljom prvo na molitvi,
zatim na propovedima u podne. U red liturgijskih sastanaka spadaju i tzv. agape —
vecere ljubavi; tada se propovednik i sveStenici pojavljuju u dugackim belim odorama,
pevaju¢i pesme, osvecuju hleb i dele ga onima koji ¢e se pricestiti (JJumurpujeBuh

1894: 30). Cincendorf je i u svojim delima naglasak stavljao na verovanje u iskupljenje
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od strane Hrista. Delovanjem nekolicine moravske brace, prema Delimou, moze se
objasniti verska obnova koja se dogodila u nekoliko protestanstkih crkava Francuske u
18. veku (JIemumo 1998: 285).

Tokom 18. veka u okvirima anglikanske crkve dolazi do velike verske obnove ¢iji je
pokreta¢ bio Dzon Vesli, osniva¢ metodizma. Tokom studija na Oksfordu, Vesli sa
svojim bratom Carlsom, okuplja grupu protestanata sa kojom primenjuje jedno strogo
pravilo zivljenja, tzv. metod da se stigne na nebo, po kojima su dobili ime metodisti.
Sireéi svoje udenje Vesli je naglasak stavljao na opravdanje verom, posveéenje i
ponovno rodenje u duhu Hristovom, $to je znacilo ispravno i Cisto ponaSanje, ispovest,
pric¢est i svakodnevnu molitvu. Anglikanska crkva i vlasti su se protivile Veslijevom
ucenju, zatvaraju¢i mesta na kojima je odrzavao bogosluzenja, pa je svoje propovedi
Cesto odrzavao na otvorenom. Metodisti su kako istice Milin, imali ,,jedan poseban
metod pristupa ljudima, propovedanja i postupanja kojima su osvajali mase sluSalaca*
(Munua 1982: 140). Metodizam se 1747. godine $iri u Irskoj, nesto kasnije u Americi,
dok je u Engleskoj imao preko 30.000 ¢lanova. Nakon Veslijeve smrti, metodisti se dele
na nekoliko grupa, episkopalne metodiste 1 kongregacionalisticke metodiste (/Ienumo
1998: 289).%* AnabaptistiCke denominacije su, prema Veberu, pored predestinacije
imale snaznu ulogu u obezvredivanju svih sakramenata kao sredstava spasenja i tako
sprovele versko ,,raS¢aravanje sveta®“ od njegovih krajnjih konsekvencija (Veber 2011:
97). Anabaptisti, pijetisti i metodisti uticali su na kasniji razvoj neoprotestantskih
zajednica, koje ¢e svoje temeljne doktrine bazirati upravo na nacelima radikalnih

ogranaka reformacije.
2.2. PROTESTANTIZAM U SRBUJI

Talas reformacije koji se Sirio Evropom zahvatio je i Balkan, iako postoji relativno
malo podataka o protestantizmu na ovim prostorima pre 18. veka.*® Protestanti su u
pocetku prelazili iz Ugarske u Slavoniju, kako navodi Branko Bjelajac, verovatno zbog
turskih osvajanja Banata izmedu 1540. 1 1560. godine, iako postoje podaci da su Turci

kao 1 deo madarskog plemstva, koje je bilo protiv Habzburske monarhije, pomagali

% Detaljan pregled o razvoju metodizma u svetu videti u: Cracknell, White 2005.

® Istoriar Branko Bjelajac u svojoj monografiji Protestantizam u Srbiji: prilozi za istoriju
reformacijskog nasleda I deo, iznosi detaljne podatke o prvim protestantiskim zajednicama kao i
drustveno-istorijskim okolnostima pod kojima su se razvijale. Vise u: Bjenajar 2003.
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Sirenje protestantizma u Banatu (Bbjenajanr 2003: 28-29). Kontakti sa protestantskim
zajednicama postojali su i pre 18.veka veka, bududi da istorijski, putopisni i knjizevni
izvori pominju valdezane, bogumile, husite, huterite, a kasnije i luterane, kalvine-
reformate, unitariste, sabatarijance, anabaptiste (bjemajarr 2003: 105). Prvo naseljavanje
luterana zabelezeno je posle povlacenja Turaka, iako je Leopoldova carska instrukcija
1687. godine dozvolila naseljavanje Banata samo katolicima, veci broj protestanata
doseljen je zajedno sa katolicima iz Svabije, Baden-Virtenberga i Svarcvalda. Tokom
18. veka austrijska carica Marija Terezija i njen naslednik Josif Il, planskom
kolonizacijom juzne Ugarske dozvoljavaju naseljavanje samo rimokatolicima. Car Josif
Il 1781. godine donosi dekret pod nazivom Patent o verskoj toleranciji, kojim je
zagarantovana sloboda kretanja seljacima i pravo da poseduju zemlju. Kolonistima su
ponudeni bolji uslovi za zivot nego u severnijim teritorijama iz kojih su uglavhom
dolazili. Veéina protestantskih crkvenih opstina nastaje do pocetka 19. veka, uglavnom
nemackih i slovackih, dok su u manjem broju opstine madarskih luterana. Slovaci
luterani, prema izvestaju Zorice Kuburi¢, naseljavaju danas$nju Vojvodinu 1745. godine
(Kuburi¢ 2010: 105). lako su luteranima u Austrougarskoj pripadale razli¢ite nacionalne
grupe, imali su jedinstvenu organizaciju. Kalvinistima tj. reformatima pripadali su
ve¢inom Madari, koji poc¢etkom 19. veka osnivaju prvu crkvenu opStinu u Novom Sadu,
organizaciono podredenu Ugarskoj reformatskoj crkvi. Austrougarska je status luterana
i kalvinista regulisala na osnovu nekoliko uredaba i zakona, dok je crkveni ustav donet
1893. godine (Bjenajar; 2003: 43). U periodu ratnih sukoba, seoba i kontrareformacije,
prema Srdanu BariSicu, Sirenje protestantizma otezavala je 1 Cinjenica da su bili
Lregrutovani iz neslovenskih etnic¢kih zajednica, §to je imalo vaznu ulogu u njihovoj
teritorijalnoj rasprostranjenosti (Barisi¢ 2007: 124). Beogradska protestantska zajednica
razvijala se nezavisno od one u Ugarskoj, a 1853. godine donet je Ukaz o
veroispovedanju, kojim su se regulisali odnosi i verska prava nepravoslavnih hri$¢ana.
Sve do donoSenja pomenutog Ukaza luterani su bili tolerisani u Srbiji, nakon cCega
dobijaju status priznate crkve i legalnog delovanja (bpankosuh 2011: 41). Kraljevina
Srbija priznaje postojanje Reformatske crkve i dodeljuje joj jednak status sa
pravoslavnom, rimokatolickom 1 luteranskom crkvom. Medutim polozaj protestanata u
Kraljevini SHS odlikovao se pre svega nepostojanjem ¢vrste organizacije i podeljenos¢u

crkava po jezickim grupama na slovacke, madarske i nemacke. Bjelajac navodi podatak,
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na osnovu Almanaha Kraljevine SHS, da su 1929. godine postojale dve luteranske
crkve. Jednoj od Evangelickih crkva augsburske veroispovesti pripadali su Nemci i
Magdari sa sediStem u Zagrebu i druga, dok su iz Srbije ovoj zajednici pripadali Backi,
Banatski i Beogradski seniorat (bjemajar; 2003: 59). Vecina vernika bila je nemackog
porekla, a njihov broj je drasticno smanjen nakon Prvog svetskog rata. Slovacka
evangelicka crkva bila je deo luteranske crkve u Madarskoj sve do 1918. godine, a od
1918. do 1941. godine bila je autonomna, sa centrom u Backom Petrovcu. U Kraljevini
Jugoslaviji, u priznate verske zajednice ubrajale su se Srpska pravoslavna crkva,
Katolicka sa Grkokatolickom crkvom, Evangelicka, Reformatska, Baptisticka,
Metodisticka, Nazarenska, Starokatolicka, Islamska i Jevrejska zajednica. Luteranska
crkva posle 1948. godine biva pregrupisana u Cetiri odvojena saveza: Evangeli¢ka
hriS¢anska crkva augsburske veroispovesti u Sloveniji (Murska Sobota), Evangelicka
hris¢anska crkva u Hrvatskoj, Bosni i Hercegovini (Zagreb), Evangelicka crkva u Srbiji
(Subotica), Slovacka evangelicka hris¢anska crkva augsburSke veroispovesti u
Jugoslaviji (Novi Sad). Evangeli¢koj crkvi u Srbiji ve¢inom su pripadali Madari 1 manji
broj Nemaca, sa veéim centrima u Subotici, Novom Sadu, VrScu, Somboru, Vrbasu,
Zrenjaninu i Kikindi. Za vreme komunizma, velikom broju zajednica oduzeta je crkvena
imovina 1 ukinute razli¢ite privilegije, dok je veronauka bila dozvoljena samo u
crkvenim zgradama. Do priznavanja protestantskih zajednica od strane vlasti dolazi
1951. godine, a naredne godine formira se Savez protestantskih crkava FNR Jugoslavije
koji je obuhvatao luterane i reformate, ali i baptiste, metodiste i Hristovu slobodnu
brac¢u (bjenajarr 2003: 66). Vazno je napomenuti da protestantske zajednice, po svojoj
organizacionoj strukturi, nisu bile samostalne ve¢ su svoje centre imale u inostranstvu.
Dobijale su materijalnu pomo¢ od Svetskog saveta crkava iz Zeneve, Svetske
Luteranske organizacije i drugih verskih organizacija u Evropi. Reformatska crkva je,
kako navodi Bjelajac, isticala svoju ekumensku orijentaciju i oStro i javno se
suprotstavljala evangelizacijama koje su Cesto primenjivale slobodne protestantske

crkve u Vojvodini (bjemnajar; 2003: 109).

Sirenje reformacije u Srbiji, stvorilo je uslove i za razvoj neoprotestantizma, buduéi
da su prvi vernici bili luterani i kalvinisti. Prema Sabrini Petri Ramet pojedine
protestantske crkve izvorno nastaju u istoénoevropskim zemljama (u Poljskoj, Ceskoj,

Slovackoj, Madarskoj), $to nije bio slucaj sa Rusijom i Ukrajnom, kao i zemljama
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Balkana, gde su protestantske zajednice dosle putem misionara sa Zapada (Ramet 1992:
8). Broj tradicionalnih protestantskih zajednica u Evropi snazno je opao, posebno od
1900. godine, iako to nije bio slucaj sa neoprotestantima, €iji je broj u poslednjih
nekoliko decenija u porastu. Na pocetku 21. veka, evandeoske zajednice, pored
rimokatolicke, predstavljaju drugu po brojnosti grupaciju hris¢anskih vernika u svetu

(Noll 2004: 421).%"
2.3. NEOPROTESTANTIZAM | EVANDEOSKO HRISCANSTVO

Neoprotestantizam se vezuje za period kada su pocetkom i sredinom 19. veka u
Evropi i Americi osnovane brojne verske zajednice nastale iz ogranaka reformacije, kao
Sto su nazareni, metodisti, adventisti sedmog dana, baptisti, pentekostalci, Jehovini
svedoci. Pored termina neoprotestantizam, za veéinu pomenutih zajednica, koriste se i

%% lako termin neoprotestantizam

termini evandeoske ili protestantske zajednice.
obuhvata i one zajednice koje nisu evandeoske, kako bismo razumeli njegovu sustinu,
neophodno je osvrnuti se i na razvoj evandeoskog hris¢anstva, koje je u velikoj meri

zajednicka osnova vecine neoprotestanstkih zajednica.

U engleskom govornom podru¢ju pomenute zajednice svrstavaju se i u grupu
evandeoskih ili rede protestantskih zajednica, dok su u nemackom govornom podrucju i
luteranske crkve poznate kao evangelicke (evangelische) crkve. Savremeni evandeoski
pokret (nem. evangelikale, engl. evangelical movement) odnosi se na slobodne crkve
reformacijske bastine, nastale isprepletanim uticajem puritanizma, pijetizma i
anabaptizma. Temeljna karakteristika evandeoskog pokreta vezuje se za evangelizaciju
ljudi koji ne poznaju Isusa Hrista kao licnog spasitelja 1 na primeni biblijskih nacela u
svakodnevnom Zivotu (Jambrek 2007: 175).*® Etimologija re&i evandeoski potite iz
gréke reéi evayyeliov-evangelion, sa znacenjem dobra vest, dobra vest o spasenju u

Isusu Hristu i Sirenje dobre vesti drugima. Pocetkom 19. veka evandeoska teologija

37 0O sirenju evangelizma, naroito pentekostalnih zajednica i njegovim politickim implikacijama vise u
Martin 2008.

%8 Upotreba termina neoprotestantizam moze se videti u razliGitoj, pre svega istoriografskoj i sociologkoj
literaturi, cf: Parushev, Pili 2004; Pope 1992: 175-208; Asnekcos 2010; Bodeanu 2009, 2010; Gog 2009,
2006; I1i¢ 2008, 2010; Fosztd 2009; Preda 2011; Sikimi¢ 2011; Maran 2011.

% U Evropi je 1951. godine osnovana Evropska evandeoska alijansa (European Evangelical Alliance) i
Svetsko evandeosko udruzenje (World Evangelical Fellowship) u cilju povezivanja nacionalnih
evandeoskih zajednica i vernika iz mnogih zemalja. Na brojnim kongresima koje evandeoska udruzenja
organizuju razmatraju se pitanja evangelizacije, humanitarnog rada, ekumenizma i sl.

53



pocCinje da naglasava obnavljanje crkve, vernika i evangelizaciju, odnosno S$irenje
jevandelja, Sto se tumaci kao povratak izvorima i sustini hri§¢anstva. Prema Piteru
Strombergu (Peter Stromberg), termin evandeoski tokom 18. veka pocinje sve viSe da se
upotrebljava u onom znacenju koje nam je danas poznato, a nastaje u ,,suprotstavljanju
izmedu ortodoksnih protestanata i novih reformisanih pokreta, kao §to je pijetizam™
(Stromberg 1993: 4). Pijetisti su naglasavali znacaj iskustvenog u veri, nasuprot
doktrinarnoj utemeljenosti vere pojedinca. U pojedinim svojim oblicima, ta iskustvenost
pijetista odnosila se i na iskustvo ,,ponovnog rodenja*“ putem kojeg pojedinac potvrduje
doslednost Bogu (Stromberg 1993: 4).

Iako je evandeosko hris¢anstvo danas veoma zastupljeno, u naSoj je literaturi
nedovoljno definisano. U evandeoske hris¢ane ubraja se citav niz razlicitih
(neo)protestantskih zajednica, koje svoje istorijsko poreklo imaju pre svega u
anabaptistickom krilu evropske reformacije, ali i u non-konformisti¢kom krilu britanske
reformacije. Kako navodi Dane Vidovi¢ ,evandeosko hriS¢anstvo predstavlja
originalno, apostolsko, novozavetno hri§¢anstvo, uz naglasavanje znacaja Biblije,
dozivljaja Hrista kao liénog Spasitelja, insistiranja na stvarnom iskustvu Svetog duha u
dozivljaju Duhovnog preporoda i svetom Zzivotu posle toga® (Vidovi¢c 2005: 302).
Tokom 20. veka evandeoska teologija razvijala se posebno u okviru apologetike i etike,
dok njen osnovni smisao postaje temeljno proucavanje Biblije, uz molitvu, sa posebnim
naglaskom na evandelja, ¢ekanje drugog Hristovog dolaska, Zivot u zajednici vernika 1
slavljenje Hrista (bjemajar; 2003: 8). Pored toga teologija evandeoskog hriséanstva je
trinitarna, uz naglasak na duboku privrzenost Bibliji, njenom svakodnevnom c¢itanju i
proucavanju, dozivljaju Hrista kao licnog spasitelja 1 insistiranju na stvarnom iskustvu
Svetog Duha (Vidovi¢ 2009). Razli¢ita tumacenja biblijske doktrine dovela su do
stvaranja velikog broja grupacija unutar evandeoskih zajednica, posebno harizmatskih
pentekostalnih zajednica Sirom sveta.** Evandeosko hris¢anstvo ima nekoliko temeljnih
karakteristika, Isus i njegovo delo za spasenje Covecanstva, Biblija, krStenje odrasle
osobe, odnosno njeno pokajanje, obracenje i vera, Sirenje jevandelja 1 evangelizacija

ljudi koji ne poznaju Isusa (Jambrek 1997). Striktni skripturalizam, moralizam i
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prozelitizam postaju karakteristike vecine evandeoskih i neoprotestantskih zajednica
nastalim u Sirem okviru radikalne reformacije. Britanski istoricar Dejvid Bebington
(David Bebbington) izdvaja pet osnovnih elementa koji ¢ine osnovu evandeoskog

hri$¢anstva (Bebbington 1989: 2-17):

obracenje ili konverzija
Biblija iznad crkvene tradicije
aktivizam 1 Sirenje jevandelja

centralnost krsta

o B~ w D P

odbacivanje sedam svetih tajni, zadrzavanje krstenja i pricesti

Evandeoski pokret, tokom 18. i 19. veka, doveo je do ,,probudenja“ medu baptistima,
metodistima, prezbiterijancima i drugim protestantskim zajednicama, ne samo u Evropi
i Americi, ve¢ zahvaljuju¢i misionarima i u Africi, Aziji i Latinskoj Americi. Kako
navodi Srdan Barisi¢, danas mozemo izdvojiti dva krila protestantskih crkava: jedno
¢ine tradicionalne protestanstke crkve, najée$¢e jednonacionalne, a drugo slobodne
protestantske evandeoske crkve koje su nadnacionalne (Barisi¢ 2007: 122). Medutim,
sti¢e se utisak da granice pripadanja evandeoskom hri§¢anstvu nisu sasvim jasne, buduci
da pojedine zajednice sebe ne svrstavaju u ovu kategoriju.

Kao sveobuhvatniji termin, neoprotestantizam, unosi i hronolosku distinkciju u
odnosu na protestantske zajednice, buduéi da se vezuje za one zajednice nastale tokom
19. i pocetkom 20. veka. Pored odnosa protestantizam—neoprotestantizam, postoji i
razlika u odnosu neoprotestantizam—evandeoske zajednice, budu¢i da pojedine
zajednice iako nisu evandeoski orijentisane i ne ubrajaju se u evandeoske, spadaju u

neoprotestantske.** Ovaj odnos bi se mogao predstaviti na sledeéi nacin:

PROTESTANTIZAM

l
NEOPROTESTANTIZAM

|
EVANDEOSKE ZAJEDNICE

* Tako je u Rumuniji termin neoprotestantizam vrlo frekventan u javnom diskursu i odnosi se na baptiste,
adventiste sedmog dana, pentekostalce, nazarene, dok je u Srbiji neoprotestantizam, kao termin,
nedovoljno poznat.
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Sve neoprotestantske zajednice akcenat stavljaju na centralnost Biblije, nepogresSivost
Bozje re¢i. Prema Erlu Popu (Earl Pope) konverzija u ovim zajednicama predstavlja
novu moralnu ozbiljnost i posvecenost radnoj etici, dok je tipi¢na neoprotestantska
zajednica ,,duhovno koheziona i socijalna jedinica, koja pruza snaznu podrsku zajednice
svim svojim cClanovima” (Pope 1992: 176). Tako se, kako istice Poup, novi ¢lan
zajednice odmah osec¢a potrebnim i biva ubrzo ukljucen kao aktivan vernik u zajednici
(ibidem).

U istocnoj Evropi u 18. veku nastaju zajednice koje su otvorile put osnivanju
neoprotestantskim zajednicama na ovim prostorima. Tokom 17. veka u Rusiji dolazi do
crkvenog raskola po pitanju rituala u ruskoj liturgiji iz ¢ega nastaju staroverci (rus.
CrapooOpsiis), koji nisu zeleli da prihvate reforme u pravoslavnoj crkvi. Povod za
nastanak pokreta staroveraca, prema Kseniji Koncarevié¢, predstavljale su ,reforme
patrijarha Nikona usmerene na jacanje crkvene organizacije, proSirenje jurisdikcije
moskovskog patrijarha, unifikaciju bogosluZbene prakse Ruske sa Grékom crkvom, kao
i postizanje pojedinih svetovnih ciljeva® (Konuapesnh 2006).** Najvazniji su bili
duhoborci, zajednica koju je karkterisao pacifizam, odbacivanje svestenstva, dogmi 1
ikona, propovedanje jednakosti svih ljudi. Duhoborci su naglasavali prisustvo
Bozanskog duha u svim stvarima, slicno idejama kvekera, ali ¢ak 1 radikalnije. Pored
duhoboraca osnivaju se i molokani, zajednica koja je svoje ime dobila zbog odbijanja da
ne piju mleko za vreme posta. Molokani su bili veoma sli¢ni kvekerima i menonitima,
zbog pacifizma, nac¢ina organizacije zajednice i duhovnih okupljanja, dok su etnicki
bliski duhoborcima i sabatarijancima jer nastaju u okviru istog ruskog hri§¢anskog
pokreta ikonoboraca. Krajem 17. i pocetkom 18. veka nemacki luterani i reformati, koji
su bili snazno privuceni pijetizmom, dolaze kako bi pomogli razvoju poljoprovrede na
posedima juzne Rusije pod uslovom da ne Sire svoje verske ideje pravoslavnim
Slovenima (nem. die Stunden).”® Tako su, kako navodi Sergej Zuk (Sergei Zhuk),
nemacki pijetisti u jugoisto¢noj Rusiji dobili naziv Stundisti poSto su nakon sluzbe u

crkvi, provodili slobodno vreme ¢itajuéi Bibliju po ku¢ama, stoga su ih nemacki luterani

*2.0 istorijatu staroveraca (staroobrednika) postoji obimna literatura. Za detaljnije bibliografske preglede
videti CmupHOB 1971: 281-314; Bynrakos 1996: 544-570; Konuapesuh 2006:143-172.

# 0 ulozi §tundista, njihovom uticaju na druitvene promene tokom 19. veka u juznim delovima ruskog
carstva, snazno izrazenoj radnoj etici, promenama u nacinu Zivota i ,kulturnoj revoluciji* videti u: Zhuk
2004.
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nazvali Studistima (Zhuk 2004: 153-201). Nakon 1860. godine, mnogi Rusi dolaze u
kontakt sa Stundistima i konvertuju se, pa se ime Stundista pocelo odnositi i na ruske
evangeliste. Sirenje pijetista i drugih evandeoskih zajednica nastavilo se i u jugoistonoj
Evropi, pre svega HabzburSku monarhiju gde se prve baptisticke crkve osnivaju 1830.
godine. Liberalizacija drustva nakon 1848. godine uslovila je da mnogi nemacki pijetisti
sirom Evrope prelaze u baptizam, pre svega zbog velike dogmatske slicnosti. Kako
navodi Meik Pirs (Meic Pearse), neoprotestantizam je najbolje bio prihvacen u etnicki i
religijski heterogenim prostorima, na granicama pravoslavlja 1 katoliCanstva kao Sto je
bila Austrougarska (Pearse 2006). Upravo u takvim sredinama neoprotestanti su imali
najvise pristalica, posebno na prostorima gde je bio snazan grko-katolicki uticaj, kao Sto
su Transilvanija i zapadna Ukrajna. Nazareni i baptisti bili su prvi neoprotestanti ¢ije su

ucéenje, pored Nemaca i Madara protestanata, prihvatili pravoslavni Srbi i Rumuni.

Iako je veéina neoprotestantskih zajednica dogmatski utemeljena na evandeoskoj
teologiji, pojedine medu njima unose i razlike u odnosu na evandeosku dogmatku, kao
§to su nazareni i adventisti. U neoprotestantske zajednice u Srbiji ubrajaju se:
Hris¢anska adventisticka crkva, Evangelicka metodisticka crkva, Evandeoska crkva,
Crkva Hristove ljubavi, Hristova duhovna crkva, Crkva BoZzja, Hristova crkva brace,
Hrisc¢anska nazarenska zajednica. Oslanjajuci se na upotrebu termina neoprotestantizam
u relevantnoj kori§¢enoj literaturi, u ovoj tezi neoprotestantizam obuhvata nazarene,
baptiste, adventiste i pentekostalce, budu¢i da su 1 pripadnici ovih zajednica sami sebe

odredili i definisali neoprotestantima.
2.3.1. Nazareni

Jednu od najstarijih neoprotestantskih zajednica, HriS¢ansku nazarensku zajednicu
osnovao je u Svajcarskoj po¢etkom 19. veka Samjuel Hajnrih Frelih (Samuel Heinrich
Frohlich), roden 1803. godine u kalvinistickoj porodici u Brugu, kanton Argau. Kada je
imao 21 godinu, kako navodi Aleksov, Frelih je proSao kroz dramati¢no li¢no versko
iskustvo, nakon cega dolazi u sukob sa zvani¢nom teologijom i dogmom (AnekcoB
2010: 74). Sukob se odnosio pre svega na krstenje male dece, kojem se Frelih protivio,
ali 1 pitanje dozivljaja licnog preobrazaja, ponovnim krStenjem. Nakon preobracenja,

Frelih na putu do Bruga propoveda po okolnim selima o blagostanju, jevandelju,
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greSnosti svakog ¢oveka i o spasenju koje dobija verom u Isusa Hrista i preporodom
(AumutpujeBuh 1894: 47). Uprkos sukobu sa zvaninom crkvom, izabran je za
svestenika drzavne protestantske crkve, dok nesto kasnije postaje 1 upravnik parohije u
Lojtvulu. Crkve, koje su inace bile slabo posecene, tokom Frelihovih propovedi bile su
pune. Snazan uticaj anabaptizma, ogledao se u sprovodenju stroge discipline, uredenju
crkve i liturgije, kao i nacinu oblacenja vernika (Anekcos 2010: 75). Medutim, zbog
nepostovanja novog priruc¢nika za poducavanje dece, racionalisticki usmerenog, Frelih
odlazi na crkveni sud. Tako biva izbrisan iz reda duhovnika kantona Argau, zabranjene
su mu sve crkvene funkcije — poducavanje, krstenje, sveta veCera. Nakon povratka u
Brug, dobija poziv iz Vilhelmsdorfa u Virtembergu da propoveda jednoj zajednici koja
se odvojila od drzavne crkve. Ipak, ni ova zajednica nije mogla da prihvati njegovo
uéenje, jer se pridrzavala krStenja male dece, koje je Frelih odbacio. Vladimir
Dimitrijevi¢ navodi pismo Freliha iz 1830. godine u kojem su izlozene osnovne ideje
novog ucenja: ,,Evo moga ucenja: Bog ima narocita sredstva, kojim nas uvodi u svoju
zajednicu. Prvo je sredstvo propoved jevandelska i vera u Hrista koja opravdava. Drugo
je blagodatno sredstvo krStenje i njegov plod (gde se pokajanjem i verom traze):
spiranje greha 1 ubrojana svetost 1 pravicnost. Trece je blagodetno sredstvo: kada plod
kr$tenja (pravicnost i svetost Hristovu) u sebi nademo* (Jumurpujeuh 1898: 47).
Godine 1830. Frelih pocinje da saziva sastanke na kojima utorkom i petkom drzi
predavanja na osnovu Poslanice Rimljanima. Preko jednog propovednika iz Frankfurta
na Majni upoznaje Kontinentalno drustvo u Londonu koje pomaZe propovednike i
misionare 1 tako zapo€inje svoja misionarska putovanja. Frelih ¢e u Lajtvilu 1832.
godine ,,sakupiti oko sebe ljude i govoriti im o pokajanju, o ¢udesima preporodenja, o
pogreskama i1 nedostacima postojecih uredaba, o krStenju i pri¢eSéu, a narocCito o
otpadni$tvu drzavnog svesStenstva“ (nepoznati autor, str. 13). Kao misionar, Frelih
pocinje da putuje po Svajcarskoj u potrazi za novim pristalicama. Pocetkom 1834.
godine, objavljuje i svoje prvo delo Dve-tri reci o odnosaju obracenih vernih prema
drzavnoj crkvi i drzavne religije prema Jevandelju Isusa Hrista,** u kojem iznosi neka
temeljna ucenja i tumacenja Jevandelja. Frelih navodi: ,,da se ni jedan Covek ne rada
kao hri$¢anin, niti ima udela u carstvu BoZijem, niti ga na to osposobljavaju nekakve

spoljasnje forme ili ceremonije, nego svaki pojedini covek, koji Zeli da dostigne carstva

* Vladimir Dimitrijevi¢ navodi podatak da Frelihova dela nikada nisu dospela u knjiZare i da je rukopise
dobio od Felihovog sina (Jumutpujesuhi 1898: 70).
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Hristova, mora na sebi samom doziveti reformaciju, preobrazaj, mora se BoZzijom
milos¢u ponovo roditi* (Jumutpujesuh 1898: 68). Drugo Frelihovo delo bilo je Tajna
bogobojazljivosti i tajna bezbostva; po njegovu bic¢u i medusobnim odnosaju rasvetljene
iz reci Bozije. Osnivanje ,,svetih opstina“ Frelih ovako objasnjava: ,,Mi smo se ocepili
od drzavne religije, da ne bi odstupili od Hrista (...), ali Sta je drzavna religija koje se
moradosmo odre¢i, da bi pripadali istinskoj opstini Bozijoj, koja je tamo gore?
(IumutpujeBuh 1898: 74). Trece Frelihovo delo Rasprava o braku uopste, a narocito o
mome braku, nastalo je kao odgovor na mnogobrojne osude zbog sklapanja braka
Freliha i Suzete Brunsviler pred svojim vernicima. Vlast nije priznala taj brak buduci da
nije obavljen u drzavnoj crkvi, dok su kasnije i njegova deca smatrana nezakonitim.
Frelih u pomenutom delu objasnjava: ,Brak ne ¢ini brakom covecija ustanova
vencavanja u crkvi, nego je on ve¢ predje brak, usled Bozijeg osvecenja, ¢im se dvoje
zavere da ¢e jedno drugo ljubiti i jedno drugom biti verni® (Jlumutpujeuh 1894: 78).
Cetvrto delo, na temu kritenja, Frelih je napisao 1847. godine pod naslovom Spasenje
covekovo kupkom preporodenja i obnavljenjem Sv. Duha. ,,Kr$tenje pripada onome ko
se pokajao i veruje Jevandelju. Covek se prilikom kritenja sahranjuje u Hristu, ali se u
isti mah budi u novom Zivotu, kao Sto to beSe sluaj sa samim spasenjem‘
(AumutpujeBuh 1894: 86). Na poziv Kontinentalnog drustva, Frelih odlazi na
tromesecni boravak u London. Tokom boravka u Londonu, 1833. godine, upoznao se sa
pesmaricom baptista i prevodi je sa engleskog jezika. U Cirihu, Frelih stampa Harfu
Sionu 1855. godine, svoju novu zbirku poboznih pesama u koju ¢e uvrstiti i neke

. e e ey 4
luteranske 1 kalvinisticke pesme. >

Frelih je usvojio najvise elemenata koje mozemo naci u vrlo radikalnom krilu
reformacije — anabaptizmu, kao $to je ponovno krstenje odraslih vernika, potreba za
unutra$njim preobrazajem, nenasilje i pacifizam, stroga disciplina i distanca od drzavnih
vlasti. Svakako najvazniji elemenat koji su nazareni preuzeli od anabaptista, bilo je
odbijanje uzimanja oruzja, Sto ¢e kasnije nazarene kao versku zajednicu posebno
markirati medu ostalim neoprotestantima. Prvi Frelihovi sledbenici u Svajcarskoj bili su
menoniti, naslednici anabaptista iz 16. veka, koji su ziveli u obliznjim planinskim
selima. I u Evropi, a kasnije u Americi, menoniti su se postepeno prikljucili

zajednicama koje su ,,podsecale na njihove crkve (Aleksov 2004: 50). Menoniti

*® Frelih drugo izdanje nije doZiveo, preminuo je 12. januara 1857. godine.
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centralne i Isto¢ne Evrope u periodu nastanka nazarenstva nisu dobijali mnogo novih
pristalica, ve¢ ziveli su izolovano od spoljnog sveta (Brock 1980: 62). Frelih je uspeo da
okupi brojne pristalice i prosiri uticaj preko svojih dela, prevoda Biblije 1 velikog broja
novih pravila koja je uveo. Znac¢ajnu ulogu odigrala su i njegova misionarska putovanja
1 posete drugim zajednicama. lako su se Frelihovi prvi sledbenici zvali izmedu sebe
“bra¢a”, kasnije su u Svajcarskoj i Nemackoj imali nekoliko naziva — anabaptisti
(Neutdufer), Zajednica evangelistickih anabaptista (Gemeinden Evangelishen
Taufgesinnter), frelihijanci (Frohlichianer) (Anexco 2010: 76). Prema slovenskim
izvorima nazarene koji su emigrirali u Sjedinjene Americke Drzave nazivali su novim
amisima ili novim menonitima,”® dok je zvanidan naziv nazarenske zajednice

Apostolska hri§¢anska crkva.*’

Sirenje nazarenstva na prostore Ugarske pocelo je tridesetih godina 19. veka.*®® Kako
navodi istoricar Poko Slijepcevi¢ ,,pojava sekti u Karlovackoj Mitropoliji bila je
posledica slabljenja versko-moralne revnosti kod pravoslavnih Srba, koje se povecavalo
pojavom borbe izmedu politickih voda i viSe crkvene jerarhije” (CnujenueBuh 2002:
214). U Karlovackoj Mitropoliji su se tokom 19. veka pojavile tri verska pokreta:
nazarenstvo, adventizam i pokret poboznih, koji je prema SlijepCevic¢u predstavljao
»izraz ¢eznje za dubljim i intenzivnijim verskim Zivotom* (CnujenueBuh 2002: 215—
216). Prema podacima koje iznosi Aleksov, madarski Segrti Jano§ Denkel i Jano$
Kropaéek odlaze u Svajcarsku, gde su se pod uticajem Frelihovih propovedi preobratili
(Anexcos 2010: 77). Po povratku u Pestu, iskustvo nove vere prenose katoliku Lajosu
Henceju (Lajos Hencsey) koji postaje prvi krsteni pripadnik nazarenske zajednice u

Ugarskoj. Oko 1841. godine Hencej pise knjigu, u kojoj iznosi glavne principe

* Istrazujuéi nazarene koji su iz Istoéne Evrope emigrirali u Sjedinjene Americke Drzave, Jozef Fajfer
(Joseph Pfeiffer) ih definiSe kao neo-anabaptisticki pokret. Vise u: Pfeiffer 2010.

T Aleksov navodi da poreklo imena nazaren nije sasvim jasno. Naime pojedini autori su ime nazarena
mesali sa imenom iz Starog Zaveta ,nazir”, a koje se odnosilo na ,posveéene vernike koji su se
zavetovali da nece piti, seci kosu ili dodirnuti mrtve kako bi pokazali svoju poboznost™ (Aleksov 2006:
56). Ime nazareni se vrlo Cesto koristilo za prve hri§¢ane istonog Mediterana. Na osnovu jednog
Frelihovog pisma, Brok (Peter Brock) i Adler (Philip Adler) isti¢u da je ime stvoreno 1836. godine od
strane zvani¢nika u Argau, u Svajcarskoj, iako nigde ne postoji objasnjenje zasto se ime nazareni vezuje
samo za one u Habzburskoj monarhiji. Sledbenici pijetistiCkog propovednika Johana Jakoba Virca (John
Jackob Writz) u Svajcarskoj se nazivaju nazarenima i taj naziv je Lajo§ Henéej preuzeo za verne,
novoverce u juznoj Ugraskoj. Vladimir Dimitrijevi¢ govori o terminu koji su Srbi koristili za nazarene —
burgeri (Aumutpujesuh 1894: 11-19).

*8 O geografskom, istorijskom i politickom definisanju pojma juzna Ugarska, vidi: Anexcos 2010: 86.
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nazarenske vere, iako nije poznato da li je pre toga bio u kontaktu sa Frelihovim
delima.”® Prvi preobraéenici su bili uglavnom zanatlije, kalvinisti i luterani. Prema
pojedinim izvorima koje Aleksov navodi, nisu sva Frelihova ucenja prihvacena medu
ugarskim nazarenima. Iako se li¢no sreo sa Frelihom u Svajcarskoj, samo nekoliko
godina pre svoje smrti, Hencej je pojedine Frelihove ideje interpretirao drugacije Sto se
moze videti i u obimnoj prepisci sa zajednicama u Ugarskoj (Anekcos 2010: 79). Tako
su Frelihove ideje u Ugarskoj dobile drugaciju dimenziju u odnosu na zajednice u
drugim delovima Evrope, §to je nazarene na ovim podru¢jima ucinilo specifi¢nim.
Najzasluzniji za Sirenje nazarenske vere u juznoj Ugarskoj, po¢etkom pedesetih godina
19. veka bio je IStvan Kalmar (Istvan Kalmar), budu¢i da je preveo Frelihovo delo O
odnosu vernika prema drzavnoj crkvi 1 Novi zavet na madarski jezik (JumutpujeBuh
1894: 94-99). Vlasti su Kalmara proterale u Pacir, u Backoj gde se osniva prva
nazarenska zajednica u juznoj Ugarskoj. Misionarenjem Kalmar osniva i druge
zajednice u susednim mestima, pa su uprkos protivljenja vlasti i crkve nazarenske
zajednice postajale sve brojnije. Aleksov isti¢e da se uzrok Sirenja nazarenstva moze
istraziti ukoliko uzmemo u obzir ,socioekonomsko i etnokonfesionalno poreklo
preobracenika, reakcije lokalnih vlasti, stategije koje su nazareni koristili kao odgovor
na te reakcije, kao i njihova verska uverenja nasuprot uverenjima priznatih crkava iz
kojih su preobracenici upravo i proistekli“ (Anexkcor 2010: 88). Multietni¢ka sredina u
kojoj su se Sirili nazareni, na prostoru gde su ziveli kolonizovani Nemci i Slovaci
luterani 1 Madari kalvinisti, predstavljao je pogodan prostor za pridobijanje novih
vernika preobrac¢enjem iz protestantizma. Medutim, progoni nazarena postaju ucestali
zbog odbijanja vernika da nose oruzje tokom ratova (italijanski rat 1859. i austrijsko-
pruski rat 1866. godine) veliki broj njih nalazio se u zatvorima, koji postaju veoma
znaajna mesta za Sirenje vere. Kako bi izbegli smrtnu kaznu, nazarenima su bile
izreCene kazne u trajanju od deset do petnaest godina. Nekonformizam nazareni su
izrazavali u stavu: ,,Mi zelimo da damo caru carevo. Ali onaj kojeg je Gospod izabrao
ne moze biti vojnik® (Anexcos 2010: 92-93). Prve vece nazarenske zajednice osnivaju
se naj¢esce putem zanatlija—misionara u gradovima ili ve¢im selima kao §to su Melenci,

Dolovo, Mokrin, Lokve, Mramorak, Padina, Debeljaca, Bavaniste, Banatski Karlovac,

* Kardo§ (Laslo Kardos) i Sigeti (Jend Szigeti) istiu da su se mnoga nazarenska ucenja vremenom
promenila od Henceja do perioda najveéeg Sirenja nazarenstva, posebno odbijanje nazarena da nose
oruzje $to se u Hencejevim radovima ne pominje (cf. Kardos, Szigeti 1988: 99; Anekcos 2010).
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Perlez i Banatsko Novo Selo. Buduéi da nisu bili priznata veroispovest, podaci o broju
nazarena nisu precizni. IstoriCar Piter Brok, navodi da prvi podaci o broju nazarena
poticu od britanskih kvekera iz 1875. godine, prema ¢ijim izvestajima u Ugarskoj ima
od 6.000 do 10.000 nazarena u 60-70 zajednica. Medutim Brok smatra da je nazarena u
¢itavoj Ugarskoj bilo izmedu 13.000 i 15.000 (Brock 1980: 54). Vladimir Dimitrijevi¢
iznosi detaljnije podatke koju se odnose na geografsku rasporedenost Srba nazarena — u
Backoj 1.456, Banatu 2.000, Sremu 1.000. Postoji nekoliko statistika, medutim Aleksov
iznosi izvestaj iz 31. jula 1925. godine gde se na osnovu popisa punoletnih nazarena iz
352 naselja u Backoj, Banatu, Sremu i Baranji nalazi 16.652 nazarena, a da polovinu
¢ine Srbi (AnexcoB 2010: 129). Radmila Radi¢ iznosi statisticke podatke iz popisa u
Jugoslaviji 1953. godine prema kojem ima 15.650 nazarena (Radi¢ 1995: 122).

Na pojavu nazarenstva u Austrougarskoj, a kasnije u Srbiji, reagovala je i Srpska
pravoslavna crkva i upravo u tom periodu nastaje veliki broj tekstova kao
antinazarenska propaganda i1 pokusaj crkve da spreci Sirenje ove verske zajednice.50
Sredinom 19. veka, srpski sveStenici po€inju da organizuju skupStine na kojima
razmatraju uzroke Sirenja nazarena medu Srbima. Tako su 1885. godine u Crepaji
organizovali veliku skupStinu kojoj su prisustvovali ne samo pravoslavni, veé 1
luteranski 1 kalvinisticki sveStenici €iji su vernici takode prelazili u nazarenstvo. Srpska
Stampa u brojnim antinazarenskim tekstovima, pokusala je da oslabi uticaj nazarena i da
pokaze ,,opasnost* koju njthovo Sirenje ima na pravoslavno stanovniStvo. Sa druge

strane nazareni su isticali neslaganje sa zvani¢nom crkvom, osudujuci njihove paganske

obicaje 1 nepridrZavanje Biblije.

%0 Voda radikalne stranke u Austrougarskoj, Jaga Tomié, u svojoj studiji Pametno nazarenstvo istice da
razlozi za preobracenje u nazarenstvo nisu religijske prirode (Tomi¢ 1897: 9). On objasnjava da je svaka
nazarenska zajednica jedna velika porodica i da sve skupstine ¢ine jednu zajednicu. Kao vazan elemenat
privlaénosti Tomi¢ navodi ekonomsku pozadinu, buduéi da nazarene vidi kao religijsko-ekonomsku

zajednicu ¢iji je glavni cilj pomaganje svojih ¢lanova.
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Slike 1 i 2. Srpska Stampa 0 nazarenima u
Sremu 1872. godine

Uspeh nazarenskog prozelitizma vezuje se pre svega za koriS¢enje narodnog jezika 1
spontanog bogosluZenja propovednika nadahnutim Svetim pismom. Za razliku od
drugih crkava, nazareni su na bogosluzenjima pevali pesme religiozne sadrzine, koje
svoje poreklo imaju u nemackim luteranskim i pijetistickim himnama. Tako je u
pocetku, Frelihova zajednica u Svajcarskoj koristila razli¢ite pijetisticke pesmarice, dok
Frelih 1852. godine nije nalozio da se sastavi pojanica Harfa Siona (nem. Neue
Zionsharfe). Prvi nazarenski vernici u Ugarskoj pevali su himne Evangelicke ili
Reformatske crkve, dok Harfu Sionu nisu preveli na madarski jezik 1866. godine, a tek
kasnije pesmarica se prevodi i na druge jezike Austrougarske monarhije. Srpski pesnik
Jovan Jovanovi¢ Zmaj, zajedno sa Pordem Rajkovi¢em, preveo je sa nemackog
originala na srpski jezik Harfu Sionu 1878. godine, $to je bio znafajan doprinos
inkorporiranju nazarenskog pokreta medu srpskim stnovniStvom. Zmaj je sam preveo
oko 150 himni, a srpski kler ga je najostrije osudio kao autora prevoda. Maksimovi¢ u
knjizi Zmajevo nazarenstvo istice da su religiozne pesme iz Harfe Sione ,,nadahnute
hris¢anskim idejama ljubavi prema bliznjem, prastanja 1 samopregorevanja‘“
(Makcumosnh 1911: 3).°! Takode opisuje nerazumljivost jezika kojim su iskazane
pesme i hri§¢anske poruke u pravoslavnoj crkvi, naglasivsi kako se nerazumljive pesme
cesto pevaju bez religioznog osecanja. Zmaj je bio blizak idejama Lava Tolstoja, mada,

za razliku od njega, nikada nije napustio pravoslavnu crkvu.’? Buduéi da ga je

51 0 odnosu Zmaja i nazarena vidi: Aleksov 2011.

%2 Lav Tolstoj, &je su ideje bile veoma bliske idejama nazarena, veoma je rano saznao za njihovo
postojanje. Posebno ga je privuklo nazarensko protivljenje nasilju, $to ga je navelo da u dve knjige govori
o srpskim nazarenima: Carstvo Bozije je u vama (1893) i Moja ispovest i drugi religijski spisi (1884).
Tolstoj se odvojio od pravoslavne crkve izmedju ostalog i zbog odnosa crkve prema ljudima drugih vera,
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Pravoslavna crkva osudila zbog prevoda, on piSe izjavu u kojoj priznaje da je
ucestvovao u prevodenju nazarenske pesmarice i da je pesme prevodio zato §to su mu se
dopale, kao i da bi se svaka od tih pesama mogla pevati i u pravoslavnoj crkvi i time se
na izvestan nacin ogradio od nazarenstva: ,,Da sam ja onda znao §to viSe o nazarenstvu i
da sam predvidao stetu, koju ono sada nanosi pravoslavlju, ja ih ne bih prevodio, ma
kako lepe bile. Al meni to onda ni na kraj pameti nije bilo, nisam ni snivati mogao, da bi
te nevine i pravo pobozne pesme mogle nekada pasti kao neka krivica na mene*
(Makcumosuh 1911: 23). Prva srpska verzija Harfe Sione Stampana je u samo 800
primeraka, dok je treCe izdanje, nakon dvadeset godina, Stampano u 8.600 primeraka
(Aleksov 2006: 112). Aleksov iznosi podatak da je rumunski prevod Harfe Sione (rum.
Noua Harfa a Sionului) objavljen prvi put 1894. godine, dok Dimitrijevi¢ navodi 1895.
godinu. Harfa Siona prevedena je na madarski, slovacki, rumunski jezik, ali i
bunjevacki dijalekat. Rumunski prevod Stampan je u 2.000 primeraka. Budu¢i da nisu
mogli na¢i rumunsku Stampariju, a Stamparija ,,Bra¢a Jovanovi¢* iz Panceva ih je odbila
iz obzira prema Rumunskoj pravoslavnoj crkvi (Jlumurpujesuh 1898: 69). Pojanica na
rumunskom jeziku, u kako Aleksov navodi, skromnom prevodu Jona Balnozana (loan
Balnojan), iz Banatskog Novog Sela u Banatu Stampana je u Cirihu, u Stampariji
Ziircher & Furrer (Aleksov 2006: 113).>® Dimitrijevi¢ navodi da su rumunski nazareni
bili nezadovoljni sa prevodom, budu¢i da nisu uspeli da nadu dobrog pesnika (,,kao Srbi
Zmaja*), te je njihov prevod bio na banatskom dijalektu rumunskog. Prevodenjem i
Stampanjem nazarenske pesmarice Harfa Sione, uspostavljeno je odredeno pravilo i
sadrzaj bogosluzenja, jer su se mnoge pesme odnosile 1 na obavljanje odredenih rituala

u zajednici.

odnosa prema nasilju, kaznama, ratovima. Vidi studiju Pitera Broka Tolstoyism and the Hungarian
Peasents (Brock 1980a: 345-369).

%3 Pored srpske, rumunske, madarske, slovadke i nemadke verzije Harfe Sione, postoji i prevod na
bunjevacki dijalekat iz 1891, stampan u Novom Sadu. Bunjevci su jedini katolici koji su u velikom broju
presli u nazarenstvo, cf. Aleksov 2006.

64



Slike 3 i 4: Primerci prve Harfe Sione na
rumunskom jeziku, Stampane u Cirihu 1894. godine

Podatke o Sirenju nazarenstva juzno od Dunava u Kraljevini Srbiji nalazimo u pismu
koje je 9. decembra 1879. godine Ilija Markovi¢, poStar iz Obrenovca, uputio
mitropolitu Mihajlu o pojavi ,,neke sekte* u Obrenovcu ¢iji ¢lanovi ,,ne postuju ikone i
ne odlaze u crkvu* (CnujemrueBuh 1943: 13). Ubrzo se nazareni Sire ka Beogradu oko
1880. godine, ali ¢e centar nazarenstva za Srbiju 1895. godine ostati Obrenovac
(CnujermrueBuh 1943: 23). U Beogradu se nazareni okupljaju na Vracaru, po privatnim
kuéama. Postoje podaci da su nazareni iz Srema kupovali zemlju u Smederevu,
Arandelovcu, kao i u okolini Aleksinca i osnivali zajednice (CnujemueBuh 1943: 57).
Arandelovac postaje centar nazarena u Srbiji 1912. godine, a na bogosluzenja su dolazili
1 nazareni iz Austrougarske. Pregled crkvene Stampe iz tog perioda ukazuje na pojavu
nazarena i u gradovima juzne Srbije, KruSevcu, Nisu, Leskovcu, Aleksincu.®® Vaznu
ulogu u Sirenju nazarenstva u Srbiji imala je distribucija Biblije u prevodu Vuka
Karadzi¢a i Pure Danicica na narodni jezik, koju je vecina nazarena posedovala.
Nazareni su aktivno distribuirali Bibliju, koju su dobijali od Biblijskog drustva, budu¢i
da su naglaSavali nepogreSivost Svetog Pisma i znacaj Sirenja jevandelja. Osnivac
Biblijskog drustva Skot Fransis H. Mekenzi (Francis Mackenzie) dolazi 1877. godine u
Obrenovac kako bi podrzao nazarene, a obilazi i one zatvorene u beogradskim
zatvorima (Crmjerrueuh 1943: 11). Buduéi da je pripadao Slobodnoj crkvi Skotske
Mekenzi je bio naklonjen protestantskim, pre svega nekonformisti¢kim idejama i dolazi

u Srbiju kako bi pomogao nastradalima u ratu. Veliku podrSku, Mekenziju pruzio je

 Rec je o crkvenim &asopisima Bogoslovlje, Glas istine, Glasnik Pravoslavne crkve u Kraljevini Srbiji,
Pravoslavlje i dr.
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> Mekenzi je u Beogradu Ziveo u

Cedomilj Mijatovié, uticajni politiGar i pisac.
Englezovcu (danasnjem Vracaru) gde je kupio imanje i 1888-1889. godine podigao
malu kapelu koju je nazvao Sala mira. Namera mu je bila da napravi salu za okupljanje
ljudi, ne samo u verske svrhe, ve¢ i kao centar za druZenje i obrazovanje, iako su je
mnogi nazivali ,,nazarenskom crkvom®. Naime, Mekenzi je isticao da je Salu mira
osnovao ,.kako bi spasao srpski narod od neznanja posto su pravoslavne crkve bile
prazne, u njima se nisu drzale propovedi, a upotrebljavale su crkvenoslovenski jezik
umesto narodnog i time sputavale svoj poziv (Aleksov 2006: 248). Mekenzi i
Mijatovi¢ su pomagali nazarene, zalagali su se protiv njihovog hapsenja i zatvaranja, a
zbog postovanja koje su imali prema njima, smatrajuci ih za istinske vernike, mnogi su
ih osudivali da su pripadnici nazarenske zajednice, iako oni to nisu bili. Zajedno
osnivaju &asopis Hriséanski vesnik. Casopis duhovni za hriséansku nauku i crkvenu
knjizevnost, sa ciljem reforme i obnove verskog zivota u Srbiji. Na Mijatovicevu
naklonost prema protestantizmu uticala je supruga Elodija koja je bila metodista
(Mapkosuh 2006: 62—63). Mekenzi je pomagao mnoge siromasne slojeve stanovniStva
u Beogradu 1 izgradio, na svom imanju, urbanisticki sredeno naselje na viskom
sanitarnom nivou.”® Kako navodi Slobodan Markovié, Mijatovi¢ je bio propovednik
verske 1 moralne obnove 1 stekao je veliki ugled 1 medu bogomoljackim pokretom

(Mapkosuh 2006: 399).

Bogomoljacki pokret, prema pojedinim autorima, bio je nadahnut nazarenskim
ucenjima 1 razvijao se u periodu velikog Sirenja nazarenstva u Srbiji. Prve grupe
poboznih, kasnije nazvanih bogomoljci, javljaju se u Banatu, u krajevima gde je
pocetkom 20. veka bilo i najviSe nazarena. Prve pomenute zajednice poboznih 0sniva
seljak i crkvenjak Vitomir Maletin iz Padeja u Banatu. Pobozne su pravoslavni
svestenici opisivali kao primerne vernike koji su redovno posecivali bogosluZenja,
opisivali Zivot bogomoljaca kao asketski, izbegavali su alkohol, duvan, a pojedini nisu
jeli svinjsko meso. Oblacili su se skromno i nisu ucestvovali na veseljima. Uloga

propovednika kod bogomoljaca bila je posebno vazna, buduéi da su se prema pojedinim

% Novija istoriografska studija Slobodana Markovica, posveéena je ulozi Cedomilja Mijatoviéa u Srbiji,
posebno njegovom uticaju na versku obnovu i saradnju sa Mekenzijem. Vise u: Mapkosuh 2006.
%% 0 izgradnji Englezovca i Mekenzijevoj ulozi u Beogradu vise u: Ilanaper 1994.
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opisima, propovedniku pripisivale natprirodne osobine, kao $to je sposobnost da ude u
neciju dusu i vidi grehe te osobe i sl. (Anexkcor 2010: 253). Podatke o bogomoljcima
daje i istoricar Poko Slijepéevi¢: ,,Oni za sada nisu pravi nazareni, oni rado daju
vojnike, idu u naSu crkvu, vrlo rado, pri¢es¢uju se, slave slavu, priznaju svece. Samo je
razlika u tome §to se kle¢e¢i mole Bogu, sSto sastave dlanove, metnu pred nos i tako se
mole* (CnujerraeBuh 1943: 29). Bogomoljacki pokret se kasnije $iri u Sumadiji, Maévi,
Pomoravlju, gde su odrzavani redovni skupovi i godisnji sabori. Kako navodi Radmila
Radi¢ ,,autori koji su se 20-tih godina bavili bogomoljcima smatrali su da ovu pojavu
treba pratiti kroz dva perioda, do 1919. godine i posle toga™ (Paguh 2009: 196). Naime
bogomoljacki pokret pre 1919. godine nije imao nikakvu organizaciju, dok je razlicite
grupe bogomoljaca organizovao posle 1920. godine u jedinstvenu organizaciju sa
centrom u Kragujevcu episkop Nikolaj Velimirovi¢, jedan od najuticajnijih li¢nosti
Srpske pravoslavne crkve.”” Na predlog Milana Bozoljca, jednog od propovednika,
episkop Nikolaj pokreée 1920. godine list Bogomolja i tek nakon toga naziv bogomoljci
dobija opsti karakter 1 postaje ozvanicen od strane Srpske pravoslavne crkve. Na prvom
velikom saboru bogomoljaca u Kragujevcu 1921. godine, pokret dobija ime Narodna
hri§¢anska zajednica (Mapkosuh 2006: 399). O bogomoljcima su vladali podeljeni
stavovi. Pojedini pravoslavni sveStenici su ih osudivali smatraju¢i da bogomoljci
razvijaju odredene moralne norme nezavisno od crkve, dok su drugi smatrali da
bogomoljci postuju crkvu, da su vrlo marljivi 1 primernog ponaSanja (Anekcos 2010:
254). Pored toga bogomoljce moZemo definisati i kao evandeosko orijentisani pokret,
koji je ostao u okvirima crkve, ali je tokom vremena razvio jedan nezavisan odnos.
Sli¢nosti sa evandeoskim zajednicama mogu se videti u naglasavanju li¢nog religijskog
iskustva, protestantskog nacina organizovanja zajednice i Zivota, propovedne aktivnosti,
pevanja himni, upotrebu narodnog jezika. Pored toga bogomoljci su imali misionare
koji su delili Stampu i knjige, Stampane u Beogradu, Zemunu i Kragujevcu (Paauh
2009: 198). Tu moZemo videti velike slicnosti sa nazarenima, od kojih su bogomoljci
ponekad koristili pesmaricu Harfu Sionu. Pojedine optuzbe odnosile su se na koris¢enje
pesmarica, odnosno slicnosti sa nazarenima i adventistima od kojih bogomoljci
preuzimaju pesmarice. Medutim, episkop Nikolaj isticao je jasnu razliku izmedu

nazarena i bogomoljaca, $to je opisao i u tekstu iz 1922. godine Nasi Bogomoljci. Ne

% Studije posveéene bogomoljatkom pokretu su veoma retke. Ovde izdvajam monografiju Dragana
Subotica, Episkop Nikolaj i Pravoslavni bogomoljacki pokret. Vidi: Suboti¢ 1996.
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odbacujete ih. Jedna napomena svestenicima. Pored toga, Nikolaj je osudivao
»pasivnost i uzdrzanost nazarena®, a naglasavao spontanost i autenti¢nost bogomoljaca
(Anexcos 2010: 258). Podatak iz 1932. godine, pokazuje veliku brojnost bogomoljaca,
kojih je bilo oko 200.000 organizovanih u 500 bratstava. Vladika Nikolaj Velimirovié¢
imao je veliki uticaj na podsticanje entuzijazma kod bogomoljaca i stupanja u monaske
redove. Tako je monastvo u meduratnom periodu dozivelo snazan preporod,
zahvaljuju¢i ovom masovnom laickom verskom pokretu. Neslaganje pravoslavnog
svestenstva posebno je postalo izrazeno u meduratnom periodu, zahtevajuci da se iz
bogomoljackog pokreta izbace svi nepravoslavni i anticrkveni elementi. Tako
bogomoljacki pokret nije naiSao na odobravanje kod najveceg dela svestenstva, buduci
da su vrlo Cesto govorili da su ,,sveStenici izgubili spiritualnost i postali materijalni‘
(Petrovi¢ 1926: 12-16, prema Paguh 2009: 209). Vazno je ista¢i da pojedini autori
smatraju da je Srpska pravoslavna crkva pokuSavala da transformise bogomoljce u
nacionalisti¢ki pokret, posebno Sirenjem nacionalne retorike u bogomoljackim
publikacijama (Paguh 2009: 223). Razvoj bogomoljac¢kog pokreta svakako je prethodila
pojava nazarena medu pravoslavnim Srbima, medutim ovaj pokret ostao u okvirima

Srpske pravoslavne crkve.>®

Slican pokret razvijao se 1 u okvirima Rumunske pravoslavne crkve pod nazivom
Vojska Gospodnja (rum. Oastea Domnului), osnovana od stane pravoslavnog svestenika
Josifa Trife (losif Trifa) 1923. godine. Na taj nacin je Rumunska pravoslavna crkva,
izmedu ostalog pokuSala da oslabi uticaj nazarena, a kasnije i drugih neoprotestanata
medu rumunskim stanovnis§tvom. U ovom periodu kada se pojavio novi prevod Biblije
na savremeni rumunski jezik, pocelo je i Sirenje neoprotestantskih zajednica. U raspravi
koji je napisao 1923. godine Ce este Oastea Domnului? (,,Sta je Vojska Gospodnja?<)
Trifa navodi osnovna nacela ovog pokreta, isticu¢i moralnost i Sirenje jevandelja,
distribuciju Biblije, molitve, propovedi, pevanje himni i li¢ni odnos sa Bogom. U preko
40 knjiga koje je napisao Trifa je naglasak stavljao na vracanje greSnika na pravi put
spasenja kroz veru u Isusa Hrista. Razlika u odnosu na pravoslavnu liturgiju odlikovala
se pre svega u slobodnim, nadahnutim, propovedima i molitvama, pevanjem himni uz

instrumentalnu pratnju, §to je veoma sli¢no neoprotestantskim zajednicama. Kada se

% Internet prezentacija bogomoljatke zajednice: http://www.rastko.rs/svecovek/zajednice/index.html
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,»vojska“ pokrenula, kako navodi rumunski teolog Korneliu Konstantineanu (Corneliu
Constantineanu) , snazno se Sirila do te mere da je postala masovni pokret, a Trifa je
brojne ¢lanke o ovoj zajednici Stampao u Casopisu Lumina satelor (,,Svetlost sela®)
(Constantineanu 2011: 81). lako Vojska Gospodnja nije tezila izdvajanju iz okvira
Rumunske pravoslavne crkve, Josif Trifa u pocetku nije imao podrsku crkve. Optuzbe
pravoslavne crkve, prema Konstantineanuu, odnosile su se na dva problema, pitanje
novog rodenja odrasle osobe i povratka izvornom Hristovom ucenju, dok se druga
optuzba odnosila na ¢injenicu da Trifa nije Zeleo da preda vodstvo nad pokretom
Rumunskoj pravoslavnoj crkvi. U mnogim rumunskim zajednicama u srpskom Banatu
dvadesetih godina 20. veka osnivaju se ogranci Vojske Gospodnje dok su najaktivnije

zajednice bile u Lokvama i Uzdinu, u vreme snaznog Sirenja nazarenstva.
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Slika 5: Clanovi ,,Vojske Gospodnje iz
rumunskih naselja Kustilja i Straze

Od 1948. do 1990. godine, tokom komunistickog perioda u Rumuniji delovanje
Vojske Gospodnje bilo je zabranjeno. Tek je 1990. godine pokret vraéen u okvire
Rumunske pravoslavne crkve sa sediStem u Sibiuu. Vojska Gospodnja doktrinarno
pripada Rumunskoj pravoslavnoj crkvi i svaka mitropolija RPC ima ogranak ovog
pokreta, iako ne postoje precizni podaci o brojnosti vernika danas. Uloga koju su
bogomoljci imali u istoriji pravoslavnih crkava u Srbiji i Rumuniji pocetkom 20. veka
ukazuje na promene nastale u drustvu i odgovor tradicionalnih crkava na pojavu novih

verskih pokreta.
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Istoriju nazarena nakon Drugog svetskog rata obelezila je podela zajednice. Na
skupstini u Vrbasu 1946. godine okupio se veliki broj nazarena kada je odluc¢eno da
nazareni ne smeju da uéestvuju na izborima, da se udruzuju u zemljoradni¢ke zadruge,
kao i da ne smeju da prihavataju nista od nemacke oduzete imovine. Nakon donosenja
ovih odluka odnos vlasti prema nazarenima se pogorSao, stareSine su ispitivane i
zatvarane. Zbog teske situacije, mnoge stareSine su zatrazile sazivanje novog sabora,
koji je odrzan 1948. godine u Staroj Pazovi kada je doneta odluka da se dozvoli
nazarenima glasanje, pristupanja zadrugama i koriS¢enje nacionalizovane imovine.
Medutim grupa nazarena koju je predvodio staresSina Milan Doroslovac odlucila je da
novu odluku ne prihvati i na taj nacin su se odvojili od ostalih nazarena i osnuje novu
zajednicu, Nazarenski dom molitve sa oko 4.000 vernika (Bjenajar; 2010: 69). Od tada
kod nazarena ne postoji jedinstvena organizacija zajednice, §to je rezultiralo i
opadanjem broja vernika.”® Za vreme komunizma poloZaj nazarena bio je veoma
nepovoljan, pre svega zbog prigovora savesti i velikih zatvorskih kazni, dok su
pedesetih godina odvodeni i na Goli Otok (Nenadov 2006: 65-89).%° Talas imigracije
usledio je posle 1960. godine, kada veliki broj nazarena odlazi u Zapadnu Evropu,
Sjedinjene Americke DrZave 1 Kanadu. Zatvorske kazne zbog prigovora savesti
vremenom su se smanjivale, ali su primenjivane sve do 1997. godine. O aktuelnom

stanju u nazarenskim zajednicama u Srbiji bi¢e viSe re¢i u drugim poglavljima rada.

e Elementi nazarenske dogmatike i organizacija zajednice

Nazarensko ucenje je u osnovi protestantsko, iako su nazareni nastojali da
reafirmiSu pojedine doktrine reformacije, pre svega pitanja preobracenja 1
predestinacije. Temelj nazarenske dogmatike polazi od shvatanja da je jedini izvor

verskog zivota i bogosluzbene prakse Biblija, odnosno novozavetni spisi. Obredna

% Bjelajac navodi da su nazarene priklonjene Doroslovcu nazivali ,stari nazareni, a ostale ,novi
nazareni®. Grupa ortodoksnih ,,starih nazarena® je zbog rascepa bila ostro napadana od strane Svajcarskih,
madarskih i drugih nazarena (bjexnajarg 2010: 70).

% Studija Ketlin Nenadov (Kathleen Nenadov), Choosing to suffer afiction: the untold story of Nazarene
persecution in Yugoslavia, posveéena je usmenim svedoCanstvima nazarenskih vernika koji su proveli
mnogo godina u zatvorima, ¢ak i na Golom Otoku. Budu¢i da je autorka odrasla u nazarenskoj zajednici i
kasnije postala njen ¢lan (ona je insajder), na osnovu intervjua sa nazarenima, koji su nakon izdrzavanja
zatvorske kazne u Jugoslaviji emigrirali u Sjedinjene Ameri¢ke Drzave, iznosi njihove potresne Zivotne
price. Akcent koji autorka stavlja u ovoj studiji, odnosi se na prozivljena iskustva i svedocanstva nazarena.
Na kraju studije, kao dodatak, mogu se naci podaci o godini i mestu rodenja sagovornika, kao i o godinama
provedenim u zatvorima. Vidi: Nenadov 2006.
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praksa u nazarenskoj zajednici sastoji se iz krStenja, pri¢esta i ispovesti, a pomenuti
obredi su zatvorenog karaktera. Obracenje u nazarenskoj teologiji ima veoma znacajnu
ulogu, radikalnu promenu kod vernika koji je postao svestan svojih grehova i ponovnim
roden, odnosno krstenjem kroz Bozji oprostaj otkrio Isusa Hrista. Do preobracenja i
ukljucivanja u zajednicu, vernik dolazi strogim moralnim normama, samodisciplinom i
pokajanjem. Zajednicu Cine odrasli krSteni vernici, brac¢a i sestre, koji postaju deo
zajednice ponovnim rodenjem, odnosno krstenjem. Pristupanju zajednici prethodi javna
ispovest, veoma slicna prices¢u, dok se krSenje obavlja na otvorenom (reka, jezero)
pogruzenjem celog tela u vodu i kao vecéina drugih obreda u nazarenskoj zajednici,
zatvorenog je tipa. U novije vreme u nazarenskim molitvenim domovima, skupstinama,
postoje bazeni u kojima se obavlja krStenje. Nazareni smatraju da kr§tenjem Coveku
mogu biti oproSteni svi gresi, ukoliko se prethodno pokajao (Pordevi¢ 2003: 35).
Veoma strogoj disciplini u zajednici doprinosi postojanje kazni, koje u zavisnosti od
tezine greha mogu biti i iskljucenje iz zajednice. Tako se ,,nazareni trude da ne odstupe
od Isusovih velikih zaveta; a ako pogreSe, oni to pred sobom i pred drugima pokorno
priznaju i gledaju da greh isprave dobrim postupcima“ (Makcumoruh 1911: 12). Kako
navodi Aleksov ,,raskidajuci sa zvanicnom crkvom, nazareni su tvrdili da raskidaju i sa
njenim tolerisanjem greha i gre$nika u svojim redovima® (Anekcos 2010: 151). Pored
krstenja, pricest ili ,,VeCera Gospodnja” predstavlja znacajan obred u nazarenskoj
zajednici neophodan za pristupanje u zajednicu, zatvorenog je karaktera i izvodi se
samo pred kr§tenim c¢lanovima. Neoprotestantske zajednice primenjuju post ne kao
nuZan niti obavezan oblik askeze, budu¢i da vernik sam odlucuje kada ¢e postiti, a koji

se sastoji od potpune apstinencije od uzimanja hrane i vode tokom jednog dana.

Nazarenska crkva se naziva jo§ i skupstina ili molitveni dom, na ¢ijem celu je
stareSina, ¢in koji nosiocu ostaje do smrti, a sti¢e se primernim i bogougodnim zZivotom
kao 1 odlicnim poznavanjem Svetog pisma. StareSina je i najvisi ¢in medu nazarenima,
dok su nizi ¢inovi pomocnik stareSine 1 sluga/propovednik. Bogosluzenje ima
propovedni karakter tokom kojeg propovednici tumace odredene delove Svetog pisma.
Kao uspomena na dan Hrstovog vaskrsenja nedelja je glavni bogosluzbeni dan.
Nazareni odbacuju sve praznike koje obelezavaju pravoslavna i katolicka crkva, kao §to
su Rodenje 1 Vaskrisenje Hristovo, smatrajuc¢i da u biblijskim spisima ne postoji dokaz

da su ove praznike obelezavali prvi hris¢ani. Bogosluzenje se odvija po tacno

71



odredenom redosledu, cetvrtkom i nedeljom i sastoji se od Citanja Svetog pisma i
pesama iz nazarenske zbirke poboznih pesama (pojanja) Harfa Siona. Interakcija u
samoj zajednici, koja se manifestuje u svim aspektima svakodnevnog Zivota, ogleda se i
u pevanju poboznih himni, koje je a cappella, buduci da nazareni smatraju da na taj
nadin imaju, simboli¢ki, blizi odnos sa Bogom. Zene u nazarenskim skupstinama sede
odvojeno od muskaraca i pokrivaju glavu maramom kao simbol njihove pokornosti
Bogu, pozivajuci se na Prvu poslanicu apostola Pavla Korin¢anima 11:1-6.°* Nazareni
se trude da svoj zivot maksimalno prilagode porukama i podukama Svetog Pisma.
Glavni cilj bogosluzbene prakse jeste da vernicima otkrije duhovno znacenje odredenog
biblijskog dogadaja, daju¢i im time pouku o istinskom i ispravnom hris¢anskom zivotu.
Bazi¢na dogma jeste verovanje u zagrobni Zivot, a duSe umrlih odlaze u raj ili pakao.
Nazareni veruju da svi oni koji nisu verni i pokajani, odlaze pred Bozji sud i u pakao,
jer se do spasenja moze do¢i samo pripadanjem zajednici. Ucenje o predestinaciji imace

veliki uticaj na neprozelitizam nazarena, za razliku od drugih neoprotestanta.

Nazarenski molitveni domovi nemaju krst kao obelezje, ikone i svece. Nazareni
smatraju da se krst kao simbol hri§¢anstva pojavio kasnije, u doba kada hri§¢anstvo nije
viSe posedovalo svoje temeljne izvorne forme. Nazareni krst ne mogu prihvatiti kao
svoj simbol zbog toga $to je Hrist na njemu mucen i ubijen (Pordevi¢ 2003: 20). Smrt
na krstu jo§ kod ,,mnogobozaca predstavljala je najsramotniju smrt*, a krst je sredstvo
za izvrienje kazne (Mummnu 1992: 352).%% Zato oni ni u svojim molitvenim domovima,
ali ni na grobovima ne stavljaju krst kao simbol. Stroga disciplina nazarenima je
propisivala 1 na¢in svakodnevnog ponasanja. Visoka moralnost nazarena uticala je na
obnovu tradicionalne porodice, uz endogamna bracna pravila, zabranu kontracepcije 1

razvod koji je prihavatljiv samo u sluCaju preljube. Na pocetku, kada su nazarenske

81 1. Ugledajte se na mene, kao i ja na Hrista. 2. Hvalim vas pak, braco, §to sve moje pamtite, i drzite
zapovijesti kao Sto vam predadoh. 3. Ali ho¢u da znate da je svakome muzu glava Hristos; a muz je glava
Zeni; a Bog je glava Hristu. 4. Svaki muZz koji se s pokrivenom glavom moli ili prorokuje sramoti svoju
glavu. 5. I svaka zena koja se gologlava moli Bogu ili prorokuje, sramoti glavu svoju; jer je sve jedno kao
da je obrijana. 6. Ako se dakle ne pokriva Zena, neka se strize; ako li je ruzno Zeni stri¢i se ili brijati se,
neka se pokriva.

%2 Odbacivanje krsta karakteristiéno je i za Jehovine svedoke, koji smatraju da je krst paganski znak i da
su ga razni mnogobosci (npr. u Egiptu, Vavilonu) upotrebljavali pre nego $to se pojavilo hris¢anstvo
(Munun 1992: 352).
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zajednice bile malobrojne, postoje podaci da su Zene cCitale delove Svetog pisma, iako je

ta praksa kasnije napustena.®®

Za nazarene, greh je svako odstupanje od Bozje volje i grehovi se dele na smrtne
(idolopoklonstvo, vra¢anje, preljuba, huljenje na Svetog duha) i nesmrtne grehe (laz,
krada). Ukoliko vernik pocini smrtni greh biva iskljucen iz zajednice, jer zajednica ne
moze nositi takvu vrstu greha. Nazareni smatraju da ¢lan zajednice moze biti samo
pravedan covek ,nazarenski put jeste pravi put, jer se na njemu ne sme gresiti
(Pordevi¢ 2003: 22). Samodisciplina, naporan rad i ViSOKO moralno ponasanje donosili

Su za uzvrat sigurno spasenje.
2.3.2. Baptisti

Baptizam nastaje u okviru evropskog protestantizma u Engleskoj i Holandiji
pocetkom 17. veka. lzdvajanjem iz engleskog puritanizma, u dodiru sa holandskim
menonitima, biv§i anglikanski svestenik Dzon Smit (Jonh Smyth) i Tomas Helvis
(Thomas Halvis) osnivaju 1609. godine u Holandiji prvu baptisticku crkvu. Pod
uticajem anabaptista Helvis formuliSe baptisticku doktrinu koja je osnovu imala u
krStavanju odraslih vernika. Helvis 1612. godine odlazi u Englesku i osniva prvu grupu
generalnih baptista arminijanske teologije. NeSto kasnije, 1616. godine, Henri Dzejkob
(Henry Jacob), Dzon Latrop (John Lathrop) i Henri DzZesi (Henry Jessey) osnivaju
drugu grupu partikularnih baptista, koji su u svom ucenju bili radikalniji, usvajajuci
Kalvinovo ucenje da Bog nije spasenje namenio svim ljudima, ve¢ samo onima koje je
po svome predodredenju svojevoljno odabrao. Za razliku od njih, generalni baptisti
smatraju da je Bog spasenje namenio svim ljudima i da moZe biti spasen samo licnom
verom. U Londonu je 1644. godine bilo sedam baptistickih crkava, partikularnih
baptista, da bi se oko 1891. godine, ove dve grupe baptista ujedinile (Peterlin 2007: 37).
Posebno baptistiCko misionarsko drustvo osniva Vilijem Keri (William Carey) 1792.

godine Sto je predstavljalo pocetak misionarskog rada baptista.

Na prvom baptistickom kongresu u Londonu 1905. godine, osniva se prvi Svetski

savez baptista (Milin 1982: 66-68). Baptisticki pokret dozivljava naglu ekspanziju u

% Dimitrijevi¢ navodi podatak o Zenama propovednicama iz mesta Bavanista u Banatu (Jlumurpujesuh
1898: 172-174).
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Sjedinjenim Ameri¢kim Drzavama, posebno tokom perioda ,,Velikog probudenja‘“ (eng.
Great Awakening), posle 1790. godine. Iako je nastao u Holadiji, baptizam se najvise
razvijao u Engleskoj, a tokom 19. veka baptisticki pokret u pocinje da se Siri Evropom,
prvo u Nemackoj, zatim u Danskoj, Austriji, Poljskoj, Madarskoj i jednim delom u
Rusiji, ali i na Balkanu (Bjemajar; 2010: 91). Nakon obracenja u Engleskoj Johan
Gerhard Onken (John Gerhard Oncken) vra¢a se u Hamburg gde propoveda i osniva
prvu baptistiCku crkvu. Nemaci iz Austrougarske dolaze u kontakt sa Onkenom 1
baptistima, a mnogi medu njima prihvataju baptisticko ucenje i po¢inju da propovedaju.
Prvi baptisti u Novom Sadu, madarski bra¢ni par Franz (Franz Tabory) i Marija Tabori
(Maria Tabory), krstili su se u Bukurestu 1862. godine i nesto kasnije, postaju kolporteri
Biblijskog drustva u Sarajevu (Bjenajan 2010: 92). Baptisti su putem misonara dobijali
sve viSe Clanova u svojim zajednicama na Balkanu, a prva crkva osniva se u Novom
Sadu 1892. godine, kao misijska stanica budimpestanske crkve. Prema pojedinim
izvorima, nazareni su prelazili u baptiste, budu¢i da su baptisti misionarili i u
podrugjima nazarenskih zajednica.’* Nemci su ¢inili veéinu u baptistickoj zajednici u
Novom Sadu, pa su i bogosluZenja bila na nemackom jeziku. Misionarske aktivnosti
Hajnriha Mejera (Heinrich Meyer), biblijskog kolportera, u baptizam sve vise prelaze i
druge etniCke grupe, pa su propovedi odrzavaju i na slovatkom, madarskom i srpskom
jeziku. Prema izvestaju, koji Bjelajac navodi, na Svetskom baptistickom kongresu u
Londonu 1905. godine, u juznoj Ugarskoj je bilo oko sto vernika i devet baptistickih
crkava (bjemnajarr 2010: 96). U Beogradu se prve zajednice osnivaju oko 1889. godine, a
pominje se i podrska koju su Cedomilj Mijatovi¢ i Mekenzi pruzali baptistima. Baptisti
vlastima nisu bili previ$e problematic¢ni, ¢im bi se utvrdilo da imaju drugacija uverenja
od nazarena (bjemajarr 2010: 98).%° Baptisti laici, okupljali su se po kuéama i u
slovackim naseljima, a najveci centar bio je Backi Petrovac. Posle Prvog svetskog rata,
baptisticki pokret sve viSe napreduje, zahvaljuju¢i brojnim vernicima koji su
evangelizirali medu razli¢itim jezickim grupama. Nemacka baptisticka misija, a kasnije
1 grupa Juznih baptista iz Sjedinjenih Americkih Drzava osniva nove crkve, staracke

domove i materijalno pomaze zajednice u Srbiji. Drzava, sa druge strane, priznaje

®4 Cf. Imerovski 1986.

% 0 pozitivnom odnosu pravoslavne crkve prema baptistima, u prilog govori ¢&injenica da je beogradski
pravoslavni paroh Mihailo Popovi¢ 1909. godine, Stampao sabrane propovedi britanskog baptistickog
propovednika Carlsa SpendZera (Charles Spanger).
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postojanje baptista Vidovdanskim ustavom iz 1921. godine, iako su do tada bili priznati
na prostoru danasnje Vojvodine zakonskim ¢lanom XIV iz 1895. godine (bpankoBuh
2011: 55). Baptisti su tada, za razliku od nazarena, imali brojna prava kao i druge
priznate veroispovesti, stoga su nazareni i pentekostalci zahtevali da se izjednace sa
baptistima, iako drzava to nije dopustila (bjenajarr 2010: 107). Baptisti su zahtevali da
se njihova deca izuzmu sa pravoslavne i da pohadaju baptisticku veronauku (Lehotski
1997). U meduratnom periodu osnova se Savez baptisti¢kih crkava, dok se tokom
Drugog svetskog rata, baptisticka zajednica organizaciono i prostorno podelila na
Vojvodinu i Srbiju. Radmila Radi¢ navodi podatak da je 1950. godine, baptisticka
zajednica podeljena na: slovacko okruzje sa sedistem u Backom Petrovcu i oko 1.000
vernika, srpsko-rumunsko okruzje sa sediStem u Novom Sadu i oko 500 vernika,
madarsko okruzje sa sediStem u Kikindi sa oko 300 vernika (Paguh 2002: 149). Za
razliku od nazarena, kod kojih je doslo do opadanja broja vernika, baptisti organizuju
razlic¢ita okupljanja i evangelizacije, pa je Sirenje baptizma Sezdesetih godina zapoceto i
u drugim delovima Srbije, posebno na jugu. Medutim poloZaj baptisti¢ke zajednice
posle Sezdesetih godina, u periodu komunizma i snaZne ateizacije, postaje izazito
nepovoljan. Pojedine zgrade baptistickih crkava postaju nacionalizovane, a veliki broj
baptista emigrira u Zapadnu Evropu. Veliku ulogu u Sirenju baptizma imao je
evangelizator i propovednik Bili Grejem (Billy Graham). Kao putujuéi propovednik,
Bili Grejem obiSao je mnoga mesta u Sjedinjenim Americkim Drzavama i Evropi.
,Kako bi $to bolje obavljao svoj posao®, prema Brankovicu, ,,Grejem je osnovao i
udruzenje sa oko 400 zaposlenih koji su vodili raCuna o nastupima evangelizatora.
Izdavao je casopis ,,Odluka“ na pet jezika sa tirazom od Cetiri miliona primeraka“
(Bpankosuh 2011: 213). U Jugoslaviji, tadnije u Zagrebu,*® Grejem je 7. jula 1967.
godine odrzao ,,Cas evangelizacije kada je pozvao sve ljude da ,,pridu Hristu* i prihvate
ga kao li¢nog spasioca (Bparkosuh 2011: 213).5” Grejemova evangelizacija u Zagrebu
imala je snazan medijski odjek, uz poruku da Grejem nije predstavnik ni jedne odredene

zajednice, ve¢ hriS¢anske crkve.

% O baptistima u Hrvatskoj vise u: Knezevi¢ 2001.

% Nedavno objavljena studija na rumunskom jeziku Afacerea ,, Evanghelistul “. Vizita Iui Billy Graham
in Romdania (1985), posvecena poseti Bilija Grejema komunistickoj Rumuniji iznosi preko 70
dokumenata iz Nacionalnog saveta za proucavanje arhiva Sekuritatea, budu¢i da je dolazak
evangelizatora 1985. godine izazvao veliku paznju tadasnje vlasti. Vise u: Bodeanu, Vasile 2010.
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Slika 6: Gramofonska ploca sa
propovedima Bilija Grejema odrzanim
u Zagrebu 1967. godine

e FElementi baptisti¢ke doktrine i organizacija zajednice

Pod uticajem anabaptista, Dzon Smit je baptisticku doktrinu definisao pre svega
kroz krstavanje odraslih vernika, pogruzenjem u vodu. U nacelima svoje vere baptisti
najvecu vaznost pripisuju licnom dozivljaju Boga i duhovnom preporodu, dok smatraju
da se Bog najpotpunije objavio u li¢nosti Isusa Hrista i putem Svetog pisma. Baptisti
takode veruju da se ¢ovek ne rada kao hriS¢anin, ve¢ da on to postaje kada se na
odredeni nacin suoci sa Bogom. ,,Bog je stvoritelj, odrzitelj i vladar svega vidljivog i
nevidljivog, a ljudima se objavio u tri lica kao Otac, Sin i Sveti duh. Isus Hristos je
jedinorodeni Boziji Sin, potpuno Bog i potpuno covek (Bogocovek) zacet Svetim
duhom i roden od device Marije. Ziveo je bezgresnim Zivotom i umro razapet na krstu,
kao zrtva za naSe grehe i time od ljudi otklonio BoZiji gnev i otvorio vrata otkupljenju
od greha 1 pomirenju s Bogom. Tre¢i dan je vaskrsao, a potom se 1 vazneo na nebo, gde
je zauzeo polozaj s desne strane Bogu. Hrist ¢e se ponovo vratiti na zemlju da sudi
zivima i mrtvima“ (Kuburi¢ 2010: 194). Prema baptistima, da bi covek bio spasen mora
da ,,dozivi novo rodenje”, odnosno duhovni preporod koji nastaje kao ,rezultat
delovanja Bozjeg Duha 1 Bozje reci u ljudskom srcu® (Kuburi¢ 2010: 194). KrStenje
predstavlja javnu i simbolicnu potvrdu rodenja, umiranja i vaskrsenja Isusa, duhovni

preporod kojem samo odrasla, svesna osoba, moze pristupiti i postati ¢lan zajednice.
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Baptisti veruju da je ¢ovek stvoren kao svet, ali se zatim pobunio protiv Boga i raskinuo
zajednicu s njim. Tim prestupom prvog coveka, svi ljudi postali su gresnici 1 skloni
grehu. Kao takvi, ne mogu da spasu sami sebe i osudeni su na ve¢nu smrt. Medutim,
Bog im je svojom milos¢u obezbedio izbavljenje od greha i vecne smrti, time §to je
poslao svog Sina, Isusa Hrista, kao posrednika izmedu sebe i ljudi. Hristos je svojom
Zrtvom ostvario potpuno delo spasenja za svakog ¢oveka koji verom i pokajanjem to
delo prihvati. KrStenjem u prisustvu okupljene zajednice, vernici potvrduju svoju
duhovnu pripadnost Hristu na simbolican nacin, u¢es¢em u Veceri Gospodnjoj koja
predstavlja zahvalnost za delo spasenja i obnovu zaveta s Bogom i sa zajednicom koja
je naSa nova duhovna porodica. Pripadanje zajednici, baptisti definiSu kao zajednicu
kr§tenih vernika sledbenika Isusa Hristosa Spasitelja. Baptisti veruju da su svi ljudi
gresni 1 da im je potrebno spasenje, ali da bez preporoda krStenje nema nikakav duhovni

znacaj. U osnovne baptisticke dogme spadaju:

1. autoritet Biblije (Matej 24:35; 1. Petar 1:23; 2 Timotiju 3:16-17)

2. autonomija lokalnih crkava (Matej 18:15-17; 1. Korin¢anima 6:1-3)

3. svestenstvo svih vernika (1. Petar 2:5-9; 1 Timotiju 5)

4. dva sakramenta: krstenje i Vecera Gospodnja

(Dela 2:41-47; 1. Korin¢anima 11: 23-32)

5. individualna sloboda duse (Rimljanima 14:5-12)

6. odvajanje crkve od drzave (Matej 22:15-22)

7. dva predstavnika crkve (pastor-staresina i dakon) (1. Timotiju 3:1-13)

Baptisti¢ki istoricar Valter Surden (Walter Shurden) definisao je ,.Cetiri slobode®

(eng. four freedoms) u baptisti¢koj teologiji: duhovna, crkvena, biblijska i religijska
sloboda (Shurden 1993). Baptisti se zalazu za odvajanje crkve od drzave i slobodu
svakog pojedinca da izabere kojoj crkvi ¢e pripadati. Zajednice su kongregacijski
organizovane 1 lokalne crkve su nezavisne, stoga baptistiCke zajednice u svetu
predstavljaju skup nezavisnih baptistickih crkava. Kako ne postoji hijerahija 1

jedinstvena baptisticka teologija medu razli¢itim ogranicima baptista, pojedina

doktrinarna pitanja kao S$to su eshatologija, odvajanje od sveta, glosolalija, misionarske

7


http://www.biblegateway.com/bible?passage=Matthew%2024:35;&version=ESV;
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aktivnosti razlikuju se medu baptistickim grupama. Propoved, koju su nekada obavljali

vernici laici, danas sve vise ¢ine skolovani pastori koje bira i postavlja lokalna crkva.
2.3.3. Adventisti

Adventisticki pokret nastaje 1830. godine u Sjedinjenim Americkim Drzavama, na
osnovu ucenja Vilijema Milera (William Miller), baptistiCkog propovednika iz
Njujorka. Temelj adventisticke doktrine odnosi se na drugi dolazak Hristov, tako i ime
ove verske zajednice dolazi od latinske re¢i advensus (dolazak). Miler, 1816. godine,
pocinje sa temeljnim proucavanjem Biblije i proroCanstava iz knjige proroka Danila i
Otkrovenja Jovanovog o drugom dolasku Hrista. U knjizi Dokazi iz Biblije i istorije za
ponovni dolazak Hrista oko 1843. godine Miler je tvrdio da ¢e Hristov drugi dolazak
biti izmedu 21. marta 1843. i 21. marta 1844. godine. Kako do Hristovog dolaska nije
doslo u tom periodu, ovaj period adventisti nazivaju Veliko razocarenje, a mnogi
sledbenici su nakon ovoga napustili Milera (Kuburi¢ 2010: 145). U pocetku su
adventisti odredivali datum Hristovog drugog dolaska, dok ¢e kasnije mnoga nova
tumacenja 1 ¢itanja Biblije pokazati zbog ¢ega Miler nije bio u pravu. Pojedini adventisti
¢e nakon toga Hristov dolazak tumaciti kao ,,duhovni* (duhovna apokalipsa), dok ¢e
grupa koja je smatrala da je racunanje bilo ispravno, ali da su ocekivali pogreSan
dogadaj biti osnivaci HriS¢anske adventisticke crkve sedmog dana. Propovedajuci da ¢e
se Hristos uskoro vratiti, Miler je pokrenuo versko probudenje u protestantskom svetu,
koje je poznato kao ,veliko budenje. ZnaCajan deo adventisticke doktrine Cine
milenaristicka verovanja koja se odnose na ideje o unistenju i promeni sveta kao i na
milenaristicko kraljevstvo, odnosno, hiljadugodi$nje carstvo na zemlji prema
Otkrovenju 20, 2-7.%® Adventizam sedmog dana nastao je neposredno nakon ,,Velikog
razoCaranja“ iz adventnog pokreta, a oshivaju ga najistaknutiji Milerovi sledbenici,
pioniri, Dzozef Bejc (Joseph Bates), Dzejms Springer Vajt (James Springer White) i
Elen Vajt (Ellen White). Prvi sledbenici adventista sedmog dana bili su upravo oni koji

su ¢ekali drugi Hristov dolazak, nekadasnji sledbenici Milera. Zvani¢no su osnovani

% Yzrazi ,milenarizam* i ,milenijalizam“ odnose se na proudavanje apokalipti¢nih verovanja, na
ocekivanje promene sveta, kolektivnog spasenja i uspostavljanja novog savrSenog sveta na zemlji. Mnoge
nove religije ukljucuju Cesto milenaristicke ideje o kataklizmi¢nim promenama ili katastroficnom
milenarizmu. Brojne protestantske zajednice se ubrajaju u pomenute grupe, stavljaju¢i naglasak da su
ratovi, epidemije, vremenske nepogode samo predznaci i dokazi priblizavanja sudnjeg dana. O apokalipsi
i milenarizmu vise u: Wojcik 2005: 388—395.
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kao verska organizacija na zasedanju prve generalne konferencije 1863. godine. U
razvoju zajednice adventista sedmog dana najznacajniju ulogu imala je supruga
Dzejmsa Vajta, Elen (Harmon) Vajt, koju adventisti zahvaljuju¢i njenim mnogobrojnim
vizijama koje su prihvacene kao otkrivenje Bozje volje, smatraju za svog proroka (byu,
Jlokap 2009: 627). Ona je isticala da je 1844. godina predstavljala tacan proracun i da je
Hrist ,,usao u nebesko svetiliSte da sudi zivima i mrtvima® (Kuburi¢ 2010: 146). Uz
misionarski rad po Americi, kasnije i po Evropi, Elen Vajt je napisala preko 80 knjiga,
objavljene na mnogim jezicima, od kojih su najpoznatije Put Hristu i Velika borba.®®
Dela Elen Vajt nemaju biblijski kanonski autoritet, ve¢ je uloga njenih spisa da
,uzdigne Re¢ Bozju i pribliZi je drugima®. Za kasnije veoma dobro razvijen misionarski
rad koji ¢e doprineti Sirenju adventizma Sirom sveta, zasluzna je knjiga Elen Vajt
Evangelizam u kojoj su detaljno razradena pitanja evangelizacije i propovedanja
evandelja. Knjiga sadrzi odredena prakticna iskustva o planovima za propovedanje,
organizaciji, pripremi i nac¢inima propovedanja (Bbpankosuh 2011: 204). Pored toga,
Vajt je imala veliku ulogu u pokretanju zdravstvene reforme, koja ¢e postati
karakteristi¢na za adventiste, a odnose se na apstinenciju od alkohola, duvana, crvenog
(svinjskog) mesa. Pored svinjetine, adventisti ne konzumiraju Skoljke 1 ostale
zivotinjske namirnice koje su u 11. poglavlju Levitskog zakonika proglasene necistima.
Adventisticko interesovanje za zdravlje nastavlja lekar Dzon Harvi Kelog (Harvey
Kellogg), koji je osmislio Corn flakes, kao zdravu ishranu, promovisuci vegetarijanstvo
koje je 1 danas popularno kod adventista. Povezuju¢i covekovo zdravlje i duhovnost
(Korin¢anima 1:6-19), adventisti u svojim propovedima stavljaju naglasak na
zdravstveno obrazovanje i reforme. Elen Vajt, u svojim spisima, navodi da je hrana
posebno opasna, jer jedudi zivotinje, ljudi dolaze u opasnost da budu nalik njima. Tako
,ljudi mogu da izgube svojstva uma koji ih deli od Zivotinja. Zitarice i voée treba da
budu hrana na stolovima onih koji tvrde da se pripremaju za vaznesenje* (White 1869:
352). Na kraju vremena svi koji ne budu spaseni imace zig zveri, odnosno sledbenici

zveri bivaju obelezeni na Celu ili ruci.”

% Godine 1844. Elen Gould Vajt (1827-1915) imala je prvu viziju, a nakon toga jos 2.000 vizija koje se
smatraju proroc¢kim. Svoje vizije objavila je u brojnim knjigama, traktatima, pamfletima i pismima, koji
¢e oblikovati religijsku svest adventista tokom njihove istorije. O ulozi Zene u adventizmu, ali i drugim
religijskim pokretima vise u: Kuburi¢ 2006.

0 vidi 13. glavu Otkrivenja.
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U Evropu adventisticke ideje prenosi poljski katolicki svestenik Mihael Belina
Cehovski (Michael Belina Czechowski) 1864. godine, dok je prvi zvani¢an misionar bio
Dzon Nevis Endrjus (John Nevins Andrews) koji u Svajcarskoj zapoginje niz javnih
evangelizacija. Adventisti¢ka misija za srednju Evropu osnovana je 1874. godine, nakon
¢ega se adventizam brzo Sirio u mnogim zemljama. Prvi adventisti na prostoru danasnje
Vojvodine, pojavili su se oko 1890. godine, a misionarskim radom i Stampanjem
adventisti¢ke literature na srpskom jeziku, osnivaju se nove zajednice. Pocetkom 20.
veka, adventni pokret Siri se iz Rumunije u naseljima juznog Banata, a lokalne crkve,
prema Bjelajcu, osnivaju se u Mokrinu, Kikindi, Titelu, Novom Milosevu, Novom
Knezevcu (bjenajamr 2010: 120). U izvestajima centralne misije u Hamburgu navode se
podaci o misionarima koji su angazovani na osnivanju lokalnih crkava na Balkanu u
etni¢ki meSovitim zajednicama koje su Cinili Srbi, Madari, Rumuni i Nemoci.
Publicisticka delatnost bila je vazan element u Sirenju adventistickog ucenja, a sa
izdavackom delatno$¢u poceli su 1909. godine, objavljivanjem casopisa Poslednja
objava. Zbog Stampanja literature na srpskom jeziku, vlasti su nastojale da onemoguce
aktivnosti adventista posebno u meduratnom periodu.” Organizacija adventisticke
zajednice bila je izuzetno dobra od samog pocetka, budu¢i da su formirane tzv.
konferencije, kao organizacione jedinice, crkvene oblasti i misijska polja. Od 1920.
godine, adventisticka crkva je teritorijalno bila podeljena na Cetiri oblasti: juznu sa
sediStem u Beogradu, severnu sa sediStem u Novom Sadu, zapadnu u Zagrebu i
jugozapadnu u Sarajevu, a ove oblasti udruzuju se u Uniju 1925. godine. Najveci uspon
adventisti beleze izmedu 1910. i 1920. godine (bjenajar; 2003: 196). Prema podacima
Jugoslovenske unije, adventistickih vernika je 1923. godine bilo oko 500 u 26 crkava, a
njihov broj je sve viSe rastao. Drzava je 1930. godine adventistima dozvolila da
slobodno obavljaju aktivnosti, pod uslovom da se ne okupljaju javno, a svi skupovi su
morali biti prijavljeni vlastima. Medutim tokom Drugog svetskog rata adventisti postaju
1 formalno zabranjeni, njihove crkve su zatvorene, a izdavastvo zabranjeno (bjenajai
2010: 130). Sukobi drzave sa adventistima, prema Radmili Radi¢, odnosili su se na
njihove zahteve da se deca oslobode pohadanja Skole subotom, a radnici posla.
Adventisti ¢ija deca nisu pohadala Skolu, bili su novcano 1 zatvorski kaZnjeni (Paguh

2002: 626). Tokom Sezdesetih godina, broj vernika iznosio je oko 15.000, sa oko 100

L O adventistickom izdavastvu detaljnije u Bjemajar; 2003: 190.
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propovednika i 180 molitvenih domova (Paxguh 2002: 628). Aktivnost adventista bila je
posebno zapazena u naseljima juzno od Dunava. U tom periodu, preciznije 1965.
godine, episkop branievski Hrizostom zabelezio je da se u njegovoj eparhiji oseca
,prilicna aktivnost™ adventista. Adventisti su na teritoriji eparhije imali svoje crkve u
Pozarevcu, Smederevu, Velikom Gradistu, Svilajncu, Paraéinu, Cupriji. Episkop dodaje:
»sreca da je naSe tle prilicno tvrdo za predavanje takve vrste, za apstinenciju u picu i
nejedenje svinjskog mesa, koje adventisti od svojih ¢lanova zahtevaju, inace, kako
revnosno nastupaju mogli bismo svasta doziveti (prema Zujovié, Vojinovié 1990: 98).
Kako je veliki broj adventista odlazio u zemlje zapadne Evrope, u Be¢u se otvara prva
misijska jugoslovenska crkva, a pocCinje sa radom i Biblijska dopisna $kola u Rakovici
(Bjemajarr 2010: 133). Adventisticka humanitarna organizacija ADRA, ucestvuje u
humantiranoj pomoc¢i posle revolucije u Rumuniji 1989. godine, kao i medu Romima u
Juznoj Srbiji. Tokom 1993. godine, odrzava se masovna evangelizacija sa ¢uvenim
propovednikom Bilijem Grejemom u Novom Sadu, a 1995. godine sa Bari Murom
(Barry Moore), rad se $iri u drugim misijskim stanicama. Javne kampanje propovedanja,
evangelizacije, za adventiste predstavljaju nacin informisanja javnosti o dolasku Hrista i

priprema za spasenje (Kuburi¢ 2010: 158).”

+ FElementi adventisti¢ke doktrine i organizacija zajednice

Adventisticka teologija u svojoj osnovi je protestantska, a preuzima pojedine
elemente iz luteranstva, anabaptizma i arminijanizma.” Iako svoja ucenja temelje na
protestantskim nacelima, adventisticki stav o vecini protestantskih crkava je da one nisu
uspele u potpunosti da zavrSe proces reformacije. Zbog toga se adventisticka teologija
vrac¢a nacelima apostolske crkve, koja se odnose na Sabat, krStenje odraslih vernika 1

uslovnu besmrtnost.” Adventisti veruju da je Sveto pismo, Stari i Novi zavet pisana

72 Statistike iz 2010. godine pokazuju da je broj kritenih vernika u svetu 16.641.357, dok je u Srbiji 7.000
aktivnih vernika i 175 crkava. Vise u Kuburi¢ 2010: 145-175.

® Arminijanizam se odnosi na holandske protestante koji su se udaljili od izvornog Kalvinovog uéenja o
predestinaciji, naglaSavajuéi ljudsku slobodu pri izboru spasenja, tzv. uslovno spasenje. Njihov osnivac
bio je Jakob Arminije, nakon ¢ije smrti grupa njegovih sledbenika izdaje akt pod nazivom Remonstracija,
po ¢emu dobijaju ime remonstranti, u kojem se odri¢u fundamentalnih principa kalvinizma. Razni oblici
arminijanizma mogu se nac¢i u ucenjima adventista, penetekostalaca i pojedinih slobodnih evandeoskih
crkava.

" Uslovna besmrtnost, kao suprotnost besmrtnosti duse, karakteristi¢na je za adventisticku doktrinu.
Adventisti smrt ne tumace kao potpuno uniStenje, ve¢ nesvesno spavanje do vaskrsenja. Kada govore o
tzv. drugoj smrti to se odnosi na konaénu kaznu za nepokajane gre$nike, tj. sve one ¢ija imena nisu
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Bozja re¢ koja predstavlja nepogreSivo otkrovenje Bozije volje. Postoji jedan Bog:
Otac, Sin i Sveti duh, zajednica tri lica koji su jedno u svojoj bozanskoj prirodi. Bog je
nebo i zemlju stvorio za Sest dana, a sva bic¢a na zemlji sedmog dana, stoga je prema
adventistima, sedmi dan, subota ,,veCna uspomena na njegovo zavrsno stvaralacko delo.
On je narocito blagoslovio ovaj dan, i posvetio ga, 1 stavio u srediSte moralnog zakona
kao ve¢ni znak i simbol stvaranja“ (Kuburi¢ 2010: 149). Tako je adventisticki pokret
prihvatio sabatanijarizam, kao Cetvrtu zapovest Dekaloga, veruju¢i da je znak prave
crkve upravo u prihvatanju subote kao sedmog dana (3abata).” Subota je za adventiste
vecna uspomena na stvaranje, znak vernosti, vreme zajednistva, znak opravdanja verom
I simbol prebivanja u Hristu (bakuoxu 1994: 323-328). Svetkovanje subote adventisti
zapoc€inju od zalaska sunca u petak, do zalaska sunca u subotu i to vreme provode u
zajedniStvu na bogosluzenju, koje prati molitva, zajedni¢ko pevanje hrs¢anskih himni i
tumacenje Biblije. Nema striktnih formalnih pravila na bogosluzenju, ve¢ se insistira na
medusobnom zblizavanju ¢lanova crkve i razmeni iskustava i razmiSljanja. Kod
adventista, muzika ¢ini znacajan deo bogosluzenja. Kako navode Bul (Malcolm Bull) i
Lokar (Keith Lockhart), adventisti se podsti¢u na razvijanje govornickih vestina, gde svi
vernici u€estvuju u javnim molitvama, propovedima po lokalnim crkvama, citanju
biblijskih tekstova. Tako, ,,zaokupljenost zvukom znafajna je ne samo zato S$to
pretpostavlja visok stepen drustvene interakcije, ve¢ takode i zato Sto vise omogucéava
dimenziju vremena, nego dimenziju prostora. Muzika i govor Sire se kroz vreme, ne
kroz prostor (Byxn, Jlokap 2010: 512).”° Crkva, za adventiste, predstavlja zajednicu
vernika koja prihvata Isusa Hrista za Gospoda i Spasitelja. Budu¢i da smatraju da su

duhovni naslednici drevnog Izraela, adventisti nastavljaju tradiciju sa BoZijim narodom

upisana u Knjizi Zivota, nastupi¢e nakon 1.000 godina i iz te smrti nema vaskrsenja. Smrt je konacna
kazna za greh za sve one koji odbiju spasenje koje Bog nudi. Vise u: baknoxu 1994: 440-457.

"> Dekalog — Deset regi ili Deset zapovesti, sastoji se iz dva dela: ,,Prve &etiri zapovesti regulidu nasu
duznost prema nasem Tvorcu i Otkupitelju, a poslednjih Sest nasu duznost prema ljudima (...) Prva
zapovest upucuje iskljucivo na obozavanje jedinoga istinitoga Boga. Druga zabranjuje idolopolonstvo.
Treca zabranjuje nepostovanje i krivokletstvo priznavanjem Bozjeg imena. Cetvrta poziva na postovanje
Subote i prepoznaje pravoga Boga kao Tvorca neba i Zemlje. Peta zapovest zahteva od dece da se
pokoravaju svojim roditeljima kao od Boga odredenih posrednika za prenosSenje Njegove otkrivene volje
nastupajuéim narastajima. Sesta §titi Covekov Zivot kao svetinju. Sedma nalaZe Gistotu i zastitu braénog
odnosa. Osma §titi imovinu. Deveta ¢uva istinu i zabranjuje krivokletstvo. Deseta dopire do kolena
ljuskih odnosa zabranjujuéi da se poZeli ono §to pripada drugima“ (bakuoku 1994: 298-299). Dekalog se
kod adventista odnosi na narod koji postuje deset Bozjih zapovesti, odnosno izabrani narod.

’® Kada govore o adventistickom religioznom izrazavanju Bul i Lokart naglasavaju da adventiste odlikuje
»odustvo umetnickog eksperimentisanja“. To se moZze primetiti i na adventistickim bogosluzenjima, koja
su uzdrzana od bilo kakvih ekstatickih momenata (veoma cestih kod modernih pentekostalnih i
harizmatskih grupa) i precizno organizovana.
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iz starozavetnog doba, kao onih koji su pozvani iz ,,sveta“ (Kuburi¢ 2010: 150). Kako
isti¢e Zorica Kuburi¢ ,,adventisti sebe smatraju prorockim pokretom koji je najavljen u
Otkrovenju 14: 6-8, da objavljuju dolazak sudnjeg Casa i spasenja u Hristu“ (Kuburi¢
2010: 150). Kao jedan od darova Svetog Duha, prorocki dar, prema adventistima, znak
je raspoznavanja ,,crkve ostatka“. Adventisti isticu da je prema Bibliji ,,0statak mala
grupa Bozjeg naroda koji u nevoljama, ratovima i otpadu ostaje veran Bogu* (bakunoku
1994: 210). Ostatak se odnosi na verne svedoke u poslednjim danima pre Hristovog
dolaska, objavljuju Bozije poslednje opomene celom svetu, vesti tri andela iz Otkrivenja
14: 6-12. Za razliku od nazarena, adventisti ne veruju u predestinaciju, odnosno ucenje

da su pojedini ljudi odredeni za spasenje, a drugi osudeni na ve¢no prokletstvo.

Clan zajednice postaje se dobrovoljno kritenjem odraslih, koje se kao i kod drugih
neoprotestanata obavlja pognurivanjem u vodu i javnim priznavanjem vere u Isusa
Hrista. Budu¢i da je za krstenje neophodno iskustvo obracenja i pokajanja, deca ne
mogu da razumeju smisao krstenja i znacaj pripadanja crkvi, pa i ne mogu biti kr$tena.
KrStenjem vernici doZivljavaju stradanje Gospoda Isusa Hrista, simbolicki smrt i
vaskrsenje. Oni koji Zele da se krste moraju da iskazu veru i pokajanje, $to je, izmedu
ostalog, izneto i u knjizi Adventisticki hris¢ani veruju (,,Seventh Day Adventists
Believe) u 28 tacaka, koja predstavljaju temelj adventisticke teologije, a koje vernik
mora da prou¢i pre krStenja i ulaska u zajednicu sa propovednikom i drugim
vernicima.”” Pored krStenja, obred Vecere Gospodnje, ukljucuje pricest, kao
komemoraciju Isusove smrti i ,,0bred poniznosti“ u kojem se po ugledu na Hrista dele 1
peru jedni drugima noge. Kako navode Bul i Lokar ,kroz svoju jedinstvenosti u
adventizmu, obred simbolise adventisticku jedinstvenost u svetu (byx, Jlokap 2010:

510).

Adventisticka teologija je usredsredena na vreme, iako prema Bulu, za razliku od

drugih hiljjastickih grupa, zaokupljenost vremenom je viSe usredsredena na

" Osnovne doktrine adventista u pomenutoj knjizi su: 1. BoZja re¢; 2. Trojstvo; 3. Bog Otac; 4. Bog
Sin; 5. Bog Sveti duh; 6. Stvaranje; 7. Covekova priroda; 8. Velika borba; 9. Hristov zivot, smrt i
vaskrsenje; 10. Iskustvo spasenja; 11. Rast u Hristu; 12. Crkva; 13. Ostatak i njegova misija; 14.
Jedinstvo u Hristovom telu; 15. KrStenje; 16. Vecera Gospodnja; 17. Duhovni darovi i sluzbe; 18. Dar
proro$tva; 19. Bozji zakon; 20. Subota; 21. Pristavska sluzba; 22. Hris¢ansko ponaSanje; 23. Brak i
porodica; 24. Hristova sluzba u nebeskoj Svetinji; 25. Drugi Hristov dolazak; 26. Smrt i vaskrsenje; 27.
Milenijum i kraj greha; 28. Nova zemlja.
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koegzistenciju svetog i svetovnog, nego na zavrSetak svetovnog vremena (Bull 1988:
153).”® Drugom dolasku Hristovom, prema adventistima, prethodiée znaci poslednjeg
vremena 1 bi¢e vidljiv svuda u svetu. Adventisti ne veruju u zagrobni zivot, ve¢ da mrtvi
spavaju sve do uskrsnuca, odnosno Drugog Hristovog dolaska. Takode, ne veruju u
postojanje pakla ili CistiliSta, ve¢ da ¢e nepokajani gresSnici biti uniSteni nakon
hiljadugodiSnjeg carstva. Velika borba o kojoj govore adventisti, oznacva borbu dobra i
zla, izmedu Boga i njegovih andela i Sotone i njegovih palih andela na zemlji. Na
temelju biblijskih proroCanstava, veruju da ¢e se zlo na svetu umnoziti, $to ¢e biti
vidljivo u velikim prirodnim katastrofama kao znacima poslednjeg vremena. Nakon
poslednjih dana, nastupa Prvo vaskrsenje, kada ¢e mrtvi pravednici zajedno sa Zivim
pravednicima biti uzeti na nebo, dok ¢e nepravednici koji su Zivi do¢ekali Hrista umreti
u ¢ekanju Drugog vaskrsenja, nakon hiljadu godina. Na zvuk trube koja ¢e objaviti
Hristov povratak, mrtvi pravednici vaskrsnucée neraspadljivi i besmrtni, 1. Korin¢anima
15, 52-53 (bakuoku 1994: 428). Nepravedni mrtvi vaskrsnuce i sa sotonom i njegovim
andelima opkoli¢e grad. Vatra od Boga unistice 1 ocistiti zemlju, nakon ¢ega dolazi do
kraja greha, okoncéanja velike borbe i nova zemlja pravednika bez greha. Na ,,novoj
zemlji“ u ,,novom Jerusalimu* pravednici ¢e Ziveti sa Bogom, bez patnje, smrti i greha.
Tako 1 Elen Vajt opisuje novu zemlju: ,,Velika borba je zavrSena. Greha 1 greSnika vise
nema. Ceo svemir je Cist. Potpuni sklad i radost vladaju u neizmernom svemiru. Od
onoga koji je sve stvorio tece Zivot, svetlost i radost kroz sve svetove beskrajnog
prostranstva® (Vajt 2006: 548). Povratak Hrista ne predstavlja kraj adventisticke
eshatologije. Drugim dolaskom nastupa novi milenijum kojeg prate tri vaskrsenja (Bul,
Lokart 2011: 80).

Adventisti imaju izuzetno razvijenu organizaciju svoje zajednice. Osnovna jedinica
adventisticke hijerarhije je lokalna crkva (zajednica), dok naredni nivo upravljanja
organizuju grupe crkava koje se nazivaju oblasti ili konferencija. Oblastima rukovodi
unija oblasti, a najvi$i nivo uprave u zajednici je Generalna konferencija koja je
zaduzena za sve adventisticke zajednice u svetu. SediSte Generalne konferencije je u
Silver Springu, u drzavi Merilend u Sjedinjenim Ameri¢kim Drzavama. Svaka mesna

crkva Salje svoje predstavnike na zasedanja oblasti 1 misija. Kako je klju¢ni izvor

"8 Hijalizam ili vera u skori dolazak Hristovog zemaljskog hiljadugodisnjeg carstva karakteristian je i za
Jehovine svedoke.
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finansiranja adventisticke zajednice desetak koji daju vernici, ti prihodi odlaze u oblasti
i misije koje odreduju propovednika i obezbeduju mu platu. Na svim nivoima u
adventisti¢koj zajednici deluju razli¢ita odeljenja: za decu i omladinu, za porodicu,
Odeljenje Subotne Skole, Odeljenje Adventisticke misije, Odeljenje za vaspitanje i
obrazovanje, Odeljenje za zdravstvo i umerenost, Odeljenje sluzbe zena, Odeljenje za

odnose s javnoséu i versku slobodu.”
2.3.4. Pentekostalci

Prva pentekostalna crkva — ,,Crkva Bozja“, nastala je od grupe metodista i baptista
u Sjedinjenim Americkim DrZzavama 1903. godine. NekadaSnji metodisticki sveStenik,
Carls Parham (Charles Parham) poc¢etkom 1901. godine osniva $kolu za proucavanje
Biblije, polaze¢i od uverenja da se ,,dar jezika koji su doziveli apostoli na dan silaska
Svetog duha moze obnoviti i na drugim ljudima® (Muaua 1984: 133). Sa Parhamovim
ucenjem upoznao se i crnacki propovednik Vilijem Sejmur (William Seymour) koji u
metodistickoj crkvi u Azusa ulici u Los Andelesu propoveda o blagodetnom delovanju
Svetog duha. Od 1895. do 1925. godine u Sjedinjenim Americkim Drzavama nastaje
oko 38 razli¢itih pentekostalnih zajednica (Kuburi¢ 2010: 202). Parham je formirao
prvu pentekostalnu doktrinu koja se odnosila na krstenje Svetim duhom na nacin opisan
u Delima apostolskim: ,Jer je Jovan krstio vodom, a vi ¢ete krstiti Duhom svijetim ne
dugo poslije ovijeh dana.“ Naziv pentekostalci potice od pedesetnice, dana silaska
Svetog Duha.’® Govorenje drugim jezicima, glosolalija, za pentekostalce predstavlja
dokaz silaska Svetog duha na vernika, postate temeljna doktrina pentekostalnog
verovanja. Putujuéi propovednici i evangelizatori, kako isti¢e Bjelajac, ,,prenosili su
doktrinu pentekostalizma, propovedajuéi ,,drugi blagoslov, odnosno ,krStenje u
Svetom Duhu®, koji sledi nakon krStenja vodom 1 ispovedanja Hrista kao Spasitelja i

Gospoda, kao 1 obnovljene novozavetne crkve kao znaka poslednjeg vremena“

" Podaci su preuzeti sa sajta Jugoistoéne evropske unije adventistitke crkve: http://www.jieu-
adventisti.org/istorija.htm (pristupljeno 01. 12. 2012)

8 pentekost (gr. pentekostos) u jevrejskoj tradiciji predstavlja praznik Savut koji se slavio pedesetog
dana nakon Pashe, praznika sklapanja saveza na Sinaju. Praznik se vezuje za vreme Zetve pSenice i tog
dana Zrtvovana su dva hleba, pecena s kvasom, koji predstavljaju plodove zetve (Lev 23, 17-20; 16, 9-
10). U hris¢anstvu pentekost se odnosi na izlivanje Svetoga duha (Dela 2) i kao dogadaj pominje vise
puta u Novom zavetu (Dela 20:16; 1. Kor 16:8). Prevod grcke re¢i pentekostos: Duhovi, Pedeseti dan,
Pedesetnica.
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(bjenajarr 2010: 150). Rani pentekostalci smatrali su da se odvajanjem od ,,sveta™ i

drustva, pripremaju za nastupajuce poslednje dane do Hristovog drugog dolaska.

Pentekostalni pokret u Evropu je preneo Tomas Barat (Thomas Barat), norveski
metodisticki propovednik, koji prve zajednice osniva u Norveskoj pod nazivom ,,Crkva
Filadelifijja®“. Odakle se pentekostalizam Siri u Svedsku, Engelsku, Irsku, Nemacku,
Madarsku, Rusiju (Muaun 1982: 134). Pentekostalni pokret se na nasim prostorima,
kako navodi Bjelajac, razvijao se u Cetiri grupacije koje su se ujedinile 1950. godine u
jedinstvenu pentekostalnu zajednicu. Na prostoru danasnje Vojvodine, Hristova
duhovna crkva malokrs$tenih osniva se u Sremu u naselju Beska, pred Prvi Svetski rat,
1906. godine, a vernici su ve¢inom bili Nemci i Madari. Nikola Knizl, po povratku iz
Nemacke pocinje da drzi propovedi na nemackom, a prvi vernici bili su konvertiti iz
Luteranske crkve. Nakon Prvog svetskog rata ova zajednica imala je preko 400 vernika,
a nove crkve su pocele da se osnivaju u Zemunu, Beogradu, Dobanovcima, Subotici,
Vinkovcima (Sabo 1960: 4). Pentekostalna zajednica u Beogradu osnhiva se 1932.
godine.®! Naziv ,,Hristova Pentekostna crkva“ ustaljen je tek 1954. godine, a do tada su
se nazivali ,,Hristova duhovna crkva malokritenih® (Pavkovié 1998: 252).% Hristova
duhovna crkva (nogopranih) predstavlja drugu pentekostalnu grupu, koja se pojavila
oko 1925. godine u Vrdniku. Bjelajac navodi da se nisu registrovali sve do Drugog
svetskog rata, stoga je njihov rad bio zabranjen (Bjelajac 2001a: 106). Milin navodi da
su se sastajali po kuéama u Vojvodini, kao 1 da su na propovedi dolazili 1 pojedini
Metodisti (Munun 1982: 134). Razlika izmedu dve pentekostalne zajednice bila je u
pitanju krstenja dece, budu¢i da oni za razliku od prve zajednice nisu praktikovali
kr§tenje dece, dok je druga razlika u obrednom pranju stopala za vreme Vecere
Gospodnje (bjenajarr 2001: 107). U selu Veséica u Sloveniji 1933. godine osnovana je

Hristova pentekostalna crkva, nakon povratka jednog bra¢nog para iz Ilinoisa u

81 0 samim podecima i razvoju pentekostalne zajednice u Vojvodini i Beogradu, Bjelajac navodi
interesantan podatak iz §vedskog pentekostalnog ¢asopisa Evangelii Hdrold br. 17 (1923): 195-7, autora
Georg Stena (Georg Steen), koji u svom izves$taju proizaSlom iz posete zajednicama u Jugoslaviji, opisuje
pentekostalne zajednice na ovim prostorima. Sten u izveStaju navodi da su vernici ve¢inom Nemci i
Magdari, manje ima Hrvata i Srba, kao i da su veée zajednice u Beski (oko 50 vernika), Novom Sadu (18
vernika), Novom Vrbasu (15 vernika, ve¢im delom iz Metodisti¢ke crkve). Medutim, Sten je u svom
izvestaju obuhvatio uglavnom naselja u Backoj, izuzimajuci Banat, gde su bile izuzetno brojne rumunske
pentekostalne zajednice (Bjelajac 2003a).

%2 Detaljniji pregled o pentekostalnim crkvama u Bugarskoj, sa posebnim akcentom na romske zajednice
opisala je bugarski etnolog Magdalena Slavkova (CnaBkoBa 2007). Prikaz ove studije na engleskom
jeziku u: Puri¢-Milovanovi¢ 2009.
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Americi, gde su odlazili u Assemblies of God church. Zbog mnogobrojnih problema da
budu registrovana verska zajednica, pentekostalci su ¢esto sebe nazivali baptistima, dok
su se na prostopu Slavonije registrovali kao Dobrotvorno drustvo Fildelfija. Do pocetka
Drugog svetskog rata bilo je oko 20 pentekostalnih zajednica, sa ve¢inom nemackih
vernika, &iji se broj drastiéno smanjio nakon rata.’® Buduéi da je tokom Drugog
svetskog rata pentekostalna crkva bila zabranjena, pentekostalci su pokusali ponovnu
registraciju pod imenom novo-baptisti, naglasavajué¢i da se oni ne razlikuju od baptista
(koji su priznati) i da bi trebali da imaju isti status od drzave (bjemajar; 2010: 161). Od
1941. do 1944. godine, pentekostalni molitveni domovi bili su oduzimani, a okupljanja i
evangelizacije zabranjene. Problemi sa kojima se suocila pentekostalna zajednica nakon
rata odnosili su se 1 na drasticno smanjenje vernika nemacke nacionalnosti. Nakon
Drugog svetskog rata, 1950. godine Ilija Podrugovi¢ ujedinio je pentekostalne zajednice
u Hristovu duhovnu crkvu, koja je 1954. godine dobila naziv Hristova pentekostna
crkva (Mozor 1998: 9). Naziv Protestantska evandeoska crkva postoji od 1998. godine, i
kako navodi Bjelajac ,,smatrali su da bi ovim nazivom izbegli napade drugih verskih
zajednica“ (Bjelajac 2001a: 112).34

«+ Elementi pentekostalne teologije i organizacija zajednice

Pentekostalizam je teoloski 1 istorijski blizak harizmatskim pokretima, koji
naglaSavaju dozivljaj duhovnih darova, harizme, koje su apostoli primili na Duhove,
Pedesetnicu.®® Pozivaju¢i se na duhovno iskustvo prve crkve, pentekostalci isticu da
govor jezicima ili proroStvo nije prestalo nakon novozavetnog vremena, ve¢ je prisutno
i kod modernih hris¢ana. Kao evandeoski pokret, naglasak stavljaju na autoritet Biblije,
neophodnost individualne transformacije kroz veru u Isusa Hrista, ali 1 na licno iskustvo
sa Bogom kroz krstenje Svetim duhom. Pentekostalna soteriologija je arminijanska, gde
konac¢an izbor po pitanju spasenja odreduje Covek. Odredene elemente pentekostalne
doktrine, pojedine grupacije u okviru pentekostalizma su razli¢ito tumacile, kao Sto je
teologija ,.treceg krStenja“, krStenja ognjem (vatrom), prema Delima apostolskim i

jevandeljima. Trece krStenje ognjem, pojedine pentekostalne grupe tumace kao

8 |storijski pregled pentekostalnog pokreta u Jugoslaviji videti u: Kuzmi¢ 2007.

8 U Srbiji pentekostalne zajednice imaju razli¢ite nazive. Sociolog Dragoljub Pordevi¢ navodi pojedine
nazive: Pentekostna crkva, Hristova pentekostna crkva, Evandeoska crkva, Hristova duhovna evandeoska
crkva, Zajednica punog evandelja, Romska evandeoska crkva i druge (cf. Pordevi¢ 2005: 87).

8 Harizmatski pokret nastaje i u okvirima katoli¢ke crkve krajem 1967. godine.
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delovanje Svetog duha i ,,0¢is¢enje” vernika od greha. Potvrdu za krStenje ognjem
nalazimo na nekoliko mesta u Bibliji u jevandelju po Mateju 3:11: ,Ja dakle kr§¢avam
vas vodom za pokajanje; a onaj Sto ide za mnom, jaci je od mene: ja nijesam dostojan
njemu obuce ponijeti; on ¢e vas krstiti Duhom svetijem i ognjem®. Takode i u Delima
apostolskim 2: 2-3: I u jedan put postade huka s neba kao duhanje silnoga vjetra, i
napuni svu kuéi gdje sjedahu; I pokazase im se razdijeljeni jezici kao ognjeni: i sjede po
jedan na svakoga od njih“. Pentekostalci veruju da su ljudi, zbog greha, odvojeni od
Boga, ali da se spasenje moze dobiti miloS¢u putem vere u Isusa Hrista, pokajanjem i
ponovnim rodenjem. Ponovno rodenje manifestuje se prisustvom Svetog duha, odnosno
Bozjim darovima, koji su opisani u Prvoj poslanici apostola Pavla Korin¢anima 12: 8-
11: re¢ premudrosti, re¢ razuma, dar vere, dar iscelivanja, dar ¢injenja ¢udesa, dar

proro$tva, dar razlikovanja duhova, dar govorenja u jezicima i dar tumacenja jezika.

Glosolalija, kao jedan od devet darova Duha, predstavlja znak krtenja u Svetom
duhu, pozivajuéi se na Prvu poslanicu Korinéanima 14:13 i 14:27-28. Jezici se joS$
pominju u jevandelju po Marku i Delima apostolskim. Etimoloski, termin je izveden iz
grckog jezika od reci glosso, glossa — jezik i lalein, laleo, lalia — govoriti, govor i
prevodi se kao govorenje u jezicima. lako je glosolalija posebno naglasena u mnogim
harizmatskim pokretima u okviru hri§¢anstva, ona se javlja i u drugim hriS¢anskim i
nehriséanskim religijama.?® Moglo bi se reéi da je golosolalija, univerzalni religijski
fenomen (Trudi¢, Sremac 2011: 365). Antropolog Dzordz Dzenings (George Jennings)
navodi primere glosolalije kod Samana u Sudanu, severnoamerickih Indijanaca Pejote
kulta, kulta Sago u Trinidadu, Aborudzina u JuZnoj Americi i Australiji, kulta Zar u
Etiopiji (Jennings 1968). NehriS¢anska glosolalija se vezuje za stanje ekstaze 1 transa,
iako su pojedina istraZzivanja pokazala da razlika izmedu hris¢anske 1 hehriS¢anske
glosolalije ne postoji. Sociolingvisticka istrazivanja Felicitas Gudman (Felicitas
Goodman), pokazala su da se glosolalija lingvisticki i kulturoloski ne razlikuje izmedu
hriS¢ana 1 nehriS¢ana 1 da je ona nesvesna, spontana reakcija (Goodman 1972).87

Glosolalija je, prema Gudman ,,vokalizacija, nesvesni govor koji se proizvodi pod

8 Ppsihologija religije glosolaliju tumagi ne kao govorenje brojnih jezika, veé¢ kao govor u stanju ekstaze.
Istrazivanja glosolalije iz ugla psihologije se odnose na drustveni kontekst u kojem ljudi nauce da se sluze
glosolalijom, kao i na istrazivanja stanja svesti u kojem ljudi gube kontrolu nad govorom. O psiholoskim
aspektima religijskog iskustva vise u: Sremac 2008: 71-88.

870 lingvistickim istraZivanjima glosolalije vie u: Samarin 1972; Kidahl 1972; Goodman 1972.
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uticajem transa i po svojoj strukturi govori o neuropsihilckim procesima prisutnim u
ovom izmenjenom stanju svesti (Goodman 1987: 564).% Istoricar religije Sinan

Vinson (2004: 216) izdvaja tri tipa glosolalije:
1. glosolalija, govor na jeziku Kkoji je nepoznat govorniku i sluSaocima;

2. ksenoglosolalija, govor na poznatom jeziku koji je nepoznat govorniku, ali je

poznat sluSaocima;

3. heteroglosija, govor na jeziku govornika koji sluSaoci ¢uju na sopstvenom

jeziku.

Glosolalija kao oblik izrazavanja molitve i slavljenja Boga, kod mnogih vernika
dovodi 1 do liéne transformacije, stoga je govor u jezicima blagoslov za pojedinca i
potvrda njegove poboznosti. U harizmatskim pokretima smatra se da svako autenti¢no
kr§tenje u duhu, mora biti praceno glosolalijom (Trudi¢, Sremac 2011: 368).
Pentekostalci smatraju da se darovi isceljenja ili ozdravljenja, opisani u jevandeljima,
ostvaruju putem molitve 1 polaganja ruku na odredenu osobu. Tako su pojedinci
posrednici preko kojih Bog natprirodno isceljuje ljude od psihickih i fizi¢kih bolesti.
Prorostvo se takode dozivljava kao poseban dar, bozansko nadahnuce, prenoSenje
poruke pojedincu ili zajednici. Poruka moZe biti izrazena reCima ili glosolalijom
(Sremac 2008: 84). Osnova prorokovanja je objava duha drugima, a osoba prorokuje

zato §to je Bog objavio odredenu poruku koju ona prenosi zajednici (Jambrek 2007:
316).

Pentekostalci nemaju centralnu crkvenu organizaciju, ve¢ su podeljeni u manje
grupe vernika po principu kongregacionalizma, odnosno autonomnih lokalnih crkava.
Pentekostalni pokret danas spada u najbrojniju grupu protestantskih hri§¢anskih crkava,
a tokom vremena razvio se u tri glavne tradicije sa brojnim varijacijama doktrine i
prakse koje su u svojoj osnovi vrlo sli¢ne. Prva i najstarija grupacija je ona koja
nastavlja ucenja iz Azusa ulice pocCetkom 20. veka, naglasavaju¢i da se hriS¢ansko

iskustvo sastoji iz: obracenja, posvecenja i krstenja Svetim duhom sa znakom govorenja

8 Studija Edvarda Dutona (Edward Dutton) posveéena metodoloskim pitanjima istraZivanja u
evandeoskim zajednicama, ukljucujuci 1 pentekostalne, ukazuje na ,,emocionalne rizike“ i ,kulturoloski
Sok* istrazivaca prilikom istrazivanja glosolalije u pentekostalnim zajednicama u Londonu. Cf. Dutton
2007.
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u jezicima. Druga grupa su baptisticko-pentekostalne tradicije, nastale nakon 1914.
godine kada su formirane Assemblies of God — Skupstine Bozje, ¢ija se tradicija
razlikuje u iskustvu posvecenja. Prema ovoj pentekostalnoj grupaciji, razlikujemo dva
stepena hriS¢anskog iskustva: obracenje 1 krStenje. Treca grupacija, nastaje
razdvajanjem od Skupstine Bozje izmedu 1914-1916. godine, kao unitarno-
pentekostalna tradicija, ¢iji pripadnici ne veruju u Trojstvo (Jembrek 2007: 285). Zbog
takvog tumacenja, nazivaju se joS Pokret samo Isus (Jesus Only Movement).
Pentekostalna ucenja, zahvaljuju¢i misionarima, rasirila su se svetom, posebno u Juznoj

Americi 1 Africi, dok su u Evropi najbrojnije zajednice u Rumuniji.
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RUMUNI U VOJVODINI
3. 1. KOLONIZACIJA RUMUNA

Prema istoriografskim izvorima, rumunsko® stanovni§tvo na teritoriji danasnje
Vojvodine, odnosno srpskog Banata, Zivelo je jo§ od pocetka srednjeg veka, buduci da
se u 14. veku pominju zajedno sa ostalim stanovnicima koji se danas smatraju
,starosedeocima“. Podaci iz osmanlijskog perioda o Rumunima na prostorima
Zapadnog Banata vrlo su oskudni, dok neSto kasnije izvore nalazimo u putopisima.
Nakon oslobodenja od Turaka, austrijskim osvajanjem Banata 1717. godine i njegovim
inkorporiranjem u Habzbursku monarhiju, uslovi za Zivot na ovim prostorima bili su
veoma neopovoljni. Kako bi ubrzali privredni i demografski razvoj Banata, koji je
tokom osmanlijske uprave opusteo, stvaranjem plodnog zemljista, isuSivanjem mocvara,
izgradnjom naselja, usledilo je naseljavanje stanovni$tva na ove prostore. Tako su
planskom kolonizacijom Banata tokom 18. i 19. veka, naseljani Nemci, Madari,

Slovaci, Cesi, Bugari, Rumuni (Maluckov 1985).

Kada je nakon Beogradskog mira (1739) Mala Vlaska (Oltenija) ponovo potpala
pod Tursku vlast, ve¢i broj Rumuna prelazi u Erdelj i Banat. Kako bi masovno
doseljavanje Rumuna u Banat, za vreme vladavine carice Marije Terezije, bilo spreceno,
naredbom iz 1765. godine, onemoguéeno im je doseljavanje u Banat. Kasnije im je
dozvoljeno doseljavanje samo u odredene administrativne oblasti kao $to su Canad,
Temisvar, Lugoz i Lipa (Jankulov 2003: 47). Politika planske kolonizacije Nemaca i
strateSko rasporedivanje nemackih naselja imalo je za cilj i razbijanje kompaktnih
rumunskih 1 srpskih naselja u Banatu. Prema Jankulovu ,,kolonizacija je imala zadatak
da bas tu kompaktnost Rumuna proredi, da Rumune civilizuje i spreci dalja pljackanja
Banata* (Jankulov 2003). Uz doseljavanje Nemaca na prostor Banata i Rumuni su

kolonizovani u juznom Banatu na prostor Vojne granice.

8 Mir¢a Maran navodi da su sve do kraja 18. i poGetka 19. veka vlasti u Banatu, kao i ostalo stanovnistvo,
Rumune nazivali Vlasima. Potvrda za to, moZe se naéi i u putopisu Evlije Celebije iz 1662. godine koji
sadrzi podatke da je u ,,selu Jabuka pored Panceva zatekao Vlahe, Bugare i Srbe”. Srbi su takode Rumune
nazivali Vlasima, dok je etnonim Rumun bio u ,.internoj“ upotrebi medu Rumunima u Banatu. Nakon
Revolucije 1848-49. Rumune poc¢inju da nazivaju Romanima i kasnije Rumunima. Vidi u: Maran 2009:
19.
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Budu¢i da su kolonizovani iz razli¢itih krajeva, Oltenije, Transilvanije i KriSane,
Rumuni nastanjeni na teritoriji srpskog Banata nisu bili jednistveni po svom poreklu,
ve¢ su se razlikovale tri grupe: Banacani, Erdeljci 1 Oltenci. Oni nisu bili odvojeno
grupisani, ve¢ su bili izmeSani u naseljima juznog i srednjeg Banata, zavisno od
vremena i uslova pod kojim su doseljavani (Maluckov 1985: 31). Veéina naselja koja su
Rumuni naselili, postojala su od srednjeg veka, dok je samo mali broj bio novoosnovan.
U okolini grada VrSca nalaze se najstarija naselja, stanovnici su banatskog porekla, gde
se Rumuni smatraju starosedeocima (ibidem). Prema Mirjani Maluckov, postoji razlika
izmedu Rumuna Banaéana iz brdskih naselja u zaledu Vrsca, kojima su srodni i oni iz
neposredne okoline VrSca u ravnici, i Rumuna Banacana naseljenih Sirom banatske
ravnice. Lokalni rumunski identitet se odlikuje razlikama, ne samo u dijalektu, ve¢ i u
no$nji i elementima tradicijske kulture.”® Tako se banatska naselja mogu podeliti na
planinska (rum. de la codru) u koja spadaju Malo Srediste, Markovac, Kustilj,
Vojvodinci, Socica, Jablanka, Mesi¢, Ritisevo, Mali Zam i ravni¢arska naselja (rum. de
la pusta) Grebenac, Seleus, Barice, Margita, Nikolinci, Vladimirovac, Uzdin, Ecka,
Sutjeska, Veliki Torak, Dolovo, Mramorak, Deliblato. U erdeljsku grupu kolonista
spadaju Rumuni u naseljima Mali Torak i Klek, doseljeni iz oblasti severoisto¢no od
Banata, za vreme kolonizacije Nemaca u Pomori§ju. Za vreme razvojacenja Potisko-
pomoriske granice 1 formiranja Banatske vojne granice vece grupe Erdeljaca
kolonizovane su u Jankov Most, Klek, Ovcu, Glogonj, Jabuku, ali i u E¢ku, Banatsko
Novo Selo, Seleus, Sarcu gde se zbog malobrojnosti nisu odrzali. Doseljavanje Oltenaca
u Banat tokom 18. veka pratilo je nekoliko migracionih talasa, a jedan od prvih je kada
su Turci doveli Oltence u rudarske oblasti Banata, Oravica, Cikolva, Nova Moldava,
Saska, budu¢i da su Saski rudari napustili ove oblasti oko 1552. godine pred dolazak
Turaka (Spariosu 2010: 604). Rumuni kolonizovani iz Oltenije ili Male Vlaske,
osnivaju naselja Sveti Mihajlo (Lokve), Banatsko Novo Selo i Straza, posle
Pozarevackog mira (1739). Istoriografski izvori navode da su u Svetom Mihajlu 1740.
godine naselilo ¢etrdeset rumunskih porodica iz Vlaske, dok drugi izvori pominju 1768.
godinu kada su Rumuni doseljeni iz Gataje, Zebela i Sosde (Maluckov 1985: 34). Od

banatskih naselja, oltenska se razlikuju i u materijalnoj kulturi, a poznati su pod

% Oznagavajuéi slinosti i razlike izmedu pojedinih grupa, poznat je slede¢i naziv Rumuna Banaéana
Fratuci — za Rumune u Alibunaru, Seleu$u, Nikolincima, Baricama, Margiti. Prema Maluckov, smatra se
da se ovaj naziv odnosi na kolonizovane Rumune Banacane. Vise u: Maluckov 1985: 32.
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nazivom Bufeni ili Jarani.”* Kako navodi istori¢ar Miréa Maran, postoje i ona naselja u
kojima su Rumuni nekada ziveli, a vremenom su se asimilovali sa vecéinskim
stanovnistvom, kao Sto su Rusko selo, Dobrica, Bela Crkva, Kikinda, Zrenjanin (Maran
2009: 7). Kao pretezno ruralno stanovniStvo, Rumuni su se najviSe bavili stocarstvom i
zemljoradnjom, dok je u urbanim sredinama bilo i zanatlija i trgovaca. Tokom 19. veka
kolonizacija je imala pre svega privredni cilj — razvijanje stoCarstava u nenaseljenim
predelima Juznog Banata. Tada se osnivaju dva ve¢a rumunska naselja Uzdin (1800) i
Petrovo selo (1803), dolaskom kolonista iz Klopodije i Velikog Zama (cf. Jankulov
2003: 87).

U Habzburskoj monarhiji organizovanje Skolskog sistema zapoceto je u drugoj
polovini 18. veka, kada nastaju i prve seoske $kole na rumunskom jeziku u zapadnim
delovima Banata (Maran, Cinc 2011a: 325-338). Na razvoj obrazovanja u 18. veku
uticalo je administrativno, politicko i vojno uredenje. Formiranjem Vojne granice
(1765), teritorija Banata podeljena je na dva dela grani¢ni i provincijski Banat, koja su
se razlikovala po organizaciji i ekonomskom razvoju (cf. Almajan 2010: 335). Tako su
skole na teritoriji Vojne granice bile na viSem nivou u odnosu na gradansku provinciju
Banata. Najstariji istoriografski podaci o jednoj obrazovnoj ustanovi su oni o $koli u Sv.
Mihajlu (Lokvama) i poti¢u iz 1765. godine, iako se zna da je u Velikom Sredistu kod
Vrsca postojala jedna jo§ starija, slikarska (zografska) Skola koju je osnovao Vasile
bakon Loga, koji je u ovo mesto dosao 1736. godine na ¢elu 50 rumunskih porodica iz
Tismane (Oltenija). Nesto kasnije, 1790. godine osnovana je Gramatikalna Skola (u
Vricu) zahvaljujuéi vriackom vladiki Josifu Jovanoviéu Sakabenti, u kojoj su nastavni
jezici bili srpski, rumunski i latinski. Najstarija stalna Skolska ustanova u kojoj se
odvijala nastava na rumunskom jeziku u periodu 1822-1865. godine, bilo je Srpsko-
rumunsko klirikalno uciliste u Vrscu, koje je obrazovalo svestenicki kadar. Rumunska
odeljenja u okviru Ucilista postojala su do 1865. godine kada su, nakon
osamostaljivanja Rumunske pravoslavne crkve, rumunska odeljenja premestena u

KaranS$ebes.

% U Rumuniji, Bufeni ili Carani naziv je za kolonizovane Oltence u Banatu. U rumunskom Banatu,
Oltenci su naseljeni u mestima: Moldova Noud, Moldovita, Padina Matei, Dubova, Carbunari, Sasca
Montana, Oravita Montana, Ciclova Montana, Valiug.
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Ukidanjem feudalnih odnosa na teritoriji HabzburSke monarhije stvaraju se bolji
uslovi za kulturni 1 politi¢ki razvoj. Uspostavljanjem Vojvodstva Srbije i Tamiskog
Banata (1849), koje se sastojalo iz Backe, Banata i Srema, sa sediStem u TemiSvaru
stvorena je posebna politicko-teritorijalna jedinica u okviru Habzbur§ke monarhije u
¢ije okvire su ukljuceni delovi Banata naseljeni Rumunima. Vojvodstvo je ukinuto
1860. godine, a veci deo teritorije vracen Kraljevini Ugarskoj. Politicko organizovanje
Rumuna posle ukidanja Bahovog apsolutizma 1860. godine, prema Maranu, kretalo se u
pravcu zajedni¢ke borbe sa Srbima i Slovacima kako bi ostvarili puna nacionalna prava
(Maran 2009: 22). Tokom 19. i pocetkom 20. veka Rumuni se ukljuuju u Sire
drustveno-ekonomske, politicke i kulturne procese, stvarajuci sloj rumunske burzoazije
i inteligencije. Od posebnog znacaja bilo je osamostaljivanje Rumunske pravoslavne
crkve 1864. godine, koja je prelaskom Banata u sastav HabzburSke monarhije bila
uklju¢ena u sastav pravoslavne srpske mitropolije u Sremskim Karlovcima. Nakon
priznavanja nezavisnosti u etnicki homogenim naseljima Banata bila je primetna
delatnost rumunske inteligencije iz redova svesStenstva i ucitelja. U pojedinim etni¢ko
heterogenim naseljima (srpsko-rumunskim) Rumunska pravoslavna crkva nije uspela da
osnuje svoje parohije, zbog nacionalnog indiferentnog rumunskog stanovnistva, koje je
ostalo u sastavu srpskih parohija. U drugim meSovitim srpsko-rumunskim naseljima je
izvrSena crkvena deoba izmedu Srba i Rumuna (npr. Bela Crkva, Banatsko Novo Selo,
Dolovo, Mramorak, Deliblato, Alibunar, Oresac). Dobijanje crkvene samostalnosti je,
omogucilo brzu nacionalnu i kulturnu emancipaciju Rumuna (Maran 2009: 21). Period
od 1867. do 1918. godine karakteriSe snazna madarizacija nemadarskog stanovniStva
juzne Ugarske. Nagodbom iz 1867. godine, jedinstvena Austrijska carevina prelazi u
dualisticku monarhiju, a teritorija na kojoj su Rumuni ziveli potpada pod upravu
Ugarske. Nakon razvojacenja Banatske granice 1872. godine, nastupa nepovoljan period
za Rumune sa prostora bivSe Vojne granice, pre svega u pogledu sprovodenja politike
madarizacije koja ukljuuje uvodenje madarskog jezika u nastavu. Vecina osnovnih
Skola pretvorena je u opstinske skole u kojima je madarski jezik bio obavezan, iako su
Zakonom o nacionalnostima iz 1868. i Skolskim zakonom br. 8 iz iste godine
garantovana prava nastave na maternjem jeziku svim etnickim zajednicama na teritoriji
Ugarske. Medutim, takva politika imala je paradoksalan efekat, buduci da je vodila ka

jacanju nacionalne svesti manjinskih grupa i boljeg organizovanja kulturnog Zivota u
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naseljima Banata (Pavkovi¢, Naumovi¢ 1996: 706). Osnivaju se horovi i duvacki
orkestri (fanfare), medu kojima su najstariji u Kustilju (1868), Markovcu (1871),
Vlajkovcu (1875), Vojvodincima (1885). U pojedinim naseljima osnivaju se seoske
biblioteke, kao Sto je Kustilj 1882. godine, ali 1 amaterska pozoriéta.92 Za
medunacionalne odnose u Ugarskoj vaznu ulogu je imao Zakon o narodnostima
izglasan na Ugarskom saboru 1868. godine koji je razli¢itim etnickim grupama
garantovao pre svega jezicka prava, iako u praksi nikada nije stupio na snagu. Zakon o
Skolstvu, donet 1907. godine, odnosio se na usmeno i pismeno znanje madarskog jezika,
koji je do 1918. godine bio drzavni jezik u Banatu. Putem pravoslavne crkve, skole na
maternjem jeziku i kulturnog amaterizma, izgradivao se i ucévr$éivao rumunski

nacionalni identitet krajem 19. i pocetkom 20. veka.
3.2. STVARANJE RUMUNSKE NACIONALNE MANJINE U VOJVODINI

Za stvaranje rumunske nacionalne manjine u Vojvodini kljuéna je bila promena
drzavnih granica nakon Prvog svetskog rata i raspada Austrougarske monarhije, kada
dolazi do stvaranja novih suverenih drZava. Granice novih drzava, kao i podela Banata
izmedu Kraljevine Srba, Hrvata i Slovenaca, Kraljevine Rumunije i Madarske nakon
Prvog svetskog rata, trebala je da utvrdi Versajska mirovna konferencija 1919. godine.
Tako je pitanje zastite nacionalnih manjina nakon Prvog svetskog rata bilo jedno od
tema koja je trebala da bude resena potpisivanjem mirovnih ugovora. Iako se poceci
medunarodne zastite manjina vezuju za Vestfalski mir iz 1648. godine i obezbedivanje
verskih prava pojedinaca, tek nakon Prvog svetskog rata moZe se govoriti o zastiti
nacionalnih manjina. Pojam manjine koji se vezuje za rasu i nacionalnost pominje se u
Vilsonovom nacrtu Pakta Drustva naroda nakon Prvog svetskog rata (cf. I[Ipenuh 2008:
57). Predlog kojem bi se garantovala prava nacionalnim manjinama i verska
ravnopravnost odbacen je, buduci da su ga pojedine drzave Clanice Drustva naroda,
videle kao meSanje u unutrasnja pitanja. Kasnije ¢e pojedini ¢lanovi mirovnih ugovora
sprovesti odredene ideje ovog predloga. Tako je ¢lan 51 Sen Zermenskog ugovora
sadrzao ugovor nacinjen izmedu glavnih sila Antante i Kraljevine SHS o regulisanju
prava nacionalnih manjina. Pojedini ¢lanovi ovog ugovora odnosili su se na slobodnu

koriS¢enja maternjeg jezika, kao i da pripadnici nacionalnih manjina imaju prava na

%2 Prva pozori$na predstava na rumunskom jeziku Seljacka svadba odigrana je u Kustilju 1882. godine,
¢ime zapocinje dramski amaterizam medu Rumunima.
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slobodnu veroispovesti i upotrebu maternjeg jezika u verskim sluzbama. Odredbe Sen
Zermenskog ugovora bi¢e uklju¢ene u Vidovdanski ustav, u kojem se, izmedu ostalog,
isticala jednakost svih gradana pred zakonom. Jedan od ciljeva zastite prava manjina
bilo je stvaranje lojalnih gradana drzave u kojoj zive (Maran 2009: 20). Kako je
razgrani¢enje teritorije Banata, bilo je izuzetno slozeno pitanje, pre svega zbog
izmeSanog etnickog sastava stanovni$tva, utvrdivanje granica nastavljeno je mirovnim
ugovorima, pre svega Trijanonskim mirom 1920. godine. Deoba pojedinih pograni¢nih
naselja trajala je sve do 1924. godine, nakon koje je na teritoriji srpskog Banata ostalo
preko 60.000 Rumuna. Prema podacima popisa stanovnistva iz 1921. godine na teritoriji
srpskog Banata 67.675 stanovnika izjasnilo se Rumunima u oko cetrdeset naselja.
Njihov broj je za vreme Austrougarske vladavine (popis iz 1880.) iznosio 69.668, dok
popisom 1900. godine rumunsko stanovnistvo broji 75.826. Nakon ovog popisa, broj
stanovnika pocinje da opada, usled niskog nataliteta, asimilacije sa vecinskim
stanovniStvom, ali 1 emigracije u druge zemlje (cf. Maran 2009: 9). Na opadanje brojna
Rumuna uticala je i izrazita etni¢ka endogamija koja se odrzala u vecinski rumunskim
ruralnim sredinama, dok se u urbanim sredinama broj Rumuna smanjivao zbog meSanih
brakova. Procesi asimilicije lakse su tekli kod verski istovetnih naroda (pored primera
medusobne asimilacije pravoslavnih Srba 1 Rumuna, za katolike u Banatu
karakteristi€an je proces germanizacije doseljenih Italijana 1 Francuza ili madarizacije
Bugara pavlikjana), jer su kontakti medu njima bili ¢e$¢i. Emigracija Rumuna u zemlje
Severne Amerike pocela je pre Prvog svetskog rata, a vece iseljavanje zabelezeno je u
meduratnom periodu. Nizak natalitet u velikoj meri ¢e 1 kasnije uticati na opadanje broja
rumunskog stanovniStva, a budu¢i da su se rumunske porodice uglavnom bavile

zemljoradnjom, kako ne bi delili imanja imali su najéesce po jedno dete.®

Dvadesetih godina 20. veka, jedan broj rumunskim optanta prelazi u rumunski
Banat, a medu njima posebno se izdvajaju ucitelji, lekari, advokati, drzavni ¢inovnici i
ostala inteligencija. Kao izuzetno vazno pitanje, obrazovanje na rumunskom jeziku
razmatrala je rumunsko-jugoslovenska komisija, koja je potpisivanjem TemiSvarskog
protokola o uredenju manjinskih Skola u Banatu 1923. godine postigla saglasnost da su
manjinske Skole drzavne, da se u njima nastava sprovodi na maternjem jeziku, da ée se

Skola otvoriti u onom mestu u kojem ima najmanje trideset ucenika, da ucitelj treba da

% Pojedini autori ukazuju i na problem preranih brakova kod Rumuna u Banatu. Vie u: Balos 1954.
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bude iste nacionalnosti i veroispovesti kao i veéina ucenika (Popi 1993: 295-296).
Medutim, kako TemiSvarski protokol nije bio primenjen u praksi, tek ¢e Bledskim
sporazumom 1927. godine pojedina prosvetna pitanja biti reSena. Konacno
potpisivanjem Konvencije o uredenju manjinskih osnovnih S$kola u Banatu 1933.
godine, omogucen je dolazak kontraktuelnih (ugovornih) ucitelja iz Rumunije, otvaranje
novih Skola i odeljenja na rumunskom jeziku (cf. Maran 2004: 22). Obrazovanje na
rumunskom jeziku, u meduratnom periodu, bilo je u velikoj krizi, upravo zbog odlaska
velikog broja ucitelja u Rumuniju. Dolaskom kontaktuelnih ucitelja, na osnovu
Jugoslovensko-rumunske konvencije potpisane 1933. godine omoguceno je odvijanje
nastave na rumunskom jeziku za Rumune u srpskom Banatu, odnosno na srpskom za

Srbe u rumunskom Banatu.

Kulturni razvoj Rumuna u HabzburSkoj monarhiji zapocet tokom 19. veka,
amaterskim kulturnim druStvima, nastavlja se poCetkom 20. veka osnivanjem ogranaka
kulturnog udruzenja ,,Astra”, sa centrima u VrScu, Pancevu i1 Zrenjaninu. U meduratnom
periodu, kulturna udruzenja organizovala su brojne manifestacije, pre svega pozorisne
amaterske predstave, nastupe duvackih orkestara i folklornih drustava, dok su
kontraktuelni ugitelji imali veliku ulogu u o&uvanju rumunskog identiteta i tradicije.”
Na ozivljavanje politickog zivota Rumuna u Kraljevini Srba, Hrvata i Slovenaca, prema
Maranu, uticalo je osnivanje Rumunske stranke 1923. godine u Alibunaru, u okviru koje
je izlazio nedeljnik Graiul romdnesc (,,Rumunska rec¢”), sa ciljem obaveStavanja o
kulturnim 1 politi€¢kim aktivnostima Rumuna (Maran 2004: 36). Nakon Sestojanuarske
diktature 1929. godine, rad Rumunske stranke je zabranjen, a reorganizacija politickog
zivota Rumuna usledila je tek 1935. osnivanjem Centralnog rumunskog komiteta.
Tokom nemacke okupacije Banata, kulturno-umetnicka drustva nastavljaju svoju
aktivnost, pre svega kulturno udruZenje Astra® koje je imalo dominantan uticaj u
drustveno-politickom Zivotu Rumuna od 1941. do 1944. godine. O aktivnostima ,,Astre*
kao i drugim znacajnim dogadajima za Rumune izveStavao je nedeljnik Nadejdea
(,,Nada*) koji je u Vrscu izlazio od 1927. godine, a jedan od glavnih ciljeva ovog lista
bilo je Sirenje ,,rumunske nacionalne propagande® za vreme okupacije (cf.Maran 2009:

46). Odmah posle Drugog svetskog rata, 1945. godine, formirano je Kulturno udruzenje

% Kulturnoj istoriji Rumuna posveéena je detaljna monografija Kulturne prilike kod Rumuna u Banatu
1945-1952 . Vidi: Maran 2009.
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Rumuna iz jugoslovenskog Banata u Alibunaru koje je delovalo do 1953. godine (od
1948. godine u okviru Saveza kulturno-prosvetnih drustava Vojvodine) sa ciljem
sprovodenja kulturne politike komunistickog rezima. Tokom hladnoratovskog perioda
odnosi izmedu Jugoslavije i Rumunije stagniranju. Sa druge strane, kao posledica
propagiranja komunisticke ideologije i teznje da se nacionalne manjine ukljuce u Sire
socijalne 1 politi¢ke krugove, u socijalistickoj Jugoslaviji, Rumuni su razvili snaznu
kulturno-prosvetnu delatnost, posebno tokom perioda agitprop kulture (1945-1952).
Amaterska pozoriSta postojala su u Uzdinu, Banatskom Novom Selu, Kustilju, Strazi i
Alibunaru, dok je profesionalna scena organizovana u Vrscu od 1950-1960. godine u
okviru Narodnog pozorista ,,Jovan Sterija Popovi¢“. Posebno je bila znacajna
publicisticka delatnost na rumunskom jeziku, pre svega nedeljno politicko-informativni

list Libertatea (,,Sloboda‘) i knjizevni ¢asopis Lumina (,,Svetlost*).
3. 3. RUMUNSKA NACIONALNA MANJINA — AKTUELNO STANJE

U Vojvodini, kako navodi politikolog Goran Basi¢, pored Srba zive i pripadnici
brojnih nacionalnih i etnickih manjina: Madari, Slovaci, Rumuni, Rusini, Bunjevci,
Romi, Hrvati, Slovenci, Makedonci, Bosnjaci. U nekoliko vojvodanskih opstina,
pripadnici nacionalnih manjina ¢ine apsolutnu veéinu. Tako, pripadnici slovacke
manjine vec¢inu ¢ine u 18 naselja u opstinama Backi Petrovac i Kovacica, dok su
Rumuni najbrojniji u jugoistoénom Banatu, u opstinama Vrsac i Alibunar (Basi¢ 2002:
17). Prema popisu iz 2002. godine, preko 30.419 ljudi izjasnilo se Rumunima, stoga se
po brojnosti Rumuni nalaze na sedmom mestu medu ostalnim nacionalnim manjinama
u Vojvodini. Broj Rumuna se izmedu dva popisa 1991. i 2001. smanjio sa 38.000 na
30.419 ljudi. Rumuni zive u oko deset opstina u Vojvodini, medu kojima je najveci
procenat u juznom Banatu (21.618) u opStinama Alibunar (17.6%), Vrsac (17.15%) 1
Pancevo (11.8%).” U srednjem Banatu, Rumuni Zive u opitinama Zrenjanin, Zitiste i

Secanj (5.158), dok manji broj Zivi u Backoj — Novi Sad, Ba¢, Apatin.”*® Danas se u

% 0 demografskim prilikama vise u: Stoit 2009: 24—38.

% podaci koji se odnose na Bagku, vezuju se za deklarisanje Banjasa kao Rumuna u naseljima Apatin
(967), Sonti (211), Backom Monostoru (179), Bogojevu (163) i Vajskoj (569) u kojima zive Banjasi
katolicke veroispovesti. Termin Banja$, je prama Biljani Sikimi¢, uveden u naucnu literaturu kako bi
oznac¢io malu etnicku grupu rumunskog maternjeg jezika, pravoslavne ili katolicke veroispovesti na
teritoriji danasnje Srbije, Bosne i Hercegovine, Hrvatske, Madarske, Bugarske, Makedonije, Rumunije.
Termin Banjasi samo je jedan od termina koji se koristi, pored termina Karavlasi, Rudari, Koritari,
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najveca rumunska naselja ubrajaju Banatsko Novo Selo, Uzdin, Lokve, Vladimirovac,
Torak, E¢ka, a u urbanim sredinama Rumuni zive u Novom Sadu, Pancevu, VrScu,
Kovinu, Beloj Crkvi, Zrenjaninu. Pored pomenutih, Rumuni su Ziveli i u pojedinim
naseljima gde su danas asimilovani sa ve¢inskim stanovnistvom, kao §to su Dobrica,
Rusko Selo, Banatska Dubica, Banatski Karlovac, Bor¢a, Gaj, Kajtasovo, Kusi¢,
Jasenovo, Ilandza, Kacarevo, Nakovo, Parta, Radojevo, Samos, Uljma, Veliko Srediste,
Zagajica (cf. Maran 2009: 236-253). Na opadanje broja stanovnika uticale su i radne
migracije od Sezdesetih godina dvadesetog veka, kada veliki broj Rumuna iz VVojvodine
odlazi na rad u zemlje Zapadne Evrope, Sjedinjenih Ameri¢kih Drzava i Kanade. Noviji
demografski podaci u analizi procesa degradacije ruralnih pograni¢nih naselja okoline
Vrsca pokazuju da je procenat napustanja sela i odlaska u inostranstvo u selu Markovcu
18.2%, dok je u Soéici 22.37%. Demografi Jovan Romeli¢, Imre Nad i Zeljko Bijeljac
navode da je rumunska populacija posebno sklona radnim migracijama (Romeli¢, Nagy,
Bjeljac 2010: 5). Sli¢no pokazuje i demografska studija (MBkos, [Iparun, Koauesuh
2007: 175-183) istrazujuci rumunsko stanovnistvo u selu Lokve. Naime, ispitujuci broj
sklopljenih brakova u ovom naselju, autori zakljucuju da je tokom sedamdesetih godina
20. veka zabelezen nagli pad novih brakova. Kao razlog isticu ¢injenicu da je u tom
periodu emigracija rumunskog stanovniStva iz Lokava bila izuzetno visoka. Vecina
emigranata se nikada nije vratila u Lokve, Sto je uticalo na promenu starosne strukture

ovog naselja i starenje stanovnistva (ekos, J[parux, Kosauesuh 2007: 179).

Kako su osnovna manjinska prava garantovana Ustavom i zakonima, Rumuni u
Vojvodini imaju pravo na obrazovanje, o¢uvanje i razvoj kulture, pravo na sluzbenu
upotrebu jezika i pisma i pravo na informisanje na maternjem jeziku. Rumunski jezik se
ubraja u jedan od Sest sluzbenih jezika u Autonomnoj Pokrajni Vojvodini. Obrazovanje
na rumunskom jeziku postoji u pojedinim naseljima i u predskolskim ustanovama, dok
u svim rumunskim naseljima osnovno obrazovanje se odrzava na maternjem,
rumunskom jeziku. U gimnaziji u Vr$cu, kao i u ekonomskoj skoli u Alibunaru, postoji
srednje obrazovanje na rumunskom, dok visoko u Beogradu i Novom Sadu na
katedrama za rumunistiku, kao i u VrScu na Uciteljskom fakultetu i na Visokoj Skoli

strukovnih studija za obrazovanje vaspitaca ,,Mihailo Palov*.

Lingurari, Ludari, Bejasi. Vise u zborniku radova posve¢enom Banjasima na Balkanu. Vidi: Cukumuh
2005.
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Zajednica Rumuna, kao drustveno-kulturna organizacija osnovana je 1990. godine u
Kustilju, na inicijativu rumunskih kulturnih i prosvetnih radnika sa ciljem: ,,ostvarivanja
i zaStite ustavnih i zakonskih prava na obrazovanje, kulturu, umetnost, informacije,
religiju 1 u drugim oblastima koje se ticu oCuvanja nacionalnog identiteta Rumuna*
(Popi 1996: 679). U okviru Zajednice Rumuna, sa sediStem u Vrscu, ukljuc¢eno je preko
25 kulturno-umetnickih drustava, orkestara, horova, koji organizuju niz manifestacija
Sirom Vojvodine. Medu najznacajnijim manifestacijama izdvajaju se: Dedji festival
folkora i muzike, Praznik zimskih obicaja, Smotra duvackih orkestara, Festival
pantomime, monodrame i satire Panmonus, Pozorisni dani Rumuna u Vojvodini i drugi
(Spariosu 2010: 618). Drustvo za etnografiju i folklor Vojvodine osnovano 1996.
Godine, sa ciljem istrazivanja istorijske i kulturne proslosti Rumuna u Vojvodini, ima
znaCajnu ulogu u organizovanju medunarodnog nauc¢nog skupa Banat: kulturna i
istorijska i proslost 1 publikovanje zbornika Radovi Simpozijuma, u kojima se akcenat
najvise stavlja na etnicki i kulturni pluralizam srpskog i rumunskog dela Banata. Kao
prva zvani¢na pokrajinska institucija Institut za kulturu Vojvodanskih Rumuna U
Zrenjaninu osnovan je 2008. godine, kao i Rumunski nacionalni savet u Novom Sadu.
Prema zakonu 0 nacionalnim savetima, u ¢lanu 2 navodi se da ,nacionalni savet
predstavlja nacionalnu manjinu u oblasti obrazovanja, kulture, obaveStavanja na jeziku
nacionalne manjine i sluzbene upotrebe.®” Informisanje na rumunskom jeziku, u
Stampanim medijima odnosi se na nedeljnik Libertateq, list za decu Bucuria copiilor,
knjizevni Casopis Lumina i Europa. Televizijski program na rumunskom jeziku emituje
Televizija Novi Sad, kao i pojedine lokalne stanice, medu kojima je i privatna
radiotelevizija Victoria iz VrSca. Radio program emituje se na Radio Novom Sadu od
1949. godine, kada je imala jednoCasovni program, da bi od 1987. godine, emitovala
viSeCasovni program na rumunskom jeziku, kao i privatna radio stanica Radio Far iz
Alibunara i radio Kovacica.

Tokom poslednjih nekoliko decenija, Rumuni u Vojvodini nalazili su se u sli¢nom
polozaju kao i pripadnici veéinskog naroda, narocito tokom perioda tranzicije. Nakon
ulaska Rumunije u Evropsku uniju 2007. godine i ,,otvaranja“ granica, kontakti sa
mati¢nom zemljom postaju intenzivniji, usled ve¢e mobilnosti stanovniStva u grani¢nim

podrucijima, kao 1 putem saradnje kulturnih, prosvetnih, crkvenih institucija i brojnih

9 http://www.ljudskaprava.gov.rs/dokumenti/zakon_nsnm.pdf
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projekata prekograni¢ne saradnje. Vazno je napomenuti da se poslednjih godina veliki
broj rumunskih studenata iz Vojvodine obrazuje na univerzitetima u Temisvaru, Oradei,

KluZzu ili Bukurestu.

3. 4. RELIGIJSKI IDENTITET RUMUNA U VOJVODINI

Rumuni u Vojvodini vecinski pripadaju Rumunskoj pravoslavnoj crkvi, koja
predstavlja dominantnu konfesiju, zatim Grcko-katolickoj (Unijatskoj) crkvi 1 razli¢itim
neo-protestantskim  zajednicama — nazarenskoj, adventistickoj, baptistickoj,
pentekostalnoj.®® Medu najstarije neoprotestantske zajednice koje se osnivaju na

prostoru Banata sredinom 19. veka spadaju nazareni i adventisti.
3.4.1. Rumunska pravoslavna crkva

Tokom 19. i1 20. veka pravoslavna religija imalo je znacajnu ulogu u formiranju
etnickog identiteta Rumuna. Istorija Rumunske pravoslavne crkve na prostoru Banata
vezuje se za period kada je ona, zajedno sa Srpskom crkvom od 1691. do 1864. godine,
bila pod jurisdikcijom Karlovacke mitropolije. TeZznja Rumuna da se odvoje od Srba i
dobiju svoje episkope javila se jos 1816. godine, pod uticajem unijata. Rumuni su nakon
revolucije iz 1848. godine, prema istori¢aru Nikolaju Boksanu (Nicolae Bocsan), prvi put
proklamovali odvajanje od srpske jerarhije, zapocinju¢i fazu prakti¢nog ostvarivanja
autonomije rumunske mitropolije (BokSan 1998: 96). Kako navodi Poko Slijepcevic¢
»0Zivljena 1 razbuktala nacionalna strujanja 1848. godine doprinela su snazenju
rumunskog crkvenog separatistickog pokreta“ (Cnujerrueuh 2002: 164). Tako je na
narodnoj skupstini u Lugozu 1848. godine trazeno da se ,,prekine potcCinjavanje srpskoj
jerarhiji“ (ibidem). Dobijanje nezavisne crkve 1864. godine, predstavljala je vazan faktor
u razvoju nacionalne svesti Rumuna, budu¢i da se razvoj nacionalne kulture odvijao pod
okriljem pravoslavne crkve.” Prvi rumunski mitropolit Andrej Saguna (Andrei Saguna),

radio je i u srpsko-rumunskom klirikalnom uciliStu u VrScu. Juzni Banat je pripadao

% Podaci sa popisa iz 2002. godine pokazuju da se od 34. 576 Rumuna u Vojvodini 81,9% izjasnilo kao
pravoslavcima, 7,7% grko-katolicima, 2,1% protestantima, 0,2% ateistima, dok su 3,5% nedeklarisani i
2,9% nepoznato.

% Rumunska pravoslavna crkva je svoju kulturnu delatnost organizovala u okviru kruzoka, u kojima su se
odrzavala predavanja iz oblasti religije i kulture. Ovakva okupljanja narocito je pratila tadasnja Stampa,
kao §to je Foaia poporului Roman (,,List rumunskog naroda“). Vise u: Maran 2004.
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Karansebeskoj eparhiji, dok je srednji Banat bio u okvirima Aradske eparhije.’® Kako
istorijski izvori navode, zbog pokusaja unijacenja od strane katolicke crkve, Rumuni iz
Banata 1 Erdelja priznali su jurisdikciju Karlovacke mitropolije. Pod jurisdikcijom
Karlovacke mitropolije nasli su se, pored ostalih Aradska, TemiSvarska i Erdeljska
eparhija. U periodu jurisdikcije nad pravoslavnim Rumunima (1691-1864) Karlovacka
mitropolija dobila je zadatak da brine o ,,o¢uvanju rumunske tradicije i kulture®.
Bogosluzbene knjige za rumunske crkve nabavljane su iz Vlaske i Moldavije, Stampale
su se na crkvenoslovenskom jeziku i bile su odobrene od strane Srba za upotrebu u
crkvama (Gavrilovi¢ 1997: 42).

Jo§ od kraja 18. veka osecala se potreba za uvodenjem rumunskog jezika, naro€ito u
naseljima u kojima je populacija bila izmeSana. Otpor Karlovacke mitropolije prema
izdvajanju Rumuna iz njenog sastava bio je snazan, kao i pitanje ukidanje Cirilice i njena
zamena latinicom u bogosluZbenim knjigama (Llepouhi 2000: 45).°" Ipak, pod velikim
rumunskim pritiskom, mitropolit Karlovacki Stefan Stanimirovi¢ ucinio je odredene
ustupke u pravcu crkvene emancipacije Rumuna u Karlovac¢koj mitropoliji. Tako je za
episkopa u Aradu postavio Rumuna, dok je vrSackog 1 temisSvarskog episkopa obavezao
da znaju rumunski jezik. Medutim, ovo nije zadovoljilo rumunske crkvene vlasti 1 1864.
godine dolazi do razdvajanja na dve crkvene jurisdikcije. VrSacki episkop Josif
Jovanovié Sakabenta isticao je da u njegovoj eparhiji, u naseljima gde Zivi rumunska
populacija, sluzba u crkvi treba da se obavlja na rumunskom jeziku, a u onim sa
meSanom populacijom — na srpskom i rumunskom. Nikolaje BokSan objasnjava da je
»evoluiranje pravoslavne u nacionalnu crkvu fenomen koji se u Austriji pojavio krajem
18. veka, taj opSti fenomen epohe prerastanja crkava centralne Evrope u nacionalne
negativno uti¢e na tradicionalne rumunsko-srpske crkvene veze u okviru pravoslavne
crkve” (Boksan 1998: 256).2%% Citav ovaj period u kojem su sve prisutniji i uticaji
Erdeljske-latinisticke Skole medu rumunskom inteligencijom, kao svojevrsni elitni

nacionalizam, karakteriSe 1 jaCanje institucija za razvoj nacionalne svesti (Skole,

190 srpsko-rumunskim crkvenim odnosima i osamostaljivanju Rumunske pravoslavne crkve videti
studiju Orthodoxy and Nationality: Andrei Saguna and the Rumanians of Transilvania 1846-1873. Vidi:
Hitchins 1977.

101 Kragi pregled istorijskog razvoja savremenog rumunskog jezika, sa posebnim osvrtom na
crkvenoslovensku pravoslavnu tradiciju Rumuna i latinizaciju (romanizaciju) rumunskog jezika tokom
18. 1 19. veka, vidi u: Tornov 2012: 64—77.

102 Radi se o filetizmu koji je tokom 19. veka prisutan u svim pravoslavnim crkvama posebno na
Balkanu.
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umetnicka drustva, horovi). Zajednicka ideja elite obe nacionalnosti bila je da odvajanje
treba da ucvrsti, a ne da unisti solidarnost obeju strana, zatim da ¢e odvajanje biti
rastanak, a ne razdor jer ¢e u buducnosti postojati zajednicki interesi obeju strana,
odnosno interes Istocne crkve u okviru Austrije (BokSan 1998: 255). Na nivou lokalnih
zajednica postojale su razmirice, posebno u vezi sa memorandumom vr$ackog episkopa
od 16. oktobra 1863. godine, koji se zalagao za uvodenje rumunskog jezika u crkvenu
sluzbu kao i latini¢nog pisma u crkvene knjige 1 popise. Rumunski delegati su 1. avgusta
1864. godine predali memorandum 1 izjavu za cara u kojoj je bilo naznaceno zasto
Rumuni ne priznaju Karlovacki kongres, kao i zaSto ne ucestvuju u izboru srpskog
mitropolita. Nakon ekumenskog sinoda 1864. godine, srpski patrijarh Samuil Masirevié¢
dozvolio je odvajanje Rumunske pravoslavne crkve, dok je sporazum o crkvenom
odvajanju sklopljen na sastanku srpske i rumunske delegacije u Karlovcu 1. juna 1871.
godine. Dekretom cara Franje Josifa | od 24. decembra 1864. godine Rumuni dobijaju
samostalnu crkvu, osniva se samostalna rumunska mitropolija u Transilvaniji, sa
sediStem u Sibiu i dve episkopije, Aradski i Karansebeski, kojima su pripala i naselja iz
danasnjeg srpskog Banata. Naselja juznog Banata su pripala eparhiji u Karansebesu, dok
su naselja severnog Banata pripala aradskoj eparhiji. U rumunskim zemljama,
mitropolije Vlaske i Moldavije ujedinile su se 1872. godine, kako bi stvorile jedinstvenu
Rumunsku pravoslavnu crkvu. Iste godine mitropolit Ugrovlaske dobio je titulu
mitropolita Rumunije, nakon ¢ega je osnovan i Sveti sinod Rumunske pravoslavne crkve.
Nakon §to je priznata od strane Patrijar$ije u Konstantinopolju, Rumunska pravoslavna

crkva dobila je autokefalnost 1885. godine 1 uzdize se na nivo PatrijarSije 1925. godine.

Nezavisnost Rumunske pravoslavne crkve predstavljala je bitan faktor u razvoju
nacionalne svesti. Nakon dobijanja autokefalnosti podize se veliki broj rumunskih
pravoslavnih crkava u Banatu. Vecina crkava podignuto je u kratkom vremenskom roku
po otcepljenju, kao teznja za potvrdivanjem i razvijanjem sopstvene nacionalne
samostalnosti, $to se u to vreme manifestovalo pripadanjem jednoj ili drugoj crkvi
(Maluckov 1985: 13). Medutim, podela crkvenog imanja bila je komplikovanija u
mesSovitim naseljima gde bi zgrada crkve pripala onoj nacionalnosti koja dokaze da ju je
gradila i1 koja se obaveze da ¢e pomagati izgradnju nove (na primer, u naseljima Bela
Crkva, Banatsko Novo Selo, Mramorak). U pocetku su se Rumuni okupljali u ku¢ama:

,vernici su dolazili na liturgiju nedeljom i praznicima u kucu br. 245 u Uzdinu gde je
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bilo montirano i jedno zvono. Crkva ¢e biti podignuta 1821. godine, a sve troSkove
snosi¢e sami vernici” (Popi 2001: 47). Krajem 19. veka sveStenici i ucitelji su u
rumunskim selima uticali na razvoj Skolstva, prevodilacke delatnosti 1 kulturnog razvoja

uopste.

Rumunska pravoslavna crkva prihvatila je novi, gregorijanski kalendar, kada je na
crkvenom saboru u Atini 1924. godine doneta odluka da i pravoslavne crkve zamene
julijanski kalendar gregorijanskim. Novi kalendar, prihvatile su Rumunska, Bugarska i
Grcka pravoslavna crkva. Bugarska, Gréka, Rumunija, Rusija 1 Jugoslavija napustile su
Julijanski kalendar u vancrkvenoj primeni posle Prvog svetskog rata, dok je npr. u
Turskoj, Gregorijanski kalendar poc¢eo da se primenjuje 1925. godine. U Rumunskoj
pravoslavnoj crkvi nepokretni praznici slave se po novom, gregorijanskom kalendaru,
dok pokretne praznike svi pravoslavci slave zajedno. Nekoliko crkava (Vaseljenska
patrijarSija, Aleksandrija, Antiohija, Gr¢ka, Kipar, Rumunija, Poljska i Bugarska) je
prihvatilo, mada ne sve u isto vreme, revidirani Julijanski kalendar, kreiran 1923.
godine koji odgovara Gregorijanskom uz izvesne ispravke (za racunanje pashalnog
datuma zadrzale su Julijanski kalendar, jer on osigurava da Uskrs pada uvek posle
Pashe). Pravoslavne crkve koje su usvojile revidirani kalendar slave Bozi¢ 25.
decembra, a ostale koje nisu 7. januara i tako je i sa svim ostalim praznicima osim

jednog. Uskrs se slavi i dalje po starom kalendaru.'%

Posle Drugog svetskog rata pojedini rumunski sveStenici Skolovali su se na srpskim
bogoslovijama u Beogradu i Sremskim Karlovcima, dok je vec¢ina odlazila na teoloske
Skole u Rumuniju. Jedinstvena crkvena organizacije nije postojala u srpskom delu
Banata sve do 1971. godine kada se osniva Vikarijat rumunske pravoslavne crkve sa
sediStem u VrScu koji je podreden Banatskoj mitropoliji u TemiSvaru (Maran 2011: 17).
Vikarijat u Vrscu se 1999. godine uzdize na nivo episkopije koja je kanonski vezana za
Episkopiju Dakiju Feliks (Dacia Felix) sa sedistem u Deti odnosno Patrijarsiju
Rumunske pravoslavne crkve u BukureStu. Kako isti¢e Maran ,,pozivaju¢i se na
kanonska reSenja, po kojima dva pravoslavna episkopa ne mogu stolovati u istom gradu,
Srpska pravoslavna crkva je odbila da ovo prizna” (Maran 1997: 17). Veronauka na

rumunskom jeziku uvedena je u Skole 2007. godine, nakon ¢ega su objavljena i dva

1930 crkvenim reformama u meduratnom razdoblju vise u: Radi¢ 2007.
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udzbenika za prvi i drugi razred osnovne Skole. Rumunska pravoslavna crkva u VrScu
publikuje od 2002. godine casopis Dealul Varsetului (,,VrSacki breg®) i godiSnjak
Anuarul bisericesc (,,Crkveni godi$njak) u kojem se nalaze izvestaji o godiSnjim

aktivnostima svih rumunskih parohija u srpskom Banatu.

Slika 7: Rumunska pravoslavna crkva Slika 8: Rumunska pravoslavna
u Malom Torku (podignuta 1829. crkva u Mesic¢u (podignuta 2011.
godine) godinge)

3.4.2. Rumunska grko-katoli¢ka (unijatska) crkva

Nastanak Rumunske unijatske (grko-katolicke) crkve vezuje se prvi nacionalno
orijentisani kulturni pokret pod nazivom erdeljska—latinisticka Skola, koja je vodila
snaznu naucnu 1 politicku kampanju za emancipaciju Rumuna krajem 18. 1 pocetkom
19. veka. Citav period u kojem su sve prisutniji i uticaji erdeljske-latinisti¢ke $kole
medu rumunskom inteligencijom, kao svojevrsni elitni nacionalizam, karakteriSe i
jaCanje institucija za razvoj nacionalne svesti. Nauc¢nu i1 politicku kampanju za
emacipaciju Rumuna, kulturne, politicke, kao 1 afirmisanje nacionalnih ideja predvodili
su grko-katoli¢ki intelektualci, predstavnici Erdeljske Skole, Petru Major (Petru Maior),
George Sinkai (Gheorghe Sincai) i Samuil Miku Klajn (Samuil Micu Clain). Klajn i
Sinkai §tampaju prvu gramatiku rumunskog jezika uz objanjenja na latinskom, §to je u

tom vremenu bilo u duhu latinizacije rumunskog jezika kao jednog od ciljeva erdeljske
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$kole. Citav pokret nastaje u duhu ideja prosvetiteljstva i utiGe na znacajne promene, ne

samo u pogledu upotrebe latini¢énog pisma, ve¢ na istorijske promene tokom 19. veka.

Car Leopold I 1691. godine dodelio je ,,Privilegije* Srbima u Ugarskoj, kojima su
garantovana znacCajna crkvena prava pravoslavnim svesStenicima ukoliko prihvate
ujedinjenje sa Rimom, gotovo ista prava koja ima i katolicka crkva. Rumunima je bilo
ponudeno da predu u jednu od cetiri zvani¢no priznate crkve: katoliCku, luteransku,
kalvinisticku 1 unijatsku. Godine 1689. Sinod je u Alba Juliji priznao ujedinjenje sa
Rimskom crkvom i time osnovao Rumunsku crkvu ujedinjenu sa Rimom (rum. Biserica
Romdna Unita cu Roma). Sediste Rumunske unijatske crkve bilo je u Blazu, gradu u
kojem je zapocet erdeljski-latinisticki pokret. Rumunska unijatska crkva osniva se
nakon verskih reformi u okviru protestantizma koje su zahvatile i prostor Transilvanije,
gde se broj katolika smanjuje budu¢i da veliki broj Sasa prelazi u luteransku
veroispovest, a Madara u kalvinizam. Posle ujedinjenja sa Rimom, u Erdelju se osniva

nova episkopija pored one u Blazu, Oradei, Kluzu, LugoZu i episkopija Maramuresa.

Objedinjujuci u svom ucenju elemente i katoli¢anstva i pravoslavlja, grko-katolicka
crkva je priznala Papu za vrhovnog poglavara, zadrzavsi vizantijski ritual. Nakon
ujedinjenja Transilvanije i ostalih rumunskih provincija 1918. godine i stvaranja
Kraljevine Rumunije, pravoslavna i grko-katolicka crkva tesno saraduju i ucestvuju na
nacionalnom skupu u Alba Juliji. U nepovoljnom poloZaju unijati su se nasli za vreme
komunizma kada je njihov rad bio zabranjen od 1948. godine, oduzeta im je crkvena
imovina, a veliki broj svestenika zatvoren. Razloge zabrane treba traziti u odosima sa
Rimom, koji se protivio komunizmu, ja¢anju nacionalnih ideja, dok su grko-katolic¢ki
sveStenici smatrani agentima Vatikana. Tek 1990. godine, Rumunska grko-katolicka
ctkva dobija status priznate crkve, vernici slobodu veroispovesti, a zapocinje i
restitucija crkvene imovine. Prema podacima popisa iz 2002. godine u Rumuniji, Grko-
katolicka crkva ima 191.556 vernika, od Cega velinu ¢ine Rumuni, zatim Madari,
Ukrajinci, Romi, Nemci, podeljena je na Arhiepiskopiju Fagaras 1 Alba Juliju,
Episkopiju Oradea, Episkopiju Kluz-Gerla, Episkopija LugoZz i Episkopiju Maramures,

sa najvise vernika u Zupanijama Kluz, Satu Mare i Maramures.

106



Uloga Rumunske unijatske crkve u kulturnom razvoju Rumuna iz srpskog Banata
bila je veoma vazna, posebno u 18. i 19. veku, jer je snazno uticala na jacanje
nacionalne svesti i razvoj kulture posebno u urbanim sredinama. Vernici rumunske
grko-katoli¢ke crkve ziveli su u VrScu, PanCevu i Zrenjaninu. Banatska unijatska
episkopija sa sediStem u Lugozu osnovana je 1863. godine, dok su rumunske gréko-
katolicke crkve podignute 1905. godine u Jankovom Mostu i 1907. godine u
Markovacu. Iako nije postojala crkva, prvi gréko-katoli¢ki sveStenik dolazi u Jankov
Most 1893. godine i1 pocinje da drzi odvojenu versku nastavu za decu (Ursulescu 1997:
65). Pokus$aji konverzije pravoslavnih Rumuna u grkokatolicku crkvu u pojedinim
delovima Banata nisu dali o¢ekivane rezultate, ali su bili i stalna pretnja pravoslavcima.
Kao jedan od uzroka prelaska pojedinih pravoslavnih vernika iz Jankovog Mosta u
grkokatolicku crkvu navodi se konflikt sa lokalnim pravoslavnim svestenikom u vezi sa
pla¢anjem dazbina za zavrSetak crkvenih radova u selu (Maran 2011: 24). Sve do
Drugog svetskog rata, grkokatolicka crkva imala je porast broja vernika, nakon Cega
sledi sve vece opadanje. Godine 1940. zabelezeno je 32 grkokatolika, dok je Rumuna
pravoslavaca bilo 994. Broj grko-katolika medu Rumunima nije bio veliki i u vecini
naselja osnivale su se filijale postojecih grko-katoli¢kih parohija. Pocetkom 20. veka,
filijale su osnovane u Alibunaru, Malom Sredistu, Velikom Sredistu, Vlajkovcu, Uljmi,

Kleku.

Neposredno pre osamostavljvanja Rumunske pravoslavne crkve, kako belezi
tadasnja Stampa, medu Rumunima u Banatu javljaju se prvi unijatski i neoprotestantski
misionari. Tako ¢lanak Andreja Vasica u listu Gazeta de Transilvania (,,Transilvanska
gazeta®) iz 1845. godine opisuje stanje u rumunskim parohijama isticuéi potrebu boljeg
organizovanja rumunskog svestenstva kako bi se spregili uticaji unijata u Banatu.'®*
Aktivnostima pojedinih misionara, kao §to je Samuil Draksin poreklom iz Vladimirovca
u srpskom Banatu, preobracen je i jedan broj pravoslavnih Rumuna u Bugarskoj.
Medutim Draksinovi misionarski napori u Banatu nisu bili uspesni, iako se Pravoslavna
rumunska eparhija iz Karansebesa, kao i episkop Joan Popasu, interesovala za njegove

aktivnosti (Maran 2011: 18). Episkop Popasu uputio je pismo 11. jula 1868. godine u

kome se skre¢e paznja pravoslavnim svestenicima u Vladimirovcu i okolini na ,,Stetne

104 Clanak je u celini objavljen u: Suciu, Constantinescu 1980.
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aktivnosti po pravoslavnu crkvu osobe Samoila Draksina® (Maran 2011: 21). | Srpska i
Rumunska pravoslavna crkva su se ostro suprotstavile unija¢enju pravoslavnog
stanovni$tva. Pojedini autori navode da je upravo to razlog $to danas postoje samo dve
Rumunske grko-katoli¢ke parohije u srpskom Banatu. Nakon $to je grko-katolicka
crkva u Rumuniji zabranjena, crkve iz srpskog Banata bile su pod sa episkopijom iz
KriZevca u Hrvatskoj (Ursulescu 1997: 68).1%

U rumunskom selu Markovac, kod Vrsca na samoj granici sa Rumunijom, unijatski
svestenik Vasile Mikleu sluzio je od 1942. godine u Grko-katolickoj crkvi u selu, kao i
u parohiji u Jankovom Mostu. Zbog nedostatka svesStenickog kadra za vreme
komunizma, od 1970. do 2003. godine, Vasile Mikleu je bio sveStenik i u Rumunskoj
pravoslavnoj crkvi u Markovcu, §to je predstavljalo jedinstven sluc“:aj.106 U meduratnom
periodu broj vernika grko-katoli¢ke crkve u Jankovom mostu pocinje da se smanjuje, pa
zajednica 1940. godine ima samo 32 vernika. Nedostatak vernika u parohiji jedan je od
razloga zbog kojeg crkva iz Jankovog Mosta nije u funkciji od 1986. godine, iako
postoje napori da se obnovi i ponovo omoguéi bogosluzenje, u sada ve¢ veoma

ostecenoj zgradi crkve.

Slika 10: Bogosluzenje u Rumunskoj grko-
katolickoj crkvi u Markovcu

Slika 9: Napustena Rumunska grko-
katolic¢ka crkva u Jankovom Mostu

195 Krizevatka biskupija danas obuhvata grko-katolicke zajednice u Hrvatskoj, Bosni i Hercegovini i
Sloveniji. Grko-katolika najvise ima u Ukrajini, a manji broj je prisutan i na teritoriji Srbije, dok u
Vojvodini ima oko 23.000 grko-katolika ve¢inom Rusini i Ukrajinci.

106 0 | zlatnom dobu verskog zajednistva“ Rumuna grko-katolika i pravoslavaca u Markovcu vidi u:
Sikimi¢ 2011: 125-128.
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Danas je jedina aktivna Rumunska grcko-katolicka crkva u Markovcu, sa oko 200
vernika, sa sveStenikom Mihai Georgelom iz Lugoza (Rumunija), dok su se filijale
grko-katoli¢kih parohija u drugim mestima u Vojvodini vremenom ugasile. Od 2005.
godine grko-katoli¢ki svestenik sluzi i u katoli¢kim crkvama u obliznjem selu Gudurici
gde su vernici etni¢ki Madari, Slovenci i Hrvati i Velikom SrediStu, gde su vernici
Madari. Naime grko-katoli¢ki sveStenik moze drzati sluzbu i u katolickim crkvama
ukoliko ne postoji drugi svestenik u parohiji. Grkokatoli¢ka crkva spada u jednu od
isto¢nih katolickih crkava, pored jos 21 isto¢no katolicke crkve koje pripadaju razlicitim
istocnim liturgijskim tradicijama, kanonski su autonomne u odnosu na ostale katolicke

crkve, a unutrasnje ustrojstvo svake crkve temelji se na posebnim tradicijama.
3.4.3. Nazarenstvo medu Rumunima

U postojecoj naucnoj literaturi i u radovima koji sadrze gradu iz istorije Rumuna u
srpskom Banatu, ne postoje pouzdani podaci 0 Rumunima nazarenima. U monografiji
Rumuni u Banatu, Mirjana Maluckov pominje da su ,,u drugoj polovini 20. veka
primetni uticaji raznih sekti medu kojima su nazareni 1 adventisti najbrojniji*
(Maluckov 1985: 15). Iako su prve nazarenske zajednice osnovane na prostoru Backe i
Srema, zahvaljuju¢i madarskim i nemackim misionarima uticaj nazarena §iri se i na
Banat medu pravoslavnim Srbima i Rumunima. Najbrojnije rumunske zajednice
osnovane su na prostoru nekadaSnje Vojne Granice, posebno u naseljima Sveti Mihajlo
(Lokve) 1 Banatsko Novo Selo. O Sirenju nazarenstva medu Rumunima, najvise su pisali
I izvestavali Eparhije, svestenici Rumunske pravoslavne crkve. U pojedinim izvorima se
opisuje ,,opasnost“ nazarenstva za pravoslavne Rumune: /n aceastd masd romdneasca
S-a furigat sectarismul sub cea mai periculoasa forma: nazarenismul, vatamator
deopotriva pentru biserica si pentru neam (,,Medu rumunskim zivljem raSirilo se
sektastvo u svom najopasnijem obliku: nazarestva, Stetocina protiv crkve i protiv roda®)
(Cornean 1940: 530-531). Na osnovu arhivskih izvora, odnosno, pisama rumunskih
pravoslavnih sveStenika moZe se uvideti da su nazareni u pojedinim rumunskim
naseljima (u ovom slu¢aju Banatsko Novo Selo) imali svoje zajednice jo§ 1872. godine.

Rumunski pravoslavni svestenici obratili su se Episkopu Joanu Popasuu za pomo¢ u
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Liskorenjivanju sekte nazarena koja se uévrstila u naSoj zajednici.“'”’ Podatke o
Rumunima nazarenima iz Lokava nalazimo i u pismu Rumunskog pravoslavnog
svestenika Kornelija Kurea iz sela u kojem navodi ,,delikatnu situaciju, a odnosi se na
prisustvo jednog kulta ili sekte na $tetu rumunske pravoslavne crkve“ (Nedelcea-
Cotescu 2006: 165). Svestenik iz Lokava, obavestava direktora biblioteke iz Drobete
Turnu Severina, da u Lokvama, kao i u Banatskom Novom Selu, postoji najvise

,jeretika® 1 navodi:

,»Stoga nam nedostaju knjige i ¢asopisi verske propagande, a posebno nam je
potrebna Biblija u $to vise primeraka da bismo je razdelili vernicima jer samo
ohrabruju¢i naSe mozemo ih drzati za vernike crkve nasih predaka. Da bismo se
suprotstavili aktivnosti jeretika i da bismo se borili za osnaZivanje naSe
pravoslavne vere, osnovacemo Vojsku Gospodnju ¢ije je osnivanje neodlozno.
Borba za pravoverje je teska i zbog ¢injenice da postoje samo dva svestenika, ali
koji delaju kao iskusne vode pravoslavnim rumunskim crkvama® (Nedelcea-

Cotescu 2006: 166).

Kako je sve viSe pravoslavnih vernika prelazilo u nazarenstvo, osnivanjem crkvenog
udruzenja Vojske Gospodnje, Rumunska pravoslavna crkva pokusala je da oslabi uticaj
nazarena. U gotovo svim rumunskim selima u srpskom Banatu dvadesetih godina 20.
veka pocinju da se osnivaju ogranci Vojske Gospodnje, dok su najaktivnije zajednice
postale u Lokvama i Uzdinu. Clanovi Vojske Gospodnje bile su uglavnom Zene,
organizovane u horove koji su izvodili duhovne pesme na rumunskom jeziku. Kako su
mnogi nalazili objasnjenje da je broj pristalica nazarenskog pokreta medu Srbima u
nerazumljivom bogosluZzbenom jeziku, pravoslavni teolog Vladimir Dimitrijevi¢ navodi
da ,,medu rimokatolicima kod kojih pesme pevaju, kao 1 jednovernom bracom
Rumunima, kod kojih sve funkcionise na razumljivom, narodnom, jeziku, ima

nazarena“ (umutpujeBuh 1898: 6). Dimitrijevi¢ na drugom mestu nastavlja:

»Rumuni u kojih se takode svaka sluzba i1 svaki obred svrSava na jeziku
narodnom, rumunskom, pa se taj narod ipak skoro nadmece sa nama u davanju

pripadnika sekti nazarenskoj, tako da je na primer mitropolit njihov Mr. Roman,

97" Arhiv Protoprezviterata u Banatskom Novom Selu, pismo Pavela Militariua i Joana Rusovana —
Protoprezbiteru Rumunske pravoslavne crkve, 16. novembar 1872. godine.
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koji se za svoju crkvu i inace tako ocinski stara, izdao pocetkom 1897. godine
svojim podru¢nim organima nalog, da ispituje uzroke i uslove tako S$tetnoj
pojavi i da mu doti¢ne rezultate Sto pre saopce kako bi on od svoje strane mogao

pobrinuti za sredstva i nacine protiv te najezde (J{umutpujesuh 1894: 82).

Kada se pojavio rumunski prevod nazarenske pesmarice Harfe Sione, Dimitrijevi¢ o
tome obaveStava aradsku i karansebesku eparhiju u listu Biserica si scoala (,,Crkva i
Skola*) iz 1895. godine u tri ¢lanka: Cu privire la nazarenism (,, O nazarenstvu ), O
scurtd privire asupra istoriei §i fiintei nazarenismului (,, Kratak pregled istorije i sustine
nazarenstva‘) O noud arma in mdnd nazarenilor romani (,, Novo oruzje u rukama
rumunskih nazarena ). Reakcije na prelazak Rumuna pravoslavaca u nazarenstvo mogu
se pratiti u crkvenoj Stampi KaransebeSke eparhije, kao $to je list Foia Diecesand, gde
izlazi Clanak Despre causele care au favorit latirea nazarenismului intre gsirurile
credinciogilor biserici romane (,, O uzrocima koji su doprineli Sirenju nazarenstva medu
redovima vernika Rumunske pravoslavne crkve ‘). Rumunski pravoslavni svestenik, u
monografiji sela Velikog Torka iz 1939. godine, Trecutul comunei Toracul Mare.
Monografie istorica intocmita de preotul loan Farca (,Proslost Velikog Torka.
Istorijska monografija sastavljena od svestenika Joana Farke ) pravi distinkciju u kojoj
nazarene imenuje ,,vernima®, a pravoslavne ,nevernima‘“, naglasavaju¢i promene u
praktikovanju ,,nove vere* i napustanja pravoslavnih obi¢aja, ali i rumunske tradicije i

jezika. U prevedenom fragmentu, sledi slika o nazarenima iz pravoslavnog ugla:

,Ne Zene se sa ‘nevernima’. Citava njihova doktrina zasniva se na klevetanju i
ismevanju krsta, ikona, svetaca, praznika, sveStenika i crkve. Zene na Bozi¢,
Uskrs, Pedesetnicu peru i rade viSe nego drugih dana. Petkom jedu najvise mesa.
Po ponasanju su daleko od ’vernih’ njihova skupstina je mesto gde se mladi
upoznaju i ugovaraju Zenidbe. Propovednik, seljak, bez pripreme i poznavanja
istine Svetog Pisma 1 biraju ga kao $to se bira predsednik. Posle nekog vremena
izaberu drugog. Napustili su rumunsku narodnu nosnju kao $to su napustili 1
veru. Na susretima koje organizuju sa okolnim mestima, pricaju srpski jezik, ovi
nazareni su izgubili svest da su Rumuni i da su duzni da Cuvaju svoje etnicko
bi¢e. Broj ovih sektasa postepeno se smanjuje. Njihova deca su krStena u

pravoslavnoj crkvi, jer drugacije ne mogu da dobiju krStenicu da bi se upisali u
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Skolu. Drugi nakon smrti roditelja, traze da ih krsti pravoslavni svestenik* (Leu,

Rosu 2009: 172).

Posle Prvog svetskog rata, broj nazarena je u porastu i pored snazne antinazarenske
kampanje. U srpskom izdanju monografije o nazarenima, Bojan Aleksov, ukljucuje
vredan prilog arhivske grade Popis nazarena iz 1925. godine, kao najdetaljniju i
najpouzdaniju statistiku u kojem komanda Drugog zandarmerijskog puka iz Novog
Sada, komandantu Zandarmerije Kraljevine Srba, Hrvata i Slovenaca dostavlja izvestaj
o broju nazarena u 352 naselja u Backoj, Banatu i Sremu. Popis je obuhvatio 16.652
punoletna nazarena, od kojih polovinu ¢ine Srbi. Izvestaj sadrzi broj nazarena po
nacionalnostima, imena stareSina, kao i podatke da li broj vernika u zajednici stagnira,
opada ili raste (Anexkcos 2010: 129). Tako je u pojedinim rumunskim naseljima
Banatskom Novom Selu, Uzdinu, Svetom Mihajlu (Lokvama), Mramorku, Nikolincima,
Alibunaru, Vladimirovcu, Eckoj, Dolovu, broj nazarena bio preko pedeset, dok je u

vecini drugih naselja u Banatu, njihov broj bio manjiiu opadanju.108
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Slika 11: Nazarenska skupstina u
Uzdinu

Na osnovu izvora iz meduratne Stampe, koje navodi Mir¢a Maran, u Vladimirovcu
pravoslavni svestenik Valeriu Filaret Perin 1934. godine, okuplja dvadesetoro dece iz

nazarenskih porodica na pravoslavnu veronauku, a kasnije ih i krstava (Maran 2011:

1% Detaljan pregled brojnosti nazarena u rumunskim, kao i u drugim naseljima Banata, Bagke, Srema,
vidi u: Anexcos 2010: 302-345.
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28). U tom periodu najvedi broj nazarena zabelezen je u Lokvama, Banatskom Novom
Selu, Kustilju, Dolovama, Nikolincima, Vojvodinicima. Na osnovu izvora iz Crkvenog
arhiva Rumunske pravoslavne crkve u Vladimirovcu, moze se zakljuciti da je crkva u
tom periodu aktivno pratila razvoj nazarena i njihovo brojno stanje, budu¢i da u
dokumenta sadrze imena nazarenskih vernika, adresu stanovanja, kao i godiste. U istom
izvoru nalazimo podatak o podeli na stare i nove nazarene 1943. godine, kao i ukupan
broj od 32 nazarenska vernika u Vladimirovcu.'® Vredan podatak, koji se odnosi na
Rumune nazarene, u studiji Ketlin Nenadov ukazuje da je na Golom Otoku bilo i
nekoliko nazarena iz rumunskih sela Straze, Mramoraka, Malog Zama i Lokvava. Od
ukupno 32 sagovornika, &etiri sagovornika su bila iz Malog Zama, troje iz Mramorka i
jedan iz Lokava. U periodu izmedu 1948. i 1960. godine, pomenuti Rumuni nazareni,
proveli su od tri do pet godina u zatvorima. lako je nakon Drugog svetskog rata
garantovana sloboda veroispovesti i vlasti nisu zahtevale od nazarena da polazu
zakletvu, sukobi nastaju kada su nazareni odbili da ucestvuju na glasanju. Usledila je
podela zajednice, nakon ¢ega se i broj nazarenskih vernika se smanjuje. U pojedinim
mestima, kao Sto su Lokve, postojale su i dve nazarenske zajednice, stari i novi
nazareni. Nepovoljan polozaj nazarena, od trenutka kada su se pojavili na ovim
prostorima, kao i tokom perioda komunizma, doveo je do velike emigracije vernika.

Tako su nekada mnogobrojne zajednice nazarena u Banatu bile gotovo ugasene.
3.4.4. Adventizam medu Rumunima

Sirenje adventizma medu Rumunima, zapodeto je pocetkom 20. veka, kada iz
zajednica osnovanih u Transilvaniji dolaze misionari na prostore Banata. Adventisticki
misionar Konradi dolazi u Veliki Beckerek (Zrenjanin), gde se sastaje sa predstavnicima
reformatske crkve u gradu, sa ciljem osnivanja jednog udruzenja za prevodenje,
publikovanje i §tampanje adventisticke literature (Suslji¢ 2004: 123—131). Iz Rumunije,
adventizam se Siri poc¢etkom 20. veka na prostore juznog Banata, a misionar Petru
Todor ucestvuje u osnivanju zajednica, medu kojima je prva u Kumanu 1905. godine.

Todor je bio poreklom iz okoline Temisvara gde je krSten u adventistickoj crkvi sa

109 Arhiv Rumunske pravoslavne crkve u Vladimirovcu, br. 76/1943, Tabloul Nominal, 12. jul 1943.
godine.
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svojom suprugom Elizabetom 1900. godine. Kao sekretar Madarske adventisticke
misije, Todor je propovedao u Novom Milosevu, Velikoj Kikindi i drugim mestima

(Maran 2011: 29).

U Banatskom Novom Selu, osnovana je prva adventisticka zajednica 1910. godine sa
13 vernika, dok ¢e narednih godina broj vernika biti u porastu. U Alibunaru, lokalna
adventisticka crkva nosila je naziv Alibunar—Petre, Sto govori o ukljucivanju vernika iz
Petrovog sela (danas Vladimirovac) u rumunsku adventisticku zajednicu. Kolporter iz
Transilvanije, Pavle Sempeter, ziveo je u Alibunaru od 1910-1913. godine
propovedajuci ,,adventnu vest“ na rumunskom i nemackom jeziku (‘Benouh 2003:
196). Pocetkom 20. veka u samo ova tri naselja, postojae rumunske adventisticke
crkve, dok je najve¢i uspon adventizma zabelezen od 1910. do 1920. godine. Jedan od
najvaznijih misionara medu Rumunima bio je Pavel Krainean (Pavel Crainean) iz
Banatskog Novog Sela. Krainean je bio nazaren i kako bi izbegao da sluzi vojsku u
Austrougarskoj, emigrirao je u Sjedinjene Americke Drzave pocetkom veka. U Americi
1910. godine upoznaje adventisticCkog propovenika J.F.Huenergardtom, koji je medu
mladim emigrantima sa prostora Austrougarske trazio potencijalne adventisticke
misionare. Po povratku iz Amerke u rodni kraj, Krainean, osniva lokalnu adventisticku
crkvu, u kojoj je, prema Maranu, bio veoma liberalan §to ga dovodi u sukob sa
adventistickom Misijom. Nakon konflikta sa Misijom, Krainean osniva sopstvenu
adventisticku frakciju, koju je Misija smatrala ilegalnom i okuplja veéinu vernika u

naseljima gde je nekada propovedao.**

U izvestajima, koje navodi Bjelajac, pominje se
dolazak Huenergardta direktora Misije, a kasnije Dunavske konferencije u Beograd
1901. godine, kao i obilazak naselja u Banatu. Tako Huenergardt pise: ,,Ubrzo posle
toga nasa druzina je okupljena i kandidati su krSteni, a 1907. godine prva crkva od onih
koji govore srpski jezik je osnovana. Bilo je to u selu Kumane* (Huenergardt 1929: 4,
prema bjemnajar; 2010: 120). Adventisti su se u rumunskim selima, okupljali po ku¢ama,
a krstenja su obavljali na obliznjim rekama ili jezerima. Organizovaniji misionarski rad

zapocet je pedesetih godina, evangelizacijama 1 subotnjim Skolama u kojima se posebno

negovao rad sa decom. U nemackim novinama Der Advent-Bote (,,Adventna vest™), 15.

10U istoriji adventizma na nasim prostorima, Krainean ostaje zapaméen kao predvodnik ,,raskolnickog
pokreta® ili ,,nove organizacije u crkvi adventista sedmog dana“ u periodu od 1918. do 1920. godine. Vise
o podeli u adventisti¢koj zajednici vidi u: Bjenajar 2003 i Maran 2011.
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januara je objavljen 1927. godine ¢lanak adventistickog pastora Paula Drinhausa o
njegovim posetama naseljima u Banatu (OreSac, Uzdin, Tomasevac, Vladimirovac,
Parta, Uljma, Izbiste, Kusi¢, Vrsac) u kojima je bilo adventistickih vernika (Maran
2011: 31).

3.4.5. Baptizam medu Rumunima

Nemacki baptisticki misionari osnivaju medu Rumunima prve zajednice pocetkom
20. veka.'™ Prvi obra¢enici medu Rumunima u Banatu bili su Mihai Grivoj (Mihai
Grivoi) i Gruja Bara (Gruia Bara) iz Straze u Banatu, koji su u baptizam presli 1917.
godine u Rumuniji, dok su radili u rudniku uglja u Anini (Hopper 1997: 59). Nakon
povratka u Strazu, pocinju da propovedaju i sa slovackim vernicima obavljaju prva
krStenja na reci Karas, a Straza postaje prvi rumunski misionarski centar. Prvi
baptisticki misionar medu Rumunima u srpskom Banatu, bio je pastor Avram
Belgradean iz Rumunije, koji se 1929. godine doselio u Strazu. Posle godinu dana
Belgradean osniva lokalne baptisti¢ke crkve u Nikolincima i Vladimirovcu, a broj
vernika se sve viSe povecava. Kako isti¢e Bjelajac ,,Belgradean je neumorno posecivao
rumunske zajednice i uveo praksu nedeljnih pouka“ (bjemnajar 2010: 104). Dejvid Dzon
Hoper (David John Hopper) pominje jo$ jednog rumunskog baptistickog misionara iz
Nikolinaca, Petra MateaSa (Petru Mateas), koji je postao predsednik srpsko-rumunske
konferencije nakon Drugog svetskog rata. Ve¢ina rumunskih baptistickih crkava osniva
se posle Drugog svetskog rata, zahvaljuju¢i misionarskim naporima Belgradeana i
njegovih sledbenika, kao $to su zajednice u Uzdinu, Malom Sredistu, Banatskom
Novom Selu, Grebencu, Markovcu, Vojvodincima, Jablanci, Parti, Alibunaru i dr. Za
osnivanje lokalne baptisticke crkve bilo je neophodno dvanaest kr$tenih vernika. U
pojedinim mestima, kao Sto su Barice, nove crkve osnivali su povratnici iz Amerike koji
su tamo presli u baptizam. Odlukom iz 1930. godine, omogucen je prelazak granice
izmedu Jugoslavije i Rumunije sa specijalnim propusnicama, $to je uticalo i na kontakte
sa baptistickim zajednicama u Rumuniji. Zajednice iz srpskog Banata, dobijale su
neophodnu literaturu i Biblije na rumunskom jeziku. Ceski misionar iz Velikog

Sredista, Erlih Alois, sa grupom vernika doseljava se u Vrsac, gde sa Belgradeanom

! Detaljnu istoriju baptisticke crkve u Rumuniji od 1856—1989 vidi u: Popovici 2007.
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osniva etnicki meSovitu baptistiku zajednicu 1937. godine.*** Osnovana crkva postaje
filijala baptisticke crkve u Beogradu, stoga se sluzbe obavljaju na srpskom jeziku, iako
su vernici tokom molitvi i pevanja himni koristili i rumunski, madarski ili nemacki.
Tokom Drugog svetskog rata, Erlih odlazi u Cesku, a vriacka zajednica prestaje da bude
aktivna. Nakon rata baptisti su organizovani u okruzja, stoga je srpsko-rumunsko
okruzje imalo sediste u Novom Sadu, a izmedu 1947. i 1961. godine, predsednik je bio
Petru MateaS. Rumunsko baptisticko okruzje se osamostaljuje 1960. godine, na ¢elu sa
Lazom Suruom, kada je za rumunske vernike u VrScu odrzana i prva biblijska Skola
(bjemajarr 2010: 109). Zgrada crkve u Vricu, kao vaznom urbanom centru za Rumune,
kupljena 1953. godine, nekada je funkcionisala kao jevrejska sinagoga u centru grada.
Sezdesetih godina, vlasti su unistile zgradu crkve, a baptisti su se preselili u kuéu na

periferiji grada.
3.4.6. Pentekostalizam medu Rumunima

Prvu rumunsku pentekostalnu zajednicu osnovao je Ilija Brenka, nekadasnji
nazarenski vernik, 1932. godine u Uzdinu. Brenka dolazi u kontakt sa pentekostalcem
Jonicom Spariosuom (Ionita Spariosu) nakon njegovog dolaska iz Amerike u Uzdin.
Brenka je prve skupove odrzavao u svojoj ku¢i, a ubrzo je stupio u kontakt sa vernicima
iz Rumunije (Bjenajax 2010: 165). Zajednica u Uzdinu je imala oko Sezdeset vernika,
koji od 1933. godine zapo€inju misionarski rad po oklonim rumunskim selima Kustilju,
Margiti, Vojvodincima. Marinike Mozor navodi da je pastor Ilija Brenka je saradivao sa
osnivatem Pentekostalnog pokreta u Rumuniji Georgem Bradinom (Gheorghe
Bradin).™® U meduratnom periodu pentekostalci su u Rumuniji bili zabranjeni, stoga je
Brenka pomagao zajednice iz Rumunije, Stampanjem lista Mdngdietorul (,,TeSitelj”) u
kojem su pisali i pentekostalci iz srpskog Banata. Posle Uzdina, brojnija zajednica
osniva se u Vladimirovcu, gde su ve¢ postojale nazarenska i baptisticka zajednica.
Medu nazarenima u Margiti 1933. godine, proSirilo se pentekostalno ucenje i osniva se
nova zajednica. Molitveni dom je kupljen tek 1955. godine, zahvaljuju¢i pomoci

vernika koji su se vratili iz Amerike, nakon ¢ega je krsteno preko pedeset ljudi. U prvim

12 Erlih Alois je 1926. godine ordiniran u &eskoj reformiranoj crkvi u Ugljeviku blizu Daruvara, odakle je
nakon dve godine premesten u Cesku reformatsku crkvu u Velikom Sredistu u juznom Banatu. Godine
1931. postaje propovednik u Baptisti¢koj crkvi u Vrscu, a kasnije u Daruvaru.

13 prva pentekostalna zajednica u Ruminiji, osnovana je 1922. godine u mestu Paulis, Aradski okrug.
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posleratnim godinama pentekostalna zajednica belezi uspon medu Rumunima, a nove
zajednice osnivaju se u Malom Zamu, Vojvodincima, Kustilju, Baricama, Malom
Sredistu, Seleusu, Alibunaru i Vrscu. Doseljavanjem porodice Lazarjanu iz Barica,
osniva se 1971. godine pentekostalna zajednica u VrScu uz pomo¢ zajednice iz
Beograda koja je ubrzo imala dvadesetak c¢lanova. lako malobrojne, rumunske
pentekostalne zajednice u srpskom Banatu imale su Ceste kontakte sa zajednicama u
Rumuniji. U pocetku zajednice su osnivane nezavisno jedna od druge, a tek nakon
Drugog svetskog rata dolazi do boljeg organizovanja vernika, kada se osniva i Savez
rumunskih pentekostalnih crkava 1946. godine, u kojem su se tri grupe pentekostalaca
ujedinile. Rumunski ogranak priklju¢en je 1977. godine Pentekostalnom savezu

Jugoslavije.

Nakon formiranja neoprotestantskih zajednica medu Rumunima, njihovi identiteti
pretrpeli su znacajne promene, koje su, izmedu ostalog, bile uslovljene i razli¢itim
drustveno-istorijskim okolnostima (Prvim i Drugim svetskim ratom, kao i promenama
politickih sistema koje su im sledile). Promenama njihovog etni¢kog i religijskog

identiteta posveceno je 5. poglavlje ove teze.
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ISTRAZIVANJE NEOPROTESTANTSKIH VERSKIH ZAJEDNICA | ETNOGRAFSKA GRAPA

Poglavlje koje sledi posveceno je opisivanju okolnosti terenskog istrazivanja,
metodoloskim pitanjima, kao i1 predstavljanju prikupljene etnografske grade. U
nastojanju da obuhvatim raznolikost tema koje sadrze svi intervjui grada je
sistematizovana u nekoliko vec¢ih celina. Na pocetku ovog poglavlja predstavljen je
detaljan opis istrazivatkog pristupa koji sam primenila tokom istrazivanja
neoprotestantskih zajednica medu Rumunima u Vojvodini. Vazno je naglasiti da su
predstavljeni najindikativniji primeri iz grade, u vidu fragmenata iz intervjua, Koji su u

vedini slucajeva prevedeni sa rumunskog na srpski jezik.
4.1. ETNOGRAFSKO ISTRAZIVANJE NEOPROTESTANTSKIH ZAJEDNICA

Istrazivanje rumunskih neoprotestantskih zajednica u Vojvodini zapoc¢ela sam 2008.
godine na podru¢ju Juznog Banata gde Rumuni Zive u veéinom etnicki homogenim
naseljima, kao §to su ona u okolini grada Vr$ca. Kako je istrazivanje imalo nekoliko
faza, od 2009. do 2011. godine, ukljucena su i naselja centralnog Banata. Brojnost
neoprotestantskih zajednica kasnije je uslovila i izbor naselja koja su ukljucena u
istrazivanje. Tako je, pored grada VrSca, istraZivanje obuhvatilo slede¢a naselja: Kustilj,
Vojvodinci, Straza, Mali Zam, Markovac, Vladimirovac, Nikolinci, E¢ka, Torak,
Banatsko Novo Selo, Uzdin, Lokve, Jankov Most i Mesi¢."™**

Tabela br. 1: Najzastupljenije etni¢ke grupe u naseljima obuhvaéenim istrazivanjem (podaci prema popisu
iz 2002. godine)

Broj
Naselja stanovrjlika Rumuni Srbi Romi Madari
Vrsac 36.623 4,74% 77,47% 1,75% 4,92%
Kustilj 806 95,16% 2,35% 1,48% 0,49%
\ojvodinci 417 87,76% 4,55% 3,11% 0,71%
Straza 693 80,37% 7,50% 5,50% 2,30%
Mali Zam 379 60,42% 28,50% / 4,75%
Markovac 329 76,29% 10,03% / 3,03%
Vladimirovac 4111 34,64% 54,95% 2,67% 0,53%
Nikolinci 1.240 74,27% 10,40% 11,53% 0,72%

1 Detaljniji pregled demografskih prilika kod Rumuna u Vojvodini vidi u: Stoit 2009.
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Ecka 4513 30,13% 54,57% 1,79% 4,24%
Torak 2.850 62,45% 19,96% 7,12% 3,12%
Banatsko Novo
Selo 7.345 27,71% 65,85% 1,49% /
Uzdin 2.498 76,42% 13,97% 3,04% 0,68%
Lokve 2.002 90,85% 1,64% 5,54% /
Jankov Most 636 60,37% 28,77% 3,14% 2,20%
Mesi¢ 227 89,43% 10,13% / 0,44%
Tabela br. 2: Zastupljenost verskih zajednica u istrazivanim naseljima
Naselja prz\l;cr)r']sllj;vlci k(Ztrcl)(I(th-:i nazareni | adventisti | baptisti | pentekostalci
Vrsac + + + ar ar ar
Kustilj + + + +
Vojvodinci i i i
Straza + A A
Mali Zam + A A
Markovac + + + +
Vladimirovac S S S S S
Nikolinci + + +
Ecka + + +
Torak + + +
Banatsko
Novo Selo * * * *
Uzdin + 1 1 1
Lokve + + +
Jankov Most + + +
Mesic¢ + + A

Kvalitativna (terenska) istrazivanja manjinskih verskih zajednica obavljena su

metodom intervjua i posmatranja sa uéestvovanjem. Budu¢i da je re¢ o manjinskim i

Cesto zatvorenim zajednicama, kako bi sdm istrazivacki pristup bio laksi, razgovori su

vodeni na maternjem jeziku sagovornika, rumunskom. Imaju¢i u vidu delikatnost i

sloZzenost teme postojao je okvirni upitnik, dok je vecina intervjua bila poludirigovana,

ali i otvoreni razgovori u kojima sam dobila veliki broj biografskih prica. Pojedine

zajednice bile su izrazito malobrojne i imale su svega par Clanova. Razgovori i

bogosluzenja u molitvenim domovima snimljeni su diktafonom (uz usmeni pristanak
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sagovornika), a dobijeni terenski materijal upotpunjen je i bogatom fotografskom
dokumentacijom. Manji broj razgovora ili segmenata razgovora, zabelezen je u
terenskom dnevniku, u situacijama kada bi snimanje diktafonom bilo onemoguceno,
najcesce na otvorenom prostoru, zbog buke, vetra ili sli¢no. U ovo istrazivanje bilo je

ukljuceno 35 sagovornika u navedenim naseljima.

Kao S§to je u uvodnom delu ve¢ reCeno, istrazivanje je obuhvatilo Rumune
pripadnike nazarenske, baptisticke, pentekostalne i adventisticke zajednice i manjim
delom Rumune pravoslavce i grko-katolike, kako bi se dobila Sto potpunija slika o
odnosima koji se grade izmedu pripadnika razli¢itih konfesija. Pored istrazivanja
srpskog dela Banata, tokom 2010. godine, obavila sam krace terensko istrazivanje
rumunskih baptistickih zajednica u gradu TemiSvaru i srpskih neoprotestantskih
zajednica u Banatskoj Klisuri u rumunskom delu Banata. Jedan od razloga za
prosirivanje podrudja istraZivanja upravo je povezan sa istrazivanjem neoprotestantskih
zajednica u Srbiji, poSto su sagovornici na terenu vrlo Cesto pominjali kontakte i
saradnju sa rumunskim zajednicama u Rumuniji. Ova saradnja je posebno postala
intenzivna u poslednjih nekoliko godina od kako postoje razli¢iti programi, kao Sto je
partnerstvo Saveza Baptistickih crkava Rumunije sa baptistickim crkvama u Srbiji,
putem kojeg pastori i misionari dolaze jednom mesecno u posetu nekoj od baptistickih
crkava u Srbiji. Partnerstvo za baptisticke vernike u Srbiji ima vaznu ulogu u razmeni

literature na rumunskom jeziku, kao §to su ¢asopisi, Biblije, pesmarice, knjige za decu.

Rumunsku zajednicu na ispitivanom podrucju ¢ini pretezno seosko stanovnisStvo.
Kompetencija sagovornika da govore na svom maternjem jeziku, rumunskom, bila je
vrlo visoka kako medu starijom, tako i medu pripadnicima mlade generacije. Jezik je
posebno o€uvan u ruralnim sredinama u kojima je bilo 1 manje meSanih brakova i u
kojima postoji osnovno obrazovanje na rumunskom jeziku. Vazno je napomenuti da
lako su pojedine neoprotestantske zajednice bile etnicki meSovite (Srbi i Rumuni
pripadaju istim zajednicama), jezik nije predstavljao prepreku u kontaktima medu
vernicima ili odrzavanju propovedi, koje su bile i viSejezicne. Pri predstavljanju grade
nastojala sam da se Sto viSe Cuje glas sagovornika, kao i da njihovi odgovori oslikaju
nacine na koje se odnose prema razliCitim aspektima njihove religioznosti, 1 nacin

Zivota u okvirima zajednice. Sa druge strane, vazno je ista¢i da sam tok istrazivanja,
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ponekad vrlo zatvorenih verskih zajednica sa sobom nosi veliki broj razli¢itih rizika.
Pored fizickog i emocionalnog, kao jedan od najces¢ih izdvaja se fenomen ,terenskog
neuspeha“ koji se moze dogoditi u radu sa mikrozajednicama kada je istrazivac svestan
da ne sme napraviti greSku i da ponovljenog istrazivanja mozda nece ni biti (Sikimié¢
2008). Takvih ,,zatvorenih terena™ na samom pocetku istrazivanja bilo je nekoliko,
medutim upoznavanje sa vernicima, postepen ulazak u zajednicu i ponasanje istrazivaca
na terenu od klju¢nog su znaCaja za zadobijanje poverenja istrazivane zajednice.
Ponekad i prepreke koje ne mogu biti savladane na terenu, predstavljaju vazan podatak
o odredenoj zajednici."™® Kada govori o odnosu istraZivada i njegovih sagovornika na
terenu, koji je veoma sloZzen, etnolog Sanja Zlatanovi¢, definiSe prirodu takvog
dinami¢nog procesa kao transfer i kontratransfer (Zlatanovi¢ 2010: 129). U toku
istrazivackog procesa, sagovornici mogu da prenesu na istrazivaca svoja osecanja, misli
ili stavove $to se oznacava transferom, dok se kontratransfer moze odrediti kao odnos
istrazivata prema sagovorniku. Tako, prema Zlatanovi¢, kod istrazivanja
marginalizovanih i stigmatizovanih zajednica, odnos istrazivanih i istraZziva¢a nosi

dodatna optereéenja (ibidem, 136).™°

Jedno od kljuénih pitanja u istraZivanju malobrojnih zatvorenih zajednica jeste
pitanje ,,otkrivanja“ takvih skrivenih manjinskih grupa, $to je u slucaju malih verskih
zajednica otvorilo 1 problem skrivanja identiteta sagovornika od strane istraZivaca.
Ukoliko bi istraziva¢ naveo ime ili ¢ak samo inicijale imena i godinu rodenja, buduci da
u nekim naseljima zajednice broje samo dva ili tri Clana, automatski bi otkrio
sagovornikov identitet."*” Odgovornost istrazivata prema sagovornicima ukljuéenim u
istrazivanje, odnose se pre svega na poStovanje prava, interesa, privatnosti
ispitanika/sagovornika.*® Iz tog razloga u predstavljanju terenske grade navodila sam
velikim slovima zajednice kojima sagovornik pripada B-baptisti, N-nazareni, P-

pentekostalci, A—adventisti, RP—Rumuni pravoslavci, RG—Rumuni grko-katolici i naziv

15 0 odbijanju istraZivaca i problemima ulaska u zatvorene verske zajednice vise u studiji Sophie Gilliat-
Ray Closed worlds: (Not) accesing Deobandi Dar ul-Ulooms in Britain. Gilliat-Ray 2005. Vidi i:
Wichorski 1996.

18 O kritici terenskog istraZivanja postoje zna¢ajne antropoloske studije kod nas. Videti npr.: Ziki¢ 2012;
Milenkovi¢ 2006, 2007; Ivanovi¢ 2005.

17 postupak ,,skrivanja naselja“ primenjen je i u studiji o Romima u Magvi, etnologa Jelene Cvorovié, u
kojoj autorka ¢ak na engleskom jeziku konstruiSe izmiSljene nazive mesta u kojima je istraZivanje
obavljeno, kako bi satuvala identitet svojih sagovornika (Cvorovi¢ 2004).

8 1zuzetno koristan predlog istrazivatke agende verskih zajednica dat je u: Pitchford, Bader, Stark 2001.
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mesta gde je razgovor obavljen. Medu antropolozima religije, problematizovanje
insajderske i autsajderske pozicije dovodi do razli¢itih videnja u pristupima istrazivanju
verskih zajednica.'*® Tako hrvatski antropolog Goran Pavel Santek, istide brojne
prednosti koje ima insajdersko istrazivanje, budu¢i da je na taj nacin olakSan
neposredniji pristup zajednici, omogucena li¢na interakcija sa vernicima, kao i
percepcija razlike izmedu ,,stvarne® i ,,zamisljene® stvarnosti. Medutim, Santek navodi i
negativne strane insajderstva, kao $to je zblizavanje sa istrazivanim, $to istrazivaca na
odredeni na¢in spre¢ava u slobodnom izrazavanju kritickog misljenja (Santek 2006: 63).
Moja delimi¢na insajderska pozicija i Cesti boravci na terenu omoguéili su mi
odrzavanje kontinuiranih kontakata sa vernicima, $to je posebno bilo vazno u
istrazivanju nazarenske zajednice kao najzatvorenije."?° Kontakti koje sam uspostavila u
gradu VrScu sa pripadnicima svih neoprotestantskih zajednica, bili su kljuéni za
pristanak na razgovor i prisustvovanje bogosluzenjima u drugim naseljima. U svakoj
zajednici neoprodno je imati osobu insajdera koja ¢e istrazivaca uvesti u zajednicu.
Ovde ¢u upotrebiti termin J.E. Hofmana (Hoffman) ,,gatekeeper” (Hoffman 1980) Sto bi
se moglo prevesti kao ,,kljucar®, a odnosi se na osobu iz zajednice koja ima moguénost
da na trenutak pomeri stroge granice koje postoje prema svetovnom okruZzenju i kao
posrednik omogu¢i ulazak istraZzivaca. Na samom pocetku istrazivanja veoma je vazno
da se sa ,,kljuarima* uspostavi odnos poverenja, buduc¢i da su oni klju¢ni faktori tokom
istrazivanja 1 vrlo Cesto prve osobe iz zajednice sa kojima se uspostavlja kontakt.
Tokom istrazivanja, ,kljucari“ su gotovo uvek zabrinuti zbog svoje reputacije u
zajednici, kao 1 koliko ¢e prisustvo mene kao istraZivaca uticati kasnije na odnos prema
njemu/njoj u zajednici. U pojedinim zajednicama, posebno brojéano malim, retke su
posete ljudi izvan zajednice, austajdera, stoga prisustvo istrazivaca privla¢i veliku
paznju. Delikatno je pitanje, takode, kako ¢e istraziva¢ predstaviti sebe istraZivanoj
zajednici. Preporuka propovednika (pastora) i predstavljanje mene, kao istrazivaca,
vernicima u pojedinim zajednicama odigravalo se javno na pocetku bogosluzenja, kada
bi se od mene ocekivalo da dodem do propovedaonice i predstavim se. U gotovo svim
zajednicama, osim nazarenske, vernici bi ucestvovali u ,,blagoslovu® i upuéivali mi

molitve koje su bile namenjene uspehu mog istrazivanja, ali 1 zelji da ,,spoznam istinu*

19 v/idi studiju: The insider/outsider problem in the study of religion. McCutcheon 1999.
120 0 istrazivanju menonitskih zajednica u Boliviji (koje imaju sli¢nosti sa nazarenima), videti u: Hedberg
2007.
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prisustvovanjem bogosluzenjima u njihovim zajednicama. Jedno od klju¢nih pitanja,
kako vernika, tako i1 propovednika bilo je vezano za moju veroispovest. Opisujuci slican
problem prilikom istrazivanja romskih pentekostalnih zajednica u Lisabonu, Ruj Ljera
Blanes (Ruy Llera Blanes) u svojoj studiji An atheist anthropologist? Believers and
non-believers in anthropological fieldwork (Blanes 2006), razmatra ,,istrazivacke
strategije* i ,,pregovaranja“ oko statusa antropologa koji se izjasnio kao ateista. Pitanje
pastora ,,Kako moze$ na pravi nacin opisati istinu o nasoj zajednici ako ne verujes u
Boga?“, pokrenula su Blanesa da razmotri ulogu svojih verskih opredeljenja 1 posledice
licne (ne)religioznosti na kreiranje licnih veza i interakcije sa sagovornicima tokom
etnografske prakse (Blanes 2006: 224). Tako Blanes navodi: ,,ako bi se predstavio kao
ateista, mogao bih da izazovem odbijanje od strane sagovornika i nedostatak
interesovanja za moj istrazivacki projekat. Sa druge strane, ukoliko bih se predstavio
kao vernik, bio bih izloZzen snaznom prozelitizmu* (Blanes 2006: 225). Fleksibilnost i
otvorenost istrazivac¢a ima klju¢nu ulogu u zadobijanju poverenja sagovornika i Citave
zajednice. Izbor mesta sedenja u molitvenom domu, na¢in oblagenja i ponasanja tokom
bogosluZenja, uticace na dalji tok istraZzivanja. U onim zajednicama gde je sedenje
odvojeno za muskarce 1 Zene, kao Sto je slucaj sa nazarenima 1 pojedinim baptistima,
pastor bi odredio pogodno mesto za sedenje (istrazivaca), uglavnom pored svoje
supruge. Vernici bi podrazumevali moje aktivno uceS¢e tokom bogosluzenja u pevanju
himni, molitvama, pricesti, kao i1 zajedni¢kim obedima nakon toga. Moje poznavanje
rumunskog jezika, kao i poreklo iz Juznog Banata predstavljalo je polaznu tacku za
uspostavljanje kontakata u novim zajednicama. Takode, izuzetno je vazno pokazati
vernicima da istrazivaC poseduje odredeno predznanje o njihovoj zajednici,

poznavanjem vrednosti, pravila ponasanja, nacina oblac¢enja i slicno.
4.2. PREDSTAVLIJANJE ETNOGRAFSKE GRADE

Predstavljanje etnografske grade, odnosno segmenata razgovora sa sagovornicima, U
skladu s prethodno postavljenim ciljevima istrazivanja, podeli¢u na tri vece celine; prva
se odnosi na poznavanje istorijata i uéenja ¢lanova zajednice $to bi se moglo odrediti i
kao teorijski deo; druga celina odnosi se na obracenje ili konverziju, a tre¢a na verske
prakse — npr. kojim jezikom se sluze na bogosluzenjima, koliko ¢esto ¢itaju Bibliju,

molitve, koji su vazni dogadaji u zajednici, kao i1 na koji nain pripadanje odredenoj
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zajednici oblikuje svakodnevni zivot vernika, kakve kontakte imaju sa vernicima drugih

verskih zajednica i sli¢no.
4.2.1. Poznavanje istorijata zajednice

Iz obavljenih intervjua sa pripadnicima neoprotestantskih zajednica, moze se
zakljuciti da je poznavanje istorijata lokalne zajednice za njih izuzetno vazan segment
razgovora, buduci da vrlo ¢esto predstavlja i polaznu tacku intervjua. Medutim to nije
slucaj kada je re€ o poznavanju istorije zajednice u Sirem kontekstu njenog osnivanja u
Evropi ili Americi, kao i o samim osniva¢ima. U poredenju sa drugim neoprotestantima,
jedino su adventisti govorili 0 svojim osniva¢ima, pionirima i o proro¢anstvima Elen

Vajt, koja predstavljaju vazan deo njihovog ucenja:

[1.1.] U srednjem veku ljudi nisu imali Bibliju. U tom mraku Bog je podigao
svetlost za svetlos¢u, Luter, pa Kalvin, svi veliki protestanti. Oni su
protestvovali protiv katolicke zemlje, a Papa da je zamenik Boga na zemlji.
Pojavili su se luterani oni su ostali na Lutembergovom uéenju, pa Kalvin sa
njegovom teorijom, iSlo se dalje, anabaptisti, oni su otkrili krStenje odraslih,
pogruzenjem celog tela u vodu. Dosli su metodisti. Pa se pojavio pokret 1844.
godine kada su istrazivali proroka Danila, ne znam da li zna§ to, moras da citas.
Ali Miler je pogresio, rekao je da dolazi Isus ali Isus nije dosao. U okviru ovog
pokreta nastao je jos jedan drugi. Bog je jednoj Zeni Elen Vajt otkrio Sta je
prava istina. Otkrio joj je koji je dan odmora, $ta se dogada sa Isusom, sve te
istine koje nisu otkrili Luter, Kalvin, Bog je dodao subotu i zdravu ishranu (A,

Vojvodinci).

Pastori najcesce istiCu visegodisnju tradiciju koju zajednica ima u odredenom naselju,
govore o brojnosti vernika, nac¢inima na koji su izgradivani ili kupljeni molitveni
domovi, a takve pri¢e o proslosti preplicu sa sadaS$njim aktivnostima zajednice. U
baptistickoj 1 pentekostalnoj lokalnoj istoriji, zabelezene su pri¢e o misionarima iz
Rumunije koji su osnovali prvu zajednicu baptista u Strazi, dok su pentekostalci
zapoceli svoju istoriju medu Rumunima u Uzdinu. Ove usmene istorije najvise su
prisutne u intervjuima sa pastorima i pomoc¢nicima u zajednicama, dok je u intervjuima
sa vernicima, u velikoj meri naglasak na zivotnim pri¢ama i ,,porodi¢nim istorijama‘.

Secanja na ¢lanove porodice koji su bili neoprotestanti, praena su opisima istrajnosti
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njihove vere i posvecenosti zivotu u zajednici. Jedan od sagovornika, rumunski
adventisticki pastor, opisao je kako su se osnivale prve zajednice, posebno izdvajajuci

one koje su bile veéinski rumunske:

[1.2] Vrsac jeste najstarija, uvek je bio neki rumunski ogranak. Ne
podrazumeva se da je rumunska crkva. Alibunar koliko ja znam jeste. Bio je u
vezi sa Vladimirovcem. U to vreme 1909. i Banatsko Novo Selo i
Vladimirovac. U to vreme u Novom Selu je bilo dosta Rumuna, posle je malo
manje Rumuna. Pocelo je da se meSaju sa kolonistima, pa imaju sluzbu na
srpskom. Vise vernika je bilo ovde u Vladimirovcu nego u Temisvaru. Bilo je
21 vernik, a TemiSvar 17 vernika. Pazi Rumuni su ve¢ doSli ovamo. Iz
Temisvara propovednici su dolazili i tako su pocele da se osnivaju crkve.

Najvise su Rumunima propovedali (A, Vladimirovac).

Baptisti su isticali da su od samog osnivanja baptisti¢kih zajednica u Vojvodini
poc¢etkom 20. veka one bile viSenacionalne. Misionari iz Rumunije oshovali su prvu
zajednicu u gradu VrScu, a kasnije i u okolnim rumunskim selima. Baptisti su iznosili i
podatke o nastanku baptistiCkih zajednica u Evropi, u okviru radiklanih ogranaka
reformacije i 0 ulozi nemackih misionara u $irenju baptizma na prostoru nekadasnje
Austrougarske. U vec¢ini rumunskih sela u Banatu, prve zajednice osnivaju se po
kucama vernika. Nakon Drugog svetskog rata, rumunski emigranti iz Amerike, slali su

finansijsku pomo¢ 1 pomogli izgradnju molitvenih domova.

[1.3.] I onda 1930. je pocelo u Vladimirovcu, na pocetku je bilo tako po
kuéama, na nekoliko mesta dok nisu sagradili ovu crkvu. 1947. godine su
sagradili ovu crkvu. U jednom trenutku je bilo dosta. Ima godina kada dolaze
ljudi, krStavaju se, posle toga stagnira. NajviSe su krajem pedesetih, Sezdesetih

ljudi dosli u crkvu, onda je dosla velika pomo¢ iz Amerike (B, Vladimirovac).

Buduc¢i da je prva rumunska pentekostalna crkva osnovana u Uzdinu, propovednik je u
razgovoru posebno naglasavao istorijski kontinuitet ove zajednice. lako je osnovana
1923. godine, vernici su se okupljali po ku¢ama sve do 1966. godine, kada je kupljena
kuéa molitvenog doma. U razgovorima se pominje i uloga misionara koji su odlazili do

veoma udaljenih rumunskih sela i propovedali pentekostalno ucenje:
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[1.4.] Braca su bila u kontaktu, nije bilo vozova i automobila kao danas, isli su
peske. Iz Uzdina su i3li u Petrovo selo, dok nisu stigli u Kustilj. Peske?'*! Da,
da, peske. Bili su povezani. Brat Jon Pufel je drzao Pustu, u onim delovima
Uzdin, Seleus, Nikolince, Petrovo selo, a Nikolaje Popov je drzao Kondrul u

onim delovima. Njih dvojica su bili pastori u to vreme. Jedan je iSao u delove

Puste, a drugi u delove Kodru (P, Uzdin).'?

Za razliku od baptista, nazareni o istorijatu svoje zajednice nisu govorili, ¢ak ni na
nivou poznavanja lokalne istorije. Budu¢i danas malobrojni u nazarenskim zajednicama,
vernici su se uglavnom prisecali kako su nekada nazarenske skupstine bile pune, a kako

danas nemaju dovoljno ¢lanova da bi se u selu odrzala sluzba.
4.2.2. Biblijske teme i dogmatika

Dogmatski, sve neoprotestantske zajednice imaju sli¢nosti. Usvajanje znanja o
Bibliji predstavlja vazan deo Zivota vernika u svim neoprotestantskim zajednicama.
Poznavanje Biblije i njeno razumevanje, prema baptistickom propovedniku, omogucava
verniku da otkrije ,,Zivi lik Hristov*“. Tokom bogosluZenja vernici se upoznaju sa Svetim
pismom, ali ga svakodnevno ¢itaju i u svojim domovima. Poznavanje osnovnih nacela
verovanja sagovornici su pokazivali putem objasnjavanja delova Biblije koji su u
trenutku naSeg razgovora ilustrovali one segmente koji su se odnosili na biblijske teme.
Tokom svakog razgovora preplitali su se razliiti dogmatski elementi, dok su
sagovornici uglavnom isticali i objaSnjavali ono $to je karakteristi¢no za u€enje njihove
zajednice ili ono Sto ih razlikuje od drugih neoprotestanata ili pravoslavaca citirajuci
odredene segmente Starog 1 Novog zaveta kako bi potvrdili ispravnost svoje vere. Mogu
se izdvojiti najéesce teme na koje sam nailazila u intervjuima za svaku zajednicu

pojedinacno:
- Nazareni: krst, ikone, pomeni za mrtve, pravoslavni svestenici;
- Baptisti: jedno krStenje, pokajanje;

- Adventisti: subota, drugi Hristov dolazak, pravila ishrane;

121 Moja pitanja ¢e u svim navedenim iskazima biti oznadena kurzivom.

122 Sagovornik koristi termine koji oznagavaju lokalne nazive za Rumune koji Zive u delovima JuZnog
Banata, gde se termin de la pusta odnosi na ravnicarska naselja, a termin de la codru na naselja u pobrdu
oko grada Vrsca.
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- Pentekostalci: kr$tenje Svetim duhom, ¢udesna isceljenja, glosolalija.

Iako je veoma tesko izdvojiti sve dogmatske elemente koji se nalaze u intervjuima,
mogu se razlikovati sledece celine (kao najfrekventnije) na koje sam nailazila u
razgovorima sa vernicima: primeri iz Starog zaveta, iz Novog zaveta i eshatoloske
primeri. Eshatoloski primeri su izdvojeni kao posebna celina, zbog velikog broja
primera dobijenih u sve Cetiri zajednice, odnosno zastupljenosti ove biblijske teme u

diskursu mojih sagovornika.

1. Primeri iz Starog zaveta

Primeri iz Starog zaveta cesti su i brojni u iskazima mojih ispitanika i iznose se u
formi doslovnih citata iz Biblije ili narativnih opisa starozavetnih tema kao §to su
stvaranje i pad, pri¢a o Noju, primeri iz knjiga proroka. Najveci broj primera i poredenja
iz Starog zaveta iznosili su nazareni i adventisti, pentekostalci znatno manje, dok u
obavljenim intervjuima sa baptistima ne postoje takvi primeri. Medutim i u razgovorima
sa pentekostalcima mogu se izdvojiti poredenja kao §to je starozavetna prica o Noju,

kada su govorili 0 nepoverenju koje drugi imaju prema uc¢enju koje propagiraju:

[1.5.] Kao i mi u veri, niko Noju nije verovao, kao §to nama ne veruju. Potop i
Noje znate? Noje je iskusao Bog da napravi brod i sve zivotinje da stave u taj
brod. Iskusao je Bog. Kao i sada §to radi. Niko nije verovao Noju, kad je rekao
do¢ice potop i potopice svet. Posle su svi kucali na vrata broda da ih pusti, ali
nije bilo mesta. Bog je odredio dan kada ¢e suditi svetu. Nebo i zemlja ce
goreti, a tela ¢e se topiti od velike toplote. Tako, velika vatra. Sada ¢u da Vam

¢itam (P, Vojvodinci).

Nazareni su tokom razgovora najveci broj primera nalazili u Starom zavetu, posebno u
Knjizi proporka Isaije, Knjizi proroka Malaheja i Pricama Solomonovim. Na moja
pitanja 0 pomenima za mrtve ili slavljenu Bozica i drugih praznika, nazareni bi nalazili

objasnjenja i potvrdu u Starom zavetu:

[1.6.] Nedeljom se ne radi? Nista, ne idemo na njivu. Evo da vam kazem iz
Prvog poglavlja Isaija, da znate da objasnite prijateljima i da im pokazete.
Kaze: ne Zrtve i1 praznici! Isaija 1,10-23: ,,Slusajte rije¢ Gospodnju, knezovi

Sodomski, poslusajte zakon Boga nasega, narode Gomorski! Sto ¢e mi mnostvo
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zrtava vaSih? Veli Gospod. Sit sam Zrtava paljenica od ovnova i pretiline od

gojene stoke ...“ (N, Straza).

Tokom ovakvih opisa, nazareni su gotovo uvek pravili paralelu sa ritualima, obi¢ajima i
tradicijom Rumunske ili Srpske pravoslavne crkve. Nakon §to je moj sagovornik rekao
»Mi ne verujemo u pope“ pozivajuc¢i se na drugu glavu Knjige proroka Malaheja,
procitao je citat koji se odnosi na svestenike uz krac¢a objasnjenja koja su ukljucivala i

prevodenje pojedinih reci sa rumunskog na srpski:

[1.7.] Znas §ta je ,preot? Svestenik. ,,Ako ne poslusate i ne stavite u srce da
date slavu imenu mojemu, veli Gospod nad vojskama, tada ¢u pustiti na vas
prokletstvo i prokle¢u blagoslove vase; i prokleh ih jer ne stavljate u srce®. Mi
ne verujemo u pope. ,,Evo ja ¢u vam pokvariti usjev, i baci¢u vam balegu u lice,
balegu praznika vasih, da vas odnese sa sobom“. Ne smemo da pravimo

pomene, pokazacu vam gde pise da dajemo davolu (N, Straza).

Nazareni, kao 1 drugi neoprotestanti, nastoje da svoj Zivot prilagode poukama i
podukama Svetog pisma. Da bi novi vernik pristupio zajednici on mora da veruje u
spasenje 1 da se priprema za zivot ve¢ni. Prilikom posete jednog veceg skupa nazarena u
Banatskom Novom Selu, u razgovoru sa devojkom koja je nedavno pristupila
nazarenima, a nije iz nazarenske porodice, na moje pitanje zasto se odlucila da se krsti u
nazarenskoj zajednici, odgovorila mi je da je mucilo pitanje $ta ¢e biti sa njenom dusom
nakon smrti. Zaokupljenost pitanjima spasenja i zivota posle smrti bila je ¢esta tema u
razgovorima i sa drugim nazarenima. Tako je jedan od mojih sagovornika naveo da
»hama Gospod obecava Zivot vecni ili muku ve¢nu, iako je to vecini ljudi neshvatljivo®.
Kada se kaze zivot vecni misli se na duhovni, a ne telesni zivot. U daljem opisu citirao

je prvu knjiga Mojsijevu 3:17:

[1.8.] Kada je Adam sagreSio Bog im je rekao ,,0d praha jesi i u prah ¢es se
vratiti i sa znoja lica svog jes¢e$ hleb svoj sve dok se vrati§ u zemlju iz koje si

uzet. Zato Sto je sagresio (N, Vrsac).

Budu¢i da potice iz bezgresnog sveta subota za adventiste predstavlja dan posvecen
Bogu i stvaranju za koju adventisti nalaze potvrdu u Starom zavetu ,,sedmoga dana Bog
pocinu i odmori se* (2. Mojsijeva 31:17). Navode¢i da su hris¢ani u vreme Rimskog

carstva promenili obelezavanje subote u nedelju, adventisti nastoje da se vrate
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prvobitnom sedmom danu odnosno suboti. Svetkovanje subote kao uspomene na
stvaranje ima potvrdu, prema mojim sagovonicima i u deset Bozjih zapovesti. Pored

toga, Bog nije imenovao dane u nedelji, ve¢ je sedmi dan posvetio i blagoslovio:

[1.9.] Na jevrejskom jeziku posvetiti znaci staviti po strani za jedan poseban
dan. Svake nedelje slavimo rodendan zemlji. Adam nije bio ni Jevrejin, ni
Rumun bio je ¢ovek i Bog je blagoslovio taj dan za vecnost. Sedmi dan, jos u
Edemu su bili. Sedmi dan stvorio je cveée. Subota ceo svet treba da procveta.
Da se setimo da je on to stvorio, da se odmorimo i duh i telo. Neki kazu da smo
fanatici, a mi ho¢emo da radimo onako kako piSe u Bibliji. Ne moze$ da

sumnjas$ u ono §to Gospod kaze (A, Vojvodinci).

Adventisti su u objaSnjenjima pravila ishrane za koja se zalazu u okvirima svog ucenja,
nalazili opise u Starom zavetu u Treoj knjizi Mojsijevoj, 11. poglavlje Levitskog
zakonika, uz objasnjenje da upravo na tom mestu pise ko jede crveno meso, odnosno
svinjetinu, somovinu ili zecetinu ,,goree u sumporu ognjenom®. U nastavku ovog
razgovora, sagovornik je nastavio sa primerima iz Starog zaveta kada sam mu postavila
pitanje da li brak moze da bude sklopljen ukoliko supruznik nije krsteni ¢lan zajednice,

gde je kao odgovor uledila prica 0 Samsonu i Dalili:

[1.10.] Samson se rodio po Bozjem planu i izabrao je Zenu iz tude vere, bila je
jako lepa. A roditelji su mu rekli zar nema lepih devojaka u Bozjem narodu. |
ozenio se. A ona ga je iskusala i iskopala mu je oci. A bio je najjaci Covek koji
je postojao. Ali Zena ga iskusala, jer on nije smeo da sece kosu, a imao je samo
sedam dlake. Tako se rodio, tako je Bog hteo. | u tih sedam dlaka bila je
njegova snaga ... (A, Banatsko Novo Selo/Uljma).

Predstavljeni primeri ukazuju na €injenicu, da iako akcenat stavljaju na Novi zavet,

poznavanje Starog zaveta vazan je elemenat verskog ucenja za vec¢inu neoprotestanata.

2. Primeri iz Novog zaveta

Pored starozavetnih primera, u razgovorima sa neoprotestantskim vernicima
nalazimo i primere iz Novog zaveta, koji se najvise odnose na primere iz zivota Isusa
Hrista kao §to su rodenje Isusovo, krStenje na reci Jordan, prorocke darove, darove

isceljenja, zatim vaskrsenje Hristovo, silazak Svetog duha na apostole i sli¢no. Kako je
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¢itanje jevandelja sastavni deo bogosluzenja, neoprotestanti veoma dobro poznaju Novi
zavet u skladu sa tumacenjima svoje zajednice. Pozivajuéi se na novozavetna
jevandelja, nazareni i adventisti su primerima pokazivali kako se ne moZe pronaci dan,
mesec, ni godina Hristovog rodenja, kao ni datum vaskrsenja. Budu¢i da su zajednice
nadnacionalne i ¢ine ih vernici iz razli¢itih etnickih grupa, neoprotestanti se pozivaju na
mesto u Novom zavetu, gde apostol Pavle u poslanici Galatima (3:28) naglasava princip
jednakosti pred Bogom: ,,Nema tu Jevrejina, ni Grka, nema roba ni gospodara, nema
muskoga roda ni Zenskoga; jer ste svi jedno u Hristu Isusu‘. Pozivajuéi se na Isusovu
propoved na gori, u jevandelju po Mateju glave 5, 6 i 7, vernici nastoje da da zive po

Bozjim zapovestima.

[1.11.] Sveto pismo piSe, ko pazi na moje zapovesti, on je moj sluga. Isus je
umro za nas. Svi smo bili gre$nici, ali vera se rada kroz slusanje BoZzje reci (P,

Vojvodinci).

Slika 12: Adventisti¢ki moltveni dom u Vladimirovcu

U nastojanju da objasne zbog ¢ega ih drugi odbacuju i ne prihvataju njihovo ucenje,
nazareni su vrlo Cesto pravili paralele sa prvim hri§¢anima koje su takode proganjali i
smatrali sektom, kao i da sam naziv njihove zajednice ukazuje na njihovo

ranohriS¢ansko poreklo:

[1.12.] Mi smo prava sekta od Isusa, iz Nazareta roden. Mi smo Nazareni (N, Straza).
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Baptisti, kod kojih je naglasak stavljen na krstenje, ¢esto su ponavljali citat iz poslanice
apostola Pavla Efescima ,,jedan Gospod, jedna vera i jedno krStenje (Efescima 4:5),
koji se u mnogim molitvenim domovima nalazio ispisan na zidu iznad propovedaonice.
Kako bi ¢ovek primio spasenje on treba da bude krSten, a buduci da se krStenje u svim
neoprotestantskim zajednicama razlikuje od krstenja u pravoslavnoj crkvi, u intervjuima
sagovornici su posebno naglasavali i opisivali obred krStenja i njegovo znalenje za
novog vernika. Potvrde za takav nacCin krStenja, kojem prethodi pokajanje, nalazili su u
delima apostolskim (Dela 2:38): ,,Pokajte se, i neka se svaki od vas krsti u ime Isusa

Hrista za oprostenje svojih greha, 1 primicete dar Svetoga Duha*.

3. Eshatoloski primeri

Novozavetna eshatologija veoma je Cesta u narativima svih neoprotestanata. U
Leksikonu evandeoskog hris¢anstva eshatologija se povezuje sa ,,biblijskim konceptom
vremena koji predvida ponovljivi model dogadaja u kojima bozanski sud i otkupljenje,
deluju medusobno do Bozjeg konacnog, potpunog ocitovanja““ (Bruce 2007: 159). Price
0 kraju sveta i 0 nepostojanju distilista i pakla bile su Ceste kod adventista u
objasnjavanju jednog od temelja njihovog verovanja koje se vezuje za drugi dolazak
Hristov. Tako za adventiste raj nastaje na zemlji drugim dolaskom Hristovim, dok
pakao i cistiliste ne postoje. Svi oni koji ne budu spaseni ,,goreé¢e u sumporu ognjenom*
1 to je propast za sve one koji ne Zive po Bozjoj reci. Pored toga, ne postoji verovanje u

zagrobni zivot, ve¢ da covekova dusa spava do dolaska Hristovog.

[1.13.] To je jedan san i kada Gospod dode o drugom slavnom dolasku i potrubi
podizu se svi mrtvi, koji su za spasenje bi¢e spaseni. A koji su za sud normalno,

svaki po delima svojim (A, Banatsko Novo Selo/Uljma).

| nazareni su na sli¢an nacin opisivali kraj sveta koji se blizi i znake koji takav kraj
najavljuju:

[1.14.] Kako izgleda, Gospod je veé na vrata. Da se ne radujemo da ¢e jo§ dugo

ovaj svet da postojava. Kako ce da izgleda to? Pa piSe, zemlja e se tresti kao

pijana. U pocetku kada Gospod dolazi sa andelima. Ne znam da li ¢e da pokupi

od pentikostala i baptista, ali nasi nazareni ho¢e. Mi smo naslednici njegovi. Mi

mu nosimo ime. Nazarec¢anin. Dolazi prvo on, na oblacima da pokupi njegovu

skupstinu, ali ovi drugi jo$ ima da ostanu. Posle toga bice jo§ mnogo tesko, Bog
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¢e da pusti neku teskocu na ovaj drugi svet da bi se pokaju, ali nece biti mnogi.
Ali ni to ne¢e biti dugo i onda ¢e biti kraj. Ne znam ja samo Bog zna kako ¢e
biti to. Samo jedini Bog zna kako ¢e biti kad Gospod dode da skupi (N,
Banatsko Novo Selo).

Verovanje u ,,zivot vecni” ili ,,muku veénu” predstavlja jednu od osnovnih dogmi za
nazarene. Zivot ve&ni obezbeden je pravednicima, dok je onima koji ne veruju odredena
veéna muka. Za razliku od baptista i pentekostalaca, adventisti i nazareni smatraju da su
samo oni koji pripadaju ovim zajednicama predodredeni za spasenje. Vernici koji su
kr§teni u drugim zajednicama ili crkvama, prema nazarenima nece biti spaSeni.

Pozivajuéi se na Otkrovenje Jovanovo, jedan od mojih sagovornika opisao je:

[1.15.] Mi koji verujemo, mi se nadamo spasenju duse a ne tela. Druga smrt u
koju ljudi ne veruju, a svakog posle eka sud. Citaj Otkrovenje Jovanovu glavu
20. ,,I smrt i pakao baceni bise u jezero ognjeno. I ovo je druga smrt. I ko se ne

nade upisan u knjizi zivota, bacen bi u jezero ognjeno” (N, Vrsac).

Ono $to nazareni smatraju da ih od drugih razlikuje i izdvaja kao ,,izabrane* odnosi se i
na pravila koja postoje u pogledu oblacenja muSkaraca 1 zena u zajednici. Znaci koji

najavljuju priblizavanje kraja, nazareni prepoznaju u vremenskim nepogodama u svetu.

[1.16.] Po delima, tako piSe u Svetom pismu. Nisu pravoverni, Vidimo po
delima i no$nji. Mi ne sudimo nikome svaki ¢e da odgovara za sebe. Ne znam
kako jo§ da kazem. Samo Gospod zna kako ¢e biti kada dode kraj, kada dode
sud. Sud se blizi po vremenu, ve¢ vidimo da ¢emo po vremenu videti da dolazi

kraj. A Gospod zna kad ¢e taj kraj biti. Dobro je kad si veran (N, VrSac).

Nazareni veruju da ¢e ovaj svet Bog uniStiti vatrom, kao Sto je prethodni unistio
potopom (Aleksov 2010: 209). Opisi kraja vremena u diskursu neoprotestanata ukazuju

na njihovu usmerenost na zivot posle smrti i dosledno veroispovedanje izabrane religije.

[1.17.] Druga poslanica Petrova 3, 13 kaze: ,,ali ¢ekamo po obecanju njegovu

novo nebo i novu zemlju, gde pravda zivi“ (B, Straza).

Predstavljeni primeri duboko su prozeti eshatoloskim, ali i apokalipticnim motivima,

stoga ukazuju na znacaj iS¢ekivanja kraja vremena u neoprotestantskoj teologiji.
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4.2.3. Konverzija ili obracenje

Konverzija ili obracenje, odnosi se na napustanje jedne verske tradicije i prelaska u
drugu, Sto se u kontekstu ovog istrazivanja odnosi na pristupanje neoprotestantskim
zajednicama. Za neoprotestante preobracenje predstavlja potpunu duhovnu promenu, od
starog nacina zivota prema Hristovom nacinu zivota, okretanje od Zivota greha ka
zivotu pravednosti (Jambrek 2007: 273). U svim intervjuima zastupljeni su narativi o
konverziji, odnosno preobracenju, a vec¢inu mojih sagovornika mogu svrstati u grupu
preobracdenika koji su presli iz pravoslavlja u neoprotestantizam. Kao motiv za

pristupanje neoprotestantskim zajednicama moji sagovornici najé¢esce su navodili:

1. Nezadovoljstvo prethodnom religijom
2. Trenutak otkrovenja ili Bozjeg poziva
3. Porodic¢na tradicija

Prvi kontakt sa novom verskom zajednicom maoji ispitanici su uspostavili komsijskim ili
prijateljskim vezama, odlaskom na bogosluzenja. Bogosluzenja u neoprotestantskim
zajednicama bila su veoma privlana mnogim novim vernicima, pre svega zbog
antiklerikalizma, razumljivosti bogosluZzbenog jezika i propovedi, kao i centralnog
polozaja vernika. U nazarenskoj zajednici, kao najstarijoj, vecina mojih sagovornika
imala je u svojoj porodici nekoga ko je bio nazaren, dok kod adventista novi vernici
dolaze u zajednicu i putem verskog aktivizma. Pristupanje zajednici slican je proces u
svim neoprotestantskim zajednicama, iako postoje pojedine razlike. Postepeno
pristupanje zajednici karakteristicno je za nazarene, buduc¢i da je potreban odredeni
vremenski period od kada prijatelj zajednice poéne da posecuje bogosluZzenja i upoznaje
se sa osnovnim nazarenskim dogmatskim nacelima, do trenutka pristupanja ¢inom

krstenja:

[2.1.] Kada neko hoce da pristupi zajednici on najpre treba da veruje, to je
prvo, da ostavi sve svetske obi¢aje. Pa da ide jedno vreme, pa ako uspe sve to
da pobedi. To se kod nas zove prijatelj Gospodnji. Kada se prima u zajednicu
moze samo onaj koji se pokaje. Mi u tom krstenju primamo Duha Svetoga (N,

Vrsac).
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U neoprotestantskim zajednicama temeljni znacaj daje se pokajanju i ispovesti, a
kr§tenom verniku mogu biti oprosteni svi gresi ukoliko se prethodno pokajao. Nazareni
veruju da nakon krStenja u njima viSe ne zivi stara li¢nost, ve¢ Hrist u koga veruju,
stoga svaka zivotna aktivnost mora biti u skladu sa voljom Hristovom. Tako je i sam
naziv kojim ljudi van zajednice nazivaju neoprotestante ,,pokajani” (rum. pocditi), a u
Banatu se koristi posebno medu Rumunima u naseljima u okolini Vr$ca. Pokajanje (gr.
metanoia) teoloski se moze odrediti kao ,,¢in kojim Covek raspoznaje greh i odvraca se
od njega, priznaju¢i ga Bogu“, 1 pridaje mu se temeljni znacaj u neoprotestantskoj
dogmatici (Jambrek 2007: 293). U neoprotestantskim porodicama ¢esto je zena krstena
prva, zbog ¢ega se muz uglavnom na pocetku protivi, da bi na kraju i on sam odlucio da

pristupi zajednici. Takve pri¢e nalazim u brojnim zabeleZenim intervjuima.

[2.2.] Dobro je da ¢itamo re¢ Bozju. Ja sam pre njega iSla. On je rekao ja sa
tobom nemam nis$ta, on je iSao na igranke. A posle kad je video i on je hteo.
Nije znao nista, ni da se moli. Bio je i pijanica. I svasta. Ali eto ja sam mu rekla
Sta treba da kaZze. Bio je ¢uvar nocu. Posle nekog vremena kaze hoce da ide. Bio

je nov Covek nije vise pusio, pio. To je pokajanje (P, Vojvodinci).

Slika 13: Secanje na krstenje u baptistickoj zajednici
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Obraceniku se daje veéni zivot, spasenje od duhovne smrti, kr§tenjem su verniku, kao
pripadniku Bozje porodice svi gresi izbrisani. Pentekostalci, nagaSavaju da pokajanje

mora da nastupi u srcu:

[2.3.] Nije pokajanje ni u jednoj crkvi, nego u srcu. Ako je srce ¢isto onda ¢e$
na¢i Gospoda. Dve grupe se prave, kako kaze u Bibliji, jedna desna za
blagoslov koji idu u raj, a druga oni koji su gresni i idu u pakao. Isus ¢e suditi
ko ide u raj, a ko u pakao. Velika je stvar pokajati se. Neki kazu ne mogu da
drzim to, a ja kazem pa nemas Sta da drzis, nego da se olakSas, da ne krades, da

ne lazes, da se moli§ Bogu (P, Vojvodinci).

Naglasak na ,,upoznavanje sa Biblijom* za neoprotestante ima centralni znacaj u
procesu konverzije. U intervjuima nalazila sam na nekoliko primera koji opisuju
obracenje kao Cin spoznaje istine nakon Citanja Biblije. Ovakvi primeri najéeséi su u
intervjuima sa baptistickim vernicima, kao odgovor na pitanje kada i kako je nastupio

momenat obracenja:

[2.4.] Kako sam se ja obratio? Ja sam se obratio, u stvari, ja sam Sveto Pismo
¢itao. Jedan protestant ne postane ako ja vas ubedim, a to je ono kada Biblija
ude u vase ruke. Covek koji postane protestant sam zna da objasni Sveto Pismo,
ne postaje svaki ¢ovek protestant. Onako kako je napisano, Biblija mora da se
da narodu, da bude dostupna onako kako je napisana, bolje bi bilo da mu se

uopste i ne daje nikakvo Biblijsko prou¢avanje (B, Stara Moldova).

Centralnost Biblije, kao temeljnog osnova upoznavanja sa ,,pravom istinom®, za
neoprotestantske vernike jedan je od klju¢nih elemenata u procesu konverzije. U vecini
slu¢ajeva, moji sagovornici imali su nekoga u porodici ko je bio u neoprotestantskoj

zajednici:

[2.5.] A roditelji, jesu li bili verni? Mama ponekad posecuje, ali njena baba bila
je baptista, mamina baba iz Nikolinaca. Sa oceve strane. Tako sam se i ja
predao, tj. obratio. Ona mi je pomogla. Ve¢ je imala devedeset godina i nije
mogla da cita, pa me je molila da ¢itam umesto nje Bibliju. Nije mi bilo tesko,
’ajde mogu da joj &itam njoj za ljubav. Citajuéi danas, sutra postalo mi je jako
zanimljivo. Toliko sam zavoleo tu knjigu da nisam mogao da se odvojim od
nje. Svuda sam je nosio. Kada sam poc¢eo da razumem Bibliju, da vidim kako

Bog gleda, zasto smo mi ovde, koji je njegov cilj, plan sa hama ovde na zemlji,
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onda sam rekao ho¢u da budem pravi hri§¢anin i da zivim po tome, po Pismu.
Ta no¢, bez ikoga da me neko vodi u to, sluc¢ajno se desilo. Za $kolu sam ¢itao
jedanput, dvaput, legao sam i kada sam ustao znao sam toliko dobro kao da sam
samo ucio predmete iz $kole. Posle toga Skola mi je bila ovako, bajka. Jo$ jedan
bitan dogadaj je da sam ja kao mali bio astmaticar, alergi¢an na sve i svasta,
polen, perje, klima, sve i svasta. Sve je to proslo u danu kada sam se predao,
kada sam resio da postanem druga osoba. Od tada, ima ve¢ osam godina, ni

prehlada (B, Mali Zam).

Pojedini obredi, kao $to je obred krstenja i pricesti (VeCera Gospodnja), zatvorenog su
tipa, stoga ni prijatelji u nazarenskim zajednicama ne mogu prisustvovati, dok su u
ostalim zajednicama svi obredi otvorenog tipa. Razgovori sa pastorima u adventisti¢koj,
baptistickoj i pentekostalnoj zajednici ukazuju na znacaj licnog uverenja i odluke da se
pristupi zajednici. Na pitanje da li je konverzija klju¢na da bi se postalo ¢lan zajednice,
pastor pentekostalne crkve nekoliko puta je istakao znacaj linog dozivljaja, li¢nog

iskustva i odluke:

[2.6.] Naglasak ne stavljamo da smo mi jedini koji imamo istinu. Pristup crkvi
sa jedne strane, veroispovedanju same crkve i licnog dozivljaja Boga. To su dve
razlicite stvari. Neko kaze moji roditelji su bili pa sad i ja ho¢u. Ali tu posle
odredenog vremena postaje problem ako nema neki li¢éni odnos sa Bogom.
Naravno da sama crkva ima ulogu da se pojedinac uputi i priblizi Bogu. Imali
smo ranije slucajeve da se ljudi odlu¢e da dodu ali ako nema tog li¢nog
iskustva. Ako tako pristupa to je kratkog veka. Ono §to je licno ono traje (P,
Vrsac).

,Li¢no iskustvo sa Bogom®, kako navode sagovornici, predstavlja trenutak spoznaje
koji se u pentekostalnoj tradiciji vezuje za silazak Svetog duha. Tek nakon §to bi vernik
imao iskustvo krStenja Svetim duhom, mogao bi na pravi nacin da razume i ,,doZivi®
pentekostalno ucenje. Krstenje Svetim duhom, odnosi se na jedan od darova Svetog

Duha, govorenje u jezicima:

[2.7.] To se desava i danas, to Sto je tada ucinjeno da su plameni jezici bili nad svim
apostolima. To je jezik koji im je Bog dao u tom trenutku. Mnogi ljudi negiraju to, neki
imaju ucenje da je to bilo tada i to je to. Ali ne. I danas kroz vernike koji veruju i traze.

Mora$ da bude$ izgraden na odredenom nivou da bi mogao da trazi§ tu stvar. Znadi,
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pentekostalni vernik mora da prode kroz krstenje Duhom Svetim? To je individualna
stvar. To je ucenje pentekostalne crkve. Da li moze da se dogodi u sred sluzbe? Moze
na sluzbi ja sam to doZziveo na sluzbi. Manifestacije su razlicite. Moze bilo gde da se

dogodi (P, Vrsac).
Ili darovi isceljenja:

[2.8.] Vidite ovu osobu, on je bio bolestan od raka. Lekari su rekli da mu nema
spasa. | on se molio Bogu i molio se. | osetio je samo neku struju kod glavu i
ozdravio je odmah. Veruj da ¢e Bog da ti pomogne i pomo¢ice ti. Samo koji
veruju. Nista se ne desi ako ne veruje$. Moras$ da verujes da je Isus umro za nas

(P, Vojvadinci).

Medu mojim sagovornicima bilo je vernika koji su prosli kroz period ,lutanja“ i
»trazenja“ zajednice kojoj bi pripadali. Tako je jedan od mojih mladih sagovornika

krsten u pentekostalnoj zajednici, iako je odlazio jedno vreme i kod baptista.

[2.9.] Ne, ja sam inace bio u baptisti¢koj crkvi. Prosao sam kroz jedan period
lutanja, ili da kazem prosao sam kroz neke druge crkve. Da bih na kraju shvatio
gde ja treba da pripadam. Ne zato §to nisam razumeo osnovne stvari, osnovne
stvari sam jako dobro razumeo. Jednostavno sam hteo da vidim gde je moj
identitet, moj hri$¢anski identitet. On je u pentekostalnoj crkvi, ne u baptistickoj

(P, Vrsac).

Prema podacima sa terena, mogu zakljuciti da je broj Rumuna neoprotestanata koji
prelaze iz jedne neoprotestantske zajednice u drugu, relativno mali. Upravo
gorenavedeni primer na veoma dobar nacin ilustruje da ukoliko do takvih prelazaka
dode, oni su najcesci iz pentekostalizma u baptizam i obratno. Veéina novokrstenih
vernika odrasla je u pravoslavnim porodicama, dok je manji broj onih koji su odrasli u
neoprotestantskim porodicama i kasnije krSteni u istim zajednicama. U pojedinim
porodicama, nailazila sam na brakove koji su sklopljeni sa Rumunkama iz Rumunije,
buduc¢i da se vrlo ¢esto tokom evangelizacija mladi iz zajednica upoznaju i kasnije
vencavaju. Jedna od mojih sagovornica, poreklom iz Rumunije, udata u Malom Torku,
poredi religioznost u Rumuniji 1 Srbiji 1 isti¢e prvi kontakt sa adventizmom prilikom

evangelizacije:
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[2.10.] U kojoj veri ste bili pre krstenja? Pravoslavnoj. | moji u Rumuniji su bili
pravoslavni. I§li smo u crkvu u Rumuniji, kad sam bila mala. Ovde je vera malo
manje poznata. Mislim da ljudi zbog toga ne idu u crkvu. Ne mogu da razumem
zaSto nisu zainteresovani da idu u crkvu. Kada sam prvi put otiSla na
evangelizaciju, nisam imala Zelju da ostavim religiju u kojoj sam odrasla. Ali

kada sam ¢ula da kazu samo istinu, samo iz Biblije (A, Mali Torak).

Promena religije, uslovljava i promene u obi¢ajima, navikama i ostavljanje tzv. svetskih
obicaja. Kod mojih sagovornika adventista te promene najviSe su se odrazavale na
svetkovanje subote kao Sabatnog dana i pridrzavanju pravila ishrane, pre svega zabrane

konzumiranja svinjskog mesa:

[2.11.] Jel’ vam bilo tesko da prihvatite? Bio je jedan jedini momenat kada sam
se odlucila. Rekla sam gotovo, ho¢u da udem po ceni svega, ¢ak i ako bude
teSko¢a. Samo da sledim Hristosa. Jel” bilo problema? Pa ne previse. Samo mi
ne jedemo svinjsko meso. Ali ga i ranije nisam bas jela. To mi nije bilo tesko da
ostavim. Mi drzimo subotu. Pre smo drzali nedelju. Sada drzimo subotu nista
razlicito. IskuSenje dode nekada, ne znamo §ta ¢e se dogoditi, jedina nada ostaje
molitva. I ja kada sam usla ovde, mislila sam da je pravoslavna vera najbolja.

Jedina nada mi je bila molitva. Niko me nije primoravao (A, Mali Torak).

Iskusenja novokrstenih vernika, odnose se na trenutke u kojima oni treba da istraju u
pravilima koja su ustanovljena u njihovim zajednicama, a koja u kontaktu sa svetovnim
okruzenjem bivaju dovedena u pitanje. Tako, ukoliko bi radna obaveza adventiste
zahtevala angazovanje subotom, on bi napustio takav posao, budu¢i da se to protivi
njegovim verskim uverenjima. Odbacivanje drugih, odnosno kako neoprotestanti isti¢u
Lljudi iz sveta® za vernike predstavlja znak da su izabrali pravi duhovni put i da je

upravo to znak pravih hri§¢ana.
4.2.4. Neoprotestantske verske prakse
§ Obredi: krstenje i Vecera Gospodnja

Kada odrasla osoba odlu¢i da pristupi zajednici, priprema se za ¢in krStenja.
Krstenju, u neoprotestantskim zajednicama, prethodi pokajanje i javno priznanje pred
drugim ¢lanovima zajednice. Svi neoprotestanti naglasavaju da je krstenje odluka koju

odrasla osoba donosi sama, svojom slobodnom voljom i upravo zbog toga je i krstenje
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dece zabranjeno. Jedan od sagovornika u baptistickoj crkvi istakao je znacaj krstenja
odraslih, nasuprot krstenju dece kao prakse koja postoji u pravoslavnoj crkvi:

[3.1.] Prvo moras da primi$ krstenje. Kada si bio mali i krstio se, kum je
svedocio za tebe. Ali kum ne moze da svedoci za tebe, moras ti iz tvojih usta.
Kao Gospod Isus kako je svedocCio. Kod nas malu decu od Sest nedelja nose da
se blagosilja. I kada ima 15 godina, za njega se pita da li hoce§ da primis Isusa
kao Gospoda tvog. Mora$ da primi§ sveto krtenje. Meni se sve to dopalo (B,

Straza).

Neoprotestantizam, kao ,,religija izbora“, naglasak stavlja na li¢nu odluku pojedinca da
pristupi zajednici. U pojedinim zajednicama buduc¢i vernik upoznaje se sa pojedinim

ucenjima:

[3.2.] Sa nekim osnovnim nacelima mora da bude upoznat. Krstenje je
svojevoljno pristupanje, predstavlja odricanje starog Coveka, rodenje novog.
Isus Hristos je bio krsten. Zakopavanje starog coveka i uzdizanje novog. Od tog
trenutka ti pred ljudima potvrdujes$ da si Hristov, odnosno da ti ho¢es da ides
Hristovim stopama, odnosno da razumes tu istinu. Bilo bi nelogi¢no, znas, da ti
radi§ iz formalnih razloga. Moras da zna$, da preispita§ Coveka da li je on
svestan Sta ¢ini, koju radnju ¢ini. Da ne bi ¢ovek bio u zabludi. Kod nekih ima

pre krstenja, odredena Biblijska prou¢avanja. Mora da razume to (P, Vrsac).

Kako kr$tenju prethodi obracenje 1 pokajanje, ponekad taj proces traje duzi vremenski
period. Vodeno krStenje obavlja se u bazenima u molitvenim domovima ili na
otvorenom, reci ili jezeru, a vernici su obuceni u posebnu odecu za kritenje bele boje.
Krstionice nisu postojale u svim molitvenim domovima, ve¢ samo u veéim i brojnijim
zajednicama. Tako su Rumuni baptisti iz Straze odlazili u Vrsac, Nikolince ili udaljeni
Vladimirovac, budu¢i da su samo ove zajednice imale krstionice. Pentekostalci u

Kustilju i okolnim selima, krStenja obavljaju i na obliznjoj reci Kara§ tokom leta.

[3.3.] Da, ranije nije bilo bazena, nije bilo tople vode. Kada je leto onda su
krStenja bila na reci Timi§, ako je u Uzdinu, ili Kara§ u Kustilju ili u
Vojvodincima. Sada smo imali jedno kritenje u Vr$cu. Uzmemo jedan mini bus

i idemo (P, Uzdin).
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U novije vreme baptisti iz Rumunije donose prenosive bazene, kako bi svaki vernik

mogao da se krsti u svom selu i tom ¢inu prisustvuje porodica i prijatelji:

[3.4.] U poslednje vreme se ohrabruju zajednice da ako je neko odlucio da se
krsti, da se u tom mestu organizuje. Iz Rumunije su napravili takvo jedno
krstenje, da se taj bazen moze nositi i da moze da posluzi. A moze i na reci.
Zanimljivo da je za vreme komunista bilo samo u okvirima crkve. U po¢ecima
baptizma se izlazilo gde ima vode i tamo se obavljao ¢in krstenja. Bio sam ja u
Novom Sadu, u tim nekim slovackim mestima oko Novog Sada. Imali su

dozvolu (P, Uzdin).

Pomenuta krStenja na Dunavu, bila su praksa sve do Sezdesetih godina 20. veka, kada su
zamenjena krstionicama unutar molitvenih domova. Sagovornik iz pentekostalne crkve

u Uzdinu, na pitanje Sta je najvaznije u pentekostalnoj doktrini opisao je €in krStenja:

[3.5.] Da kazem ovako, kada dode jedan sluSalac u molitveni dom i po¢ne da
mu se dopada, oseca na svom srcu Isusa. Braca se mole za nekoga ko Zeli da se
krsti. Nakon nekog perioda odreduje se vreme krstenja. Krstenje je
novozavetno. Braca pastori obavljaju krstenje, u belom, ulaze u bazen i sa jedne
strane stoje braca i onaj koji se krsti, postavljaju pitanje do kada Zeli$ da slavi$
Isusa? On kaze do smrti. To je akt dobre volje, ne silom. Krsti se u vodi, u ime
Oca i Sina i Svetog Duha. Postaje ¢lan crkve tek posle krstenje, ne moze da

bude brat ili sestra pre toga. Mi smo braca i sestre u Isusu (P, Uzdin).

Na sli¢an nacin adventisti krStenje opisuju kao obred nakon kojeg se postaje ¢lan
zajednice, odricu Se starog zivota, priznavanjem i pokajanjem za grehe koji su u€inili i

,,ponovo radaju” kao pravi hri§c¢ani:

[3.6.] Krstenje se pravi kada se odluci, samo primamo kroz krStenje i veru u
Isusa. Ljudi dodu, mi obavestimo sve i onda dodu. Tek posle krStenja postaje
¢lan crkve. KrStenjem se greh spere. Ako neko hoée da sluzi Isusu znaci treba

da promeni nacin zivota (A, Banatsko Novo Selo/Uljma).

Krstenjem, vernici doZivljavaju stradanje Isusa Hrista, ulaskom u vodeni grob oni

umiru, a izlaskom se ponovo radaju:

[3.7.] Da, pise u jednom pojanju. To nanovo rodenje je sveto kritenje. Covek

ulazi u vodu kao stari Covek, a izlazi iz vode kao ociS¢en od greha. I vise mu
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nije slobodno i ne sme da gresi. Ako se dogodi, moze da se dogodi i da sagresi,
jel svi smo mi ljudi od tela i krvi, ima odredene kazne za greh. Kazne, razne.
Recimo, subotari mogu da sagrese, pa da se ponovo krste. To su dva Gospodara
(N, Vrsac).

P
Slike 14 i 15: Kr$tenje u pentekostalnoj zajednici u Vrscu (foto arhiv
pentekostalne zajednice u Vrscu)

Proucavanje Biblije i osnovnih biblijskih pouka pre krStenja u pojedinim
neoprotestantskim zajednicama neophodan je uslov kako bi se obavio ¢in krstenja.
Javnom potvrdom pred ¢itavom zajednicom, novokrsteni vernik, obavezuje se da ce

slediti Isusa. Kod adventista, krStenju prethodi upoznavanje s biblijskim temama:

[3.8.] Postoje 32 teme za proucavanje koje se ispituju u crkvi, svesStenik
odreduje pitanja, nakon izjave postavlja pitanje celoj crkvi da li se svi slazu da
ga primimo. Retko se desilo da se neko ne slaze. Supruge donose cvece,
svesStenik donosi Biblije, pronade se stih iz Biblije da se seti na krstenje (A,

Banatsko Novo Selo/Uljma).

Krstenje predstavlja znacajan dogadaj za Citavu zajednicu, okuplja mnoge vernike i iz
okolnih mesta 1 obelezava se prigodnim zajednickim ruckom ili veCerom u okvirima
zajednice. lako se obred krstenja u neoprotestantskim zajednicama sastoji iz vodenog i
duhovnog krstenja, adventisti istiCu i postojanje simboli¢nog ,,vatrenog krstenja“ kao
oblika iskusenja i teSko¢a tokom zivota koje vernik treba da prevazide ostaju¢i dosledan
adventizmu. Na pitanje da li je krStenje i duhovno i1 vodeno kod adventista, moj

sagovornik naglasava:
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[3.9.] To je i duhovno i vodeno. To je sve ono $to nije bilo dobro, ko je upoznao
Bibliju, adventizam, verovanje, sve §to je bilo ranije sve se zaboravlja smatra se
u vodeni grob ide i nov Covek se rada, karakter i sve ostalo. Ne znaéi, da
budemo iskreni, da ide bez obzira u koju religiju da je on svetac (A, Banatsko
Novo Selo/Uljma).

Pentekostalci su tokom razgovora, naglasavali znacaj duhovnog krstenja, buduéi da bez
njega nema spasenja. Krstenje je direktno povezano sa pitanjem greha i oslobadanja od
greha. lako su krStenjem svi gresi oproSteni, postoje oni koji se nikada ne oprastaju kao
Sto je ,,hula na Svetog Duha“.'?® Kod adventista oprosaj za ucinjeni greh moze se dobiti

molitvom, iako postije smrtni gresi koji Se ne mogu oprostiti:

[3.10.] Da se moli Bogu, i da trazi oprostaj. Ima i smrtnih grehova, hula na
Duha Svetoga nikada nece biti oproStena i taj ko je to uradio za njega je
zavrSeno. Mi mozemo da ga isklju¢imo, to sve nije bitno, on je isklju¢en od

Boga (N, Vrsac).

Nazareni, tako, naglasavaju da je mnogo ve¢i greh ukoliko se Covek krsti i pristupi
zajednici, a ne istraje u nazarenstvu. Nakon toga Zivot odbacenog vernika postaje
»sedam puta gori* nego pre krstenja. Pored krStenja, Vecera Gospodnja (1. Korin¢anima
11-20)*** predstavlja obred koji se vezuje za biblijski dogadaj koji opisuje Hrista
neposredno pre stradanja dok sa svojim ucenicima jede poslednju veéeru. Priseanje
vernika na to iskustvo za neoprotestante je Vefera Gospodnja. Pripreme za Veceru
Gospodnju odnose se na samoispitivanje, pokajanje i priznanje. Ovaj obred se u svim
neoprotestantskim zajednicama obavlja lomljenjem beskvasnog hleba i deljenjem
bezalkoholnog vina, uglavnom jednom mesecno, osim kod adventista gde se obred
obavlja svake 13. subote. Pastor baptisticke crkve opisao je VeCeru Gospodnju na

sledeéi nadin:

[3.11.] Imamo pri¢est svake prve nedelje u mesecu, tada se vernici okupljaju
posebno pripremljeni. Znaci da su se u molitvama preko sedmice molili za neka
pitanja, probleme, pogotovo odnos sa bliznjima. Lomi se hleb i dele ¢ase sa

vinom. Pakon nosi Veceru Gospodnju svima koji su se tog dana pripremili i ne

2 U teoloskoj literaturi ,hula na Svetog duha® tumadi se kao voljno i svesno odbijanje BoZjeg
delovanja i njegovo pripisivanje davolu (Davids 2007: 199).
124 A kad se skupite na jedno mjesto, ne jede se vecera Gospodnja‘.
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osuduje ih niSta u njima samima. Postoji u Poslanici Apostola Pavla
Korin¢anima, ako neko nedostojno jede i pije ne razlikujuci telo Isusa od onoga
Sto nije sveto, sebi pravi jo$ gore. Vecera Gospodnja je duhovna potvrda da ides

napred (B, Vrsac).

U pojedinim zajednicama sagovornici su isticali da je pozeljno da se pre Vecere
Gospodnje posti, iako se post kod neoprotestanata sastoji od potpune apstinencije od
uzimanja hrane i vode tokom jednog dana. Za razliku od posta kakav se primenjuje u
pravoslavlju i koji je hronoloski definisan, u neoprotestantskim zajednicama vernik

posti po potrebi, odnosno kada postoji razlog ili motiv za post:

[3.12.] Da, preporucuje se da jedan dan pre Vecere Gospodnje se posti, ne mora
ceo dan, moze pola dana, niti Se pije, niti jede. Ali post po Bibliji je da posti$ za
nesto. Ne samo danas ja postim da bi se priCestio. Postim na primer da se
molim za svoju decu, ili za nekoga, za neku bolest, za sebe. Posti$ zbog necega

(B, Mali Zam).

Kod adventista Veceri Gospodnjoj prethodi obred poniznosti odnosno obred pranja
nogu, u kojem se, po ugledu na Hrista, dele u istopolne parove i peru jedni drugima

noge do gleznjeva.
§ Interakcija i jezik

Na osnovu istrazivanja cCetiri neoprotestantske zajednice moze se zakljuciti da
postoje odredene verbalne situacije koje su zajedni¢ke svim zajednicama i odnose se na

bogosluZenje i propoved, molitve, pevanje himni, izvodenje muzike i evangelizacije.’®

a) Bogosluzenje i propoved

Bogosluzenje u neoprotestantskim zajednicama odvija se po uglavnom utvrdenoj
shemi, iako do manjih odstupanja moze do¢i ukoliko zajednicu poseti neki gost iz druge
zemlje ili zajednice. Osim u adventistickoj zajednici, u kojoj sluzba pocinje petkom
nakon zalaska sunca i nastavlja se subotom pre podne, u svim ostalim zajednicama ona

pocinje nedeljom izmedu 9 1 10 ¢asova, a nastavlja se posle podne.

125 \Verbalne situacije podrazumevaju govornu interakciju medu vernicima u zajednici, npr. izgovaranje
zajednicke molitve ili pevanje himni.
J pevary
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BUCUR CAND MI SE ZICE
HAIDEM LA CASA DOMNULU

PSALM 122:1

Slika 16: Baptisti¢ki molitveni dom u Slika 17: Nazarenska skupstina u TemiSvaru
Mesicu (juzni Banat)
Bogosluzenja se sastoje iz pevanja himni, propovedi i molitve. Svakako, centralni deo
bogosluzbene prakse zauzima propoved pastora, koja se sastoji iz Citanja odredenih
delova Biblije i tumacenja procitanih delova. Propovedanje je usredsredeno na Bozju
re¢, njeno ispravno prenosenje i tumacenje. Prevodenje ili dvojezi¢na propoved
predstavlja praksu u svim neoprotestantskim zajednicama radi prevazilazenja jezicke

barijere, kako bi svi prisutni mogli da razumeju propoved.

[4.1.] Zbog toga je bilo osnovano srpsko-rumunsko okruzje, gde su zajednice
mogle da biraju da i ée sluzba biti na srpskom ili rumunskom. Sto se ti¢e Vrica
uglavnom na srpskom, posle Drugog svetskog rata. Ako bi dosli ljudi iz
Rumunije onda je u pitanju prevod. Oni na rumunskom propovedaju, onda se to

prevodi (B, Vrsac).

[4.2.] Sluzba je na rumunskom jeziku, ali nikakav problem nije ako slu¢ajno
bude i pripadnik neke druge nacionalne manjine da se koristi srpski jezik. Ako

je potrebno biée prevodilac (B, Mali Zam).

Propovednici u svim neoprotestantskim zajednicama koriste svakodnevni jezik i
imaju slobodu da tokom bogosluZzenja govore onako kako su nadahnuti u datom
trenutku. Uloga propovednika, odnosno pastora, u $to jedostavnijoj i pristupacnijoj
interpretaciji Svetog pisma veoma je vazna, buduci da zajednicu ¢ine ljudi razliitih
obrazovnih profila i starosne dobi. Nazarenske zajednice nemaju S$kolovane

propovednike, ve¢ popovednici-laici spontano tumace Bibliju.
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Slika 18: Adventisticka evangelizacija u baptisti¢koj crkvi u Jablanci
(foto arhiv adventisticke crkve u Vrscu)
Na osnovu terenskih istrazivanja u etnicki meSovitim nazarenskim zajednicama, videli
smo da se propovedi ne prevode, ve¢ nakon prvog dela na srpskom, jedan od rumunskih
propovednika, dolazi za propovedaonicu i nastavlja na rumunskom jeziku. Upravo zbog
ovakve prakse, bogosluzenje traje vremenski duze nego u ostalim neoprotestantskim
zajednicama. Tokom propovedi, nazareni ¢esto porede moralnost i odvojenost od sveta,
kada je re¢ o njihovoj zajednici u odnosu na pravoslavnu crkvu. U pojedinim
zajednicama, kao §to je nazarenska na bogosluzenjima sedenje je podeljeno, na muski i
zenski deo, dok je u ostalim izme$ano. Zene u nazarenskim zajednicama nose marame.
Nazareni objasnjenje za pokrivanje glave kod zena, nalaze u Bibliji, prema kojoj sestre
u Gospodu nose maramu ili pokrivalo za glavu tokom molitve ili bogosluzenja kao
simbol njihove pokornosti prema BoZjoj uredbi prilikom Stvaranja (1. Korin¢anima 10,
16, 11:17, 32). Pored bogosluzenja, nazarenke nose marame kad god bi izlazile iz kuce.
Pravila oblacenja tokom bogosluzenja u drugim zajednicama odnose se samo na nosenje
suknji ispod kolena za zene, bez nakita i Sminke i tamnih odela za muskarce bez kravate

1 u konzervativnijim sredinama SeSira.

Tokom propovedi interakcija propovednika sa vernicima izuzetno je vazna, posebno
kod adventista koji mnogo vise nego drugi neoprotestanati interaktivno ¢itaju i tumace

teme iz Starog zaveta. Adventisti, tako, veliku paznju usmeravaju na vestinu javnog
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govorenja. Od vernika se ocekuje da ucestvuju u diskusijama na pouci subotnje skole,
da najavljuju himne i sli¢no. Poseban deo adventistickog bogosluzenja odnosi se na
zdravu ishranu i nain zivota vernika. Sastavni deo bogosluzenja posvecen je
postavljanju pitanja o temama koje su bile obradene tokom prethodne nedelje gde
vernici odgovaraju na pitanja pastora. Autoritet koji pastor/propovednik ima u svim
zajednicama izuzetno je veliki, a on je za tu funkciju u pojedinim veéim zajednicama
kao S§to su one u urbanim sredinama i placeni. Propovednici su bili Skolovani na
teoloSkim $kolama i fakultetima u Rumuniji (osim u nazarenskoj zajednici), iako je
takva praksa ustanovljena relativno skoro. Jedan od pastora je naglasio da su u proslosti

propovednici propovedali sa mnogo vise zara:

[4.3.] Pravi hri$¢anin ili dobar propovednik nije onaj ko ima diplomu, nego onaj
ko je voden duhom Svetim. Poznajem par ljudi koji su bez ikakve Skole postali
pravi misionari i propovednici. Za njih predanje je bilo sve na svetu. Nista im
nije bilo za prepreku, niti sneg niti kiSa, nista. Peske su isli i posecivali se. Sad
je vise onako, tradicionalno. Mi radimo na tome da se vrati onaj zar koji je

nekada bio (A, Vrsac).

Racionalnost i suzdrzanost vernika i pastora karakteristicna je za propovedi u
adventistickoj i nazarenskoj zajednici, za razliku od bogosluzena kod baptista i
pentekostalaca koje ima ,,emotivni ton“. Naglaseno uzbudenje i emotivno praznjenje
karakteristi¢no je za pentekostalna bogosluzenja i ne vezuje se samo za propovednika,
ve¢ 1 za sve prisutne vernike. Tako se u zajednicama, poseban naglasak stavlja se na
delovanje Svetog duha i prorostvo, gde osoba prorokovanjem prenosi poruku dobijenu
od Boga. Propovednik vrlo Cesto postaje licni svedok Bozjeg delovanja, Sto tokom

bogosluzenja prenosi ¢itavoj zajednici.

b) Pevanje himni i muzika u zajednici

Bogosluzenje u svim zajednicama zapocinje kolektivnim pevanjem himni. U
nazarenskoj zajednici pojanja, odnosno pevanje himni, predstavljaju harmoniju od Cetiri
akorda, koje se izvode ,,a capella“, bez instrumentalne pratnje. Pesmarice Harfa Siona,
sadrze notne zapise 1 iste su onima koje su nazareni koristili od samih pocetaka,
odnosno one u prevodu Jovana Jovanovica Zmaja, kao $to je ve¢ u jednom od

prethodnih poglavlja pomenuto. Rumunski vernici koriste pesmarice na rumunskom
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jeziku, novijeg datuma, Stampane u Rumuniji. Za razliku od drugih neoprotestantskih
zajednica koje publikuju i drugu literaturu, nazareni naglasSavaju da su pesme Harfa

Siona nastale iz jevandelja i imaju temelj iskulju¢ivo u Bibliji:

[4.4.] Imamo pesme Harfa Siona, to je iz jevandelja. Sve sa notama. Nista bez
nota. Sve pise: ,,Dva puta ima§ ¢ovece, jedan koji ide ka nebu i trnovit je, drugi
je onaj na zemlji koji vodi u pakao...“. Ovo se ¢ita Sirom planete zemlje. Svako

na svom jeziku (N, VrSac).

Slika 19: Baptisticka verska literatura (Novi zavet i
pesmarica) na rumunskom jeziku u Strazi

Mnoge pesme u zbirci, nazareni koriste prilikom odredenih prilika kao $to su krstenja,
vencanja ili sahrane. Novije pesmarice Stampane su na knjizevnom rumunskom jeziku,
dok su one starije objavljene i na lokalnom banatskom dijalektu kako bi bile razumljive
novim vernicima. Aleksov navodi da je razumljivost prvih nazarenskih pesmarica imala
veliki znacaj za obracenje, ali 1 na odnos prema nerazumljivosti pravoslavnog pojanja
(Amexcos 2010: 183). Stare pesmarice, u rukopisu, ¢uvaju se u pojedinim nazarenskim
porodicama, kao i one Stampane pocetkom 20. veka. Najstarije pesmarice koju su mi
pokazali sagovornici u Banatskom Novom Selu, Stampane su u Cirihu 1894. i Lugozu
1910. godine i veoma su retke skupstine koje ih poseduju. Na fotografijama se mogu
videti primerci licnih pesmarica sa ugraviranim imenima vernika na koricama i
pesmarice u rukopisu pisane ¢iriliénim pismom na rumunskom jeziku. Kod nazarena
pevanje himni posebno je vazno kada se odlazi u druge zajednice, kao §to su Padina,
Kovacica, Banatsko Novo Selo ili Novi Sad, kada je u pojanje ukljuc¢eno preko 200
vernika. U baptistickim zajednicama u upotrebi je nekoliko pesmarica, takode na

srpskom ili rumunskom jeziku. Postoje posebne pesmarice za mlade, koje se koriste
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kada omladina nastupa tokom bogosluzenja, uz intrumentalnu pratnju kao $to su gitare i
klavir. U pentekostalnim i baptistiCkim zajednicama u urbanim sredinama Koriste se
elektricne gitare ili sintisajzeri. Vece pentekostalne crkve u Rumuniji, kao Sto je crkva
Elim u Temisvaru ponekad prireduju svojevrsne ,hriS¢anske rok koncerte® koje

e . .. . . 126
posecuju i Rumuni iz Vojvodine.

Vernici koji sviraju na bogosluzenjima, u vecini slufajeva imaju muzicko
obrazovanje, a posebno se neguje muzicko obrazovanje dece koja upisuju osnovne i
srednje muzicke Skole. Adventisticki horovi Cesto imaju nastupe i u svetovnom
okruzenju. Na pentekostalnom bogosluzenju, osim Stampanih pesmarica, sve vise su u
upotrebi projektori, na kojima se prikazuje tekst himne koji se peva. Ukoliko zajednica
nema projektor, koriste se i grafoskopi sa folijama na kojima se pored tekstova pesama,
predstavljaju i odredeni delovi iz Biblije koji se nakon toga tumace. Tako su sagovornici

iz pentekostalne crkve u Vojvodincima na pitanje da li pevaju u crkvi, istakli:

[4.5.] Da, imamo sve na grafoskopu. Pevamo lepe pesme, radujemo se pesmi
(P, Vojvadinci).

Pevanje i sviranje, za neoprotestante predstavlja nacin ,,slavljenja Boga®, budu¢i da su
sve duhovne pesme ,,Bogu posvecene®. Posebno je zna¢ajno organizovanje omladinskih
horova i orkestara u zajednicama i negovanje muzicke tradicije. Tako je, kako navodi
pastor Marinike Mozor, osamdesetih godina u uzdinskoj pentekostalnoj crkvi formirana
vokalno-instrumentalna grupa ,,Galad, koja je svirala na sluzbama u Uzdinu i drugim
rumunskim crkvama. NeSto kasnije se u VrScu formira grupa ,,Mladi za Hrista“ koja je

nastupala i na muzickim festivalima (Mozor 1998: 28).

126 prilikom istrazivanja srpskih baptistickih zajednica u Rumuniji (Banatskoj klisuri) tokom 2010. godine
jedan od mladih sagovornika je u svom automobilu pustao isklju¢ivo hris¢anske pesme (na rumunskom
jeziku), objasnivsi da samo takvu vrstu muzike slusa u svoje slobodno vreme.
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Slika 20: Baptisticka muzi¢ka omladina Slika 21: Muzicka grupa pentekostalne
(Vrsac) zajednice (internet sajt Pentekostalne zajednice
u Vrscu)

lako adventisti, baptisti i pentekostalci imaju mnogo organizovaniju muzi¢ku omladinu,

i nazareni, takode, svojoj deci u zajednici organizuju prigodan muzicki program.
Prilikom terenskog istraZivanja nazarenske zajednice u Banatskom Novom Selu, deca
nazarena pevala su himne iz baptisticke pesmarice prilagodene deci. Nazareni, takode,
od 2011. godine organizuju mesecna oklupljanja zajednice u ve¢im skupstinama (Vrsac,

Novi Sad, Padina, Kovacica) radi pojanja himni iz Harfe Sione.
c) Molitve

Molitva za neoprotestante ima veliku ulogu ne samo tokom bogosluzenja, veé i u
svakodnevnom zivotu. Vernici se, prema sopstvenim iskazima, mole u svojim
domovima svakodnevno, kao i tokom bogosluZenja u molitvenim domovima. Jednom
dnevno vernicima se savetuje da Citaju Bibliju, dok se ,tihi ¢as* odnosi na vreme
molitve, koje se praktikuje nekoliko puta dnevno. Mogu se razlikovati molitve molbe,
zahvaljivanja i slavljenja Boga. U nazarenskoj zajednici tokom molitve vernici klece i
molitvu ne izgovaraju glasno, ve¢ to ¢ini samo propovednik, spontano onako kako je
nadahnut u tom trenutku. Izraz ,,molitve iz srca“, kako navode moji sagovornici iz
baptisti¢ke crkve, 0odnosi se na spontane molitve koje vernici pojedina¢no izgovaraju
tokom bogosluzenja. Na samom pocetku nakon prvih himni i kraceg uvoda u propoved,
vernici se naizmeni¢no glasno mole svako na svom maternjem jeziku. Tokom molitve,
ostali vernici, posebno pastor uzvikuju sledec¢e: da, da!, Aleleujal, Amin! ili molimo te
Gospode!. Ovakvu praksu upucivanja uzvika, kako tokom molitve, tako i tokom

bogosluzenja, primetila sam i u pentekostalnoj zajednici, za razliku od manje
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temperamentnih, formalnijih 1 mirnijih bogosluzbenih praksi u nazarenskoj i

adventistickoj zajednici.

Slika 22: Molitva u pentekostalnoj zajednici (foto arhiv
pentekostalne zajednice u Vricu)

U pojedinim baptistickim molitvenim domovima, vernici tokom molitve kleCe, iako
sam prisustvovala bogosluzenjima u kojima se stajalo tokom molitve. Navedeni
fragment molitve iz baptisticke crkve pokazuje na koji nacin vernici dozivljavaju

spontanu, licnu molitvu:

[4.6.] Ja ti zahvaljujem Gospode Isuse u prvom redu, i ti zahvaljujem za ljubav
tvoju i za milost tvoju, §to si ovaj dan stvorio. Hvala ti Gospode Isuse §to se ovo
jutro nalazimo u domu tvom, te molim da blagoslovi$ sastanak na$, te molim
blagoslovi Gospode Isuse svaku dusu i pomogni da se svake duse spase pa da se
spasu i moji Gospode BoZe, moji unuci¢i, da svi zajedno hvalimo i slavimo
sveto ime tvoje. Ti si najveci Gospode Isuse i najvece ime nosi$ zato si dostojan
od svoje dece da primi§ svaku hvalu, ¢ast i slavu. I nema drugoga Boga osim
tebe Gospode Isuse. Pomogni nam da smo ti verni, da se bojimo od svetog
imena tvojega. Hvala ti za sve darove, za sve blagoslove i sve §to sam primila
od svetih ruku tvojih. Za sve neka ti bude hvala i slava. Od sada pa do veka.
Amin (B, Radimna).

Tokom boravka u etni¢ki meSovitoj pentekostalnoj zajednici vernici su se, na

bogosluzenjima, molili na nekoliko jezika. Buduéi da je prilikom mog istrazivanja
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zajednicu posetio propovednik iz Svedske, molitve, kao i ¢itava propoved, odrzavala se
na Svedskom, rumunskom i srpskom jeziku. Svi vernici su ustali i molili se u isto
vreme, s tim §to je molitva pastora bila glasnija u odnosu ostale i tako dominirala.
Karakteristicno za molitve u pentekostalnim zajednicama je prisustvo ekstati¢kih
elemenata — podrhtavanje, glasno uzdisanje, dizanje ruku, pljeskanje rukama ili vikanje.
Pastor u pentekostalnoj crkvi u VrScu bogosluzenja zavrSava glasnom molitvom,

uzvikujuéi:

[4.7.] Ispruzite ruke, ispruzite ruke dragi ljudi, ispruzite ruke za nasu crkvu,
ispruzite ruke za grad, za naSu zemlju, sve crkve, da te upoznamo i da te
slavimo Gospode. Hajde da se molimo zajedno. Ako ima bolesnih, ako imas
probleme u porodici ili Skoli zelim da se molimo svi zajedno kao crkva. Da li
ima neki slucaj? Vidim da se ruke podizu! Ispruzite ruku, usmerimo snage ka

Gospodu! Hajdemo svi u molitvu! (P, Vriac).

Slika 23: Molitva u pentekostalnoj zajednici (foto
arhiv pentekostalne zajednice u Vrscu)

Tokom bogosluzenja u adventistickim molitvenim domovima, molitvu izgovaraju
pastori ili dakoni u zajednici, uglavnom na rumunskom 1 srpskom jeziku. Vernici
svakodnevno upucuju molitve, koje im pomazu da prevazidu odredena iskusenja i da

istraju u svojoj veri:

[4.8] Iskusenje dode nekada, ne znamo Sta ¢e se dogoditi, jedina nada ostaje
molitva. | ja kada sam u$la ovde, mislila sam da je pravoslavna vera najbolja.

Jedina nada mi je bila molitva. Niko me nije primoravao (A, Mali Torak).
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d) Evangelizacije, misionarstvo i javna obavestenja 0 aktivnostima u zajednicama

Evangelizacija oznaCava upucivanje u nacela 1 ideje jevandelja. U
neoprotestantskim zajednicama, evagelizacije se najavljuju Stampanjem programa sa
podacima o mestu, vremenu i temama o0 kKojima ¢e biti re¢i tokom evangelizacije. Tako
su adventisti u pogledu obavestavanja koristili Stampane broSure, ,,flajere* i plakate koje
su lepili na razli¢itim mestima u naseljima. Adventisticke evangelizacije ukljucuju i
predavanja o zdravom zivotu i ishrani, pa se vrlo ¢esto na plakatima moze procitati
najava za takvu vrstu predavanja, bez podataka o tome da je re¢ o evangelizaciji

adventisticke zajednice.

- P
Zidegte In mine 0 in§ curatd,
Dimnezeule

Slika 24: Evangelizacija u pentekostalnoj zajednici u Uzdinu (foto
arhiv pentekostalne zajednice u Vrscu)

Prema podacima sa terena, adventisti su, kada je re¢ o urbanim sredinama, ubacivali
obavestenja u posStanske sanducice, ali i davali ljudima direktno u njihovim ku¢ama, od
vrata do vrata. Ovakva ,,strategija“ evangelizacije, kako je istakao jedan od mojih
sagovornika ,,pokazala se mnogo efikasnijom od ostavljanja poziva u sanducice, buduci
da je veca verovatnoca da ¢e ljudi procitati ono Sto pise*. Za odrzavanje evangelizacija,
adventisti uglavnom iznajmljuju vece sale u gradovima ili u domove kulture u selima.
Prilikom jedne od godiS$njih evangelizacija u selu Uzdin, adventisti su iznajmili dvoriSte
tzv. rumunske kuée (rum. Casa Romdneasca) u kojoj se odrzavaju razli¢ite kulturno-
umetnicke aktivnosti. U Uzdinu ne postoji organizovana adventisticka, ve¢ samo

nazarenska i pentekostalna zajednica:
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[4.9.] Ima jedna porodica adventista, ja im iznajmim ovaj deo oni odrzavaju
bogosluzenja po sedam ili deset dana uzastopno, uvek imaju propovednika iz
Rumunije i dolaze ovi iz Panceva iz njihove crkve i jos neki iz Lokava. Da, oni
tu placaju. Imaju malo slusalaca, po tri Cetiri. Ali traje sedam ili deset dana. Pa
smo imali natpis na kuc¢i sektasi posto smo im iznajmili prostor. Zato Sto su

ovde jako netolerantni (RP, Uzdin).

Primecuje se iz ovog iskaza da je negativna
markiranost adventista u ovoj sredini
iskazana u obliku natpisa sektasi na zgradi
koja simbolicno predstavlja odnos Sire

drustvene zajednice prema organizovanju

Sala: Caminyl

Mesici evangelizacija u tom mestu. U urbanim

sredinama, kao §to je grad VrSac,
evangelizacije se organizuju u salama

pozorista, hotela ili drugih javnih prostora,

kako bi se privukao veci broj ljudi.
Slika 25: Poziv za evangelizaciju adventisticke
crkve u rumunskom selu Mesié

Nakon nekoliko dana evangelizacije, posetioci se obavestavaju da ¢e predavanja biti
nastavljena u prostorijama adventisticke crkve. IzmeStanje predavanja izvan zgrade
molitvenog doma, omogucuje zajednici prisustvo Sireg kruga ljudi, koji mozda ne bi
prisustvovali evangelizaciji ukoliko bi se ona organizovala u adventisti¢koj ili nekoj
drugoj neoprotestantskoj zajednici. Na fotografiji je prikazan jedan od adventistickih
plakata, sa naslovom Speranta pentru mdine (,Nada za sutra®), Koji najavljuje
evangelizaciju od osam dana u prostorijama Doma kulture u selu Mesi¢. Medutim,
nigde na plakatu ne stoji eksplicitno da je re¢ o adventistickoj crkvi, ve¢ da je

organizator Viasa si sandtate (,,Zivot i zdravlje®) iz Vrica.

Tokom istrazivanja adventisti su pomenuli da u okviru njihove zajednice imaju
organizovane akcije deljenja knjiga u 18 rumunskih sela u Banatu. Re¢ je o
»Sponzorisanim knjigama* koje su dobili iz Rumunije, a vernici odlaze u tzv. kolportazu
I poklanjaju ih. U takvim misijama, od kuc¢e do kuce, podeli se preko 2.000 knjiga na
rumunskom jeziku.
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[4.10.] Mi smo prakticari, nismo samo teolozi, zeli§ da privuces coveka. Sledis

Isusa, idite i propovedajte (A, Vrsac).

Prilikom evangelizacija u baptisticku i pentekostalnu zajednicu dolaze ,,braca i sestre®

iz rumunskih crkava sa kojima postoji saradnja. Partnerstvo je zapoceto 2006. godine i

od pocetka nije bilo ograni¢eno samo na rumunske zajednice u Srbiji.

[4.11.] Rumuni su krenuli u celu Srbiju. Oni ho¢e da pomognu Srbiji, ne samo
Srbiji, nego svuda gde ima Rumuna. U Madarskoj ne mogu, idu samo medu
Rumune, ne treba Madarima pomo¢. Onda u Bugarskoj, u Albaniji, Makedoniji.

Idu tamo medu Rumune (B, Vladimirovac).

Prema podacima dobijenim prilikom terenskog istrazivanja u Temisvaru, partnerstvo

podrazumeva sklapanje saveza na nivou lokalnih baptistickih zajednica u okviru kojeg

se dogovaraju strategije saradnje, kao Sto su evangelizacije, predavanja, kampovi za

decu i omladinu. Prema podacima mojih sagovornika iz baptisticke crkve Betel iz

Temi$vara, gradovi iz Srbije ukljuéeni u partnerstvo sa Baptistickim savezom Rumunije

u 2010. godine su:

© © N o g M~ w Do

L i e e =
A W N B O

Beograd-Boksa

Vr$ac—-Temisvar

Straza—PozZeZena

Banatsko Novo Selo/Vladimirovac-Lugoz
Nikolinci—-Arad

Alibunar-Temi$var

Pancevo—Resica

Kovin-TemiSvar

Jablanka/VVojvodinci/ So¢ica—Radimna/Oravica

. Mali Zam—Veliki Zam
. Kovacica—Anina

. Padina-Temi$var

. Grebenac-Temi$var

. Nis—TemiSvar
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Slika 26: Saradnja rumunskih adventistic¢kih zajednica. Susret u Lokvama (foto arhiv
adventisticke zajednice u Vrscu)

Rumunski partneri su na taj nafin obavezni da dolaze jednom mese¢no u posetu

zajednicama u Srbiji, a bogosluZenja se odrzavaju na rumunskom uz obezbeden

konsekutivni prevod, ukoliko je potrebno.

[4.12.] To je zamisljeno tako da nam oni u tom partnerstvu budu stariji brat, a
mi mladi. Za sada saradnja traje dve godine, u okvirima koje dogovaramo. Na
taj naCin se odvija saradnja. Imamo i neke teme koje obradujemo, neke
seminare. Pa cak i to, ako ima nesto za renoviranje. Mi smo u Betelu predstavili
jedan projekat, renoviranja i adaptiranja zgrade. Oni su sakupili novac i

radi¢emo ovog leta i na ovoj nasoj zgradi (B, Vrsac).

Rumunski vernici u Vojvodini sa velikim zadovoljstvom govore o0 posetama iz
Rumunije, naglasavajuci i znac¢aj u materijalnoj pomoci koju dobijaju ovim putem. U
vecini razgovora sa baptistickim vernicima, vazan segment zauzima objasnjenje o ulozi

ove saradnje i ulozi skolovanih propovednika na rumunskom:

[4.13.] Povremeno idemo i mi, obilazimo, mada oni o¢ekuju da idemo i mi.
Drugacije te gledaju u crkvi kada neko dode sa strane. Oni su i Skolovani, ovi

Rumuni, imaju reénik, $to mi Rumuni u Banatu ovde nemamo (B,

Vladimirovac).
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O rasirenosti misijske uloge rumunskih propovednika, govori u prilog podatak da su u

partnerstvo ukljuceni i gradovi na jugu Srbije, kao $to su Nis§, Aleksinac, Leskovac:

[4.14.] Nasi vernici su vrlo zadovoljni. Ideja je da svaki vernik doprinese i bude
aktivan. Tako da je to lepo prihvac¢eno. Nadamo se da ¢e delovati poucno i da
¢e se nasi vernici viSe angazovati. Partnerstvo je jako korisno. Evo i ovi na
jugu, i njima je bilo simpati¢no. Kako ¢e to dalje i¢i mi to ne znamo. Postoji
jedan edukacioni rad jednom mese¢no, kao permanentno obrazovanje vodeéeg
kadra u crkvama. Dolaze profesori iz Univerziteta u Oradei. PokuSali su da

dogovore i u Nisu tako nesto (B, VrSac).

Tokom razgovora sa baptistickim propovednikom iz Pozezene (Rumunija), koji je
zaduzen za partnerstvo sa selom Straza U Juznom Banatu, naglasena je i reakcija
rumunskih pravoslavnih sveStenika na posete baptista iz Rumunije. Tako se, kako
navodi moj sagovornik, pravoslavcima nije dopalo §to su baptisti hteli da ,,pokaju ljude*
u selu. Pored toga, pripadnice Oastea Domnului (,,Vojske Gospodnje®), bi vrlo ¢esto
nakon nedeljnog bogosluzenja u pravoslavnoj crkvi dolazile u baptisticku crkvu na
zajednicko pevanje himni. lako baptisticka zajednica u selu nema vise od deset krstenih
vernika, posecuju je tzv. prijatelji zajednice. Propovednici iz Rumunije pored
bogosluzenja, organizovali su 1 nedeljnu biblijsku Skolu, koja je namenjena pre svega
novim ¢lanovima. Odnos lokalne zajednice, moj sagovornik, opisao je kao nepoverljiv,

na pocetku, ali se on vremenom menjao:

[4.15] U Strazi su dve religije: pravoslavci i baptisti. Mnogi su otisli u
inostranstvo, mnogi umrli (...). I8li smo u kolindu, dali smo kalendare, knjige

za decu. Bilo je vise baptista kada smo isli u kolindu (B, Pozezena).

Pentekostalna crkva iz Vrsca, takode organizuje evangelizacije u rumunskim selima u
Vojvodini u periodima koji su podeljeni na zimske i letnje evangelizacije, zajedno sa
crkvom Elim iz Rumunije, koja se ubraja u najbrojniju pentekostalnu crkvu u
TemiSvaru sa oko 3.000 vernika. Prilikom mog istrazivanja ovu zajednicu posetio je
omladinski ogranak crkve Elim, koji je tom prilikom priredio i prigodan program

duhovne muzike.
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Ramaneti in Mine,

si Eu voi ramdnea in voi.
Dupd cum mladita nu poate
aduce roadd dela sine,
dacd nu ramdne in vitd,
tot asa nici voi nu pute;t aduce roada,
daca nu ramaneti in Mine.
TOAN 15: 4

Slike 27 i 28: Casopis rumunske pentekostalne zajednice u Vojvodini Vestea Bund
(,,Dobra vest®)

Vazno je naglasiti ulogu novih oblika misionarskih aktivnosti u Sirenju ucenja
pojedinih neoprotestantskin zajednica. Naime, kako Dejvid Martin isti¢e ,u
savremenom svetu masovnih komunikacija i geografske mobilnosti misionarstvo vise
nije neophodno. Misionari, naravno, postoje no i da ne postoje evangelisticka ekspanzija
bi bila skoro potpuno ista, zbog mogucénosti Sirenja verskih poruka putem li¢nih ili
porodi¢nih kontakata. Brzina kojom se krecu ljudi i ideje postaje sve veca® (Martin
2008: 53). Tako internet prezentacije brojnih neoprotestantskih zajednica u Rumuniji,
omogucéuju umrezavanje sa zajednicama u regionu. Na internet prezentacijama
baptisticke crkve, vernici mogu slusati propovedi na rumunskom jeziku, pratiti
deSavanja u odredenoj crkvi, koncerte, evangelizacije ili predavanja o razliCitim
religijskim temama. Rumunska pentekostalna crkva u VrScu ima svoju internet stranicu
na kojoj se mogu pronaci plan misija 1 evangelizacija za tekucu 1 prethodne godine,
fotografije sa razli¢itih dogadaja u zajednici (krStenja, kampovi, bogosluzenja), kao i
Casopis ove zajednice u elektronskom formatu. Ova zajednica je takode vrlo aktivna na
drustevnoj mrezi Facebook, gde redovno postavlja fotografije i vesti o
evangelizacijama. Rumuni adventisti u Srbiji prate televizijske propovedi lokalne
zajednice u Vrscu, na rumunskom jeziku, ali i specijalizovane programe iz Rumunije
preko satelita, kao $to je televizija ,,TV Nada“ (rum. TV Speranta), koji emituju

celodnevni program verske sadrzine. Baptisticke crkve iz Rumunije emituju svoje
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propovedi online i time omogucuju virtuelno ucestvovanje vernika na sluzbama. Pored
toga, postoji i radio stanica na rumunskom jeziku koja se takode moze slusati preko
interneta. Sa druge strane u pojedinim verskim zajednicama, kao $to su nazareni,

ovakva vrsta ,,religijskog marketinga“ smatra se neprihvatljivom.
§ Praznici

Broj hris¢anskih praznika u neoprotestantskim zajednicama, za razliku od
pravoslavne crkve, veoma je redukovan. Vecina neoprotestanata odbacuje slavljenje
Bozi¢a ili Uskrsa odredenim datumima smatrajuci ih nebiblijskim. Tako su nazareni
objasnili da, budué¢i da u Bibliji ne postoji precizan datum rodenja i vaskrsenja
Hristovog, oni tog dana imaju bogosluZenje kao i bilo koje druge nedelje. Za nazarene
jedini i najveci praznik je nedelja (rum. Ziua Domnului) i na pitanje da li se u zajednici
obelezavaju Bozi¢ ili Uskrs, jedan od sagovornika je odgovorio:

[5.1.] Ne, ne, ne za nas je nedelja sveta. Nikakvog sveca. Ni Bozi¢, ni Uskrs.
Mi znamo sve to, da se na§ Gospod rodio, da je ustao iz mrtvih, ali mi

postujemo samo re¢ Bozju. Tu je razlika za Zivot ve¢ni i za muku veénu (N,

Vrsac).

Za razliku od nazarena i adventista, baptisti i pentekostalci obelezavaju sledece

hri§¢anske praznike:

1. Nedelja (rum. Ziua domnului)

Bozi¢ (Craciun)

Uskrs (Paste)

Krstovdan (Ziua Crucii)

Ulazak Hrista u Jerusalim - Cveti (Floriile)

Vaznesenje (Invierea)

N o g A~ . N

Silazak Svetog duha na Apostole — Duhovi (Rusalii)

Rumuni baptisti 1 pentekostalci obeleZavaju velike hriS¢anske praznike po novom,
Gregorijanskom kalendaru, kao $to to ¢ini i Rumunska pravoslavna crkva. Na isti nacin,
istrazivanja srpskih baptistickih zajednica u Rumuniji, pokazala su da Srbi

neoprotestanti zadrzavaju stari, Julijanski kalendar. Ovaj podatak ukazuje na to da
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neoprotestanti, iako to u njithovom ucenju ne istice eksplicitno, zadrzavaju pojedine
elemene prethodne veroispovesti iz koje su konvertovani. Baptisti i pentekostalci
posebno su naglasavali znacaj nedelje i obelezavanje svih ,,novozavetnih® praznika Koji

su posveceni Isusu Hristu:

[5.2.] Inace nedelja za nas je sveti praznik i nije dan odmora kao §to ga slave.
Kao §to je slavio jevrejski narod, Sabat, subota. Nedelja je dan izbavljenja ili
dan kada je Hristos vaskrsao. Okupljamo se nedeljom, jer kroz njegovo
vaskrsenje dobio je i rod crkve i posle 50 dana, deset dana posle njegovog
vaskrsenja je sledeci praznik, rodila se crkva. Poznati praznik Duhova, to je dan
kada se crkva rodila. To je opet veliki praznik. Vaznesenje deset dana pre toga
isto slavimo, Veliki petak, Uskrs nedelja, onda ulazak u Jerusalim, Tomina
nedelja, prva nedelja posle Vaskrsenja. Tu su i ove ostale, Hrist u 12. godini

kada je prvi put u hramu, pa Preobrazenje (B, Mali Zam).

Bogosluzenja za Bozi¢ ili Uskrs su svecanijeg karaktera u odnosu na uobi¢ajena
nedeljna bogosluzenja, a horovi 1 orkestri spremaju poseban muzicki program. Takode,
sama propoved posvecena je odredenom prazniku. Ukoliko su u zajednici Srbi i
Rumuni, Bozi¢ 1 Uskrs obelezavace se 1 po Gregorijanskom 1 po Julijanskom kalendaru,
ali ne tri dana kao $to to ¢ine Srpska i Rumunska pravoslavna crkva ve¢ jedan dan, u
nedelju. Nazareni su ¢esto isticali da se praznici, kao $to su Bozi¢ ili Uskrs, obelezavaju
na nehris¢anski nacin, sa puno paganskih elemenata. Farbanje jaja se ne zabranjuje,
medutim kako su objasnili pastori u baptisti¢koj i pentekostalnoj zajednici, ne ohrabruje

Se.

Adventisti se od ostalih neoprotestanta razlikuju po slavljenju subote, kao Sabatnog
dana. Tako ih ostali neoprotestanti kao i pravoslavci nazivaju subotari ili subotasi. Kako
je svetkovanje subote jedna od glavnih markera adventistickog identiteta, U razgovorima

je objasnjenje o sedmom danu — suboti, gotovo na prvom mestu:

[5.3.] Bog je stvorio nebo i zemlju tokom 6 dana, stvorio je svetlost. On je
Gospodar nas, a mi smo sluge. Treba da radi§ onako kako ti zapovedi. Nece$
sti¢i tamo gde treba da stignes. Svi neoprotestanti, koji svetkuju subotu, treba
da budu adventisti. Koliko ima protestantskih crkava, a sve drze nedelju (A,

Vojvodinci).
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Subota je srediSte u adventistickom obozavanju Boga, kao uspomena na stvaranje,
dan koji je Bog blagoslovio i posvetio zato Sto se tog dana odmarao od svojih dela
(bakmoku 1994: 317). Tog dana adventisti neCe obavljati nikakve poslove, ve¢ ¢e ga

provesti u zajedniStvu sa ostalim vernicima.

Pored pomenutih, u baptistickoj i pentekostalnoj crkvi obelezavaju se i odredeni
praznici ,,laiCkog* karaktera, kao §to su Dan zahvalnosti, Dan majki, Dan deteta, Dan
prole¢a. Dan zahvalnosti (rum. Mulfumirea anului) obelezava se nakon zetve, kada se
svi vernici okupljaju u jednoj baptistickoj crkvi radi posebnog bogosluzenja u znak
zahvalnosti Bogu za ovogodi$nji rod.**" To je 1 prilika da se posete ,,braca“ i ,,sestre® iz
drugih zajednica, kao i da se pozovu gosti iz Rumunije, kako bi zajedno priredili
prigodan program za ovaj praznik. Ispred propovedaonice, na posebnom stolu, vernici
donose plodove iz baste ili sa polja koje su sakupili i tog dana bogosluzenje je

posveceno molitvama zahvaljivanja za rodnu godinu, za kisu i sli¢no:

[5.4.] Imamo Dan zahvalnosti, zahvaljujemo Gospodu za ovu godinu. Na jesen
to radimo. Za sav rod koji nam je Bog dao. Sve se stavi na jedan sto §to nam je

Bog dao. | onda se pravi molitva (B, Straza).

Slika 29: Dan zahvalnosti u baptisti¢koj crkvi

Osim Dana zahvalnosti, moji sagovornici su pomenuli i Dan majki koji se u
baptistickim zajednicama proslavlja u martu ili maju. Naime, ovaj praznik se moze
obelezavati 1 uo¢i osmog marta, poklanja se cvet ili Cestitka i cela sluzba je posvecena
majkama. Svakako, praksa proslavljanja ovih nehriS¢anskih praznika pokazuje
mogucnosti 1 nacine usvajanja kulturnih kodova svetovnog i savremenog drustva. U

konzervativnijim i zatvorenijim zajednicama, kao $to su nazarenske, ¢ak i hrisc¢anski

127 Bodeanu, navodi na su ovaj praznik, baptisti iz Rumunije, preuzeli od baptista iz Amerike (sliéno
Thanksgiving day).
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praznici su u potpunosti redukovani, uz obelezavanje jedino nedelje kao praznika.
Sli¢no je i kod adventista, koji su naglaSavali da od svih praznika obelezavaju samo
subotu, iako se, prema re¢ima mojih sagovornika, dan zahvalnosti nekada obelezavao,

medutim bez preciziranja datuma.
§ Zivotni ciklus u neoprotestantskim zajednicama

Za moje sagovornike najvazniji dogadaji zivotnog ciklusa duboko su prozeti
njihovim religijskim ose¢anjima i1 nacelima. U vecini sluCajeva model ponasanja,
komunikacija sa drugima, nain oblacenja, navike u ishrani, bracne veze i sli¢no,

oblikovani su u pravilima koja su propisana u okvirima zajednica.

a) Radanje i deca u neoprotestantskim zajednicama

U nazarenskoj zajednici strogo se posStuje zabrana kontrole radanja, tako su
nazarenske porodice oduvek bile brojne, sa vise od desetoro dece, §to sam na terenu
mogla i uvideti. Bilo je porodica koje su imale devetoro dece i sa decom su dolazili u
skupstinu. Medu ostalim neoprotestantima, abortus nije prihvatiljiv, ali drugi oblici
kontacepcije jesu, stoga medu adventistima, pentekostalcima i baptistima natalitet nije
visok kao kod nazarena. Neposredno nakon rodenja, dete dolazi sa roditeljima u
zajednicu, kako bi od pastora dobilo blagoslov (rum. binecuvintare). Blagoslov se
sastoji u izgovaranju molitve nad detetom, koju je na$ sagovornik iz baptisticke crkve

opisao:

[6.1.] Jel” postoji blagoslov za dete? Ima. Da. Bas$ tako se i zove - blagoslov
deteta. Dovede se dete, poloZi se u ruke propovedika, on ga podigne gore prema
nebu i procita blagoslove koje je Avram dao svojim sinovima. I sa blagoslovom
Avramovim, blagoslovi se to dete. Sve to ide u pratnji molitve. Mi to dete
predajemo u Bozjim rukama. To predavanje se obavlja kroz molitvu (B, Mali
Zam).

Svakako, kao §to je ve¢ receno, deca se ne krStavaju sve dok to ne odluce sama, nakon
punoletstva ili u nekim slu¢ajevima i ranije. Slicno baptistima, pentekostalci blagoslov
dece ne vide kao put kojim se ona uvode u zajednicu, budu¢i da je za krstenje

neophodno pokajanje:
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[6.2.] To nije krStenje ka pokajanju, nego ovako samo blagoslov. To znaci ako
sam ja u skupstini i imam decu, to ne zna¢i da ¢u ja da dete vodim ka

pokajanju. Dok ne bude veliki, ako hoc¢e i veruje (P, Vojvodinci).

Medutim, iako nisu zvani¢ni ¢lanovi zajednice deca su od malena ukljucena aktivno u
zivot zajednice i kada odrastu naj¢eSce ostaju u istoj verskoj tradiciji. Prema podacima
koje sam dobila tokom istrazivanja, pojedina deca ¢e, umesto da ostanu u nazarenskoj
zajednici u kojoj su im bili roditelji, oti¢i u baptisticku ili pentekostalnu. Izuzetno su
retki slucajevi da deca iz neoprotestantskih porodica napuste zajednicu i odu u
pravoslavnu crkvu. Starija deca u porodicama brinu o mladima, posebno tokom boravka
u molitvenim domovima, kada provode vreme sa njima, dok roditelji ucestvuju u

bogosluZenju.

Slika 30: Nazarenska omladina u Banatu

Bez obzira na to Sto nisu aktivni vernici jer nisu krSteni, deca ucestvuju u zivotu
zajednice i bivaju uklju¢ena u njene aktivnosti. Roditelji bi decu oblacili drugacije kada
odlaze na bogosluzenja u molitvene domove. Devojcice bi nosile suknje, uglavnom
duze nego devojcice istog uzrasta koje nisu iz neoprotestantskih porodica, a kod
nazarena bi imale i marame ili trake na glavi.'®U veoma konzervativnoj nazarenskoj
zajednici u Lokvama, prema podacima sa terena, jedan bracni par napustio je zajednicu

jer su odbili da devojCicama stave marame na glavu:

128 Tnteresantan je primer adventisti¢kih roditelja koji su odbili da svoje decu obuku u narodnu nosnju i
dozvole im da pevaju narodne pesme §to je ,,skandalizovalo lokalnu madarsku zajednicu (Kiss 2005).
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[6.3.] Jedan par koji je imao troje dece napustili su Lokve. U zajednici su trazili
da povezuju decu i da ne odlaze tako ¢esto u goste kod drugih nazarena (N,

Banatsko Novo Selo).

U okviru subotnje ili nedeljne sluzbe, deca imaju poseban program tzv. biblijskih
pouka Kkoji vode zene u zajednici, verouciteljice. Nazarenska zajednica, zbog malog
broja dece i vecinom starijih vernika nema slican program edukacije za decu. Tokom
bogosluzenja u nazarenskim zajednicama, deca sede zajedno sa odraslima i provode
vreme crtajuci ili igrajuéi se tako da ne ometaju tok sluzbe. Medutim, postoje prilike u
nazarenskoj zajednici kada se posecuju druge nazarenske zajednice, gde se okupe deca
iz nekoliko naselja i ucestvuju u de¢jem horu tokom popodnevnog pojanja. U
pentekostalnoj zajednici deca provode vreme u drugim prostorijama gde imaju svoje
programe. Pohadanje veronauke u osnovnim Skolama je za sve moje sagovornike
predstavljao problemati¢an trenutak, posebno u sluc¢ajevima kada zbog malog broja
prijavljene dece na gradanskom vaspitanju kao drugom izbornom predmetu, deca

pohadaju pravoslavnu veronauku.

Slika 31: Deca u pentekostalnom kampu u
Vojvodincima (foto arhiv pentekostalne zajednice u
Vrscu)
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Obrazovanje se kod nazarena uglavnom zavr$ava na nivou srednje $kole, dok deca u
ostalim neoprotestantskim zajednicama odlaze i na dalje Skolovanje, poslednjih godina
u Temisvar, Bukurest, Oradeu.® Tokom istrazivanja baptistickih zajednica u
Temi$varu, posetila sam crkvu Betel, najstariju rumunsku baptisti¢ku crkvu u gradu, u
okviru koje se nalazi osnovna Skola i Baptisticka gimnazija. Prema re€ima mog
sagovornika, jednog od pastora pomenute crkve, Skola ima oko 300 ucenika,
akreditovana je 1 otvorena za decu svih veroispovesti, dok su ucitelji vernici baptisticke
crkve. Kako je istakao moj sagovornik, akcenat je na ,8koli bez nasilja, droge,
alkohola®, u kojoj se neguju prave hris¢enske vrednosti, stoga je sve vise ljudi van crkve
koji upisuju decu u baptisticke skole. Sa druge stane, prema misljenju mojih ispitanika,
deca iz baptisti¢kih porodica nece biti ,,izloZzena“ negativnim drustvenim uticajima kao

Ve 130
u drzavnim Skolama.

[6.4.] Znate koje su razlike u hri$¢anskim $kolama i ove ostale? I jedno i drugo
placa drzava, profesore. Ali kod hris¢anske Skole stoje ljudi u redu i ¢ekaju da
upiSu dete. Kod hris¢anskih $kola za jednu laz izleti§ iz Skole. Deca nece ici
pogresnim putem kao $to je alkohol, cigara, nema nasilja. To moze da se spreci
iskljugivo tako (B, Mali Zam).

Porast broja neoprotestantskih srednjih Skola u Rumuniji, prema rumunskim
sociolozima religije, predstavlja i pokuSaj da neoprotestantske zajednice koje su tokom
komunizma bile marginalizovane i ,,skrivene®, institucionalizovanjem konfesionalnog
obrazovanja dobiju novu ulogu koju kod mladih tradicionalne crkve sve viSe gube
uvodeci svojevrsnu strategiju kontra-sekularizacije. Tako prema Sorinu Gogu, iako ove
Skole nisu teoloSkog usmerenja, tj. ne stvaraju iskulju¢ivo novi teoloski kadar, kao

druge konfesionalne $kole u Rumuniji, one imaju snaznu biblijsku orjentaciju,

129 0 konzervativnim protestantima i njihovim zahtevima za kuénim obrazovanjem, vide u: Smatlak Liao
2006.

130 Rumunski sociolog Raluka Bianka Roman obavila je istrazivanje u dve srednje 8kole u Kluzu, jednoj
drzavnoj i jednoj neoprotestantskoj, kako bi analizirala koje se religijske vrednosti kod adolescenata
nalaze pod uticajem sekularizacije, demokratizacije i sve prisutnijeg religijskog pluralizma. Autorka istice
da neoprotestantske konfesionalne Skole u Rumuniji, postaju veoma brojne nakon 1989. godine, a u
vreme kada je istrazivanje obavljeno tokom 2008. i 2009. godine, ove Skole Cinile su 24% od ukupnog
konfesionalnog obrazovanja u zemlji. Naime, od 78 konfesionalnih srednjih S$kola, 19 ¢ine
neoprotestantske. Cilj neoprotestantskog konfesionalog obrazovanja nije toliko usmereno na stvaranje
novog teoloskog kadra, koliko duhovno u cilju prenosenja posebnih religijskih tradicionalnih, moralnih
hris¢anskih vrednosti (Roman 2009: 161). O rezultatima ovog istrazivanja detaljnije u: Roman 2009:
159-180.

164



naglasavajuéi nove moralne vrednosti i snazan hris¢anski identitet (Gog 2007: 77-89).
U Srbiji, obrazovani sistem neoprotestantskih zajednica nije razvijen u istoj meri kao u
Rumuniji, medutim postoji srednje i visoko obrazovanje u okviru pojedinih zajednica.
Tako, adventistitka crkva ima gimnaziju ,.Zivorad Jankovié“ u Novom Sadu Kkao i
teoloski fakultet u Beogradu, kao i dopisnu Biblijsku Skolu. Protestantski teoloski
fakultet u Novom Sadu je interdenominacijski, stoga je otvoren za pripadnike svih
neoprotestantskih zajednica. Deca iz rumunskih neoprotestantskih zajednica mogu
nastaviti $kolovanje na konfesionalnim Skolama u Srbiji, iako zbog poznavanja
rumunskog jezika mnogo ¢eS¢e odlaze u Rumuniju. Problem koji su moji sagovornici
isticali, kada je re¢ o izbornom predmetu u Skolama, veronauci ili gradanskom
vaspitanju, ukazuje na vrlo Cesto stigmatizovanje dece koja ne pripadaju tradicionalnim

verskim zajednicama.

[6.5.] Od moje supruge, unuka od njene sestre, taj koji drzi, ucitelj veronauke je
pitao gde je bila u crkvi i ona je rekla: ,,Bila sam u u pentekostnoj crkvi“. Onda
je to pocelo sve protiv nje. lako se o tome ne govori u drustvu, to postoji. Drugi
problem koji je nastao u Skolama gde deca nece veronauku, nemaju ucitelja
gradanskog prava, i znaci uslov je ako hoce da upise tu $kolu samo da ima, iako
po zakonu u Skolama treba da postoji mogucénost izbora. Ali toga nema, kao §to

su manje sredine (P, Vrsac).

Adventisti veliku vaznost pridaju Subotnjoj $koli za decu, publikovanju literature, kao
Sto su Casopis za decu Prijatelj malenih, priru¢nici za decu i mlade, ilustrovane
Biblije.""

[6.6.] Od pocetka mi se to dopalo, $to deca imaju, ovde kod adventista, $kolu i

gimnaziju. Deca idu u crkvu odvojeno, imaju svoje knjige, pesmarice, imaju
takmiCenja svake godine iz Biblije. Nauce po poglavlje i daju im dva-tri
poglavlja da odgovaraju. Brinu o deci? Da, oni ufe od malena, imaju
ilustrovane Biblije (A, Mali Torak).

131 http://www.subotnaskola.org/pouke za_decu/prijatelj malenih/Prijatelj malenih za ucitelje 1 A.pdf
(pristupljeno 28.02.2012).
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Slike 32 i 33: Adventistic¢ka literatura
za decu

Subotnja $kola, kako navode adventisti, ima Cetiri cilja:
proucavanje re¢i Bozje
druzenje

misionarski rad

> w0 dpoE

naglaSavanje svetske misije

Edukativni program koji se organizuje u zajednicama namenjen je i deci koja nisu iz
neoprotestantskih porodica. Tako se od 2007. godine organizuje kamp za decu u
rumunskom selu Vojvodinci, u okviru kojeg deca uce hriS¢anske pesme za decu,
biblijske pouke i citate, kao i kako treba da se ponasaju u Skoli, u kuci i sli¢éno. Kamp je
2011. godine, okupio 150 dece iz ve¢ine rumunskih naselja u Vojvodini i trajao je tri

dana.

[6.7.] U Vojvodincima je organizovan kamp. Jel” samo iz Banata? Da, iz
Vr$ca, Vladimirovca... Ne samo iz pentekostalne crkve? Ne, ne i iz
pravoslavnih. Oni su tu ucili da deca treba da slusaju, da budu dobri, da se ne

tuku, da slusaju roditelje (P, Uzdin).
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Slika 34: Pentekostalni kamp za decu u Vojvodincima (foto
arhiv pentekostalne zajednice u Vrscu)

Odrastanje u neoprotestantskim porodicama u velikoj meri oblikuje i usmerava
religijska uverenja dece, koja kada odrastu uglavnom odluce da se krste i tako postanu

punopravni ¢lanovi zajednice.
b) Brak

Vernici u neoprotestantskim zajednicama sklapaju brak prvo u opstini, nakon Cega
sledi blagoslov pastora ili stareSine u molitvenom domu. U svim neoprotestantskim
zajednicama vencanja su skromna, bez alkohola i glasne svetovne muzike. Osim kod
nazarena, gde su uklju¢ena samo pojanja iz Harfa Sione, u drugim zajednicama duhovna
muzika je instrumentalna. Ukoliko jedan od supruznika nije vernik u zajednici, pre
venCanja mora se obaviti i Cin krStenja, budu¢i da se brak moze sklapati samo sa
vernicima unutar zajednice. U nazarenskoj zajednici budu¢i mladozZenja prvo saopsStava
stareSini svoju Zelju da se ozeni i tek nakon Sto bi stareSina dao saglasnost brak bi
mogao da bude sklopljen. Nakon toga sledi zavet, odnosno sklapanje braka. U
baptisti¢koj, adventistickoj 1 pentekostalnoj zajednici skromna proslava nakon vencanja
moze da se obavi 1 u restoranu, uz duhovnu muziku 1 bez konzumiranja alkohola. Moj
sagovornik iz baptisticke crkve, opisao je savremenu ceremoniju venéanja u baptistickoj

crkvi:
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[6.8.] Crkva je ukraSena cvec¢em, mladozenja je pred svestenikom, mlada ulazi
unutra, ulaze deca koja bacaju ruze (...) isto kao u Spanskim serijama. Oni se
predaju jedan drugome. Idu na posebnu klupu i sat vremena imaju za neku re¢ i
to se zavrsi, poruka za njih. Ide sam akt vencanja. Pre toga, mladoZenja saopsti
u prisustvu cele crkve i onda supruga ide prema njemu. Ide akt vencanja, prvi
poljubac. Kod nas nije dozvoljeno zabavljanje pre braka. Tako da je taj prvi
poljubac u samoj crkvi. Mozda malo glupo zvu¢i, ali omladina koja je odrasla u

hri$¢anskim porodicama oni su device, u svakom slucaju device (B, Mali Zam).

Mesoviti brakovi su Cesti u svim neoprotestantskim zajednicama, iako je prema
podacima sa terena, kod Rumuna etnicka endogamija nekada bila izuzetno izraZena.
Tako je jedan od sagovornika naglasio da ,,nije vazno koja je nacija, vazno je da smo u
veri isti. U veéini zajednica, dobijala sam sli¢ne odgovore na pitanja o meduetnickim
brakovima, a poslednjih godina, sve je viSe brakova sa vernicima iz Rumunije. U
nazarenskoj zajednici meSoviti brakovi su veoma zastupljeni, a sagovornici na terenu su
navodili niz primera o brakovima izmedu Rumuna, Slovaka, Srba, pa ¢ak i banatskih
Bugara Paléena koji su izrazito brojna nazarenska zajednica u rumunskom banatskom
naselju Dudesti Veke (rum. Dudesti Veche). Kako bi se medusobno upoznala,
nazarenska omladina veoma Cesto odlazi u okolne zemlje (Madarsku ili Rumuniju) u
posete ve¢im nazarenskim skup$tinama u kojima ima vise mladih vernika. Jedna od
sagovornica upravo je naglasila kako se kod nazarena potencira meduetnicko sklapanje

brakova:

[6.9.] Nije vazno ako je neko druge nacije? Da, nije vazno. Cak sam samo ja
ostala Rumunka da se nisam udala. Moze da bude i Srbin i Slovak? Da, samo

da mi odgovara. Uopste nacija nije bitna (N, Banatsko Novo Selo).

Naime, nakon sklapanja partnerstava o saradnji u pentekostalnoj i baptisti¢koj crkvi sa
crkvama iz Rumunije, njihove Ceste posete omogucile su i upoznavanje omladine u
zajednici i sklapanja novih brakova. Mnoge porodice koje sam posetila u Banatu bile su
srpsko-rumunske. Cak i medu Srbima u Rumuniji, koji su takode dugo ¢uvali etni¢ku
endogamiju, u baptistickim zajednicama u Klisuri Dunava, sve je vise mesSovitih

brakova:
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[6.10.] Ja sam uzeo Rumunku. Kod baptista ne nade§ Srbe. Nece hocedu
pravoslavnu, narodnu (B, Stara Moldova).

Razvod je u ve€ini zajednica mogu¢ samo u sluCajevima preljube, a ponovno
sklapanje braka u slucaju smrti jednog od supruznika. Tokom vencanja u nazarenskim
zajednicama zene ne nose vencanice, dok muskarci nose crna odela, bele kosulje i ne
nose kravate. Kod pentekostalaca i baptista, medutim, ode¢a se gotovo ni malo ne
razlikuje od onoga $to je praksa u pravoslavnim crkvama. Novi status unutar zajednice
koji muskarac i Zena sticu nakon braka odnosi se na njihove zajednic¢ke aktivnosti u
pogledu organizovanja funkcionisanja zajednice, posebno prilikom razli¢itih okupljanja,

evangelizacija, de¢jih kampova, predavanja i sl.
c) Smrt i sahrana

Sahrane u neoprotestantskim zajednicama odlikuje pre svega jednostavnost. Na
sahranama se okupljaju vernici iz okolnih zajednica i svi ucestvuju u pojanjima i
molitvama za umrlog. StareSine odrzavaju kra¢u propoved na groblju, zatim slede
molitve i pojanja iz pesmarica. Muskarci i zene stoje odvojeno u dve grupe. Nakon
sahrane vernici se okupljaju u molitvenim domovima, gde se nastavlja pevanje himni.
Za razliku od pravoslavaca, neoprotestanti ne pale svece za pokojnika, dok samo kod
nazarena grobovi nemaju krst, ve¢ plo¢u na kojoj piSe ime vernika, godina rodenja i
smrti. Tokom razgovora sagovornici su najvise isticali da se na njithovim sahranama ne
ostavlja hrana za pokojnika, kao 1 da se ne obelezavaju pomeni. Za umrlog se ne moze
traziti oprostaj grehova, niti se moze upucivati molitva. Na kraju godine u mnogim

zajednicama, obeleZava se secanje na preminule vernike tokom te godine.

[6.11.] Sahrane su jednostavnije nego kod tradicionalnih crkava. Sastavni deo
sahrane je pevanje prigodnih pesma za to, koje izrazavaju upravo nadu u
uskrsenje, u Hristov dolazak. Pa ¢ak i to, prelazak iz smrti u zivot. Verujemo da
preminuli nije prestao da postoji, ve¢ da je presao na ono mesto sa ¢ekanjem na
uskrsenje. Duh, dusa je svesna, ali da ¢eka na vaskrsenje. U danu vaskrsenja
bice pridodato novo telo, nebeskog porekla. No, prigodne reci isto u tom pravcu
idu. Govori se o pokojniku, ne da se hvali, niti da se trazi neki oprost. Mi

verujemo da je zavrSetkom Zivota sve zapeCaCeno. Nema ni molitve za
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pokojnika, ve¢ zahvalnosti za jedan Zivot. Mi obavljamo sahrane i onih Kkoji
nisu vernici. Ako nas zamoli porodica i zeli da neko iz njihove porodice bude
sahranjen tamo, ne¢emo odbiti. Ne¢emo reé¢i ono $to obicno kazemo, ve¢ da to
Bogu prepustamo. Mi jasno kazemo da se neCemo moliti za pokojnika, niti mu

pomo¢i da bude spasen (B, Vrsac).

Slika 35: Nazarenska sahrana u Vricu

Sliéne odgovore, kada je re¢ o opisu obreda sahranjivanja, dobila sam i od sagovornika

iz nazarenske zajednice:

[6.12.] Mi ne pravimo te vecere ili ru¢kove, kako ovi svetski prave, veceru ili
sutradan daju rucak, to kod nas nema. Niti mi kadimo, niti dajemo za dusu, ko
$to ovaj svet to &ini. Coveku treba dok je ovde na zemlji da jede, a kad umre
vise mu ne treba nista. Nego svaki ¢ovek kako se zatece tako ¢e biti i kad umre.
Na groblju kada odete na sahranu, isto se poji? Isto se poji, poji se i neka re¢ iz
Biblije se kaze. Ali mi kod nas ne sluzimo ni hranu ni pice. To je kod nas tako

(N, Vrsac).

Ono $to je vazan deo gotovo svih intervjua, naroCito kada se radi o odgovorima na
pitanja 0 odnosima sa pravoslavnom crkvom jeste groblje. U proslosti su groblja bila
crkvena i na taj nacin podeljena, tako da su npr. nazareni imali posebno groblje, $to je
poseban indikator njihove marginalizovanosti u okvirima lokalne zajedice. Odvojena

groblja neoprotestanata nalazila su se na obodima naselja, udaljena od pravoslavnog
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groblja. Deo razgovora sa Romom iz sela Grebenac opisuje obred sahranjivanja kod

nazarena i odvojenost grobnih mesta:

[6.13.] Nazareni su odvojeni, znate? Nazareni imaju pored Sume, a mi imamo
ovde sa Rumunima, Cigani sa Rumunima. Da, nazareni, koji idu u skupstinu
imaju obaSka. Oni se ne sahranjuju ni sa popom ni sa crkvom. Imaju svoje
drustvo, koje peva kada neko umre i ne prave pomene (dac¢u). Oni ne prave
pomene. Dovedu ga kolima ili nose kov€eg na ramenima, sahrane ga i idu ku¢i,
ne prave pomene, nista. Ni krst nemaju, imaju kao partizani samo, tako stave,

samo znak da pise. Kao slovo P, znas (RP, Grebenac).

Odvojena groblja danas ne postoje buduéi da su groblja opstinska, a neoprotestantski
vernici se sahranjuju na istom mestu sa pravoslavnim i ostalim verskim zajednicama. Za
razliku od nazarena koji ne poseéuju sahrane clanova porodica ili komsSija iz

pravoslavne crkve, adventisti odlaze i na pravoslavne sahrane:

[6.14.] Ja gledam i ovde kod pravoslavaca kad umre neki prijatelj, ja idem na
sahranu, vade pojedine stihove iz Biblije ali ne sve. Prava istina i prava crkva je
adventisticka (...). Imamo dva popa, ali ne¢e kontakt (A, Uljma/Banatsko Novo

Selo).

Grobovi neoprotestantskih vernika su uglavnom uredeni, buduéi da je to jedina uloga

odlazaka na groblje, njegovo uredivanje, bez obelezavanja godi$njica, pomena i sli¢no.

Slika 36: Nazarenski grobovi u Lokvama
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Slike 37: Nazarenski grobovi u Lokvama

§ Odnosi izmedu neoprotestantskih i drugih verskih zajednica

Sve sli¢nosti i razlike koje su navedene u prethodnim pasusima, ukazuju i na
razli¢ite stepene saradnje i odnose koje neoprotestantske zajednice grade izmedu sebe.
Kako je u gotovo svakom naselju koje sam ukljuc¢ila u istrazivanje bilo nekoliko
neoprotestantskih zajednica, odnosi medu zajednicama na lokalnom nivou bili su
sastavni deo intervjua. Tako su moji sagovornici na pitanje u kakvim su odnosima sa
drugim neoprotestantima i verskim zajednicama, izmedu ostalog, pravili poredenja koju

neoprotestantsku zajednicu smatraju najblizom, a za koju smatraju da im nije bliska.

a) Odnosi sa drugim neoprotestantima

Sli¢nosti 1 razlike, onako kako ih vide sagovornici na terenu, ukazuju na odredene
elemente koji se po svojim specificnostima izdvajaju u svakoj neoprotestantskoj
zajednici. Kako su nazareni u vecini naselja najstarija zajednica, gotovo svi sagovornici
iz drugih neoprotestantskih i pravoslavnih zajednica, opisivali su ,,seCanje* na nekada
brojne nazarene, ali i odnos prema nazarenima danas. U rumunskim selima u Banatu,
posebno se izdvaja odnos drugih neoprotestanata prema nazarenima iz Lokava, kao
najbrojnijoj rumunskoj zajednici. Druge neoprotestantske zajednice navodile su
problem u osnivanju molitvenih domova i novih crkava u Lokvama, budu¢i da je snazan

nazarenski centar. Adventisti su medu mladom generacijom u Lokavama osnovali novi
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molitveni dom u kojem se odrzavaju i kursevi engleskog jezika. Jedan od sagovornika iz
Vladimirovca na pitanje da li ima nazarena u selu, naveo je primer nazarena u

Lokavama:

[7.1.] Vrlo su zatvoreni i tesko dolaze u adventisticku crkvu. To su ljudi koji
misle da su samo oni u pravu. Kada neko umre mi drzimo govor, pevamo. Imali
smo slucaj na nazareni nece da udu ni u dvoriste. Gledaju, ali ne¢e ni da dodu.
Jako je strogo tamo. Nikako ne idu ni kod pravoslavnih. Tesko je da radimo sa
starima. LakSe je sa mladima, i jako je tesko Sto su stari u nazarenima. Imamo
mlade koje imaju seminar iz engleskog i iz Danijelove apokalipse. Pokusavaju

da im objasne (A, Vladimirovac).

Nazarene, u odnosu na ostale neoprotestante, izdvaja Cinjenica da nisu usmereni na
Sirenje svog ucenja misionarenjem ili prozelitizmom. Pored toga, kao jedan od
najvaznijih markera nazarenskog identiteta, od strane ostalih ispitanika neoprotestanata

uocava se odbijanje uzimanja oruzja:

[7.2.] Nazareni ne veruju u pusku, nec¢e da uzmu pusku. A Sveto pismo kaze da

mi treba da sluzimo Gospodaru. Nece pusku, nikako (P, Vojvodinci).

Nazarene, drugi neoprotestanti opisuju kao zatvorene i konzervativne, kao zajednicu u
kojoj nema mladih vernika, dok stariji umiru i tako zajednice u selima nestaju. Tako je

nazarenska zajednica videna kao ,,neatraktivna za omladinu“ zbog strogih pravila koja

se unutar nje nameéu: ™2

[7.3.] Pa da vam kaZem bukvalno je svaka ku¢a imala bar jednog starog ¢oveka
nazarena. Sada su se oni malo i zasitili nazarena. Oni su jako konzervativni.
Kakvi su vasi odnosi sa nazarenima? Nikakvi, nemaju oni sa nikim
komunikaciju. Nazareni su konzervativni, oni ¢ak ne znas ni kada krStavaju ni
niSta, kod njih su tajna krstenja. I tako imaju neke, ¢ak i ako neko nosi vence
oni idu ulicom i ¢ekaju na groblju. Nema, Sta ja znam. Kako tako puno

nazarena ima u Lokvama, a u drugim selima malo? Ima i u Novom Selu,

132 Poslednjih godina nazareni imaju brojniju omladinu, posebno medu Slovacima. O postepenom

»otvaranju® nazarena prema savremenim tehnologijama govori i terenski podatak iz Banatskog Novog
Sela, gde su sagovornici navodili da koriste internet i drustvenu mrezu Facebook preko koje uspostavljaju
kontakt sa nazarenima iz drugih drzava, ali i sa ¢lanovima drugih neoprotestantskih zajednica. Upravo se
jedan od komentara sagovornika odnosio na negativnu reakciju drugih neoprotestanata prema nazarenima
nakon uspostavljanja komunikacije na Facebook-u. Percepcija nazarenske zajednice kao zatvorene i
rigidne vremenom je dobila negativnu konotaciju za ,,otvorenije* evandeoski orijentisane neoprotestante.
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fantasti¢na skupstina. Umiru i mladi ne dolaze, jer su jako velikog odricanja.
Jako velikog odricanja. Imaju svoje neke $ta ja znam, ucenja. Mi smo to ¢uli od
jednog naseg brata koji je u Grebencu koji je bio kod nas i ne znam §ta je bio

neka nesuglasica, pa je otiSao kod nazarena (B, Vladimirovac).

Pojedini sagovornici su odnose sa nazarenskim vernicima opisali kao prijateljske i

komsijske, iako sa njima ne razgovaraju o verskim pitanjima:

[7.4.] Postoji saradnja, poStujemo se. Ima ovde pored nas jedna nazarenka, lepo
se pozdravimo, govorimo, pitamo kako je u skupstini, ne pricamo o onome §to

nas razlikuje. Lepo zivimo (P, Uzdin).

Jedan od sagovornika adventista, na pitanje kako se slaze sa drugim neoprotestantima,
pominje samo nazarene kao jedinu neoprotestantsku zajednicu koja postoji u selu i isti¢e

veliku razliku u odnosu na njih:

[7.5.] Ne znam ja ni jedne. Jedino nazareni, posto su bili tu u selu. Jako lepo
smo Ziveli, ali §to se ti¢e Biblije velika je razlika, velika je razlika, nedelja ko
nedelja. Ja bi bio bilo koje vere neka mi dokazu iz Biblije. Jedna je Biblija (A,

Banatsko Novo Selo/Uljma).

Kao jedan od klju¢nih teoloskih koncepata, pitanje predodredenja (predestinacije) koje
kod nazarena ima vaznu ulogu, gde je slobodna volja i sloboda delovanja podredena
Bozjoj volji i milosti, prema misljenju mojih ispitanika, takode uti¢e na zatvorenost

zajednice u okvirima izabranog kruga vernika. Tako baptisticki propovednik istice:

[7.6.] U nasim krajevima, oni su viSe strogo kalvinistickog usmerenja, veruju u
bezuslovnu predestinaciju. Ako si izabran onda si tu, nazaren si. U Engleskoj i
Americi maltene armenijanskog su usmerenja, gde je samo slobodna volja
¢ovekova odlu¢ujuéa. Mi smo tu negde izmedu. Kazemo postoji Bozje

predodredenje, ali postoji i ¢ovekova odluka (B, Vrsac).

Sli¢no nazarenima i adventisti smatraju da su oni ,,crkva ostataka“, stoga se spasenje
moze dobiti samo pripadanjem adventistickoj zajednici. Medutim, pentekostalci 1
baptisti nisu tog misljenja. Naime, prema tumacenjima baptista 1 pentekostalaca
spasenje nije ograni¢eno samo na ljude u okviru njihove zajednice, ve¢ i na vernike

drugih crkava:

174



[7.7.] Medutim, diskutabilno je to $to imaju centralno ucenje koje se bazira na
spisima Elen Vajt, kojih se neki drze vrlo strogo, drugi orijentaciono. Oni su
onda negde izmedu. Ali jesu neoprotestanti? Da. Oni uglavnom prihvataju sve
Sto 1 drugi. Sa druge strane, oni sami sebe smatraju kao posebne u odnosu na
druge. Mi verujemo da mi nismo jedini, ve¢ da smo istinu na ovaj nacin

spoznali. Smatramo da i drugi imaju pravo da otkriju istinu (B, Vrsac).

Pokusavajuéi da osnuju nove zajednice, selu Lokve, adventisti, baptisti i pentekostalci,
isticali su da je u Lokvama ,jako tesko, jer u svakoj kué¢i ima nazarena“. Tokom
poslednjih nekoliko godina, adventisti¢ka crkva osnovala je novu zajednicu u Lokvama,
organizovanjem casova engleskog za mlade i evangelizacijama sa propovednicima iz

Rumunije.

[7.8.] Ne mozes sa njima. Ne. Oni zive kao u nekom getu. Pokusali smo na sve
nacine. I literaturom, ali nismo uspeli. Ne moze§ da im da$ knjigu, ni Bibliju
niSta. Mi ne insistiramo. Mlade smo uspeli da privu¢emo, imamo ¢asove
engleskog i zdravlja, dosli su iz Rumunije i uspeli smo. Sa inteligencijom,
profesorima, lekarima. To je jako vazno (...) Samo babe i dede su ostali koji su
nazareni. To je prva generacija, druga je u inostranstvu, a tre¢a dode na ove
seminare o zdravoj hrani i engleski jezik. Dode oko 20 mladih. Imali smo veliki
napredak u Lokvama. Treca generacija ¢e se opametiti. Mozda po¢nu da ¢itaju i

Bibliju. Razbio se tabu o adventisti¢koj crkvi (A, Vojvodinci).

Baptisti iz susednog, takode rumunskog sela Barica, dolaze u Lokve, medutim nemaju
veéi broj vernika, niti organizovanu zajednicu. lako su stavovi o nazarenima medu
ostalim neoprotestantima bili veoma sli¢ni, baptisti i pentekostalci su nazarene
okarakterisali doktrinarno blizim nego adventiste. Adventisti se, prema stavovima mojih
sagovornika, razlikuju zbog obeleZzavanja subote, umesto nedelje, kao i1 teoloSkog
utemeljenja i u Starom zavetu. Stari zavet, ostali neoprotestanti, prihvataju kao

»istorijsku ¢injenicu®, a svoje veroispovedanje temelje na Novom zavetu.

[7.9.] Da. Razlika izmedu nas subotara, baptista, nazarena. Subotasi ne rade
subotom, idu po Starom zavetu. Baptisti i pentikostali su slicni. Ovo je Novi i
Stari zavet, mi opet po oba. A subotari sve po Starom. | nazareni isto kao mi. |
sve bio nazaren, sve pentekostali, a pravoslavi oni isto samo na drugi nacin (P,

Vojvodinci).
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Baptisti su takode naveli da su im pentekostalci najblizi, a kao jedinu razliku navode

krstenje Svetim duhom, kao tzv. drugo krstenje i glosolaliju:

[7.10.] Baptistima su najblizi pentekostalci. Sad i tu ima Siroka lepeza. Imate od
onih krajnje fanati¢nih, koje naglasavaju harizmatske manifestacije, padanje u
trans, do ovih koji su vrlo sliéni. Doktrinarno oni bi rekli ovako: postoji krstenje
vodom 1 krs§tenje Svetim Duhom. A mi smatramo da postoji jedno krstenje. U
poslanici Efescima kaZe: jedan Gospod, jedna vera i jedno krstenje.
Karakteristicno za sve pentekostalce su ta dva krStenja. A krStenje Svetim

Duhom, kao znak je da je progovorio glosolaliju (B, Vrsac).

Iako su baptisti istakli da su im doktrinarno blizi nazareni nego adventisti, u prakticnom
smislu imaju organizovaniju saradnju sa adventistima. Tako su 2004. godine, sa
adventistickom crkvom u VrScu ucestvovali na nekoliko humanitarnih koncerata sa

zajednickim horom, a sakupljena sredstva bila su namenjena gradskoj bolnici:

[7.11.] Mi smo se zalagali za to da se priklju¢e i drugi. To je iSlo i preko
bolnice, odazvali su se i hor pravoslavne crkve i bili su kantor katolicke crkve.
Pa i Skole su, nekoliko, deca su imala svoj nastup. Sa duhovnim pesmama. To

je bilo nesto zajednicki. Druzili smo se 1 doprineli za ovaj grad (B, Vrsac).

Jos jedan od pokazatelja dobre saradnje izmedu adventisticke 1 baptisticke crkve, odnosi
se na koriS¢enje prostorija molitvenog doma baptisticke crkve u vreme obnavljanja
adventistickog. Upravo, tokom mog istrazivanja u baptistickoj crkvi u Vrscu 2010.
godine, adventisti su odrzavali subotnje bogosluzenje. Spremnost za saradnju sa drugim
verskim zajednicama, baptisti su pokazali i organizovanjem ,Prve konferencije
hri§¢anskog medicinskog udruzenja*“ 2009. godine na kojoj su ucestvovali pripadnici

razli¢itih verskih zajednica.

[7.12.] Imamo prijatelje, ako nas zovu baptisti na evangelizaciju, ne ba$ na
sluzbu. I mi zovemo kada imamo goste. 1z baptisticke crkve zovemo. Kada
dodu iz Rumunije, sa teologije kad dodu. Mi zovemo sve koji ho¢e da dodu (A,

Vojvodinci).

Pojedina pitanja u intervjuima odnosila su se na percepciju slicnosti 1 razlika medu

neoprotestantima. Na pitanje koju zajednicu smatraju najblizom pentekostalci su naveli
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Stari zavet i pridrzavanja odredenih pravila ishrane koje adventizam nalaze:

[7.13.] Moje misljenje Sto se tie subotara drze se Starog zaveta i imaju
regulative §to se tie hrane... nema sli¢nosti, a da ne pricam o Jehovinim
svedocima. A nazareni? Sto se ti¢e nazarena, oni su jako zatvorena zajednica.
Crkva je kod nas otvorena prema svima. Cuo sam da su i sama kritenja
zatvorenog tipa, Vecera Gospodnja, sve se radi u tajnosti. To stvara losu sliku
(P, Vrsac).

Otvorenost drugih neoprotestantskih zajednica utie na percepciju nazarena kao
,zatvorenih i konzervativnih“. Medutim, kada npr. pentekostalci porede dogmatske
sli¢nosti, nazarene smatraju blizima od adventista. Baptistima su najblizi pentekostalci,

a adventiste markiraju kao najmanje sli¢ne, dok se nazareni nalaze negde izmedu.

[7.14.] Ovaj adventisticki svestenik je moj Skolski drug. Idem ponekad i oni
dolaze na evangelizacije. Sa pentekostalcima smo jo$ blizi, jel manja je razlika
u verovanju. Ipak kod adventista je velika razlika, oni veruju u subotu, ne
veruju da je gospod Isus Bog, ne veruju u pakao, ¢ak veruju da je raj na zemlji.

Kao Jehovini svedoci, ali dobro (B, Vladimirovac).

Jehovine svedoke, moji sagovornici pominjali su u kontekstu potpuno drugacijih
nehri§¢anskih ucenja 1 nacela, kao zajednicu sa kojom nemaju nikakve kontakte 1
odnose. Broj Rumuna Jehovinih svedoka u naseljima Banata bio je izuzetno mali, stoga

ni zvanicno osnovane zajednice ili mesta okupljanja i bogosluzenja nisu postojala.

a) Odnosi sa tradicionalnim verskim zajednicama

Percepcija tradicionalnih verskih zajednica, pre svega Rumunske i Srpske
pravoslavne crkve, predstavljena je od strane sagovornika Cetiri istrazivane zajednice na
sli¢ne nacine. Percepciju odnosa sa tradicionalnim verskim zajednicama, u zavisnosti od

kategorija ispitanika, mogli bismo podeliti na:

1) odnos koji je odreden stavovima prema posledicama primene Zakona o crkvama

i verskim zajednicama,

2) odnos koji se izgraduje na lokalnom nivou.
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Kada je re¢ o razgovorima sa pastorima i stareSinama neoprotestantskih zajednica,
posebno se isticao odnos tradicionalnih i netradicionalnih verskih zajednica, onako kako
je definisan aktuelnim Zakonom. Pripadnici pentekostalne zajednice isticali su da oni
sebe smatraju crkvom, kao 1 da imaju ista prava kao i1 pravoslavna i katolicka crkva.
Pozivaju¢i se na istorijski kontinuitet, ponovna registracija u Ministarstvu vera
onemogucéila im je jednak status kao ostalim zajednicama. Tako je tradicionalnim
verskim zajednicama omogucéen pristup razlictim javnim ustanovama, koji

netradicionalne verske zajednice nemaju:

[7.15.] Imaju pristup svemu, pocev od $kola, vojnih institucija, zatvora, bolnica.
Dok mi ostali, mi imamo prava da se registrujemo, nemamo prava ha
veroucitelja, samo tih sedam. Neki duhovnik moze da bude od ovih sedam, ne
moze da bude baptista, adventista. U zatvoru isto tako, ali ne u smislu da mi
idemo tamo i trazimo razgovore sa zatvorenicima, nismo ni pokusali. Mi ovde
imamo spor sa drzavom jer nismo hteli da prihvatimo da se registrujemo po
novom zakonu. Vracaju nas na pocetak, iako je tradicija mnogo duza. Sto
punoletnih gradana treba da potpiSe. I konstatuju da je baptisticka crkva sada

nastala. A mi postojimo viSe od sto godina (B, Vrsac).

Baptisti Zakon vide kao diskriminacioni, dok posebno isti¢u promenu odnosa i dijaloga
protestanata sa neoprotestantima, naroCito u slucajevima kada pripadnici etnickih
manjina, kao S§to su Slovaci i Madari u Vojvodini, prelaze iz protestantskih crkava u

neoprotestantske zajednice.

[7.16.] Sam zakon je doprineo tome da naprave veliku razliku. Ko ste vi u tom
smislu. Nas je inace bilo malo, sada se jo$ pridodalo to ignorisanju ovih manjih,
Sta vi ne predstavljate niSta, nema potrebe za vas. Ako je i postojao neki dijalog,
a bio je, imali smo kao protestanti neke zajednicke poduhvate, taj protestantski
milje. A sada viSe ne. Jo$ nas protestanti dozivljavaju kao pretnju. Kao mi

uzimamo vernike, na primer od Slovaka. Taj jaz se produbljuje (B, Vrsac).

Odnos protestantskih i neoprotestantskih zajednica, na taj nacin, opterecen je pitanjem
konverzije i prelaskom odredenog broja vernika iz Luteranske ili Reformatske crkve u
neoprotestantske zajednice. Pored toga Sto se baptisti i pentekostalci definiSu kao

neoprotestanti, oni poseban akcenat stavljaju i na kategoriju evandeoskih hris¢ana. Tako
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je pastor baptisticke crkve pokusao da objasni razlike u upotrebi termina evangelisti i

evandeoski hris¢ani, kao i izmedu termina protestanati i neoprotestanti.

[7.17.] Evangelisti su Luterani ili protestanti, dok su evandeoski neoprotestanti.
E sad i tu malo izmedu nas je malo, svi se smatraju kao neoprotestanti i
evandeoski, to je sinonimno. Dok su sada neke grupe uglavnom pentekostne u
zelji da izbegnu mozda naziv pentekostalan, ili da postanu poznatiji, pa su rekli
za sebe evandeoska crkva. Oni jesu neoprotestanti. A i baptisti su evandeoski

hris¢ani (B, Vrsac).

lako je termin neoprotestantizam u Rumuniji prihvacen kao sveobuhvatni naziv za
baptiste, pentekostalce, adventiste, nazarene i druge, u Srbiji, pripadnici ovih zajednica
ne nailaze na razumevanje i Siru upotrebu ovog termina u javnom diskursu nasuprot

termina sekta koji se za njih vezuje:

[7.18.] Bilo bi dobro kada bi nas prihvatili kao neoprotestante. A oni kazu: ,,Ne
to su sekte. A sekta ima peZorativno znaenje. Ovako se vidi koren te

zajednice, da je nastala iz protestantizma (B, Vrsac).

Jedan od mojih sagovornika objasnjava da negativna percepcija neoprotestanata potice
iz neznanja ljudi, a posebno naglasava da su u urbanim sredinama ljudi manje upoznati
sa njithovim u¢enjem nego na selima. Pored toga, sagovornik istiCe negativan diskurs
pravoslavne crkve koji dominira u javnosti i naglasava otvorenost njihove zajednice

prema svim ljudima:

[7.19.] U gradovima viSe ne znaju nego u selima. Jer pravoslavna crkva §iri
takve price, da smo mi sektasi, da mi uéimo decu svasta, da mi radimo svasta.
Onaj koji dolazi vidi da mi ni$ta ruzno ne pricamo. Uvek, i na sahranama, uvek
kazemo mi se borimo da se ljudi spasu, bez obzira da li vi dolazite kod nas, to
je vazno. Mi verujemo da iz svih crkava dobri ljudi ¢e biti spaseni. Nema ni kod
nas, nece biti svi spaseni. Ima dobrih i losih ljudi bilo gde. Zato, iz svih crkava
bi¢e odvojeni ljudi koji ¢e biti spaseni. Mi tako verujemo, Sto ni pravoslavna
crkva u to ne veruje. | onda ko je sekta? Znate Sta znali sekta, onaj koji ne
priznaje nikoga, jedino sebe. A mi priznajemo sve. Kako mi moZemo da

budemo sekta? (B, Vladimirovac).
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Odnos sa Rumunskom pravoslavnom crkvom na lokalnom nivou sagovornici su opisali
kao dobar, iako se postavlja jasna granica izmedu crkve i sekte kao negativnog markera
za pripadnike neoprotestantskih zajednica. Kao primer pozitivnog stava Rumunske
pravoslavne crkve prema aktivnostima neoprotestantskih zajednica, sagovornik je naveo
organizovanje hris¢anskog kampa za decu (rum. Tabdra pentru copii) u selu

Vojvodinci.

[7.20.] Malo teze to ide. Mozda ne toliko na selima. Mi smo u Vojvodincima
organizovali deciji kamp, gde su i pravoslavni svestenici govorili pozitivno o
tome. Ono §to nama smeta, §to se sama veronauka predaje u Skoli. Ve¢ treba u
samim crkvama. Automatski nastaje konflikt. Kod nas stalno ima taj odnos
crkve i sekte, nista loSe ne stoji 0 nama tamo, ali mi smo od strane pravoslavne
crkve smatrani sekta. Rec¢ sekta nije loSe, ali drugaciju konotaciju ima u drustvu

(P, Vrsac).

Baptisti su 2009. godine u VrScu organizovali okupljanje Udruzenja hris¢anskih
medicinskih radnika gde su prisustvovali i predstavnici Rumunske pravoslavne crkve.
Pastor baptistiCke crkve je na pitanje kakvi su odnosi baptista sa Rumunskom

pravoslavnom crkvom, naveo sledeci primer:

[7.21.] Pored toga §to se na nas gleda kao na sekte, postoji pozitivan uticaj koji
vrsi vladika Daniel Stoinesku koji dosavsi iz Rumunije, iz Temisvara, gde imaju
skroz drugaciji dijalog i pristup, doSao je i rekao: ,,Nemojte govoriti o baptistima
kao o nekim sektama, to su nasa hri§¢anska braca“. On je u par navrata bio i u
nasoj crkvi. Kad smo organizovali UdruZenje hri$¢anskih medicinskih radnika,
on se odazvao, dok se srpski pravoslavni svestenik nije pojavio. Bio je i katolicki
zupnik. Onda moglo bi se re¢i da postoje neke zajednicke stvari i da se ne moraju

naglaSavati razlike koje postoje (B, Vrsac).

Pored ,,dobre saradnje sa drugim neoprotestantskim zajednicama, baptisti su objasnili
kako u selu imaju dobre odnose sa Rumunskom pravoslavnom crkvom, naglasavajuci

da se baptisticko ucenje temelji iskljucivo na Bibliji:

[7.22.] Ne samo sa neoprotestantskim, i sa tradicionalnim crkvama imamo
dobar odnos. Nikakvo negativno shvatanje u odnosu na druge crkve. E sad mi

ne prihvatamo uéenja koja se ne temelje na Bibliji. Da li u Zamu ima Rumunska
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pravoslavna crkva? | rumunska i srpska. Rumunska pravoslavna crkva je
menjala tri sveStenika, sa svim tim sveStenicima imali smo dobre odnose.
Posebno ja. Nekada i ja idem i pomaZzem u crkvi. Nekada ne odobravaju svi to

(B, Mali Zam).

U lokalnim zajednicama zabelezila sam izjave o korektnim i prijateljskim odnosima koji

postoje izmedu pravoslavaca i neoprotestanata.

[7.23.] Nikada nismo imali probleme. Ja ¢ak zivim dobro i sa pravoslavnim
sveStenikom. Ne pricamo o veri. Onda svako drzi svoje i nemamo problema (B,

Vladimirovac).

[7.24.] Pa da vam kazem, ne, nemamo probleme. Ne idem na crkvene praznike,
ali ako neki nas$ rodak umre idemo. Ne uzimamo svecéu, ne krstimo se i nemamo

probleme (A, Vladimirovac).

[7.25.] A Rumuni pravoslavci ovde, kako vas oni dozivijavaju? Pa ne znam,
nisam o tome razmisljao, kako nas oni dozivljavaju. Mozda ne toliko crno kao

Srbi pravoslavci (B, Vrsac).

Budu¢i da u okvirima Rumunske pravoslavne crkve u vecini sela postoji udruzenje
Oastea Domnului (,,Vojska Gospodnja“), koje je, kao §to je ve¢ pomenuto u prethodnim

poglavljima, evandeoski orjentisano, neoprotestanti su ih dozivljavali kao bliske:

[7.26.] Oni su se odcepili od pravoslavne crkve. Vojska Gospodnja ima puno
zajednickih taCaka. Imaju mnogo saradnje sa njima. Koje su nam zajednicke
tacke: Sveto Trojstvo, Biblija i samo Biblija, molitva, oko krStenja, svetog
zivota. Zato mozemo da komuniciramo sa njima. Sa svim neoprotestantima

imamo mnogo zajednickih tacaka (A, Vojvodinci).

Posebno je indikativan podatak koji sam dobila od pojedinih sagovornika iz baptisticke
crkve, kako su ranije bili ¢lanovi Vojske Gospodnje, a kasnije postali ¢lanovi baptisti¢ke

zajednice.

U diskursu mojih sagovornika percepcija pravoslavnih obicaja i tradicije sa elementima
narodne religije veoma je negativna, jer se takav nacin verovanja ne temelji na u¢enjima

iz Biblije, stoga ih neoprotestanti smatraju neprihvatljivim:
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[7.27.] Drze druge obicaje, sa pomenima, nac¢i¢u vam gde piSe. Daju pomanu.
Pise dajes davolu, a ne coveku. Ovo je od njih, drze svece, sve po obicajima. U
Timoku nema ba$ crkava. Ima vradzbina tamo. Mi ne verujemo u to. Ovo je nas

zivot, nasa snaga, snaga Svetog Duha, Oca (N, Straza).

Posebno su nazareni naglaSavali razlike koje postoje izmedu njih i pravoslavaca u
naCinima obelezavanja velikih hris¢anskih praznika kao §to su Bozi¢ i Uskrs. Odnos
nacije i religije kod Rumuna, kao i kod Srba snazno se prozima i povezuje sa
pravoslavnom religijom. U neoprotestantskim zajednicama koje su nadnacionalne, takav
odnos je drugaciji. Otvorenost za nove vernike iz razliCitih etni¢kih zajednica i
naglasavanje znacCaja religijskog identiteta u odnosu na etnicki u velikoj meri se

razlikuje u odnosu na Rumune pravoslavce.

[7.28.] Kod nas je sama nacija povezana sa religijom, ako si Srbin, onda si
pravoslavac, ako si pravi Rumun, mora$ da budes pravoslavac. Vi ovde nemate to,
vi ste nadnacionalna zajednica? Da. Ne postoji, govorim od samih Roma koji su
najviSe diskriminisani u nasem druStvu. Nema, ne postoji ta socijalna i etnicka
razlika. Mi ne kazemo da smo mi rumunska crkva, crkva moZe biti samo
Hristova, diZze se nacija, a ne ono §to mi propovedamo, samo jevandelje (P,

Vrsac).

[7.29.] Adventisticka crkva je nadnacionalna i internacionalna i onda nemamo
problema. Medu Slovacima, Rumunima, Madarima. Madari su za sada
najbrojniji, pa onda Rumuni, pa onda Slovaci. Medutim, sada evo Kovacica,
Padina, Petrovac, Ba¢ ima dosta Slovackih mesta, u Kisau, na primer (A,

Vladimirovac).

Baptisticku crkvu u VrScu ¢ine vernici iz nekoliko etni¢kih zajednica: Srbi, Rumuni,
Madari, Slovaci i Cesi. U ovako etni¢ki heterogenoj zajednici, prema re¢ima pastora
»postuje se i kulturni identitet vernika“. Praznici se obeleZavaju i po starom i po novom
kalendaru, a bogosluzenja su na srpskom jeziku koji svi vernici govore i razumeju.
Upravo isticanje (etnicke) jednakosti u nadnacionalnim neoprotestantskim zajednicama,
kao elementa kohezije na religijskoj osnovi predstavlja klju¢nu ulogu u Sirenju

evandeoskih zajednica i univerzalnim porukama koje prenose.

182



§ Odnos neoprotestanata prema drZavi

Pored odnosa prema drugim verskim zajednicama, bilo prema drugim
neoprotestantima ili tradicionalnim, vec¢inskim, crkvama, odnos prema drzavi zauzima
vazno mesto u diskursu vernika. Takav odnos konstruisan je i na osnovu secanja i
diskursa o proslosti, o razli¢itim istorijskim i politickim okolnostima u kojima su se
vernici pojedinih zajednica nalazili. Tu se mogu razlikovati price o daljoj ili blizoj
proslosti u zavisnosti o kojoj zajednici je re¢. Nazareni su gotovo uvek govorili o onim
istorijskim periodima u kojima je polozaj njihove zajednice bio najnepovoljniji, kao §to
je meduratni period. Pria jednog nazarena o njegovim li¢nim i iskustvima brata
njegove zene tokom Drugog svetskog rata, pokazuju na koji nain su nazareni bili
dosledni i ostajali privrzeni svojoj veri i u teSkim trenucima. Fragment koji sledi

predstavlja jedinstven usmeni izvor iz proslosti nazarenskih vernika:

[8.1] Nasa vera je smo ono $to Gospod Isus Hristos kaze, mi ne uzimamo ni
pusku, ne polazemo ni zakletvu. Ja sam pobegao u Rumuniju i hteo sam da
povedem i brata moje zena. On je jo$ kao dete iSao u skupstinu. Nedeljom nista
nije radio. Mi ni§ta ne smemo da radimo nedeljom.On nije hteo da dode. Sta da se
dogodi, ako ¢e da ga ubiju. I otiSao je kuci, krio se tamo. Mi smo pobegli u
Rumuniju, Sest meseci sam bio tamo krio se. Nismo znali za Tita, samo za kralja
Petra. Otisli smo, dobro. On je tako iSao i uhvatili su ga. Zatvorili su ga u
Pancevo. Dunavom je dosla municija iz Rusije. Ne samo njega, i Srbi i Rumuni
su bili. Kao nazareni mnogi su bili preko sto. Nisu ni jelo imali, niSta. Onda su se
pobunili i kazu: ,,Ho¢emo bolje u vojsku nego ovde da skapamo*. Svi su vikali:
,U Vvojsku, u vojsku®. Front je bio u Mariboru. Otisli su tamo. Postavili su ih u
stroj i davali puske. Kad su mu dali pusku, mom Suraku, on kaze: ,,Ja neu da
uzmem pusku. *Zasto?’ Jer sam veran. ’E komandire, ovaj ne¢e da uzme pusku.
Zasto ne?’ Ne da moja vera da ubijem nikoga i ne¢u da uzmem. ’Ti sa automatom
dodi ovamo. Uzmi ovoga neka kopa jamu i kada je gotova streljaj ga’. Dobro,
hajde“. Napravio je grob sebi. Zamislite kako je bilo to. Peva i kopa, kaze
ra¢unao je ,,Bolje da pevam i da umrem ovde i umirem kao vernik, nego da
uzmem pusku i umrem kao neverni“. Peva i radi. I §ta se desilo? Ovo je vazno, da
¢ovek zna kakva je mo¢ Gospoda. Molio se i jo§ je kopao, kopao. Taj §to ga je
¢uvao kaze mu: ,,Kopaj, nemoj da zuris“. Onda dode neki drugi komandir i pita:

,Sta je ovo zasto da ga streljas, jel na§ Sovek? *Pa nas. Ali je veran’. Ajde idi ti u
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kujnu i radi tamo, nama treba jelo ovde®. | tako je uspeo da pobegne. Zamislite
Sta je Bog ucinio za njega. On se razboleo posle, dobio nesto na oku. Pita ga
lekar: ,,Sta je tebi? Imam nesto na oku’. Odakle si ti? 1z Banata’. 1z kod mesta?
Pa, ,.,kod Vrica, Grebenac je selo. Hoce$ da ide§ u VrSac da se le¢is? Kako da
ne¢u®. I napiSe mu da je nesposoban za front. I dode kuéi. Svi su se ¢udili (N,

Straza).

Prigovor savesti, kao jedna od najvaznijih odlika nazarena, vremenom je imala
dalekosezne posledice na opadanje brojnosti i opstanak njihove zajednice. Progoni
nazarena su tako ucvrstili njihova uverenja o odvojenoj i1 izabranoj zajednici u
neprijateljskom ,,ovozemaljskom okruzenju®, ali 1 povecavali znacaj 1 autentiCnost
preobracenja (AnekcoB 2010: 204-205). Bez podrSske okoline nazareni su Zziveli u
samoizolaciji, sa vrlo loSom organizacionom strukturom, kao i sa velikim brojem vernika
u zatvorima. Ne polaganje zakletve, odbijanje uzimanja oruZja i kasnije odbijanja
odlaska na glasanje dovodila je nazarene sve vise u konflikt sa drustvom. Zbog pitanja
glasanja, nazarenska zajednica ¢e se podeliti, $to je dodatno ugrozilo ve¢ smanjeno
¢lanstvo. Poput drugih neoprotestantskih sekti, kako navodi Aleksov, nazareni su se
strogo pridrzavali Svetog pisma 1 na taj nacin odbacivali svaku podeljenost drustva
zasnovanu na imovini ili poreklu (Amexcos 2010: 192). Pozivajuéi se na novozavetni
citat iz Jevandelja po Mateju 22:21 ,,Dajte caru carevo, a Bogu Bozje*, neoprotestanti
redovno placaju porez 1 sve obaveze koje imaju prema drzavi. Medutim, vrlo Cesto su
neoprotestanti nazivani i antidrzavnim pokretima, dok su baptiste zbog velikog broja

nemackih vernika, optuzivali za saradnju sa okupatorom tokom Drugog svetskog rata.

[8.2.] Za vreme rata je nastala velika zbunjenost. Uglavnom, ne me$amo se u
politiku, nas se ne ti¢e politika. Mi imamo za cilj da propovedamo jevandelje,
ne da se meSamo u politiku. Mozda tada nisu zauzeli antifasisticki stav, nego
neutralan stav. Taj stav doveo je do pasivnih saradnika sa okupatorom. U nekoj
literaturi se i danas moze naci takvi komentari. Ali baptisti nisu imali nikakvu
saradnju sa Nemcima. Ja se se¢am, kada sam bio propovednik u Novom Sadu,
od ’84 do ’88, predstavio mi se ¢ovek iz drzavne bezbednosti i rekao je da
moramo razumeti da drzava mora da zna $ta se deSava. Njih je zanimala priroda

nase saradnje sa Nemcima, Amerikancima (B, Vrsac).
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Iako bi se moglo oc¢ekivati da ¢e stariji sagovornici koji su ziveli u periodu komunizma
ili ¢ak i ranije, smatrati da je njihov polozaj danas bolji, odgovori su bili drugaciji. Tako

baptisti smatraju da su u komunistickom periodu imali bolji polozaj i1 veca prava.

[8.3.] Sa druge strane, uzivali smo sva gradanska prava kao vernici, bez nekog
ogranicenja, i zaista bio je jedan tretman prema svima. Sada nije slucaj, sada

imamo sedam veli¢anstvenih (B, VrSac).

Sli¢ni odgovori mogu se pronaci i u intervjuima sa pentekostalcima koji su navodili
probleme u danasnjem demokratskom drustvu, koje od njih traZi ponovnu registraciju
po novom zakonu. Pentekostalci smatraju da im njihov istorijski kontinuitet omogucava
ista prava kao i tradicionalnim verskim zajednicama, stoga nije neophodno da se oni
ponovo registruju kao nova verska zajednica. Brojne donacije i pomo¢ koju bi
pentekostalci mogli da primaju sa Zapada onemogucene su zbog njihovog trenutnog

statusa.

[8.4.] Sudimo se u Strazburu sa ovom drzavom. Za vreme komunizma nismo
imali probleme, kao nakon demokratskih promena. Mi smatramo sebe crkvom,
i smatramo da imamo prava ista kao pravoslavna crkva, katolicka crkva. Oni su
od nas trazili da se ponovo registrujemo i negiramo svoju istoriju. Na sajtu
Ministarstva vera stoji da svaka crkva koja je bila registrovana nema potrebe da
se ponovo registruje. Problemi nastaju kada treba da registrujemo auto,
telefon... Niko nije upao kod nas da nam kaze da ne mozemo da radimo.
Problemi su administrativne prirode. Sa Zapada se dosta novca dobija, ako si

registrovan (P, Vrsac).

Svi neoprotestanti isticali su da je vazno redovno izmirivati obaveze prema drzavi, a
pojedine zajednice kao S$to su baptisti i pentekostalci su i politicki aktivni. Ovi
neoprotestantski vernici su ponekad i ¢lanovi vecih politickih stranaka, ucestvuju
aktivno na izborima i1 imaju svoje predstavnike u lokalnoj zajednici. Tokom
bogosluzenja u pentekostalnoj crkvi posebne molitve i blagoslovi bili su upuéeni
lokalnoj vlasti kao i predsedniku drzave, §to nije bio slu¢aj u ostalim neoprotestantskim
zajednicama. Rumuni neoprotestanti ¢esto su poredili odnos koji postoji prema njima u
Rumuniji, gde su i ljudi, po njihovom misljenju vise religiozni, a pojedine zajednice

priznate na isti na¢in kao i Rumunska pravoslavna crkva. Baptisti u Rumuniji imaju
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svog predstavnika u parlamentu, pa ispitanici polozaj neoprotestanata ocenjuju kao

mnogo bolji nego u Srbiji.

Slika 38: Srpsko-rumunski baptisticki molitveni dom u
Staroj Moldovi (rumunski Banat)
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ODNOS RELIGIJSKOG | ETNICKOG IDENTITETA

U uvodnom delu teze, kao metod istrazivanja definisan je pojam diskursa i
narativa, stoga, u skladu sa istrazivackim pitanjima rada, u ovom poglavlju izdvajam
dominantne diskurse i narative u analizi terenske grade. Akcenat ¢e biti Stavljen na
identifikovanje dominantnih diskursa i ukazivanje na implikacije koje takvi diskursi
imaju na formiranje identiteta. Nakon predstavljanja etnografske grade u prethodnom
poglavlju, mogu se izdvojiti ¢etiri dominantne teme, odnosno razliciti nivoi diskursa i

narativa:
1. Neoprotestantski religijski diskursi
2. Diskursi o etnickom identitetu
3. Diskursi o jezickom identitetu
4. Narativi o konverziji

Ovako definisane i postavljene teme, predstavljaju samo okvirne celine u kojima se
mozZe razvijati analiza i proveriti po¢etna hipoteza ove teze, da je religijski identitet kod
pripadnika neoprotestantskih zajednica vazniji od etnickog. Kako se jedna od
podhipoteza ove teze odnosi na to da pripadnost razli¢itim religijama ima i vaznu ulogu
u stratifikaciji unutar rumunske etnicke zajednice u Vojvodini, kao poseban segment u
analizi empirijskog materijala izdvaja se pitanje socijalne distance, kao i odnos prema
,religijski drugom®. Kako bi se napravila razlika izmedu ,,nas* i ,,drugih®, ,,drugost* se
smatra kljuénom karakteristikom antropoloskog uvida, ona ,,odgovara distanci koja je
potrebna da bi bilo moguce promatranje koje nije nalik pukoj refleksiji“ (Augé 2002:
30-31). U analizi diskursa, prema Bahtinu ,svaki segment diskursa formira se u
neposrednom dijalogicnom odnosu prema govoru ’drugog’ (Bakhtin 1981, prema
Wmuh 2010: 136). Tako je identitetu potreban ,,drugi“ kako bi sam sebe definisao,
budu¢i da mu samo ,drugi“ omogucava da uspostavi razliku. U ovom poglavlju
problematizuje se i koncept ,,drugosti (religijska, etni¢ka, jezicka drugost) kao

neophodni ¢inilac konstrukcije razlicitih oblika identiteta.
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5. 1. NEOPROTESTANTSKI RELIGIJSKI DISKURSI

Polaze¢i od cinjenice da pojam religije ima mnogobrojne definicije, sli¢no se moze
re¢i i za pojam diskursa Kkoji takode ima razli¢ita znaCenja i definicije. Ukoliko
govorimo o diskursu u religijskom kontekstu, jedna od mogucih definicija moze se naci
u Brilovom, Dictionary of religion u kojem se diskurs definiSe na slede¢i nacin:
»Diskurs nije religijski termin, ve¢ se koristi kako bi opisao, interpretirao ili objasnio
religijske fenomene”. Kao S$to je ve¢ pomenuto, diskurs je najcesée tumacen kao
odreden nacin govora. U kontekstu istrazivanja i analize religijskih fenomena, kriticki
ili kulturoloski pristup diskursu imao je veci uticaj nego lingvis‘tiéki.133 U istraZivanjima
religije, prema Milanu Vukomanovicu, ,sami religiolozi nemaju direktan pristup
subjektivnim verovanjima svojih ispitanika, kao uostalom ni bilo kom drugom aspektu
njihove interiornosti* (Vukomanovi¢ 2010: 291). Tako je u antropoloskim i socioloskim
kategorijama moguce govoriti o verovanjima koja su oblikovana odredenim diskursima,

odnosno verbalizovana.***

Budu¢i da se verovanja vrlo retko javljaju u nekom originalnom, neposrednom
obliku, ona se uglavnom oslanjaju na ranije diskurse, formulisane unutar prihvacene
religijske tradicije (Vukomanovi¢ 2010: 291). Tako zajednice €ine ljudi koji konstruiSu
svoj identitet oslanjajuéi se na odredene oblike diskursa. Kada govori o sferi religijskog
diskursa, Mihail Bahtin navodi ,,prenoSenje i tumacenje direktnih re¢i bozanstava
(otkrovenje), njegovih proroka, svetaca, uopsSte prenosenje 1 tumacenje rec¢i bozanskih
nadahuca (...) sve su to vazni ¢inovi verskog misljenja i re¢i (Bahtin 1989: 113).
Religioznost se na nivou diskursa moZe pratiti i preko metatekstualnih komentara u
iskazima sagovornika. Misel Fuko govori o doktrinama kao obliku diskursa i naglasava
da ,,doktrine (religiozne, politicke, filozofske) teze tome da se Sire, a pojedinci, koliko
god da su brojni, definiSu svoju zajednicku pripadnost doktrini prihvatanjem jednog
istog diskurzivnog skupa“ (Fuko 2007: 32). Pored toga ,,doktrina povezuje pojedince sa
izvesnim tipom iskazivanja i zabranjuje im prema tome sve druge; ali se Koristi,
zauzvrat, izvesnim tipovima iskazivanja da medusobno poveze pojedince i da ih time

odvoji od svih drugih* (Fuko 2007: 33).

133 Primenu lingvistitke diskurs analize na religijske tekstove, kao $to je Novi zavet, videti u: Stanley,
Reed 1999.
134 Treba imati u vidu da i diskurs moZe oblikovati verovanja, odnosno da se navedeni diskursi prozimaju.
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Pod neoprotestantskim religijskim diskursom smatram poseban diskurzivni okvir i
izvore koji oblikuju religijski identitet neoprotestantskih vernika. Ovaj diskurs stvara
osnovu kolektivnog identiteta medu neoprotestantima 1 sastavni je deo njihove verske
prakse. Kao $to je Fuko istakao, re¢ je o istim ili sli¢nim ,,diskurzivnim skupovima* koji
povezuju neoprotestantske zajednice. Medutim, neophodno je napraviti razliku izmedu
neoprotestantskog diskursa koji kreira zvani¢ni jezik neoprotestantskog ucenja,
propovedi, molitvi, sa jedne strane i kompleksnih li¢nih verovanja ljudi, sa druge strane
(Campbell, Lynch, Ward 2009: 222). Neoprotestantski religijski diskurs je i relacioni,

buduéi da postavlja Boga, vernike i crkvu/zajednicu u posebne odnose.

Religijski diskursi u neoprotestantskim zajednicama oblikovani su od strane
propovednika (pastora) i vernika. Stoga ¢u kao jedan poseban oblik diskursa izdvoyjiti
propoved. Propoved ne predstavlja samo prenoSenje Bozje re¢i i interpretaciju
odredenih biblijskih doktrina, ve¢ upotrebom odredenih oblika diskursa, propoved
oblikuje novi religijski identitet vernika. Odredenim jezikom Biblije, jezikom koji je
pun metafora, propovednici upucuju vernike, putem razli¢itih tema, na koji nacin treba
razumeti 1 praktikovati veru u svakodnevnom Zivotu, kao 1 na neophodnost
svakodnevnog ¢itanja Biblije. Kako su u pojedinim zajednicama propovedi interaktivne,
od vernika se ocekuje da usvajanjem odredenih teoloSkih znanja, javno pokazu
poznavanje Biblije, odnosno verskog ucenja svoje zajednice. Takode, propovedi obiluju
neposrednim i direktnim obracanjima vernicima. Centralni deo propovedni¢kog
diskursa odnosi se na znacaj poStovanja Biblije i ispravnog Zivota u skladu sa njom.
Kao vazna odlika propovedni¢kog diskursa istice se pitanje postojanja doktrinarnih
razlika, najces¢e u odnosu na tradicionalne crkve (Rumunska pravoslavna), ali i na
druge neoprotestantske zajednice. Uglavnom je re¢ o klju¢nim specificnostima odredene
verske tradicije u okviru kojih, sagovornici koji ih navode, negiranjem nalaze potvrdu i

ispravnost za svoja ucenja: [7.2.] Nazareni ne verwu u pusku, ne¢e da uzmu pusku; [7.6.]

Medutim, diskutabilno je to Sto imaju centralno ucenje koje se bazira na spisima Elen Vajt;
[7.9.] Doktrinarno oni bi rekli ovako: postoji kr$tenje vodom i kr$tenje Svetim duhom. A mi

smatramo da postoji jedno krstenje; [7.12.] Moje misljenje $to se ti¢e subotara, drze se Starog
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zaveta i imaju regulative Sto se tice hrane; [1.23.] Drze druge obicaje, sa pomenima, naéic¢u

Vam gde pige.”*

Pored toga $to je dominantno teoloski, propovedni¢ki diskurs oblikovan na ovakav
nacin je i relacioni, dakle, kroz dihotomiju mi—drugi izrazava se i stav prema religijski
drugom. Iz navedenih fragmenata intervjua moze se zakljuciti da se ovakav diskurs
oblikuje 1 poznavanjem odredenih (specificnih) ucenja drugih neoprotestantskih
zajednica. Tako se nazareni markiraju kao pacifisti, adventisti kao oni koji svoje ucenje
temelje na spisima Elen Vajt, pridrzavaju se vise Starog zaveta i imaju pravila u ishrani,
pentekostalci imaju dva krStenja i sl. U ovakvim poredenjima, do izrazaja dolaze
dogmatske razlike medu neoprotestantima, kao i nacini vrednovanja drugih hri$¢anskih
tradicija. Analiziraju¢i snimljene propovedi u Cetiri neoprotestantske zajednice mogu se

identifikovati odredene teme koje su zajedni¢ke svim neoprotestantskim propovedima:
e Obracanje i izrazavanje zahvalnosti Bogu
e (itanje i tumacenje delova Biblije (posebno Novog zaveta)
e molitve

e pevanje pesama posvecenih Isusu Hristu (tzv. ,,slavljenje Hrista®),

neophodnost pokajanja i poziv na pokajanje onima koji nisu u zajednici

Navedene teme mogu se markirati u dominantnom neoprotestantskom religijskom
diskursu, odnosno propovednickom diskursu. Takav oblik diskursa je po svojoj prirodi
veoma kompleksan, jer uti¢e na oblikovanje religijskog identiteta vernika i na snaznu

identifikaciju sa odredenom lokalnom zajednicom kojoj vernici pripadaju.

U intervjuima sa pastorima i vernicima moze se identifikovati jo$ jedan poseban
oblik religijskog diskursa — misionarski diskurs. Oslanjajuéi se na moto formulisan od
strane oca nemackih baptista, propovednika Johana Gerharda Onkena ,,Svaki baptista,
misionar” (nem. Jeder Baptist ein Missionar), vernici nastoje da svoje ucenje prenesu
svima u svom okruzenju koji nisu ¢lanovi zajednice. Misionarski diskurs ne nalazim

samo kod baptista, ve¢ i kod adventista i pentekostalaca. Ovakav oblik diskursa

135 Kako bi se naglasio odredeni segment iskaza sagovornika, u ovom poglavlju delovim iskaza biée u
kurzivu i podvuceni.
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uglavnom sadrzi odredenu narativnu strukturu i veliki broj biblijskih citata. Tokom
istrazivanja misionarski diskurs bio je upucen i meni kao istrazivacu, kao $to bi bio
upucen bilo kojoj osobi van zajednice: [1.5.] Sada ¢u da Vam ditam; [1.6.] Evo da Vam
kazem iz Prvog poglavlja Isaija (...). [1.7.] Znas $ta je ,,preot“? Svestenik. [1.11.] Svi smo bili

gresnici, ali vera se rada kroz slusanje BoZje reci. Misionarski diskurs je takode bio vrlo izrazen

tokom neformalnih razgovora, kada bi mi sagovornici govorili: ,,bilo bi lepo da prede$ kod
nas“, ,,dobro je da voli§ da slusa$ bogosluzenje®, ,,ako si verna nece te Bog ostaviti
gladnu®, ,,ako se preobrati$, videée$ kakav je zivot pravih hris¢ana“ i sli¢no. Cilj
misionarskog diskursa je da vernik ili propovednik uputi ljude koji su izvan zajednice
(,»iz sveta®) u pojedine principe svog ucenja i da im priblizi ucenje svoje zajednice. U
tome je osnovna razlika izmedu propovednic¢kog diskursa, koji je viSe usmeren na
¢lanove zajednice i misionarskog diskursa koji je namenjen ljudima van zajednice, pa je
samim tim pojednostavljen i prilagoden onima koji ne poznaju neoprotestantsku
teologiju. Pored toga, jedna od odlika misionarskog diskursa jeste da ukaze na
postojanje granice izmedu ,,nas“ (insajdera) i ,,njih* (autsajdera), samom upotrebom

odredenog religijskog jezika koji je u potpunosti nepoznat autsajderima.

Sastavni deo neoprotestantskog religijskog diskursa Cine eshatoloski 1 apokalipti¢ni
opisi, koji se prenose jezikom simbola i metafora. Kao $to je u prethodnim poglavljima
ve¢ istaknuto, eshatoloski i apokalipti¢ni opisi predstavljaju vazan deo neoprotestantske
teologije. Opisi se najvise vezuju za drugi dolazak Hristov, $to sagovornici predstavljaju

na sli¢an nacin: [1.13.] kada Gospod dode o drugom slavnom dolasku; [1.14.] U pocetku kada

Gospod dolazi sa andelima. Ne znam da li ¢e da pokupi od pentikostala i baptista, ali nasi

nazareni ho¢e. Mi smo naslednici njegovi. Mi mu nosimo ime. Nazarecanin. Dolazi prvo on, na

oblacima da pokupi njegovu skupstinu, ali ovi drugi jos ima da ostanu. Ovde dolazi do

izrazaja jedno od sustinskih pitanja koje razlikuje neoprotestante, pitanje predodredenja,
koje je posebno izrazeno kod nazarena. Bezuslovna predestinacija, kod nazarena,
podrazumeva da su samo oni kao zajednica izabrani za spasenje, ali ne i drugi
neoprotestanti. Nazareni svoju izabranost potvrduju i nazivom svoje zajednice (Mi mu

nosimo ime).

Za veéinu sagovornika zivot u zajednici i ispravnost njihovog verovanja
predstavlja pripremu za spasenje i kraj sveta. Oslanjajuci se na odredene religijske

diskurse u neoprotestantskim zajednicama, cClanovi zajednice usvajanjem takvih
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diskursa i njihovom artikulacijom, potvrduju i u¢vrscuju svoj religijski identitet, koji za
njih postaje dominantni oblik kolektivnog identiteta. Propovednicki diskurs se moze
tumaciti 1 kao odredeni oblik autoritarnog diskursa u okvirima zajednice, imajuci u vidu

znacaj 1 ulogu propovednika/pastora kod neoprotestanata.

Pored toga $to svaka pojedinacna zajednica razvija sopstveni religijski diskurs, koji
sadrzi i eksplicitne razlike u odnosu na druge neoprotestante, moze se zakljuciti da
postoji i zajednicki neoprotestantski diskurs kao ,,metadiskurs®. Radi se o specificnoj
dinamici prepoznavanja jedinstva i, istovremeno, isticanja razliCitosti U okviru
neoprotestantizma. Upotreba neoprotestantskog diskursa ukazuje na znacaj
neoprotestantizma kao najbitnije granice prilikom samodefinisanja u odnosu na ,,druge*
verske zajednice, koja se potom iznova ,,umnozava“ kada je potrebno da se preciznije
pozicioniraju. U tom smisli, neoprotestantizam predstavlja polazni parametar za
razgrani¢enje i samoodredenje koji se kasnije dograduje u okvirima pojedinac¢nih

zajednica.
5.2. DISKURSI O ETNICKOM IDENTITETU

Istrazivanje Rumuna neoprotestanata moze pruziti uvid u dinamiku konstruisanja
novog osecanja etnickog 1 religijskog pripadanja. lako je odnos izmedu etniciteta 1
religioznosti sloZen i vrlo je teSko izvoditi kona¢ne zakljucke, na osnovu obavljenog
istrazivanja mogu zakljuciti da je kod Rumuna neoprotestanata izrazen snaZan osecaj
pripadanja odredenoj verskoj zajednici: nazarenskoj, baptisti¢koj, adventistickoj ili
pentekostalnoj. 1z intervjua se moze uvideti da iskaze sagovornika najviSe oblikuju
religijski diskursi 1 snazna povezanost sa neoprotestantskom zajednicom kojoj pripadaju.
Zajednica je, kako zapaZa Aleksov, ,,podsticala versku predanost, ali je isto tako uredivala
javnu sferu i drustvene odnose i definisala druStvene granice, odredujuéi interakciju
zajednice s ostatkom sveta, kao i unutar sebe same* (Anexcos 2010: 139). Snazan osecaj
zajedniStva 1 bliskosti medu neoprotestantskim vernicima doprinosi jacanju religijskog

6

identiteta, oCuvanju njihove posebnosti i homogenosti.’*® Kako neoprotestantske

130 odnosu religijskog i etnickog identiteta videti studiju: Religion and ethnicity among new
immigrants: the impact of majority/minority status in home and host countries, koja istrazuje ulogu
religije kao vaznog identitetskog markera u imigrantskim zajednicama u Sjedinjenim Americkim
Drzavama. Istrazujuéi Kineze budiste i Kineze hri$c¢ane, studija pokazuje kako se odvijaju razliéiti procesi
integrisanja verskih zajednica pre svega Kineza hri$¢ana koji iz manjinskog polozaja u Kini, postaju deo
hris¢anske veéine u SAD (Yang, Ebaugh 2001: 367-378).
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zajednice, pored vecinskih Srba, c¢ine pripadnici razlicitin etnickih manjina,
homogenzijuci elemenat postaje religija, a u manjoj meri etnicitet ili jezik. ,,Bratstvo u
spasenju“ markira pripadnike odredene zajednice prema drugima, nepreobracenim
¢lanovima etnicke grupe koji su jos uvek ,,u svetu”“. Simbolicka granica koja postoji
izmedu Rumuna neoprotestanata i drugih Rumuna uti¢e na stratifikaciju koja po

religijskoj osnovi postoji u okvirima ove etnicke manjine.

lako pripadnici etnickih manjina najcesce pripadaju dominantnoj religiji (u ovom
slu¢aju Rumunskoj pravoslavnoj crkvi) unutar svoje zajednice, medu njima postoje i oni
koji ¢ine veliki deo i u manjinskim verskim zajednicama. Medutim, pojedini autori
naglasavaju da je privrzenost dominantnoj religiji posebno izrazena kod pripadnika
etnickih manjina koji Zive u neposrednom okruzenju svoje mati¢ne zemlje, koji se
prema Rodzeru Brubekeru (Roger Brubaker) nalaze u ,trijangularnoj istorijskoj
vezanosti“ izmedu manjinske zajednice kojoj pripadaju, njenih institucija (npr. crkve) i
mati¢ne zemlje (Brubeker 1997: 57). Brubekerova odrednica se moze povezati i sa
polozajem rumunske manjine u Vojvodini, kojoj pripadanje Rumunskoj pravoslavnoj
crkvi obezbeduje i osecaj istorijskog kontinuteta, tradicije i povezuje ovu etnicku
zajednicu sa dominantnom konfesijom u mati¢noj zemlji. Tako je rumunsko
pravoslavlje vazan deo etnickog identiteta Rumuna.™®’ U Rumuniji, kako navodi
sociolog Simion Pop, trenutna socio-kulturna ukorenjenost ,,tradicionalnog hris¢anstva“
u okvirima nacionalne kulture predstavlja rezultat uspostavljanja istorijske veze izmedu
religije 1 drZzave, teritorije 1 etniciteta, stoga se nadilazenje etnickih, teritorijalnih ili
politickih granica vidi kao veliki izazov (Pop 2009: 142). U uslovima kada se odredene
etnicke grupe identifikuju pre svega kao konfesionalne zajedice, prema Boneti i
Banovcu, ,religija postaje glavni etnicki marker i igra ulogu u uspostavljanju i
odrzavanju etnicko-nacionalnih granica“ (Boneta, Banovac 2007: 169). Tako
uspostavljene  konfesionalne granice predstavljaju snazne drusStvene granice

uspostavljene na temeljima religijskih razlika u okvirima iste etnicke grupe.

37 Bojan Aleksov je u svojoj studiji o nazarenima upravo pokusao da objasni koliko je verska zajednica

nazarena, u trenutku njene najvece ekspanzije krajem 19. i pocetkom 20. veka uticala na jacanje
nacionalizma u Srpskoj pravoslavnoj crkvi. Aleksov istice da je crkva ,prosla kroz period etnizacije,
odnosno proces tokom kojeg je pravoslavlje pocelo da se posmatra kao jedinstveni kulturni izraz srpskog
naroda, diskurs nacije je konfesionalizovan i doslo je do uspostavljanja onoga §to se potom smatralo kao
vekovima stara simbioza srpske nacije i pravoslavne crkve” (Anekcos 2010: 301).
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Napustanjem odredenog (zajednickog) kulturoloskog sistema, Rumuni neoprotestanti
se udaljavaju od modela ,,pravog Rumuna“ u Vojvodini koji je pravoslavac, usvajajuéi
drugacije kulturoloSke obrasce utemeljene u novoj verskoj pripadnosti. Stvaranje novih
kulturoloskih razlika utice 1 na jaCanje simbolicke granice u etnicki istovetnoj, ali
religijski razli¢itoj zajednici Rumuna. Svest o pripadnosti rumunskoj etni¢koj zajednici
svakako se zadrzava u odredenoj meri, ali se ne izraZzava na isti na¢in kao kod Rumuna
pravoslavaca. Pitanje samoodredenja u obavljenim intervjuima moji sagovornici su
direktno navodili, dok se u vecini sluc¢ajeva ono javljalo indirektno. Vecina sagovornika
je tokom razgovora spontano uvodila etnonime Rumun, Srbin, Slovak, Madar. Na
pitanje kako bi se deklarisali, sagovornici su odgovarali sa Rumun/Rumunka: Rekla bi
da sam Rumunka, ali meni to nista ne znaci. Ponekad kad me pitaju koje su Rumuni
veroispovesti, da li su pravoslavci, katolici. A ja stvarno ne znam. Ovaj iskaz pokazuje
indiferentnost sagovornika prema etnickom samoodredenju, kao 1 distanciranje u
odnosu na poznavanje dominantne religije Rumuna. Primetno je, takode, uvodenje
distinkcije izmedu Rumuna iz srpskog i Rumuna rumunskog Banata: [4.13.] ovi Rumuni,

imaju re¢nik, $to mi Rumuni u Banatu nemamo. Iz priloZzenog fragmenta moze se videti

pozitivno vrednovanje jezika Rumuna iz Rumunije, za razliku od Rumuna u srpskom
Banatu koji govore dijalekat koji je pod velikim uticajem srpskog. Zbog velikog broja
pozajmljenica 1 jezickih kalkova, Rumuni iz Rumunije ¢esto nazivaju Rumune iz Srbije,
Srbima: Oni nam kaZu Srbi. lako ti prica§ sa njima na rumunskom? Pa oni kazu Srbi, a ovde

nam kazu Rumuni.

Na osnovu obavljenog istrazivanja mogu zakljuciti da se kulturni elementi, koji
imaju ulogu simbola etniciteta kod pripadnika rumunske etni¢ke manjine, najceSce
odnose na maternji jezik, pravoslavnu veroispovest, tradicijsku kulturu i rumunsku
istoriju. Kulturni sadrzaj identiteta se menja bas kao Sto se menja 1 druStvena
relevantnost kulturnog sadrzaja (Eriksen 2004: 235). Prema Mladeni Preli¢ ,,da bi se
svest o etni¢koj pripadnosti odrzala u duzem vremenskom periodu, ona mora da se
vezuje za jedan broj kulturnih elemenata koji u odgovaraju¢im kontekstima zadobijaju
ulogu simbola etni¢ke razli¢itosti“ (Preli¢ 2009: 368). Buduc¢i da su Svi osnovni
religijski elementi rumunske tradicijske kulture (na primer, kult mrtvih i godi$nji
praznici) poznati neoprotestantima, ne moze se govoriti o njihovoj potpunoj

izolovanosti u okviru lokalne rumunske zajednice (Sikimi¢ 2011: 107). Pasivno znanje
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koje vernici imaju o rumunskoj tradicijskoj kulturi narocito je prisutno kod vernika koji
su rodeni u pravoslavnim porodicama, a koji su kasnije presli u neku neoprotestantsku

zajednicu.

Kada je re¢ o elementima materijalne kulture, kao $to je narodna nosSnja, u vecini
rumunskih pravoslavnih porodica mogu se pronaci brojne i o¢uvane kolekcije nosnje. Za
Rumune ovakvi svojevrsni ,,privatni muzeji* predstavljaju simbole i njihovog etnickog
identiteta (Puri¢ 2008: 141-161). Nosnja takode oslikava i lokalne razlike, buduci da se
razlikuje kod Rumuna Banacana, Oltenaca i Erdeljaca. Danasnja uloga nosSnje, pored
pomenute ,,muzeoloske kada se pokazuje gostima ili posetiocima, jeste ona na
festivalima folklora koji se organizuju tokom godine u rumunskim naseljima u Vojvodini.
Na njima ucestvuju najvise deca obucena u nosnje, koja uz pratnju rumunske muzike
igraju razlic¢ite igre. U ovakvim javnim dogadajima ne ucestvuju deca iz neoprotestantskih
porodica. Kako bi objasnila ,,izolovanost® neoprotestanta tokom ovakvih, ali i drugih
javnih  manifestacija, Biljana Sikimi¢ koristi antropolosko-lingvisticki koncept
,upadljivog®™ (eng. salient): ,,naime u pitanju su zajednicke, javne manifestacije u kojima
ucestvuju svi pripadnici lokalne zajednice, sa moralno ’obaveznim’ u¢e$¢em, kakva je
sahrana, za razliku od veé¢ine drugih obicaja“ (Sikimi¢ 2011: 108). Odlasci na sahrane
pravoslavnih c¢lanova porodice ili komS§ija, zabranjeni su u nazarenskoj zajednici.
Sagovornici su, na slican nacin, potvrdili da ne odlaze na seoske slave — ,,zavetine® i ne
ucestvuju u slicnim manifestacijama u lokalnim zajednicama, jer to u njihovoj zajednici
nije prihvaceno. Jedan izuzetak nalazim kod baptista koji u rumunskom selu Strazi

organizuju kolindu za bozi¢ne praznike: [4.15.] I5li smo u kolindu (...). Paralelno sa njima,

u kolindu su isla i deca iz Rumunske pravoslavne crkve. Tako baptisti, uklapanjem u
,uobiCajene* ili ,,o¢ekivane* javne dogadaje pokuSavaju da zadobiju ravnopravan status
sa Rumunima pravoslavcima u selu. U lokalnom identitetu Rumuna Banacana razlikuju se
Rumuni koji Zive u ravni¢arskim naseljima (rum. de la pusta) i oni u planinskim (rum. de
la codru). Opisuju¢i misionarske puteve pentekostalnog pastora jedan od sagovornika je
,mapirao® ravniCarska i planinska banatska naselja: [1.4.] Brat Jon Pufel je drzao Pustu, u
onim delovima Uzdin, Seleus, Nikolince, Petrovo selo, a Nikolaje Popov je drzao Kondrul u onim
delovima. Njih dvojica su bili pastori u to vreme. Jedan je iSao u delove Puste, a drugi u delove
Kodru. Ovi lokalno-geografski pojmovi cesti su i u diskursu pravoslavnin Rumuna

Banac¢ana. Medutim u pojedinim rumunskim nazarenskim zajednicama, samo stariji
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sagovornici poznavali su pomenute termine, dok su mladoj generaciji bili potpuno
nepoznati. Regionalne i lokalne razlike se medu Rumunima neoprotestantima prepoznaju

se samo u upotrebi razlicitih dijalekata rumunskog jezika.

Neoprotestantizam kao ,,religija licne promene®, nacionalni i etni¢ki identitet ne
smatra znaCajnim za religijsku praksu (Foszté 2009: 56). Teorijski, kako navodi
Nedeljkovi¢, moguce je da religijski identitet bude samostalan i da nije u neposrednoj
vezi sa etnickom ili nacionalnom pripadnoscu, iako je u praksi ta samostalnost slozena i
viseznaéna (Nedeljkovi¢ 2007: 256). Antropolog Manuela Kanton Delgado (Manuela
Delgado Cantén), istrazuju¢i pentekostalne zajednice medu Romima na jugu Spanije,
govori 0 narativima zajedniStva (eng. narrative of coherence) koji ,,preusmeravaju osecaj
pripadanja baziran na novim kontaktima, novim socijalnim mrezama i slicno* (Delgado
Canton 2010: 256). Ovakvi narativi podsticu ose¢aj solidarnosti medu c¢lanovima
zajednice, posebno ukoliko su etnicki meSovitog sastava, gradeéi tako novi kolektivni
identitet utemeljen na religiji. Dominantni diskurs u neoprotestantskim zajednicama ne
naglasava postojanje razlika u jeziku, etni¢koj pripadnosti, socijalnom statusu, Starosnoj
dobi, ve¢ istice da su vernici deo zajednice i bratstva. U izrazavanju takve jednakosti
vernici se medusobno oslovljavaju sa ,,brate ili ,,sestro®, S§to takode ukazuje na vaznu
ulogu zajedniStva u nadnacionalnim verskim grupama. Novi identitet koji se izgraduje od
trenutka pristupanja zajednici u velikoj meri definiSe njihove odnose prema ,,spoljnom
svetu“ i ,,drugima“. Tako je prema antropologu Voteru Dumonu (Wouter Dumont)
religija ,,videna kao najvazniji element koji definiSe ’istost i drugost’, a ne ’etnicki’
identitet” (Dumont 2003: 379). Na osnovu grade prikupljene istrazivanjem rumunskih
neoprotestantskih zajednica, moze se zakljuciti da je slozeni odnos izmedu religijskog i
etnickog identiteta veoma Cesto situaciono uslovljen i ne predstavlja staticnu, vec
promenljivu kategoriju. Sagovornici i sami primec¢uju da je identifikacija Srbin—
pravoslavac, Rumun—pravoslavac uobi¢ajena u javnom diskursu®®: [7.28.] Kod nas je sama
nacija povezana sa religijom, ako si Srbin onda si pravoslavac, ako si pravi Rumun mora$ da
budes pravoslavac. Kako Rumuni neoprotestanti ne dele dominantani pravoslavni identitet
pripadnika sopstvene etnicke manjine, Cesto su negativno percipirani od strane Srba i

Rumuna pravoslavaca.

138 O diskurzivnim konstrukcijama verskog nacionalizma vidi u: Friedland 2001.
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Medutim, u okviru ovog oblika diskursa, koji se odnosi na etnicki identitet, nalazimo 1
diskurs o nadnacionalnom identitetu neoprotestantskih zajednica, koji je u direktnoj vezi
sa pitanjima etniciteta i njegove artikulacije. Naime, naglasavaju¢i znacaj novog
religijskog identiteta vernika i pripadanje zajednici, neoprotestanti isticu da etniCka
pripadnost nije vazna, niti klju¢na za pripadanje zajednici. Razmatrajuci problematiku
religijskih organizacija u Jugoslaviji, Pedro Ramet je ponudio trostruku Klasifikaciju
religijskih organizacija. U prvu klasifikaciju spadaju Rimokatolicka i Srpska pravoslava
crkva, koje imaju ulogu istorijske i vodece crkve u okviru jednog naroda. Drugu cine
»etniCke crkve™ koje su najceS¢e orijentisane na manjine i njih Ramet definise kao
,hacionalne* po svojoj formi, ali bez moguénosti da imaju ulogu ,,nacionalnog vodstva*
(Luteranska crkva medu Nemcima do Drugog svetskog rata ili Reformatska crkva medu
Madarima). Tre¢u grupu cine ,,nenacionalne crkve” koje odbacuju vaznost nacionalne
kulture kao deo svoje ideologije (baptisti, adventisti, Jehovini svedoci i sl.) (Ramet 1984:
149). ,Nenacionalne crkve®“, koje navodi Ramet, predstavljaju osnovnu odliku svih
neoprotestantskih zajednica, u kojima vernici ne gledaju na nacionalnu pripadnost i
smatraju da su svi pred Bogom isti, pozivajuéi se na novozavetni citat, gde apostol Pavle
u poslanici Galatima 3:28 naglaSava princip jednakosti pred Bogom ,,nema tu Jevrejina ni
Grka, nema roba ni gospodara, nema muskoga roda ni Zenskoga; jer ste vi svi jedno u

Hristu Isusu® (Puri¢-Milovanovi¢ 2011: 68).

Nadnacionalnost (engl. supra-nationality) predstavlja samoodreduju¢u kategoriju u
kojoj se etni¢ki identitet zamenjuje religijskim. Istrazujuéi italijanske imigrante koji
pripadaju zajednici Jehovinih svedoka u Briselu, Dumon pravi razliku izmedu ,,supra-
etnickog®* 1 ,,meta-etnickog™ identiteta, gde se ,,supra-etnicki identitet odnosi na
»zamenjivanje etnickog religijskim identitetom®, a ,,meta-etnicki“ kao identitet koji i
dalje sadrzi etnicku komponentu, ali se samoodredenje viSe zasniva na religijskoj nego
na etni¢koj pripadnosti (Dumont 2003: 369-384). Rezultati istrazivanja su pokazali da
se prihvatanje ovakve podele na dobijenom materijalu ne moZe univerzalno primeniti,
odnosno da je tesko konacno odrediti da 1i Rumuni neoprotestanti pribegavaju ,,supra-
etnickom® ili ,,meta-etnickom* identitetskom odredenju. Sa druge strane imajuc¢i u vidu
da se odredeni elementi etnickog identiteta svakako ,,zadrzavaju®, kao Sto je njihovo
samoodredenje ili maternji jezik, na osnovu ponudene klasifikacije, primereniji bi bio

koncept ,,meta-etnickog* identiteta.
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U dobijenim intervjuima upotreba termina ,,nadnacionalno‘ nije previse frekventna,
a sagovornici uglavnom Koriste termine jednakost, bratstvo i sli¢no. Bez obzira $to je
njihova zajednica etnicki heterogena, nazareni su naglasili: Kod nas nazarena ne postoje

Rumuni, Slovaci, Madari nego smo svi samo to, nazareni. lako nazareni ne koriste termin

nadnacionalno, kod adventista se moze izdvojiti upotreba ovog termina: [7.29.]
Adventisti¢ka crkva je nadnacionalna i internacionalna i onda nemamo problema; dok se kod
pentekostalaca termin nadnacionalno namece pitanjem istrazivaca, a sagovornik ga u

odgovoru ponavlja: [7.27.] Vi ovde nemate to, vi ste nadnacionalna zajednica? Da. Ne

postoji, govorim od samih Roma koji su najvise diskriminisani u naSem drustvu (...). Nema, ne

postoji ta socijalna i etnicka razlika. Sagovornik percipira Rome kao etni¢ku zajednicu
koja je najvise diskriminisana, ukazujuci da su neoprotestanti otvoreni za ljude iz svih
etnickih grupa ili socijalnih slojeva. Otvorenost novih protestantskih zajednica prema
Romima najbolje pokazuje njihova brojnost na jugu i jugoistoku Srbije koji se
prikljucuju baptistickoj, adventistickoj, pentekostalnoj i zajednici Jehovinih svedoka (cf.

Todorovi¢ 2011).

Bez obzira Sto su, npr. baptisti, organizaciono 1 teritorijalno podeljeni na rumunsko
okruzje u okviru Saveza baptista Srbije, izbegava se koriS¢enje termina rumunska

baptisticka crkva: [7.28.] Mi ne kazemo da smo mi rumunska crkva, crkva moze biti samo

Hristova, diZe se nacija, a ne ono §to mi propovedamo, sdmo jevandelje. Tako Rumuni

neoprotestanti potvrduju nadnacionalni princip u svojim zajednicama, koje uglavnom
imaju i nekolicinu vernika drugih nacionalnosti, dok u urbanim sredinama ¢ak polovinu
¢lanova drugih nacionalnosti. Sagovornik pravi analogiju da bi se nazivom rumunska
crkva ,,uzdizala nacija“, kao $to je to slu¢aj sa Rumunskom pravoslavnom crkvom i

Srpskom pravoslavnom crkvom.

Kada govori o odnosu granica i identiteta, Eriksen navodi da ,,u nacelu, granice
postoje s koje god strane da ih gledate: obe grupe odreduju svoj identitet i svoju
specificnost u odnosu na onu drugu“ (Eriksen 2004: 76). Postojanje konfesionalnih
granica je mnogo vise izrazen0 izmedu Rumuna neoprotestanata sa jedne strane i Rumuna
pravoslavaca ili Grko-katolika sa druge strane, nego izmedu Rumuna pravoslavaca i
Grko-katolika. U neoprotestantskim zajednicama na ,,ukidanje” etnickih granica i

priblizavanje ,,drugima“ utice konfesionalna bliskost unutar nje. Dobar primer Koji
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potvrduje uticaj i ulogu konfesionalne bliskosti jesu i meSoviti brakovi u zajednicama.
Postojanje snazne endogamije kod Rumuna do polovine 20. veka potvrduje i ¢injenica da
se brakovi nisu sklapali izmedu Banac¢ana, Oltenaca ili Erdeljaca, jer su regionalne razlike
medu ovim grupama bile izrazene ne samo u dijalektu, ve¢ 1 u nosSnji i u drugim
elementima materijalne kulture. Vremenom je ovako strogi endogamni princip napusten,
iako su Rumuni rede sklapali brakove sa Srbima ili Madarima. U neoprotestantskim
zajednicama primetan je porast meduetnickih brakova, naro¢ito u urbanim sredinama:
Nije vazno ako je neko druge nacije? Da, nije vazno. Cak sam samo ja ostala Rumunka da se

nisam udala. Moze da bude i Srbin i Slovak? Da, samo da mi odgovara. Uopste nacija nije bitna.

Odnos prema etnicki ,,drugacijem™ u okviru iste religijske zajednice upravo se moze
videti kroz meduetnicke brakove i bliske prijateljske i komsijske odnose pripadnika

139

neoprotestantskih zajednica bez obzira na etnic¢ki pripadnost.™ To takode predstavlja

potvrdivanje znacaja i uloge religijskog identiteta u odnosu na etnicki za neoprotestante.

Moze se zakljuciti da je ,,proklizavanje iz jednog identiteta u drugi, odnosno iz
jednog tipa identiteta u drugi situaciono uslovljeno i zavisi od o¢uvanja granice (etnicke
ili religijske) odnosno postaje vazno kada na granicu pocne da se vrsi pritisak. Razgovor o
ndrugom®, religijski drugacijem pripadniku u okviru jedne etnicke zajednice, otvara
problem postojanja negativne markiranosti i odbacivanja od strane pripadnika zajednice.
Koliki uticaj mogu imati religijske razli¢itosti naglasavaju i Sakaja i Rajnhard istrazujuéi
baptisticku crkvu 1 njenu neutralnost u etnicki konflikthnom prostoru Hrvatske: ,,Na
podrucju na kojem su sukobljene strane pripadale razliitim konfesijama, upravo su
religijski simboli sluzili njihovom medusobnom razlikovanju 1 raspoznavanju medu
kojima je i nacin krizenja jedan od vaznih markera raspoznavanja *drugog’ i potvrdivanja
’sebe’* (Sakaja, Reinhard 2007: 99). Tako je jedna od osnovnih karakteristika baptista, ali
I drugih neoprotestanata neutralnost i otvorenost prema razli¢itim etnickim zajednicama,

Sto nije uvek slucaj sa ,,vec¢inskim® religijama.

Jedna od kljuénih odlika diskursa o etnickom identitetu odnosi se na stvaranje

drugacije prirode odnosa izmedu religijskog i etni¢kog identiteta.'*® Kako je ,,opste

139 Slika o ,.etni¢kom drugom* iz ugla rumunskih sagovornika u Malom Toruku analizirana je u radu:
Sorescu-Marinkovi¢ 2009.

100 nacinima na koje se nacionalni identiteti konstruiSu u diskursu, koje diskurzivne strategije i koja
lingvisticka sredstva su ukljucena u stvaranju ovog oblika kolektivnog identiteta vise u: De Cillia, Reisigl,
Wodak 1999; Clary-Lemon 2010.
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mesto da su religija i nacija glavni elementi u oblikovanju kulture i li¢nosti*, prema
Lazaru Zoltu i Draganu Kokoviéu ,nema sumnje da je tokom dugog vremenskog
perioda religijski identitet bio ili klju¢ni elemenat u odredivanju etnickog identiteta, ili
je sam prerastao u primarni identitet potiskujuci ostale elemente etniciteta u drugi plan*
(Kokovi¢, Zolt 2006: 118). Ovakvi svojevrsni ,plutaju¢i identiteti, Rumuna
neoprotestanata ukazuju da Cinjenicu da pojedinac moze imati viSe statusa i viSe
mogucih identiteta i samo od situacije zavisi kada ¢e 1 kako etnicki identitet postati
relevantniji od drugih (cf. Eriksen 2004: 60). Diskursi o etni¢kom identitetu su u
neoprotestantskim zajednicama usmereni ka ,,umanjivanju znacaja etnickog identiteta
na racun religijskog, kao i ka oblikovanju novog, nadnacionalog identiteta vernika.
Medutim 1 pored pomenutih ,,identitetskih strategija“, u neoprotestantskim zajednicama

kriterijum za etnicku granicu predstavlja maternji jezik vernika.
5.3. DISKURZIVNA KONSTRUKCIJA JEZICKOG IDENTITETA

Diskurzivno konstruisanje jezi¢kog identiteta u rumunskim neoprotestantskim
zajednicama predstavlja jo$ jedan oblik potvrdivanja i izgradivanja identiteta vernika.
Naime, razmatranjem dva aspekta upotrebe jezika, pre svega s aspekta upotrebe
maternjeg jezika i s aspekta usvajanja specificne neoprotestantske terminologije, moji
sagovornici su implicitno pokazali kakva je uloga jezika u njihovim zajednicama.
Studije posvecene ulozi jezika u neoprotestantskim ili evandeoskim zajednicama,
pokazale su da je stepen upotrebe maternjeg jezika od izuzetne vaznosti za koheziju
zajednice (Wanner 2003: 273-287).}*" Tako, upotreba i ponavljanje odredenog
Lreligijskog jezika“ moze biti tumageno kao ,,potvrdivanje novog identiteta«.**?
Usvajanje novog terminoloskog sistema, Suzan Harding (Susan Harding) opisuje kao

put ,,od slusalaca do govornika religijskog jezika“ (Harding 2000).

Jezik za neoprotestante ima veoma vaznu ulogu, posebno u etni¢ki heterogenim

zajednicama u kojima se cCesto insistira na viSejezinim propovedima. Upotreba

1 Tematski broj asopisa Anthropological quarterly 84, 3 (2011) posveéen je istrazivatkim radovima

koji obraduju odnos jezicke ideologije 1 hriS¢anstva. Naime, jezicka ideologija koja se u antropoloskim
kategorijama izmedu ostalog odreduje kao zajednicka vrednost jedne zajednice, koja uti¢e na formiranje
razli¢itih oblika identiteta, ukljucujuci i religijski identitet. Za razmatranje odnosa jezicke ideologije i
religije posebno je vazno istaéi studije, u pomenutom broju ¢asopisa, o pentekostalizmu i harizmatskim
zajednicama, vidi: Bialecki 2011: 679-703, Bielo 2011: 631-653.

Y2 0 religijskom jeziku videti i studiju Veba Kina (Webb Keane), (Keane 1997).
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maternjeg jezika u bogosluzbenoj praksi, posebno kada je re¢ o pripadnicima etnickih
manjina, opravdava se ¢injenicom da ¢e vernici najbolje moci da prate bogosluzenje na
maternjem jeziku. Sa druge strane kod neoprotestanata nailazimo i na teoloSko
utemeljenje upotrebe maternjeg jezika, oslanjajuci se na Dela apostolska u kojima se
isti¢e da je nakon Sto se Sveti duh spustio u prvoj crkvi, svako ga je ¢uo na svom jeziku.
Maternji jezik, bitan je cCinilac i u molitvama, javnom Ccitanju Biblije 1 druge
neoprotestantske literature za rumunske vernike. Sli¢ni primeri mogu se naci i u drugim
neoprotestantskim zajednicama, kao S§to su brojne Spanske pentekostalne crkve u
Americi. Naime, u meSovitim sredinama, kako navode Nieves (Neryman Rivera
Nieves) i Rosati (Roxana Delbene Rosati), ove zajednice moraju doneti odredene
»lingvisticke odluke* koji ¢e jezik koristiti tokom bogosluzenja kako bi vernici na
najbolji nacin razumeli propoved. Ovakve odluke snazno uti€u na odrZanje brojnosti i
rast pentekostalnih zajednica, pa stoga Cesto umesto jednojezi¢nih bogosluzenja (ha
Spanskom ili engleskom), koriste vise jezika uz simultano prevodenje (Nieves, Rosati
2007: 33). Budu¢i da za neoprotestante propoved zauzima centralnu ulogu u
bogosluzenju, propovednici/pastori ¢esto koriste jednostavnije oblike interpretacije kako

bi vernicima na $to neposredniji nacin pribliZili odredene biblijske teme.

Kako je jezik jedan od klju¢nih elemenata koji Rumune neoprotestante razlikuje od
vernika drugih nacionalnosti unutar neoprotestantskih zajednica i ima vaznu ulogu
tokom bogosluzenja, izdvoji¢u razli¢ite upotrebe rumunskog jezika. Ovde se ne referise
samo na upotrebu religijskog jezika, ve¢ pre svega maternjeg jezika vernika —
rumunskog, kako u svakodnevnoj komunikaciji, tako i u njegovoj upotrebi u religijske
svrhe. Svi moji sagovornici u svojim porodicama koriste rumunski jezik (uglavnom je
re¢ o dijalekatskim oblicima rumunskog), osim u slu¢ajevima meSovitih brakova, kada
se pored rumunskog, koristi i neki drugi jezik, najCeSce srpski, rede madarski ili
slovagki.'*® Sociolingvisticka istrazivanja medu Rumunima u Madarskoj pokazala su da
je u ovoj zajednici izraZzena snazna jezicka lojalnost u konstrukciji etni€kog identiteta.
Hipoteticki, to znaci da je ,,Rumun koji izgubi jezik verovatno izgubljen za zajednicu jer
jezik predstavlja najjacu sponu sa zajednicom® (Bartha, Borbély 2006, prema Ili¢ 2009:
339). Religijska pripadnost rumunskog stanovniStva u Madarskoj moZze se odrediti kao

pravoslavna, grko-katolicka i baptistiCka. Bogosluzbeni jezik u Rumunskoj

3 Ovi podaci odnose se isklju¢ivo na prostor srpskog Banata.
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pravoslavnoj crkvi je rumunski, dok je u grko-katolickim parohijama madarski, stoga se
moce zakljuciti da je maternji jezik vernika bolje ocuvan kod Rumuna pravoslavaca
(Borbely 2000: 34). Tako je jezika politika Rumunske pravoslavne crkve, pozitivno
uticala na vitalnost ovog manjinskog jezika (Ili¢ 2009: 339). Sli¢na je situacija i sa
Rumunima u Vojvodini, budu¢i da Rumunska pravoslavna crkva kao bogosluzbeni
jezik koristi rumunski jezik. Grko-katolicka zajednica je malobrojna i postoji u samo
jednom etnicki homogenom, rumunskom selu Markovcu kod Vrsca, a bogosluzenja su
takode na rumunskom jeziku. JeziCka praksa bogosluzenja na maternjem jeziku vernika
u svim neoprotestantskim zajednicama u velikoj meri doprinosi njegovom ocuvanju.
Naime, jo§ poc¢etkom 20. veka osnivajuéi prve zajednice medu Rumunima, misionari su
takode pridavali veliki znacaj jeziku, $to se najbolje moZe videti u izdavanju pesmarica i
Biblija na rumunskom jeziku. Lokalno stanovni$tvo tada nije poznavalo srpski jezik u
dovoljnoj meri da bi mogalo da prati propoved. Sli¢na je situacija i danas, buduci da se
Rumuni u Vojvodini $koluju na svom maternjem jeziku, pa je posebno kod starije
generacije izraZzeno slabije poznavanje srpskog jezika. lako su moji sagovornici
uglavnom bilingvalni, 1 dalje se moZe primetiti postojanje asimetri¢ne bilingvalnosti u
korist rumunskog jezika, najcesce kod starijih Zenskih osoba. Na jezicku vitalnost

Rumuna neoprotestanta uticaj su imale:
1. propovedi na maternjem jeziku ili dvojezi¢ne propovedi
2. misionarske aktivnosti iz mati¢ne zemlje (Rumunije)
3. verska literatura (knjige, broSure, specijalizovani verski ¢asopisi)
4. mediji (televizija, radio, internet prezentacije zajednica)

Brojne publikacije na maternjem jeziku nalazimo kod Rumuna adventista, baptista i
pentekostalaca. Uglavnom je re€¢ o casopisima koji se publikuju u Rumuniji i
distribuiraju zajednicama u srpskom delu Banata, kao $to su: Semnele Timpului, Harul.
Rumunska pentekostalna zajedica objavjuje svoj list lokalnog karaktera Vestea buna
(,,Dobra vest™). Misionarske aktivnosti zajednica iz Rumunije omoguéuju vernicima da
slusaju propovedi na maternjem jeziku od strane S$kolovanih pastora, $to su mnogi
sagovornici pozitivno ocenili: [4.13.] Oni su i Skolovani, ovi Rumuni, imaju recnik, $to mi

Rumunu u Banatu ovde nemamo. Baptisticki sagovornik iz Vladimirovca isti¢e i razliku
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izmedu Rumuna iz Rumunije i Rumuna u Banatu: ovi Rumuni/ mi Rumuni u

vrednovanju jezicke kompetencije propovednika, koji imaju recnik, odnosno poznaju
neoprotestantski teoloSki sistem na rumunskom standardu, a ne na dijalektu. Ovakva
,strategija® ima znacajnu ulogu u okupljanju buduc¢ih ¢lanova u onim rumunskim
naseljima u kojima odredena neoprotestantska zajednica jo§ uvek nema ¢lanova. Pored
toga, u ve¢ postoje¢im zajednicama, posebno baptistickim, profesori sa teoloskog
fakulteta u Oradei 1 TemiSvaru odrzavaju predavanja pastorima i obucavaju ih
teorijskim i prakticnim znanjem. Vernicima se iz Rumunije takode Salju i DVD i CD
izdanja propovedi na rumunskom jeziku, kao i filmovi verske sadrzine koji se pustaju

uoci pojedinih praznika i slicno.

Pored znacaja za oCuvanje maternjeg rumunskog jezika, pomenute neoprotestantske
aktivnosti uticale su i na usvajanje odredenog tipa religijskog jezika i neoprotestantske
terminologije. Kao jedan od primera usvajanja specifi¢nog religijskog jezika u okvirima
neoprotestantskih zajednica navodim tzv. javne molitve koje c¢ine sastavni deo
bogosluzbene prakse. lako molitve nisu ,,rutinske®, ve¢ ih karakterise li¢na uklju¢enost,
spontanost i ,,iskrenost* prozete su odredenom terminoloSkom matricom koju su vernici
usvojili u okvirima svoje zajednice (Sikimi¢ 2011: 122). Re¢ je najée$ce o
personalizovanom li¢énom iskustvu vernika [4.6.] ja ti zahvaljujem Gospode u prvome
redu, ili o kolektivnim molitvama koje najéeSce izgovara propovednik/pastor [4.7]
Ispruzite ruke, ispruzite ruke dragi ljudi, ispruzite ruke za nasu crkvu, ispruzite ruke za grad, za

nasu zemlju, za Sve crkve, da te upoznamo i da te slavimo, hajde da se molimo zajedno. Ako

ima bolesnih, ako ima$ probleme u porodici ili §koli zelim da se molimo svi zajedno kao crkva.

Za razliku od li¢nih molitvi, u kojima vernici pominju svoja li¢na iskustva, probleme
ili ¢lanove porodica, kolektivne molitve upucene su citavoj zajednici, gradu, drzavi i
sli¢no. Tu se Cesto, posebno u baptistickoj 1 pentekostalnoj zajednici, mogu cuti molitve
upucene odredenim ljudima iz lokalne vlasti, pa ¢ak i molitve za predsednika drZave.
Ovakva praksa nije prisutna u adventistickim i nazarenskim zajednicama. Antropolog
Robin Soaps (Robin Shoaps), u studijama o pentekostalnim zajednicama u Americi,
analizira mehanizme spontano nastalih molitvi, istrazujuci specifican religijski jezik koji
ove zajednice koriste (Shoaps 2002). Kao vazan elemenat molitve, Soaps izdvaja temu
iskrenosti (eng. earnestness) gde se spontanost i li¢na uklju¢enost shvataju kao

indicije za ,,iskrenost®, tj. kao poseban odnos izmedu jezicke upotrebe i govornog
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subjekta koji je preduslov za istinsku ,,komunikaciju* sa Bogom (prema Sikimi¢ 2011:
122). Tako su licna ukljuenost, spontanost i ,iskrenost isprepletane u
neoprotestantskim  molitvama, $to se u pojedinim zajednicama i javno prikazuje
glasnim izgovaranjem molitvi. Molitva predstavlja samo deo ,,vidljive® jezi¢ke promene
kod obracenih vernika. Kako Dejvid-Konstant Martin (David-Constant Martin) istice
upravo je jezik taj koji omoguéava ¢lanovima zajednice da stupe u medusobne odnose, a
upotrebom jezika u narativima izrazavaju se razlike i vrednosti kolektiva (Martin 1995:
8). Diskurzivna konstrukcija jezickog identiteta na taj na¢in unosi promene u upotrebi
maternjeg jezika vernika, dok se usvajanjem novog religijskog jezika, pre svega
teoloske leksike i odredenih neoprotestantskih termina, u¢vrséuju veze medu ¢lanovima

odredene zajednice.
5.4. KONVERZIJA | NARATIVI O KONVERZJI

Na osnovu prikupljenog terenskog materijala, moze se videti da znacajan deo u
svim intervjuima zauzimaju narativi o preobracenju ili konverziji. Narative o konverziji
izdvajam buduci da su u tesnoj vezi sa religijskim identitetom pripadnika zajednice. 1z
intervjua se moze zakljuciti da je konverzija neophodna ¢ak i1 za one rodene u odredenoj
verskoj zajednici i odvija se unutar zajednice. Svoje iskustvo konverzije vernici svedoce
i prenose drugima, prilikom misionarenja, evangelizacija ili propovedi, usvajajuci
posebnu retoriku kojom oblikuju novo religijsko iskustvo. Tako je narativizacija, prema
Katarini Vener (Catherine Wanner), kljuna za razumevanje iskustva koje postaje
religijsko iskustvo, izazivajuéi dvostruki proces samotransformacije i posvecenosti
verskoj zajednici (Wanner 2007: 157). Novi pristup konverziji, prema Draganu
Todorovicu ,,preobrac¢enike sagledava kao osobe okrenute traganju za smislom zivota,
pripremne za prevrednovanje dotadasnjeg sistema vrednosti 1 pogleda na svet*

(Tomoposuh 2011: 198).

Pre nego S§to predem na analizu narativa o konverziji u neoprotestantskim
zajednicama, neophodno je definisati pojam konverzije, njegove osnovne karakteristike
i ukazati na najznacajnije teorijske paradigme o konverziji. Re¢ konverzija (lat.
conversio) oznacava preokret, preobrazaj ili promenu. Fenomenu obracenja ili
konverzije moze se pristupiti iz nekoliko aspekata: istorijskog, antropoloSkog,

socioloskog, teoloSkog ili psiholoskog. Mnoge studije o konverziji pokuSavaju da daju
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odgovore na pitanje zasto ljudi prelaze iz jedne konfesije u drugu i kakav uticaj
konverzija ima na Zivot novog vernika. tema konverzije posebno je istrazivana u
radovima iz oblasti psihologije, u kojima psiholozi pokuSavaju da objasne zaSto su
pojedini ljudi skloni konverziji a drugi ne, kao i kakav je psiholoski profil takvih ljudi.
Medutim, danas postoji veliki broj teorija u okviru razli¢itih nauka koje pokusavaju da
daju odredene odgovore na ova i jo§ mnoga druga pitanja koja pokreée problem
konverzije.*** Jedan od najuticajnijih autora Vilijem DZejms (William James) u svojoj
¢uvenoj studiji iz psihologije religije The varieties of religious experience: a study of
human nature, iz 1902. godine, zalaze se za psiholoski pristup konverziji, smatrajuci
konverziju specificnim licnim religijskim iskustvom koje se dogada samo jednom
tokom Zivota (James 1990: 192). Rana socioloSka istraZivanja religije, u okvirima
funkcionalisticke paradigme zalagala su se za teoriju deprivacije, prema kojoj je
konverzija karakteristicna za ljude razoCarane i nezadovoljne svojim prethodnim
nacinom zivota ili religijom kojoj su pripadali. Vremenom je ukazano na nedostatke
teorije deprivacije, buduci da je bilo nemogucée dokazati §ta razlikuje one koji su se
preobratili od onih koji nisu (Anekcos 2010: 21). Medutim, i danas postoji veliki broj
teorija u okviru razli¢itih drustvenih i humanisti¢kih nauka koje pokusavaju da daju
odredene odgovore na ova i jo§ mnoga druga pitanja koja pokre€e problem konverzije.
Obracéenje podrazumeva radikalnu promenu pogleda na svet (Hamilton 2003: 429). U
studiji posvecenoj konverziji Understanding religious conversion, Luis Rambo (Lewis
Rambo) versko obracenje vidi pre svega kao kontekstualni proces koji deluje pod
uticajem Citavog kompleksa odnosa, u interakeiji ljudi, dogadaja, institucija, organzacija
(Rambo 1993: 5). Oslanjajuci se na Ramboovu definiciju, u ovoj tezi versko obracenje
posmatram takode kao kontekstualan proces, i ono se ne tretira kao izolovan dogadaj,
ve¢ dinamican proces (Rambo 1993: 5). Rambo je ponudio ,,sedmostepeni procesno
orijentisani model preobracenja“ koji ukljucuje li¢ne, kulturoloske, socijalne i verske

elemente:

a) Kontekst — konverzija se uvek odvija u odredenom kontekstu, stoga se prvi

stadijum odnosi na okruzenje preobrac¢enika. Kontekst oblikuje prirodu,

1% Tako ova teza ne ukljuduje Jehovine svedoke, koji su veoma sli¢ni zajednicama koje su ukljudene u
istrazivanje, postoji odredeni broj studija posveéenih konverziji u ovoj zajednici. Videti npr: Beckford
1975; Wilson 1977; Jindra 2006; Wah 2001; Pitulac, Nastuta 2007.
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b)

d)

9)

dinamiku 1 proces konverzije. U ovom stadijumu ukljuene su socijalne,
kulturne, religijske i licne dimenzije konverzije. Razlikuje se makrokontekst
politi¢kih i ekonomskih sistema, od mikrokonteksta porodice, religijske ili

etnicke zajednice (Rambo 1993: 20-43).

Kriza — ovaj stadijum obi¢no prethodi konverziji. Kriza moze biti religijske,
politicke, psiholoske ili kulturne prirode, i ona primorava pojedinca da se suoci
sa svojim problemima. Razli¢ita iskustva, kao §to su mistina dozivljaju,

bolesti ili isceljenja, uticu na pojavu krize (ibidem: 44-55).

Traganje — obracenici najcesce tragaju za ,,0secCajem ispunjenja“. Traganje
zavisi od emocija, intelekta, strukture ili religijskog predanja pojedinca
(ibidem: 56-65).

Susret — znacajnu ulogu u ovom stadijumu imaju misionari, koji prenose
potencijalnim preobrac¢enicima koji su u krizi, razli¢ite moguénosti nove
religijske orijentacije. Ciljevi i metodi u ovom stadijumu imaju klju¢nu ulogu
u oblikovanju misionarske stategije i iskustva preobrac¢enika. Konverzija se ne

moze odigrati bez susreta (ibidem: 66-75).

Interakcija — potencijalni preobracenici u stadijumu interakcije usvajaju
odredena znanja o verskim ucenjima i1 praksama nove zajednice, na¢inu Zivota,
o¢ekivanjima koje zajednica ima. Pojedine zajednice insistiraju na
dugotrajnom procesu ucenja i socijalizacije; druge, medutim, akcenat stavljaju
viSe na kratke i1 intenzivne vremenske periode u kojima su preobradenici
ohrabreni da §to pre donesu odluku o preobracenju. Preobracenik kroz rituale,
uloge, retoriku 1 veze u zajednici dolazi do slede¢eg stepena konverzije

posvecenosti (ibidem: 102-123).

Posvecenost — je stadijum u kojem se donosi odluka o preobracenju koje ¢e
uslediti. Svedocanstvo preobracenika putem jezicke promene i biografske

rekonstrukcije centralni su dogadaji tokom preobracenja (ibidem: 124-141).

Posledice — se odnose na dramati¢éne promene u zivotu preobracenika koje

nastupaju pristupanjem verskoj zajednici. Preobrac¢enik je manje-vise svestan
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promena kroz koje je prosao. Ponekad iskustvo konverzije moze imati i
negativne efekte, ukoliko pojedinac zaklju¢i da mu nova orijentacija nije

ispunila o¢ekivanja (ibidem: 142-164).

Konverzija je takode u tesnoj vezi sa ritualom krStenja (odraslih Clanova), koji za
neoprotestante predstavlja i formalan ¢in za pristupanje zajednici. Iako, prema Bojanu
Aleksovu ,,preobracenje podrazumeva ozbiljnu transformaciju identiteta, ono se vise ne
posmatra kao puka promena identiteta iz starog u novi ili kao izobli¢enje i nestanak
identiteta, koja ne ostavlja mesta za delovanje preobracenika* (Anekcos 2010: 22).
Unus christianus nullus christianus kao izraz koji se koristio u prvim vekovima
hri§¢anstva, prema Herdinu (Bert Hardin) i Kereru (Giinter Kehrer), simboli¢no
predstavlja znacaj izgradivanja novog identiteta unutar zajednice ili grupe, kroz sistem
verovanja Citave zajednice putem kojeg se razvija visoka posveéenost pojedinca
(Hardin, Kehrer 1978: 91). Proces obracenja u Loflendovom (John Lofland) i
Starkovom (Rodney Stark) modelu obuhvata sedam faza, nakon kojih je obracenje
potpuno: stanje napetosti, naCin reSavanja problema, tragalastvo, prekretnice, oseéanja
vezana sa kultom, vankultne oseajne veze, intenzivna interakcija (Lofland, Stark
1965). Medutim, proces konverzije u razli¢itim verskim zajednicama ne obuhvata nuzno
sve faze Loflend-Starkovog modela, ve¢ samo pojedine. Nesto kasnije nastaje novi
model Loflenda i Skonovda (Norman Skonovd), koji klasifikuje Sest glavnih tipova
konverzije: intelektualni, afektivni, preporodujuéi, misticki, eksperimentalni, prislini
(Lofland, Skonovd 1981). Pored navedenih nacina konverzije, Loflend i Skonovd
izdvajaju 1 pet elemenata u kojima se ti nacini razlikuju, kao Sto su ,,nivo drustvenog
pritiska, duzina trajanja procesa preobracenja, nivo izazvane osecajnosti, i da li verska
ubedenost prethodi ili sledi preobracenju® (Hamilton 2003: 438). Zbog izuzetne
sloZenosti koju odlikuje proces konverzije, pomenuti elementi naj¢esce su isprepletani u
zavisnosti o kakvoj zajednici je reC. Zajednica za konvertite predstavlja prostor u okviru
kojeg se konverzija odigrava. Srdan Sremac naglasava da ,,postoji jedan uzro¢ni odnos
1izmedu konverzije pojedinca 1 zajednica u kojoj se to deSava; zajednica je istovremeno i
kontekst i uzro¢nik procesa konverzije* (Sremac 2009: 82). Prema Kalenbergovoj (Brad
J. Kallenberg) socijalno-konstruktivistickoj definiciji, konverzija se tumaci kao
,hastanak novog Zzivotnog modela koji nastaje samouklju¢enjem u zivot, jezik i

paradigme verujuce zajednice* (Kallenberg 1995: 362, prema Sremac, Radi¢ 2010: 66).
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Analizirajuéi proces konverzije u pentekostalnim zajednicama u Americi, Henri Guren

(Henri Gooren) izdvaja pet nivoa individualnog religijskog u¢esc¢a (Gooren 2010: 94):

1.

predafilijacija: opisuje socijalni kontekst i pogleda na svet potencijalnog
vernika,

afilijacija: odnosi se na formalno ¢lanstvo u zajednici,
konverzija: li¢na (radikalna) promena identiteta vernika,

ispovest: odnosi se na visok stepen uklju¢enosti u novu versku zajednicu
1 snaznu zelju za misionarenjem,

dezafilijacija: u kojem Kkonvertit ispoljava nezainteresovanost za
angazovanje u verskoj zajednici.

Pored toga, Guren navodi nekoliko klju¢nih grupa faktora koji uticu na konverziju

(Gooren 2010: 95):

e faktori licnosti — karakteristike li¢nosti, religijski pogled na svet, potreba za

angazZovanjem u zajednici,

e socijalni faktori — uticaj okoline na pojedinca (prijatelji, komsije ili poznanici),

e institucionalni faktori — obrasci socijalizacije aktuelne religijske grupe i njen

odnos prema novim religijskim grupama,

e kulturni faktori — kulturna politika jedne zajednice u odnosu prema lokalnoj,

kulturnoj, ekonomskoj i politi¢koj kulturi drustva,

e nepredvideni faktori — slucajni susreti sa predstavnicima verskih zajednica.

Kako zajednicu ne ¢ine vernici koji su rodeni u samo jednoj etnickoj grupi,

neoprotestanti nove vernike ,,pronalaze” u okvirima drugih religija, koji krStenjem

prelaze u neoprotestantizam. Istrazuju¢i romske neoprotestanstke zajednice u Srbiji,

Dragan Todorovi¢, razlikuje ,.intrakulturalno® i ,,interkulturalno* preobracenje, gde se

»intrakulturalno preobracenje tumaci kao prelazak iz jedne verske tradicije u drugu,

unutar jednog verskog sistema, ili kada osoba koja nije pripadala nijednoj verskoj

tradiciji postane vernik odredene zajednice (npr. iz pravoslavlja u protestantizam). U

okviru ovog oblika preobrac¢enja ne dolazi do korenitih promena u kulturnom identitetu

vernika. Sa druge strane ,,interkulturalno® preobracenje podrazumeva velike promene u
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kognitvnom, emocionalnom i vrednosnom zivotu pojedinca (npr. iz hris¢anstva u islam)
(Tomopouh 2011: 195-196). U skladu sa navedenom podelom, konverzija u
neoprotestantizam moze se odrediti kao intrakulturno, buducéi da se odvijala u okvirima

hri$¢anske tradicije, najéeSce iz pravoslavlja u neoprotestantizam.

Religijska konverzija posmatra se kao kljucni faktor u konstruisanju ,narativa
novog zivota“ (Sremac, Radi¢ 2010: 50). Price o konverziji Cesto su ispri¢ane kao
zivotne price, I stoga predstavljaju odredenu formu autobiografskog narativa. Konvertiti
reinterpretiraju proslo iskustvo slike o sebi iz ugla sadasnjosti, tako da se smisao
proslosti pojedinca menja i stavlja u okvire novog identiteta (Snow, Machalek 1983:
266). Konverzijom nastupa dramati¢na transformacija socijalne realnosti u kojoj, prema
misljenju Pitera Bergera i Tomasa Lukmana, stara realnost mora biti reinterpretirana
unutar legitimnog aparata nove realnosti (Berger, Luckmann 1966: 179). Iskustva
konverzije Cesto se tumace kao klju¢na za versko obracenje, buduc¢i da pokrecu procese
samopreobrazaja pojedinca i njegove posvecenosti verskoj zajednici ili grupi. Dejvid
Snou (David Snow) i Ricard Mahalek (Richard Machalek) smatraju da konverzijom
nastupa promena u ,,univerzumu diskursa“ (Snow, Machalek 1983: 266-268). Kao
posledica konverzije subjektov komunikacijski jezik prolazi kroz korenite promene a
sve u cilju pronalaska smisla u sebi i svetu (Straples, Mauss 1987: 135). Narativna
perspektiva konverzije, poima konverziju pre svega kao lingvisticku konstrukciju
(Sremac 2009: 87). Imajuéi u vidu temporalnost i sekvencijalnost narativa, posebno je
vazna uloga retorike i jezika, koji oblikuju novi religijski identitet vernika. Uloga jezika,
prema Piteru Strombergu, od izuzetne je vaZnosti u procesu izgradnje identiteta i
konstruisanja realnosti koja se odrazava u jeziku i diskurzivno oblikovanim narativima
0 konverziji (Stromberg 1993: 11). Analiziraju¢i narative evandeoskih hri$c¢ana,
antropolog Piter Stromberg izdvaja ,kanoni¢ni“ i ,metaforicki“ jezik, gde se
,»kanonicni* jezik odnosi na odredeni religijski kontekst znacenja u Sirem smislu, Koji
postaje smislen kroz neposredno povezivanje kanoni¢nog jezika i individualnog
iskustva. Suprotnost kanoni¢nom jeziku je metaforicki jezik, koji nema taéno odredeno
znacenje (Stromberg 1993: 13). Na osnovu rezultata istrazivanja, mogu zakljuciti da je
usvajanje kanonicnog jezika za neoprotestante sastavni deo narativa o konverziji, kao i
Sireg religijskog diskursa. Sagovornici povezuju kanoni¢ni jezik sa individualnim

iskustvom konverzije, $to se moze uoditi upotrebom termina: predati se Bogu, obratiti
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se, pokajati, krstiti u Svetom duhu, biti prijatelj Gospodnji. Kanoni¢ni jezik u
neoprotestantskim zajednicama odnosi se na: verovanje da obracenjem nastupa licna
promena, da svaki vernik sledi put Hrista i ima li¢ni odnos sa Bogom, da su svi u

zajednici jednaki i sl.

Imajuéi u vidu da narativi sagovornika u cetiri neoprotestantske zajednice sadrze
sli¢nosti 1 razlike, u analizi ¢u se osloniti na metodolosko uputstvo Ulrike Pop-Bajer

(Ulrike Popp-Baier) u analizi narativa konverzije (Popp-Baier 2002: 57):

1. narativi konverzije zavisni su o odredenom strukturisanom diskursu i neophodno

je ispitati kanonicni jezik, strukturu i teme u takvim narativima,

2. narative konverzije mozemo istrazivati kao retoriku, razmatraju¢i upotrebu
religijskog jezika u naracijama kao svedo€anstva postizanja odredenih socijalnih

efekata,

3. naracije se konstruiSu u kontekstu odredenih drustvenih interakcija. Obracenje

za novog vernika predstavlja i promenu verovanja, vrednosti i ponasanja.

U narativima o konverziji kod neoprotestanta, naglasak se stavlja na li¢no spasenje 1

iskustvo ,,ponovnog rodenja“ (eng. born-again experience).'*

Mnogi teoreticari, kako
navodi Srdan Sremac, slazu se oko toga da su svedoCanstva o konverziji u odredenoj
meri kulturoloski 1 istorijski uslovljena. Tako se narativi konverzije, prema Srem¢evom
misljenju, u okviru religijskog diskursa protestantsko-evandeoskog hris¢anstva razlikuju
u isto¢noevropskom kontekstu od onih u africkom kontekstu (Sremac 2009: 83).
Kulturoloska ulovljenost narativa o konverziji ukazuje na postojanje odredenih
narativnih matrica. Narativi sadrze dogadaje koji se izlazu u odredenom vremenskom
nizu, uz poseban akcenat na rekonstruisanje biografije konvertita, kao i zivot pre i posle
konverzije. Podredenost svih drugih identiteta novom religijskom identitetu u snaznoj je
vezi sa procesom konverzije, odnosno sa pristupanjem zajednici. Konverzija simbolic¢ki
odvaja pojedinca od njegovog/njenog prethodnog drustvenog identiteta i umanjuje
znacaj etniciteta 1 socijalnog statusa (Foszto 2009: 163). Periodi pre i period posle
konverzije, kako ih definiSu Snou i Mahalek (eng. pre- and post- conversion life) u

takvim narativima, odnose se na napuStanje odredenog nacina Zivota i navika

%5 vidi: Mitchell, Tilley 2008.
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konvertita, gde se period pre konverzije opisuje kao period krize, lutanja ili
nezadovoljstva prethodnom religijom, a period nakon konverzije kao pronalazenja
mesta gde pripadaju: [2.9] Prosao sam kroz jedan period lutanja, ili da kazem pro$ao sam
kroz neke druge crkve. Karakteristiéno za nove preobracenike u neoprotestantizam jeste
da su mnogi medu njima ,,lutali ili bili tzv. verski tragaci (eng. religious seekers), iduci

od jedne verske zajednice do druge.'*®

Upravo zbog velike sli¢nosti medu pojedinim
neoprotestantskim zajednicama neki sagovornici su isticali da su pohadali bogosluZenja

ili bili aktivni vernici u viSe zajednica (npr. baptistickoj i pentekostalnoj).

Klju¢ni, distinktivni termini koje mozemo izdvojiti u neoprotestantskim narativima
o0 konverziji su verni-neverni i zajednica—svet. Uspostavljanjem nove religijske granice
izmedu vernih i nevernih, preobracenih | nepreobracenih, naglaSava se znacaj i uloga
koju novi religijski identitet ima za vernike. U pojedinim zajednicama, kao S$to je
nazarenska, neophodan je postepen proces konverzije, gde vernik napusta stare navike
(,,svetske obicaje*), odnosno sve zivotne navike i prakse koje nisu u skladu sa uc¢enjima
zajednice, i prihvata novi nacin Zivota, postajuéi ,,prijatelj zajednice: [2.1.] Kada neko
hoce da pristupi zajednici on najpre treba da veruje, to je prvo, da ostavi sve svetske obicaje.
Vecina sagovornika koji su svoje pristupanje zajednici opisivali kao postepeno ne
preciziraju odredeno vreme ili trenutak kada je nastupila konverzija. Za razliku od
postepenog, moze nastupiti i naglo obracenje, koje sagovornici opisuju kao iznenadni

(spontani) trenutak [2.5.] Ta no¢, bez ikoga da me neko vodi u to, slucajno se desilo.

Narativi 0 iznenadnoj konverziji karakteristi¢ni su za vernike baptisticke i pentekostalne
zajednice u kojima je izraZenija emocionalnost, nasuprot racionalnosti nazarena i

adventista [2.5] Sve je to proslo u danu kada sam se predao, kada sam re$io da postanem druga

osoba; [2.11] Bio je jedan jedini momenat kada sam se odlucila.

Razlikujuéi iznenadnu od postepene konverzije, Bejli Gilespi (Bailey Gillespie)
izdvaja ,,dogadaj konverzije* (eng. conversion event) i ,iskustvo konverzije* (eng.
conversion experience) (Gillespie 1991: 18). Promena u ponaSanju i navikama kod

neoprotestantskih vernika postaju pokazatelji ,,prave vere®, sto je u vrlo tesnoj vezi sa

148 Terenska istraZivanja Srba baptista u klisuri Dunava u Rumuniji (2010. godina) su pokazala da je
nekoliko ¢lanova odlazilo u druge crkve pre krstenja u baptisti¢koj. Tako je jedna sagovornica istakla da
je bila u svim crkvama koje postoje u njenom mestu, od Srpske pravoslavne, Rimokatolicke, preko
nekoliko neoprotestantskih zajednica, dok se nije krstila u baptistickoj.
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upoznavanjem sa Biblijom, budu¢i da neoprotestanti temelje svoja ucenja na njenoj
interpretaciji [2.2.] Dobro je da Citamo re¢ BoZju, [2.4.] Ja sam se obratio, u stvari, ja sam

Sveto Pismo Citao; [2.5.] Toliko sam zavoleo tu knjigu, da nisam mogao da se odvojim od nje;

[2.10.] Ali kada sam ¢ula da kazu samo istinu, samo iz Biblije. Budu¢i da svi vernici veoma
dobro poznaju Bibliju, tokom razgovora, kako bi potvrdili odredeni stav ili misljenje,
citirali su pojedine delove Biblije [1.6.], [1.7.], [1.8.], [1.15.], [1.17.]. Usvajanje novih
doktrinarnih nacela odredene verske zajednice i ,,upoznavanje* sa Biblijom, takode,
predstavlja veliku promenu u zivotima konvertita. Kako konverzija u neoprotestantizam
oblikuje svakodnevni zivot vernika, tako oblikuje i njihove navike i ponasanje. Najéesce
je re¢ o napustanju poroka, odnosno prestanku konzumiranja alkohola i cigareta'*’ [2.2]

Bio je nov covek nije vise pusio, pio. To je pokajanje; ili neprimerenog ponasanja, kao §to je

krada, psovanje, laganje: [2.3.] Neki kazu ne mogu da drzim to, a ja kaZem pa nemas $ta da

drzi$, nego da se olaksas, da ne krades, da ne laZes, da se molis Bogu. Konverzijom dolazi do
usvajanja i nove neoprotestantske etike koja podrazumeva visokomoralni zivot vernika,
Cestitost, postenje, uzajamno pomaganje, naporan rad, distanciranje od razli¢itih poroka
Kako nazareni, baptisti i pentekostalci obelezavaju nedelju kao sedmi dan u njihovim
iskazima ne nalazim posebno naglasavanje nedelje, buduéi da time ne dolazi do bitnijih
promena u njihovom Zivotu. Za razliku od njih, adventisti su kao jednu od promena koje
nastupaju konverzijom, izdvajali subotu i njen znac¢aj za novi adventisticki identitet Koji
ih upravo razlikuje od drugih (pravoslavaca i ostalih neoprotestanata): [2.11] Mi drzimo
subotu. Pre smo drzali nedelju. Sada drfimo subotu, nista razli¢ito. U navedenom iskazu
sagovornik razlikuje vreme pre pristupanja zajednici, kada su ,,drzali nedelju“, od
sadasnjeg vremena, kada je vernik u adventistickoj zajednici i ,,drze subotu®.
Sagovornik ocenjuje da obelezavanje subote umesto nedelje nije ,niSta razlicito®,

odnosno da nije teSko prihvatiti novu praksu svetkovanja subote.

Vecina neoprotestanata susStinu svog preobracenja vidi u pokajanju, stvaranju licnog
odnosa sa Bogom i prihvatanju Isusa Hrista kao ,,licnog spasitelja®“. Nacin na koji ljudi
definisu svoj odnos prema Bogu takode se menja, koji sagovornici opisuju kao li¢an:

[2.6.] Ali tu posle odredenog vremena postaje problem, ako nema neki [icni odnos sa Bogom

" Dragan Todorovi¢ daje primer preobraé¢enih vernika romskih pentekostalnih zajednica gde promenom
religijskog identiteta Roma, dolazi do redukovanja negativnog ponaSanja kao $to su: raskid sa porocima
(pusenje, droga, alkohol, psovanje, kletve), smanjena stopa kriminala, razreSavanje porodi¢nih
nesuglasica mirnim putem, sklapanje braka sa punoletnim osobama, smanjena stopa razvoda i sli¢no
(Tomoporuh 2011: 212).
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(...) Ono $to je licno ono traje. Prihvatanje Isusa Hrista kao ,,liénog Spasitelja“ u osnovi je
narativa o konverziji u svim neoprotestantskim zajednicama. Sastavni deo konverzije je
pokajanje, bez kojeg potencijalni konvertit ne moze biti primljen u zajednicu. Pokajanje
(rum. pocainta) ima temeljni znacaj za proces konverzije u neoprotestantizam: [2.1.]
Kada se prima u zajednicu moze samo onaj koji se pokaje; [2.3.] Nije pokajanje ni u jednoj
crkvi, nego u srcu. (...) Velika je stvar pokajati se. Pokajanjem i napusStanjem prethodnog

,»gresnog™ zivota preobraéenici usvajaju nova pravila ponasanja, novu hris¢ansku etiku.

Uz narative o konverziji, zajednicko svim neoprotestantima je ritual krStenja
(odraslih) uranjanjem celog tela u vodu. Budu¢i da je ovakva praksa razlic¢ita u odnosu
na krStenje u pravoslavnoj crkvi, sagovornici su ¢esto opisivali vodeno krStenje kao
jedan od kljucnih rituala u procesu konverzije. Vecéina vernika krStenje smatra za veoma
znacajnu fazu konverzije. U iskazima se izdvaja naglasavanje slobodne volje i svesnosti
pojedinca prilikom krStenja: [3.1.] Prvo mora§ da primi§ krStenje; [3.2.] KrStenje je
svojevoljno pristupanje, predstavlja odricanje starog ¢oveka rodenje novog. [3.5.] To je akt

dobre volje, ne silom. Krsti se u vodi, u ime Oca i Sina i Svetog Duha. Postaje ¢lan crkve tek

posle krstenja, ne moze da bude brat ili sestra pre toga. Vernici krStenje poistovecuju sa
,o¢i8¢enjem od greha®, ,,spiranjem greha® ili potvrdu preobracenja. Stoga se konverzija

moze posmatrati kao oblik rituala koji ukljucuje i verbalne i neverbalne elemente.

Iskustvo konverzije za pentekostalce razlikuje se u odnosu na druge neoprotestante
zbog glosolalije, odnosno ,,govorenja u jezicima“, tokom molitve, pevanja ili
propovedanja. U istoriji pentekostalizma, velika promena koja je nastupila nakon 1960.
godine odnosila se na molitvu u jezicima, koja predstavlja znak posvecéenja i vere, ali ne
nuzno i dokaza uspesne konverzije (Gooren 2010: 100). Tako su i pojedini sagovornici
isticali da ,,govorenje u jezicima“ nije neophodan cinilac konverzije ve¢ da glosolalija
moze nastupiti tokom vremena. Pentekostalci naglasavaju znacaj drugog krStenja
Svetim duhom, koje ukljucuje glosolaliju i sposobnosti isceljenja, medutim obavljeni

intervjui ne pruzaju veci broj iskaza o tome.
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Slika 39: Molitva u pentekostalnoj zajednici u
Vrscu (internet prezentacija pentekostalne
zajednice u Vrscu)

Glosolaliju, kao termin, ne nalazimo ni u jednom intervjuu, ve¢ njene sinonime

»govorenje u jezicima“ ili ,,plameni jezici: [2.7.] To se desSava i danas, to §to je tada
uéinjeno da su plameni jezici bili nad svim apostolima. To je jezik koji im je Bog dao u tom

trenutku (...). MozZe na sluzbi, ja sam to doZiveo na sluzbi. Manifestacije su razli¢ite (P, Vrsac).

,Govorenje u jezicima“ je za pentekostalce jedna od klju¢nih potvrda potpune

konverzije.

Ono $to se na osnovu prikupljenih intervjua iz Cetiri neoprotestantske moze zakljuciti
jeste da narativi konverzije variraju po slozZenosti strukture. Medutim svi oni imaju

osnovne karakteristike narativa, koji se mogu svrstati u nekoliko kategorija:
a) imaju odredeni pocetak, sredinu i kraj,
b) orijentisan je prema proslosti,
¢) linearan je i ima sled dogadaja,
d) sadrzi zaplet,
e) ima smisao za onog koji prica (cf. Denzin 1989: 37).

Konverzija je pracena i stvaranjem novih socijalnih mreza unutar zajednice. Snazna
posvecenost zajednici ucvrs¢uje nove kontakte koji se stvaraju unutar nje, dok veliku

ulogu ima i odnos drugih vernika prema novom ¢lanu zajednice. Srdacnost prilikom
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svakog novog dolaska na bogosluzenje, neposrednost u komunikaciji, oslovljavanje sa
,brate“ ili ,,sestro®, uti¢u da se uspostavi blizak kontakt medu novim i starim vernicima.
Pozdravljanje re¢ju ,mir“ (rum. pace), uz rukovanje, karakteristicno je za sve
neoprotestante. Ovakve promene odrazavaju se i u narativima vernika u kojima vernici
usvajaju odredenu retoriku upotrebom religijskog jezika karakteristicnog za odredenu
zajednicu. Usvajanjem odredenih oblika religijskih narativa, neoprotestanti prenose
svoja iskustva konverzije drugima, pruzaju¢i veoma detaljnu sliku ovog dinami¢nog i
mnogostrukog procesa. Ukoliko se konverzija moze tumaciti i kao usvajanje odredenog
religijskog jezika i svedocenje istog, onda je svako onaj ko je istinski zainteresovan da
saslusa propovedanje zapoCeo proces konverzije (Harding 1987: 178). Pored toga,
Harding ukazuje na znacaj jezika medu konzervativnim neoprotestantskim zajednicama,
gde se jezik odreduje kao primarni ¢inilac konverzije, a ne ritual, i da se duhovne
stvarnosti prenose jezickim sredstvima (Harding 1987: 167-169). Aktivno slusanje,
tako, postaje prvi stepen ka konverziji. Ohrabrivanje drugih moze se tumaciti kao drugi

stepen na putu konverzije, ali i reafirmacija sopstvenog religijskog identiteta.

U zakljucku studije o konverziji, Luis Rambo ukazuje na svu slozenost konverzije
opisuju¢i je na slede¢i nacin: ,Konverzija je paradoksalna. Ona je iskljucujuca i
ukljucujuca. Ona unistava i spasava. Konverzija je iznenadna i postepena. Stvorena je
na osnovu BoZjeg delovanja i na osnovu ljudskog delovanja. Konverzija je li¢na 1
kolektivna, privatna 1 javna. Istovremeno je 1 aktivna i1 pasivna. Ona je povlacenje iz
sveta. Ona je reSavanje konflikata i podstrek da se suoci§ sa svetom. Konverzija je
dogadaj i proces. Ona je pocetak i kraj. Ona je konac¢na i beskona¢na. Konverzija nas

razara i transformiSe* (Rambo 1993: 176)
5.5. SOCIJALNA DISTANCA

U razmatranju nacina diskurzivnog konstruisanja religijskog, etnickog i jezickog
identiteta, neophodno je sagledati kakve promene nastupaju u okruZenju novih
konvertita, u kontaktu sa pripadnicima drugih verskih zajednica. Kao jedna od vaznih
tema u konfesionalno pluralnim sredinama, u analizi emirijskog materijala izdvaja se
pitanje socijalne distance. Prema Ivani Milojevi¢ ,,identiteti — etnicki, rasni, rodni,
klasni, starosni i drugi — redovno se koriste kao mehanizmi putem kojih se drustvo

stratifikuje, a zivotno iskustvo odredene individue ograni¢ava® (Milojevi¢ 2011: 9).
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Tako je rumunska zajednica, iako u vecini istrazivanih naselja etnicki homogena,
religijski heterogena i stratifikovana. Budu¢i da ova teza pokazuje dinamiku Sirenja i
razvoja nekoliko verskih tradicija u okviru rumunske manjine, kao i dinamiku odnosa
religijskog 1 etnickog identiteta, u definisanju inter-konfesionalnih odnosa medu
Rumunima posebno mesto zazima stepen socijalne distance. Pojam socijalne distance u
sociologiju je uveo Robert Park (1924) kako bi definisao gradaciju pozeljnog odstojanja
u drustvenim kontaktima. Kako navodi Zorica Kuburi¢ ,,na individualnom planu svako
ima svoje mesto znacenja koje mu drugi daje, a i on sam u odnosu na druge formira
kontinuum poZeljne bliskosti ili odstojanja“ (Kuburi¢ 2010: 259).**® Istrazivanje
socijalne distance najvise je bilo zastupljeno u socioloskim i psiholoskim istrazivanjima
etni¢kih, verskih grupa, omladine i sl. U dosada$njim istrazivanjima socijalne distance u
Srbiji, velika paznja bila je posveCena pitanjima etni¢ke distance, a neSto manja
istrazivanju verske distance. Socioloska istrazivanja Zorice Kuburi¢ obavljena su po
uzoru na Bogardusovu skalu za ispitivanje socijalne distance, a od ispitanika je trazeno
da navedu veroispovest sa ¢ijim pripadnikom ne bi Zeleli da imaju odredene kontakte ili
odnose (Kuburi¢ 2007: 104). Kako u uzorku preovladuju ispitanici pravoslavne
veroispovesti, rezultati istrazivanja pokazuju da je najmanji stepen distance prema
pravoslavnima, a najve¢i prema muslimanima, ateistima i Jehovinim svedocima.
Pitanja koja se u ovakvim istrazivanjima postavljaju odnose se na pozeljnost pripadnika
odredenih verskih zajednica za bra¢nog druga, predsednika drzave, komsiju, poslovnog
partnera i slicno (Kuburi¢ 2010: 259-282). Iako je istrazivanje sprovedeno za potrebe
ove teze kvalitativnog tipa 1 nije ukljucilo socioloSke metode u istraZivanju socijalne
distance (ukljucujuéi i veéi reprezentativni uzorak), pitanja su u intervjuima bila
usmerena i na odnose prema pripadnicima drugih verskih zajednica. Buduci da je u
vec¢ini naselja u kojima je istraZivanje obavljeno prisutno nekoliko verskih tradicija,
pitanje socijalne distance i medusobnog odnosa vernika, predstavljali su sastavni deo
diskursa o ,,drugima“. Na osnovu terenskih istrazivanja moze se zakljuciti da je distanca
najve¢a izmedu Rumuna pravoslavaca i nazarena, kao prvih neoprotestanata protiv
kojih se Rumunska pravoslavna crkva snazno borila pocetkom 20. veka. Medutim,

nazareni se 1 od strane baptista, adventista 1 pentekostalaca dozivljavaju kao zatvoreni 1

148 Socioloska i psiholoska istraZivanja stepen socijalne distance odreduju kvantitativnim metodama, na
velikom uzorku ispitanika. O kombinovanim metodama u istraZivanju socijalne distance vidi: Bichi 2008:
487-508.
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konzervativni, odnosno zajednica sa kojom nemaju saradnju i kontakt: [7.1.] Vrlo su
zatvoreni (...). Jako je strogo tamo (...) Nikako ne idu kod pravoslavnih. [7.3.] Oni su jako
konzervativni. (...) Nemaju oni sa nikim komunikaciju (...). Jako su velikog odricanja. [7.8.] Oni

zive kao u nekom getu. [7.13.] Sto se ti¢e nazarena, oni su jako zatvorena zajednica.

Navedeni fragmenti intervjua ukazuju da su drugi neoprotestanti najcesce govorili o
nazarenima, kao ,radikalnom religijskom drugom® medu neoprotestantima. Dakle,
adventisti, baptisti i pentekostalci prema nazarenima imaju najvecu socijalnu distancu.
Jedan od razloga za ovakav stav prema nazarenima od strane drugih neoprotestanata
nalazimo u ¢injenici da su nazareni prisutni u vecini rumunskih naselja u Vojvodini
(posebno u Juznom Banatu), a da njihovi vernici vrlo retko napustaju nazarensku
zajednicu, $to nije slucaj sa drugim neoprotestantima. Ukoliko je nazarenska zajednica
veoma brojna, kao $to je lokvanska, drugi neoprotestanti naglasavali su da im je mnogo
teze da osnuju nove zajednice zbog snaznog nazarenskog uticaja. Takode, saradnja koja
postoji medu baptistima, adventistima i pentekostalcima u lokalnim zajednicama ogleda
se u posetama tokom evangelizacija, koje nazareni ne organizuju, ali i ne odlaze u druge
zajednice. Kao jedan od markera nazarenske zatvorenosti adventisti su istakli da
nazareni nikada ne odlaze u pravoslavnu crkvu. Ovaj podatak se odnosi na sahrane ili
vencanja Clanova porodice ili prijatelja u pravoslavnim crkvama kojima drugi

neoprotestanti ponekad prisustvuju, za razliku od nazarena. [7.24.] Ne idem na crkvene

praznike, ali ako neki nas rodak umre idemo. Ne uzimamo svecu, ne krstimo se i nemamo

probleme. Uprkos ovakvim stavovima o nazarenima, sagovornici su isticali da postoji

medusobno poStovanje: [7.4.] Postoji saradnja, postujemo se.

Na oshovu intervjua sa vernicima drugih neoprotestantskih zajednica, mogu
zaklju¢iti da prema baptistima postoji najmanja socijalna distanca. Zbog svoje
otvorenosti 1 bez odredenih specifi¢nosti, kao §to je kod adventista subota, kod
pentekostalaca dva krstenja i glosolalija, kod nazarena prigovor savesti, baptisti se
dozivljavaju kao najblizi svim neoprotestantima: [7.9.] Baptisti i pentikostali su sli¢ni.

[7.10.] Baptistima su najblizi pentekostalci. [7.12.] Mi zovemo kad imamo goste. Iz baptisti¢ke

crkve zovemo. Baptisti pentekostalce smatraju za najblize: [7.9.] Sa pentekostalcima smo

jos blizi, jer je manja razlika u verovanju.
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Na skali prihvaéenosti/odbacenosti prema nazarenima i adventistima postoji najveca
socijalna distanca, a najmanja prema baptistima i pentekostalcima. Svakako da je
socijalna distanca mnogo manja medu pripadnicima neoprotestantskih zajednica, u
odnosu na vecinsku Rumunsku pravoslavnu crkvu, ali je vazno naglasiti da i na ovom
nivou ona postoji. Istrazivanje je pokazalo da je sli¢an stepen socijalne distance i u
odnosima sa Srpskom pravoslavnom crkvom. Sagovornici su ¢esto isticali da negativnu
sliku o njima (kao ,,sektama‘) formira upravo Srpska pravoslavna crkva. Kada je rec€ o
odnosu Rumunske pravoslavna crkve i Rumunske grko-katolicke crkve prema
pripadnicima malih verskih zajednica, on je uglavnom negativan. Primetan je snazan
diskurs o diskriminaciji, gde se neoprotestanti nazivaju sektama, a njihovi molitveni
domovi su Cesto i meta napada. Kako bi umanjili stigmu koja u njihovom okruzenju
postoji, sagovornici favorizuju usvajanje termina neoprotestantizam, umesto termina
sekte koji se u javnom diskusu koristi: [7.18.] Bilo bi dobro kada bi nas prihvatili kao

neoprotestante. A oni kazu ne to su Sekte. A sekta ima peZorativno znacenje. Ovako se vidi

koren te zajednice, da je nastala iz protestantizma. [7.20.] Kod nas stalno ima taj odnos crkve i

sekte, nista loSe ne stoji o nama tamo, ali mi smo 0d strane pravoslavne crkve smatrani sekta.

Re¢ sekta nije loSe, ali drugaciju konotaciju ima u drustvu. [7.19.] Jel pravosiavna crkva Siri

takve, da smo mi sektasi, da mi u¢imo decu svasta, da mi radimo svasta. Onaj koji dolazi vidi da

mi nista ruzno ne pri¢amo.

Diskurs formiran od strane Srpske 1 Rumunske pravoslavne crkve prozet je snaznom
diskriminacijom i neprihvatanjem pripadnika malih verskih zajednica. Medutim, kako
se u Rumuniji baptisticka crkva smatra tradicionalnom verskom zajednicom i ostvaruje
veéa zakonska prava nego u Srbiji, odnos Rumunske pravoslavne crkve i njenih
predstavnika iz Rumunije se poslednjih godina menja, pa pojedini pravoslavni
svestenici baptiste nazivaju ,.hriS¢anskom brac¢om*: [7.21.] Pored toga $to se na nas gleda
kao na sekte, postoji pozitivan uticaj koji vrsi vladika Daniel Stoinesku koji dosavsi iz
Rumunije iz Temisvara gde imaju skroz drugadiji dijalog i pristup, doSao je i rekao: ,,Nemojte

govoriti o baptistima kao o nekim sektama, to su nasa hrisc¢anska braca‘“.

Interesantan je podatak dobijen od jednog baptistickog sagovornika na pitanje kako
na njih gleda Rumunska pravoslavna crkva, gde je sagovornik ocenio veéi stepen

distance izmedu njih i Srba pravoslavaca, nego Rumuna pravoslavaca: [7.25.] A Rumuni
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pravoslavci ovde kako vas oni dozivljavaju? Pa ne znam, nisam o tome razmisljao, kako nas oni

dozivljavaju. Mozda ne toliko crno kao Srbi pravoslavci.

Primecuje se da se u urbanim sredinama o neoprotestantima manje zna, pa je samim
tim i socijalna distanca prema njima veca, dok je u ruralnim sredinama situacija

drugacija: [7.19.] U gradovima viSe ne znaju nego u selima. Potvrdu za drugaciji odnos

prema neoprotestantima ruralnim sredinama nalazim i u iskazima sagovornika: [7.23.]

Nikada nismo imali probleme. Ja ¢ak Zivim dobro i sa pravoslavnim sveStenikom. [7.24.] Pa da

vam kazem ne, nemamo _probleme. Svest o postojanju ,,drugih® u religijskom smislu,

posebno je izrazena u onim ruralnim zajednicama u kojima pojedine neoprotestantske
zajednice postoje vise decenija. Tako u veéini juznobanatskih naselja, pravoslavni
sagovornici pominju nazarene koji su bili veoma brojni i prisutni u gotovo svim

mestima.

Grko-katolicka crkva u Markovcu, ima vrlo sliCan stav o neoprotestantima, kao i
Rumunska pravoslavna crkva. U Markovcu pored Rumuna grko-katolika i pravoslavaca
postoji samo malobrojna adventisticka zajednica. Prema adventistima, grko-katolici
imaju odredenu distancu, naglasavajuéi da su grko-katolici hri$c¢ani i da saraduju samo
sa ostalim hriS¢anima, kao Sto je Rumunska pravoslavna crkva. Dakle, socijalna
distanca je manja izmedu Rumunske pravoslavne i Rumunske grko-katolicke crkve,
nego njihova distanca u odnosu na neoprotestantske zajednice.!*® Distanca koju
pripadnici vecinske/skih konfesija imaju prema drugim verskim zajednicama moze
predstavljati 1 vaZan elemenat u formiranju 1 ja¢anju religijskog identiteta tih zajednica.
Tako se i postojanje snazne zatvorenosti nazarenske zajednice moZe posmatrati kao
njihova reakcija na nepovoljan odnos drzave i vec¢inskih crkava prema njima tokom
dugog niza godina. Postavlja se pitanje ,,da li je odnos vecinske zajednice 1 manjinskih
zapravo ono §to ¢ini distancu medu njima ili je re¢ o tipu religioznosti, koji ima manje
ili vise ekskluzivisticki odnos 1 u kome su njeni pripadnici, nezavisno od konteksta,
uvek distancirani jedni od drugih® (Kuburi¢ 2010: 278). U vecini sluajeva odnos

vecéinske, dominantne konfesije prema manjinskim zajednicama ukazuje na postojanje

9 Interesantan podatak o saradnji ove dve crkve odnosi se na nekada$njeg rumunskog grko-katoli¢kog
svestenika Vasilea Miklaua koji je sluzio i u pravoslavnom i u grko-katolickom hramu u selu. U grko-
katolickoj crkvi je sluzio od 1942. godine, a u Rumunskoj pravoslavnoj od 1970. do 2003. godine. Ovaj
jedinstven slucaj, kako navodi Mir¢a Maran, nastao je usled nedostatka pravoslavnih sveStenika Rumuna
u selu tokom perioda komunizma. Takode ono predstavlja i jedinstven oblik verske tolerancije u selu (cf.
DBuri¢-Milovanovi¢, Maran, Sikimi¢ 2011: 24).
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distance medu njima, medutim pojedine male verske zajednice mogu imati
»ekskluzivisticki“ odnos prema drugima. To je pre svega karakteristi¢no za nazarene,
koji veruju u bezuslovnu predestinaciju, odnosno da su samo pripadnici njihove
zajednice sigurno izabrani za spasenje. Iz takvog stava proizilazi i veéi stepen distance

prema drugima, ¢ak i onima sa kojima postoje velike sli¢nosti u ucenju.

Stepen socijalne distance je manji u etnicki i konfesionalno heterogenim sredinama,
gde je suzivot sa etnickim i verskim ,,drugim*“ omogucio i veéi stepen poznavanja i
prihvac¢enosti. Medutim, u pojedinim sredinama poslednjih godina osnivaju se nove
zajednice koje donekle menjaju ustaljenu religijsku sliku, pa stoga izazivaju veliku
paznju ne samo tradicionalne crkve, ve¢ i drugih neoprotestantskih zajednica. Tako je
jedna od podhipoteza ove teze potvrdena buduéi da analizirani materijal pokazuje da
pripadnost razli¢itim verskim zajednicama ima vaznu ulogu u stratifikaciji unutar

rumunske etnicke zajednice u Vojvodini.

Kroz procese identifikacije sa odredenom verskom zajednicom, Rumuni
neoprotestanti izgraduju svoj novi religijski identitet na temeljima zajednickih
religijskih vrednosti. Procesi diskurzivne konstrukcije religijskog identiteta oblikuju
identitet ,,ponovo rodenih hriS¢ana“ koji za njih postaje dominantni oblik kolektivnog
identiteta. Diskursi o etnickom identitetu usmereni su na uobli¢avanje diskursa o
nadnacionalnosti, odnosno jednakosti unutar zajednica i zanemarivanja etni¢kih podela,
razlika, odnosno njihovog strogog definisanja. Medutim, u savremenom svetu prozetim
razli¢ito§¢u gotovo je nemoguce opredeliti se za jedan jedini identitet. Tako i Rumuni
neoprotestanti, kao dvostruka manjina, imaju vise mogucih statusa, vise mogucih
identiteta. Religijski element postaje kljucna kategorija u definisanju ,,istosti i
»drugosti, u vecoj meri nego etnicki identitet. Analiza je pokazala da ih njihov
dominantno religijski identitet primarno definise kao neoprotestante u odnosu na
vecinsko pravoslavno okruZzenje. Sa druge strane upotreba maternjeg jezika, uz
usvajanje nove neoprotestantske terminologije i nacina na koji se konstruiSe jezicki
diskurs, uti¢e na prozimanje religijskog i etnickog identiteta. Tako se dinamika odnosa
religijskih 1 etnickih markera identiteta neoprotestanata u ovoj tezi definiSe teorijskim

konceptom dvostrukih manjina. Imajuéi u vidu slozene odnose vecinskih i manjinskih

220



religija, etnickih i verskih manjina, polozaja dvostrukih manjina, naredno poglavlje bice
posveceno problematizovanju religijskog pluralizma i multikulturalizma u odnosu na

neoprotestantske zajednice, kao i politikama identiteta dvostrukih manjina u VVojvodini.

221



MULTIKULTURALIZAM, RELIGIJSKI PLURALIZAM | DVOSTRUKE MANJINE

Novi oblici religijskog pluralizma, kao 1 sve veca prisutnost razlicitih oblika novih
religija Sirom sveta ukazuju na neophodnost uskladivanja kako teorijskog, tako i
prakti¢nog znanja o religijama u javnom diskursu. Percepcija novih oblika religioznosti,
koja je ponekad negativno obojena, u velikoj meri zavisi od toga koliko su
multikulturalna i multikonfesionalna drustva spremna da se suoce sa brojnim izazovima,
kao $to su uspostavljanje etnicke i verske tolerancije, interreligijskog dijaloga, zabrane
razli¢itih oblika diskriminacije i oblikovanja multikulturnih politika, imajuéi u vidu,
takode, opasnosti od prenaglaSavanja kulturne posebnosti i njihove instrumentalizacije
(cf. Merdjanova 2009). Ukazujué¢i na pluralizam razli¢itih identiteta koje pojedinci
danas mogu posedovati, Andrea Semprini naglaSava ,,jedno od velikih pitanja koje je
multikulturalizam postavio jeste pitanje razlicitosti. Kako posmatrati razlicitosti? Koje
mesto joj dodeliti unutar jednog drustvenog sistema?* (Semprini 2004: 9). Upravo ova
pitanja pokre¢u 1 razmatranje odnosa multikulturalizma i verskih manjina, kao i
ukljucivanje dvostrukih manjina u politike multikulturalnosti, koja ¢e biti razmatrana u

ovom poglavlju.
6.1. MULTIKULTURALIZAM — TEORIJSKI MODELI

Koncept multikulturalizma vezuje se za poslednje decenije 20. veka i predstavlja
predmet mnogobrojnih rasprava i1 debata u okviru humanisti¢kih disciplina. Kao
politicki ideal, kako navode Ulrike Hana Majnhof (Ulrike Hanna Meinhof) i Ana
Triandafilidu (Anna Triandafyllidou), multikulturalizam oznacava ,,podjednake
mogucnosti pracene kulturnom raznolikoS¢u u atmosferi uzajamne tolerancije®. Tako,
kombinacija priznavanja kulturne raznolikosti 1 prilagodavanje klju¢nim vrednostima
drustva predstavlja sustinsku odliku multikulturalizma (Majnhof, Triandafilidu 2008:
14). Tokom 20. veka o multikulturalizmu se mnogo raspraviljalo u liberalnim i
komunitarnim krugovima, iz ¢ega je kao rezultat proistekao veoma razraden diskurs o
politici priznavanja i pravima na kulturu manjinskih zajednica (Brus 2008: 370).
Pojedini autori multikulturalizam tumace kao deo politicke korektnosti (cf. Scott 1992;

Spencer 1994), zatim kao politiku priznavanja gradanskih prava i kulturnih identiteta
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(Kymlicka 1995; Taylor 1992) i wuopsSte vrednosti kulturnog diverziteta.
Multikulturalizam se kao skup javnih politika javlja sedamdesetin godina u Kanadi,
Sjedinjenim Americkim Drzavama, Australiji, Novom Zelandu i Zapadnoj Evropi.
Pojam multikulturalizam prvi je upotrebio kanadski premijer Pjer Trido (Pierre

Trudeau)**®

u govoru iz 1971. godine, da bi oznacio progresivnu politicku alternativu
asimilacionoj politici u cilju promovisanja jednakosti, tolerancije i inkluzije manjinskih
kulturnih grupa (Ang 2005: 34). Od tada se, kako isti¢e politikolog Goran Basi¢, ,,brojni
teoretiCari multikulturalizma suocavaju sa problemima koji ukazuju na to da je re€ o
viSestruko slozenom i viSeslojnom fenomenu, koji je teSko teorijski, metodoloski i
pojmovno omedati i definisati* (Basi¢ 2006: 53). Koncept multikulturalizma pociva na
dva fundamentalna principa: priznanju razli€itosti i priznanju identiteta (Basi¢ 2006:
114). Budu¢i da multikulturalizam postavlja pitanje identiteta i njegovog priznavanja,
uobicajeni okviri multikulturalnih rasprava vezuju se za manjine, etnicke grupe i
drustvene pokrete. Multikulturalizam se u praksi eksplicitno ti¢e drzavnih politika sa
ciljem odrzavanja skladnih odnosa izmedu razli¢itih etnickih grupa, kao i priznavanja i
prihvatanja razliitosti uopste. Takode, jedan od ciljeva politike multikulturalizma
predstavlja i definisanje odnosa izmedu drzave i etnicko-verskih manjina. Rasprave o
multikulturalizmu, kao 1 o ,,krizi multikulturalizma® najceS¢e preispituju nedostatke 1

slabosti u praksi ustanovljenin modela dok, sa druge strane, veina drzava u svetu

nastoji da razlicite aspekte multikulturalizma ukljuéi u svoju normativnu praksu."*

Budu¢i da termin multikulturalizam spada u grupu najfrekventnijih termina u
savremenoj politiCkoj teoriji, potrebno je naglasiti da postoje razli¢iti nivoi analize
multikulturalizma. Naime, multikulturalizmu je moguée pristupiti socioloski i
deskriptivno, kada se terminom multikulturalizam oznacava kulturni pluralizam
savremenih drustava (bespunan 2009: 33). Ovako definisan multikulturalizam se vezuje

za raznovrsnost nacionalnih i etni¢kih grupa, ali i drugih neetni¢kih grupa i zajednica

130 [J nastojanju da opise prirodu kanadskog drustva, Pjer Trido je u slede¢em kontekstu upotrebio termin
multikulturalizam: ,,Termin bikulturalizam ne oslikava dovoljno nase drustvo. Re¢ multikulturalizam je u
tom pogledu preciznija“ (prema: Stojkovi¢ 2006: 147).

31 U novoj studiji New paradigms in public policy post-immigration ‘difference’ and integratio. The case
study of Muslims in Western Europe britanski sociolog Tarik Modod (Tariq Modood) izmedu ostalog
razmatra i anti-multikulturna stanovista, koja su zastupljena u javnom diskursu, navode¢i primer izjava
Angele Merkel (Angela Merkel) i Dejvida Kamerona (David Cameron) da je multikulturalizam ,,propao*
ili da je ,mrtav”. Rasprave o krizi multikulturalizma vidi u: Modood, Triandafyllidou, Zapata-Barrero
2005; Moodod 2012.
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koje neguju posebne kulturne identitete. Drugo znaCenje je ono u kojem
multikulturalizam predstavlja normativni ideal, koji nam sugeriSe na koji nadin bi
trebalo da se ophodimo prema kulturnim razliitostima u druStvu. Normativna
koncepcija multikulturalizma, kako navodi Beljinac, zasnhiva se na prethodnoj
empirijskoj  evidenciji  kulturne raznolikosti, dok deskriptivno razumevanje
multikulturalizma ne ukljucuje normativni zahtev (bessunanr 2009: 33). Tako se
normativni multikulturalizam vezuje za ,,politike identiteta®, ,,politike priznanja®,
budu¢i da multikulturalizam oznacava 1 politicku akciju koja se primenjuje kroz
razli¢ite modele multikulturnih politika. Multikulturne politike, ,,predstavljaju politicko
1 pravno institucionalizovanje kulturne raznolikosti kroz Sirok spektar, pre svega,
zakonodavnih mera® (bespunarny 2009: 34). Na taj nacin, multikulturne politike,
pokazuju na koji nacin se odredeno druStvo ophodi prema kulturnim razli¢itostima. U
uvodu edicije Multikulturalizam Ejmi Gatman (Amy Gutmann) postavlja pitanje: ,,Da li
gradani razli¢itih identiteta, mogu da budu predstavljeni kao jednaki, ako javne
institucije ne priznaju njihove posebne identitete, nego samo njihove opste interese u
okviru gradanskih i politickih sloboda, primanja, socijalne zastite... (Gatman 2003:
16). Zahtev za ve¢im kulturnim i druStvenim vizibilitetom i prihvatanjem posebnosti
razli¢itih manjinskih grupa predstavlja politiku identiteta. Kao termin, politika identiteta
predstavlja zahteve razliitih manjina za priznavanjem njihove posebnosti 1 njihovog
identiteta koji se obi¢no uobli¢avaju zakonodavnim delovanjem koje, prema Sempriniju
»moZe da ide od jednostavnih zakonskih povlastica do posebnih privilegija, ili ¢ak do

ustupanja prava na politicku autonomiju i samoupravu* (Semprini 2004: 44).

Uzimajuci u obzir da kultura predstavlja drustveno-istorijski konstrukt, kao i da su
identiteti promenljive i dinami¢ne Kategorije, opasnost multikulturnih politika
predstavlja svaka vrsta eksploatacije i striktnog definisanja identiteta i kulture. lvana
Gacanovi¢ primecuje da ,,pored toga Sto je u velikoj meri zasluZan za prepoznavanje i
(pravno 1 politicko) priznavanje razlicitosti, multikulturalizam, ne samo iz perspektive
antropoloske postkulturne teorije, nego 1 iz perspektive ostalih drustvenih nauka i
humanistickih disciplina, mozZe da predstavlja izgovor za marginalizaciju, isklju¢ivanje i
ugnjetavanje (Gacanovi¢ 2009: 49). Tako se multikulturalizmu vrlo ¢esto zamera da
ugrozava drustveno 1 politicko jednistvo, kao i da podsti¢e sve vecu izolovanost

odredenih etni¢kih i1 verskih zajednica (Semprini 2004: 109). Prenaglasavanjem
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razli¢itosti multikulturalizam moze da izazove ,,0se¢anja frustriranosti i izolacije, da
pojaca zelju za zatvaranjem unutar svoje grupe i da dovede do pojave mnogo

radikalnijih zahteva“ (ibidem).

Drugi, multikulturalni liberalni model je model , multikulturalnog gradanstva®, a
ponudio ga je, u istoimenoj knjizi, kanadski profesor politicke filozofije, Vil Kimlika
(Will Kymlicka) (Kymlicka 2003). Prema Kimliki, klasi¢an liberalni model nikada nije
uspeo da dostigne ideal apsolutne jednakosti gradana, bez obzira na sve garancije koje
Su za to obezbedivali dati pravni poreci. Kimlika predlaze da se uspostavi posredovanje
izmedu javne i privatne sfere, gde se razlika javno-privatno ne briSe, nego
dijalektizuje* (Semprini 2004: 115). Autor je uveren da takav multikulturalan obrazac
obezbeduje visi stepen kohezije i stabilnosti jednog drustva. Autonomija je grupama
priznata kao izraz njihove autenti¢nosti, ali je jasno zadrzana i monokulturna zona
raspodele zajednickih dobara (Basi¢ 2006: 57). Na slican nacin Tejlorova (Charles
Taylor) analiza individualizma u multikulturnoj problematici stavlja naglasak na
dijalogizam. Prema Sempriniju ,,ovaj pojam koristi se da bi se pokazalo kako se
konstruiSe identitet jednog pojedinca u dodiru sa drugim i1 kroz neprekidnu razmenu
koja omoguéava mome ja — self — da se strukturiSe i da se odredi kroz poredenje i kroz

razlikovanje® (Semprini 2004: 87-88).

Tre¢i model, prema Sempriniju, je ,,maksimalisticki multikulturni model* — u prvi
plan istice razliite vrste kolektivnih identiteta, stoga su ovaj model u najve¢oj meri
podrzavale grupe koje zahtevaju razliCite oblike odvajanja ili potpunu politicku
autonomiju. Tako se u ovom modelu pori¢e svaka mogucénost postojanja zajednicke
sfere, privatna i javna sfera se razdvajaju. Kulturoloski, religijski i identitetski faktori
mnogo viSe odreduju pojedinca i pripadnost grupi. Kako Semprini istic¢e, ovaj model je
indiferentan prema problematici drzava-narod, koja je osnovana samo ako se postavi
iznad granica grupe. Na taj nafin ovaj model predlaze ,,postmoderan® ili

»postnacionalni® multikulturni prostor (Semprini 2004: 116).

U cetvrtom korporativni model multikulturalizma, centralna ideja odnosi se na
pitanje: kako upravljati postoje¢im razlikama? U ovom modelu etnicke grupe i
drustveni pokreti posmatraju se kao objektivne cinjenice, nastale kroz drustvene

promene kojima se treba prilagoditi. Semprini isti¢e kako je ovaj model ,,pre svega
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ekonomski, njegov sistem funkcionisanja je pragmatican, a okvir njegovog razvoja
medunarodni. Korporativni multikulturalizam se optuzuje za potpunu konstrukciju
razlicitosti, kojoj tek naknadno dodeljuje sadrzaj i utvrduje pravila upravljanja njome*
(Semprini 2004: 117-118). Dakle, u ovom modelu multikulturalnog prostora dominira

ekonomska paradigma.

Osvréuci se na australijsko iskustvo multikulturalizma i njegovog odnosa prema
nacionalnom identitetu, Candran Kukatas (Chandran Kukathas) ne misli da je dijalog
izmedu multikulturalizma i liberalizma toliko kompleksno pitanje, mada on dati
problem, pre svega, posmatra iz teorijske perspektive (Kukathas 1993: 150). Kukatas
tvrdi da sukobljavanje izmedu multikulturalizma 1 liberalizma (kao filozofskih
opredeljenja) ne bi trebalo uopste da postoji, jer liberalizam, po njemu, predstavlja
teoriju multikulturalizma, tj. teoriju pluralizma. Ipak, zbog mno$tva pitanja
koncentrisanih oko problema ,kulturne razli¢itosti, a posebno pitanja vezanih za
priznavanje tih razli¢itosti u savremenim liberalnim demokratijama, ¢esta su nastojanja
da se ova dva (filozofska) stanovista idejno, a pre svega, prakticki usklade; tome u
prilog ide 1 sve ¢eSc¢a upotreba sintagme ,,liberalni multikulturalizam®. Tejlor, na primer,
smatra da ovakav pristup, koji govori o tome da drzava treba da bude indiferentna
prema pitanjima priznavanja razliitosti, nije dovoljan i da je ¢ak iluzoran, zato §to se
tako ne izlazi u susret zahtevima onih grupa ¢iji osnovni cilj nije da budu slobodne kako
bi sledile svoj nacin Zivota, ve¢ im je vaznije da osiguraju da njihova posebna kultura
prezivi — sada i u dalekoj buduénosti (Taylor 1992). Dakle, iako su argumenti Kimlike,
Tejlora 1 drugih autora sa slicnim idejama, uokvireni tradicionalnom liberalnom etikom,
oni istovremeno nastoje da postave drugacija pitanja, da preduzmu konkretnija
istrazivanja kulturnih politika i da se ukljuce u debate koje su za tradicionalnu etiku bile

od marginalnog znac¢aja (Doppelt 2002: 395).

Kimlika koncipira kulturu i multikulturalizam na slede¢i nacin: ,,Ja kulturu (i
"multikulturalno’) upotrebaljavam u razli¢itom smisliu. Usredo¢it ¢u se na onu vrstu
’multikulturalizma’, koji proizilazi nacionalnih i etni¢kih razlika. Kao §to sam prije
rekao, naziv ’kultura’ upotrebljavam kao sinonim za ’narod’ ili ’naciju’, to jest kao
medugeneracijsku zajednicu, manje ili vise institucionalno dovrSenu, koja zauzima dani

teritorij ili postojbinu, i koja dijeli neki poseban jezik i istoriju. A neka je drzava
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multikulturalna ako njeni ¢lanovi ili pripadaju razli¢itim nacijama (multinacionalna
drzava), ili su se iselili iz razli¢itih drzava (polietnicka drzava), te ako je ta Cinjenica
vazan Vvid osobenog identiteta i politic¢kog zivota. To je ukratko moja definicija ’kulture’
i “multikulturalnog’, iako mislim da se podudara s uobi¢ajenom upotrebom tih termina“
(Kymlicka 2003: 30). Kimlikina definicija je, dakle, u velikoj meri podudarna njegovoj
definiciji nacije, i ovakvo polaziste Parek (Bhikhu Perekh), koji pokusava da pomiri
individualni liberalizam 1 priznavanje kulturnih razlika, oznacava kao ,liberalni

nacionalizam® u kome se veoma osecaju ostaci monokulturalizma (Perekh 2000: 101).

Kao radikalna suprotnost liberalnog multikulturalizma, konzervativna Kkritika
multikulturalizma smatra da multikulturalizam ohrabruje separatizam i predstavlja
pretnju za nacionalnu koheziju. Za multikulturalizam koji naglasava razlike i podele
unutar jednog drustva proisteklim iz sve vece popularnosti ideje multikulturalizma,
koncept kulture u javnom politickom diskursu postao je 1 jedan od kljucnih pojmova.
Tako i ravnopravnost manjina i poseban status manjina mogu biti politi¢ki
problemati¢ni (Eriksen 2004: 246). U, sada ve¢ klasi¢noj, studiji Multiculturalism and
politics of recognition, Carls Tejlor se zalaze za liberalizam koji ne bi zanemarivao
znacaj kulturnih razlika. Tejlor razlikuje dve tradicije u liberalno demokratskoj teoriji:
politiku jednakosti po kojoj svi pojedinci zasluzuju jednako postovanje i jednaka prava,
I sa druge strane politiku razlicitosti koja se temelji na priznanju jedinstvenih identiteta
pojedinaca i grupa. lako se pomenute tradicije ¢ine inkompatibilnima, Tejlor naglasava
da se obe temelje na poimanju jednakog poStovanja, stoga multikulturalizam smatra kao
logi¢an nastavak politike jednakog poStovanja i priznanja (Taylor 1994). ,,Priznanje
identiteta, kako istice Basi¢, ,,odvija se na dva paralelna koloseka, jedan koji se nalazi
u intimnoj sferi, u kojoj se identitet razumeva unutar kontinuiranog dijaloga i borbe sa
znaajnim drugim, i drugi koji prepoznajemo u javnoj sferi gde je od krucijalnog

znacaja politika jednakog priznanja‘“ (Basi¢ 2009).

Razumevanje identiteta u multikulturalnim raspravama neodvojivo je od
razumevanja toga $ta se u njemu podrazumeva pod ,,razlikom* (Taylor 1992: 25-74).
Ovi koncepti su, tako, postali glavne oznake za ,razli¢itost™ — ,kao Sifrovana re¢ za
manjinske zahteve za posebnim priznavanjem u akademskim i drugim kulturnim

institucijama, multikulturalizam tezi da postane oblik politike identiteta, u kome koncept
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kulture pocinje da se stapa sa konceptom etnickog identiteta® (Turner 1993: 411).
Prema Milosu Milenkovicéu: ,,Pitanje razlika, prihvatanja razlike, priznavanje prava,
grupa, pojedinac, pitanja prethodenja zajednice osobi, a identiteta izboru narednog
identiteta, pravo na drzavljanstvo, status gradanina, pa i sam domet liberalne reforme
pod stalnim udarom kritike, u multikulturalnim kontroverzama posmatraju se kao
pitanja koja su u sustinskoj vezi sa kulturnim identitetom*“ (Milenkovi¢ 2005: 66).
Terens Tarner (Terence Turner) razlikuje ,.kriticki i ,,nekriticki® multikulturalizam, gde
kriti¢ki multikulturalizam, za koji se i on sam zalaze, nastoji da proSiri demokratska
prava tako $to Ce stupiti u kriticki dijalog preko granica grupe i unutar granica grupe.
,Nekriticki multikulturalizam ili ,,multikulturalizam razlike* esencijalizuje kulturu bez
moguénosti dijaloga i kompromisa (Eriksen 2004: 252-253). Kako Semprini navodi,
kriticari liberalnog modela multikulturalizma smatraju da upravo u ponistenju pojedinca
unutar jedne grupe i u odbijanju tih grupa da odustanu od posebnosti svojih identiteta i
da se integriSu u viSu zajednicu, pociva najozbiljnija pretnja multikulturalizma
demokratskim politickim sistemima (Semprini  2004: 85). Takode, kriti¢ari
multikulturalizma smatraju da multikulturalizam getoizuje manjine i time im na
odredeni nain onemogucava integraciju u drustvo (Kymlicka 2003: 18). U istom
smislu, kada govori o ,,zamkama preterane tolerancije®, Miroslava MaleSevi¢ upravo
istice da preterano uvazavanje razlika jo§ viSe getoizuje manjine i potiskuje ih u
zatvorene enklave i izolate sa kojima vecinski svet slabo dolazi u dodir i iz kojih nema
izlaska (Malesevi¢ 2007: 25). Tako jedan od kljuénih problema multikulturalizma
predstavlja upravo isticanje razlike. Ukazivanje na razliCite identitetske kontekste,
prirodu razlika 1 naine pravnog i politickog uvaZavanja u srediStu je normativnog
multikulturalizma (bespunan 2009: 34). Novi kontekst priznavanja razli¢itosti, kako
istice Dietez (Gunther Dietz), zahteva na neki nacin stabilnost granica i odvajanja,
ustanovljenih ne samo izmedu dominantne vecine i podredenih manjina, ve¢ i izmedu
svake od manjinskih grupa (Dietez 2007: 12). U vremenu sve prisutnije emigracije,
stvaranje transnacionalih zajednica, kako navodi Stiven Vertovec (Steven Vertovec),
podrazumeva zahteve stvarnog priznavanja razliCitosti, koje bi ukljucilo ne samo

povrsno shvatanje kulturnog diverziteta i1 pripadanja odredenoj zajednici, ve¢ jednu vise
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sofisticiranu ideju koja ukljucuje visestruke ili hibridne identitete, ali i diverziteta Koji

prevazilazi okvire nacionalnih drzava (Vertovec 2001: 19). *?

Nastojeci da resi ,,zagonetku multikulturalizma® u studiji The multicultural riddle.
Rethinking national, ethnic and religious identities, Gerd Bauman (Gerd Baumann)
dolazi do zakljucka koji definiSe kao ,multikulturni trougao* (the multicultural
triangle), prema kojem su tri kljuna elementa multikulturalizma nacionalna drzava,
etnicitet i religija (Baumann 1999). Ovi elementi predstavljaju sastavni deo kulture, na

osnovu kojih ljudi definiSu svoje identitete.

NACIONALNA DRZAVA

KULTURA

ETNICITET RELIGIJA

Bauman smatra da je nemoguce posmatrati identitet samo iz jednog od aspekata, dakle
samo iz nacionalizma, etniciteta ili religije. U ,,multikulturalnoj igri®, etnicitet i religija
su dva elementa koja mogu biti uoblicena i od strane manjinskih grupa: oba imaju
kljuénu ulogu u izgradnji zajedni¢kih druStvenih identiteta 1 kolektivnih predstava o
sebi. Baumanovo videnje multikulturalizma i kulture ukazuje na snaznu povezanost
pomenutih elemenata i potrebu definisanja svakog pojedinacnog segmenta kao osnova

kulture.

Jedan od primera koji opisuje razlike izmedu odnosa prema kulturnom diverzitetu u
privatnoj i javnoj sferi jeste Grilova (Ralph Grillo) podela na ,slabi i jaki
multikulturalizam* (eng. strong and weak multiculturalism). Grilo razlikuje ,,slabi*

multikulturalizam u kojem je kulturni diverzitet priznat samo u privatnoj sferi i ,,jaki*

152 O transnacionalizmu i religiji viSe u: Vertovec 2009; Levitt 2007, 2004; Brettell 2006.
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multikulturalizam koji institucionalno priznaje kulturne specificnosti i razlike (Grillo
2000). Oblici ,,jakog* multikulturalizma mogu se prepoznati u zahtevima nacionalnih
manjina za razli¢itim oblicima institucionalnih podrski i prava. Kao primer ,,slabog*
multikulturalizma mogu se navesti manjinske verske zajednice, koje su zakonski
registrovane i kojima se deklarativno obezbeduje sloboda veroispovesti, medutim, bez
vecée institucionalne podrske i konkretne multikulturalne politike. Imaju¢i u vidu da
etnicki diverzitet predstavlja samo jedan od segmenata multikulturalne stvarnosti,
neophodno je ukazati i na druge elemente koji ¢ine sastavni deo savremenih drustava,

kao sto je religijski pluralizam.
6.2. MULTIKULTURALIZAM | RELIGISKI PLURALIZAM

Pored toga S$to multikulturalizam predstavlja jedan od klju¢nih diskursa u
razumevanju savremenog drustva, on snazno problematizuje i polozaj i prava manjina u
odnosu na veéinu (Semprini 2004: 35). Kao §to gotovo da ne postoje etnicki homogene
drzave, tako su retke drzave u kojima ne postoji visSe razlicitih verskih tradicija, stoga
odnos multikulturalizma i sve prisutnijeg religijskog pluralizma zahteva posebnu
paznju. Tokom 20. 1 21. veka sve vecoj 1 vidljivijoj multikonfesionalnosti doprineo je 1
nastanak brojnih novih religija. Ne samo $to je prisustvo novih religija stvorilo jednu
slozeniju sliku Zapadne Evrope i Sjedinjenih Americkih Drzava, veé¢ su nove religije
svoje mesto naSle na prostorima gde su bile potpuno nepoznate. Klju¢ni uticaj na
religiju imali su procesi koji su doveli do izmestanja religija iz konteksta u kojem su
primarno stvorene. Stoga se upravo veza izmedu globalizacije i novih religija pre svega
odnosi na izdizanje novih religija iz lokalnog konteksta i Sirenje novih religija U

razli¢itim delovima sveta.™®

Dzejms Bekford navodi primere novih religija koje
eksplicitno uklju¢uju u svoja ucenja pojam globalnog, kao $to su Soka Gakai, Bahai,
Unifikaciona crkva (Beckford 2008: 25). Kada je re¢ o evandeoskom 1 harizmatskom
hri§¢anstvu, prisustvo misionara, internet i televizijskih propovedi, literature koja se
prevodi na razliite jezike, utiCe na svojevrsno erodiranje granica, izazvano
komunikacijskom eksplozijom i praéeno deteritorijalizacijom drustvenih dogadaja.
Procesi globalizacije ubrzavaju Sirenje razlicitih religija i podizu svest o religijskom

pluralizmu. Prema Vukomanovi¢u, posledice globalizacije bi se u religiolosSkom

53 Odnosu novih religija i globalizacije posveéen je zanimljiv zbornik radova New religions and
globalization. Empirical, theoretical and methodological perspectives. Vidi: Geertz, Warburg 2008.
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kontekstu mogle najprostije odrediti kao izmestanje (tradicionalnih) religija iz njihovog
mati¢nog lokusa. To se pre svega odnosi na ,,neke od velikih svetskih religija, poput
islama — danas su manjinske na Zapadu, iako se sve viSe oseca njihov uticaj i prisustvo
u Zapadnoj Evropi, pa i Americi“ (Vukomanovi¢ 2008: 67). Sto se tite
postkomunisticke Srednje i Istocne Evrope, revitalizacija religije nastupa pre svega kao
kontra-reakcija na nekadasnje komunisticko-sekularne rezime, koji su otvorili prostor za
religijsku slobodu, gde se tradicionalni i novi oblici religioznosti revitalizuju i
formiraju. Ina Merdjanova primecuje da je situacija u Isto¢noj i Jugoisto¢noj Evropi
jedinstvena, buduéi da su se ,,stare” religije, odnosno tradicionalne crkve nakon pada
komunizma u javnoj sferi nasle zajedno sa ,,novim* religijama. lako je vecina ,,novih*
religija postojala ve¢ decenijama u ovom delu Evrope, one se uglavnom percipiraju kao
nove religije (Merdjanova 2001: 217). Stvaranje prostora za rast i razvoj novih religija
posledica je, izmedu ostalog, intenziviranja transnacionalih misionarskih aktivnosti,
posebno evandeoskog protestantizma, socijalnog katolicizma i politickog islama (Spohn
2010: 79). Ove zajednice su razvile viSestruke transnacionalne mreze koje nastaju kao
novi globalni elementi na svetskoj sceni (Eisenstadt 2010: 24). Protestantsko
hriS¢anstvo, kako primecuje Dejvid Martin, razvija se od teritorijjalnog ka
transnacionalnom (Martin 2010: 113). Isti¢uéi globalni karakter novih religija, Margit
Varburg (Margit Warburg) govori o postojanju ,,transnacionalnih zamisljenih zajednica®
(eng. transnational imagined communities). Clanovi ovakvih zajednica Zive u razli¢itim
zemljama, ali uprkos tome oni imaju snazan osecaj zajedni$tva, deleci svoju religiju sa
drugim ¢lanovima Sirom sveta, iako nemaju isto etni¢ko poreklo (Warburg 2008: 50).
UmreZzenost 1 povezanost ,transnacionalnih zamiSljenth zajednica® danas je sve
prisutnija zahvaljuju¢i internetu, satelitskim programima koji emituju celodnevne

programe verskih zajednica, ve¢oj mobilnosti misionara i ¢lanova verskih zajednica.

Imajuéi u vidu da su danasnja drustva sve vise multikonfesionalna, kao jedan od
ambivalentnih termina, koji se neprecizno koristi u javnom diskursu, izvaja se termin

pluralizam, odnosno religijski pluralizam.'**

Postovanje religijskog pluralizma na
Zapadu svoje zacetke ima u 18. veku, kada, nakon Francuske revolucije (1789), religija

postaje privatna stvar svakog pojedinca. Francuski sociolog Fransoaz Sampion

154 Sveobuhvatni priruénik o religijskom diverzitetu koji je nedavno objavio Oxford University Press
sagledava problematiku religijskog pluralizma iz interdisciplinarnog ugla. Vidi: Meister 2011.
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(Frangoise Champion) isti¢e da je ,,jedan od osnovnih akata emancipacije evropskih
druStava bio uspostavljanje verskog pluralizma, uz priznavanje prava na versku
slobodu.” Tako je ,,pravo na versku slobodu bilo shvatano kao pojedinacna sloboda, a
identitet verske zajednice strogo verski (ni etni¢ki, ni politi¢ki)* (Sampion 2009: 358).
Vukomanovi¢ naglasava razliku izmedu koncepta ,,pluralnosti kao stanja stvari i
pluralizma kao stava koji podrzava takvo stanje ili koje ga normativno opravdava‘“
(Vukomanovi¢ 2009: 73). Tako, norveski islamolog Kristijan Mou (Christian Moe),
pravi razliku izmedu ,,teoloSkog konteksta religijskog pluralizma koji se tice stavova o
istinitosti, validnosti teoloskih stavova drugih religija, i religijskog pluralizma u
socijalnoj i javnoj sferi, gde je re¢ bilo o druStvenom odnosu prema religijskom
Drugom, ili odnosu drZave prema verskoj pluralnosti i njenom statusu u javnoj sferi‘
(Moe 2004, prema Vukomanovi¢ 2009: 73). Postoje pluralna drustva u teoloSkom
smislu, u kojima ideja vecinskog pluralizma nema nuzno vecinsku podrsku u samom
drustvu, kao i ona koja nemaju problema sa teoloskim i socijalnim aspektima
pluralizma, iako njihove drzave namecu zakonska ogranicenja u pogledu registracije ili
podeli verskih zajednica na ,.tradicionalne i netradicionalne” (Vukomanovi¢ 2009: 73).
Religijski pluralizam, prema Ole Ris, moze biti analiziran na tri uzastopna nivoa. Na
makro-nivou (macro-level) pluralizam podrazumeva da drustveni organi priznaju i
prihvate pluralizam u okviru religija. Na srednjem nivou (meso-level), pluralizam se
tumaci kao prihvatanje mnoStva religijskih organizacija koje funkcioniSu kao
konkurentne jedinice, dok mikro-nivo (micro-level) podrazumeva individualnu slobodu
prema kojoj pojedinac razvija svoja verovanja u privatnoj sferi (Riis 1999: 23).
Pozitivan odnos drzave prema religijskom diverzitetu govori i o stepenu razvoja
demokratije i prihvatanja vrednosti pluralistickih drustava.'®® Postojanje sekti i
denominacija, kako istice Vukomanovi¢, predstavlja fenomen karakteristican za
pluralisticka drustva (Vukomanovi¢ 2001: 122). Medutim, ono §to je u nekim delovima
Evrope ,,prototip® hriS¢anske crkve (pravoslavna ili katolicka), u drugim kulturnim

sredinama moZe delovati neobi¢no i daleko. **°

1% Detaljniji pregled o odnosima crkve i drzave, kao i o pitanjima religijskog pluralizma videti: u Ili¢
2005: 313.

18 U studiji Sveto i mnostvo — izazovi religijskog pluralizma, Vukomanovié¢ ukazuje da u Americi
pravoslavna crkva predstavlja jednu sasvim atipiénu zajednicu. Ritual u pravoslavnoj crkvi deluje
komplikovano i slozeno u odnosu na protestantski model na koji su ljudi tamo navikli. Takode deluje
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Uloga verskih zajednica u debatama o multikulturalizmu svakako zauzima vazno
mesto, iako nacionalni okvir vrlo Cesto predstavlja dominantnu paradigmu u velikom
broju teorijskih koncepata o multikulturalizmu. U savremenim drustvima, pored odnosa
drzave prema verskim zajednicama, kako vec¢inskim, tako i manjinskim, podjednako je
vazan 1 odnos verskih zajednica prema drzavi. Razmatraju¢i multikulturalni pristup
razvijen od strane indijskog filozofa Gajendra Verme, Gerd Bauman naglasava da
Verma nastoji da multikulturni diverzitet smesti u okvire etnickih identiteta. To znaci da
svako mora prihvatiti klju¢ne vrednosti koje podrzavaju nacionalne ideologije (Verma
1990: 51, prema Baumann 1999: 100). Medutim, multikulturalizam koji se ograni¢ava
na nacionalni okvir, predstavlja vrlo rigidan nacin njegovog tumacenja. MozZe se
zakljuciti da veliki broj teoreticara, koji se zalazu za multikulturalizam, ,,iskljucuju® iz
svojih razmatranja verske zajednice ili prema njima imaju prilicno nejasan stav.
Izuzetak predstavljaju pojedini zapadni teoreticari, posebno anglosaksonski, koji se u
velikoj meri bave problematikom novih religija i njihovom integracijom u drustvo. U
brojnim studijama o verskim manjinama u Velikoj Britaniji, Tarik Modod isti¢e da
,multikulturalizam svakako treba da ukljuci i verske zajednice, medutim takav odnos
drzave prema netradicionalnim religijama zahteva neutralnost; u drustvu gde su
marginalizovane religijske manjine, politika multikulturalizma zahteva i javno
priznavanje religijskih manjina, dok ¢e teorijski nedostaci postati prakti¢ni problem*
(Modood 1998: 396). Sli¢no Mododu, Malori Ni (Malory Nye) takode pokreée vaznu
debatu odnosa multikulturalizma i ,,novih religija“ na primeru zajednice Hare Krisna u
Velikoj Britaniji (Nye 2001)."" Ni analizira kako se i gde diverzitet verskih zajednica
moze locirati u multikulturalnim politikama identiteta, kao 1 kakav je odnos drzave
prema novim religijama. Kroz primer Hare KriSna zajednice mogu se sagledati izazovi
vecéine novih religija suo¢enih sa nedostacima diskursa o multikulturalizmu i politikama

priznavanja u odredenoj sredini.

neobi¢no i izgled hramova, sa ikonostasima i odsustvom klupa. Jednako je pravoslavcima neobi¢na
upotreba elektri¢nih muzickih instrumenata tokom sluzbe u nekim protestantskim crkvama
(Vukomanovi¢ 2001: 120).

57 Studija Malori Ni akcenat stavlja na problem koji je nastao prilikom podizanja Hare Krisna hrama u
centru jednog predgrada u Londonu i petnaestogodi$njeg spora koji je ova zajednica vodila sa lokalnom
zajednicom. Navodeéi primer pravne borbe vernika za ocCuvanje hrama, ova studija pokazuje da su
ograni¢enja u politici multikulturalizma upravo u lociranju razli¢itosti, u ovom slucaju religijske, na
odredenom prostoru.
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Predstavljanje verskih zajednica i njihovih kulturnih praksi, koje su ponekad
konzervativne ili izolovane od Sireg drustva, zna¢ajno moze doprineti sveobuhvatnijem
prikazu pluralistickog drustva. Kada je re¢ o kulturnom konzervativizmu, narocito
konzervativizmu verskih zajednica, vrlo se ¢esto navode primeri amisa ili menonita u
ameriCkom drustvu koji su nastavili da zive autarhi¢cnim zivotom, izolovanim od
prostorno-vremenskog okruzenja (Semprini 2004: 16). Javni diskurs igra veoma vaznu
ulogu buduci da vrlo ¢esto pravi razliku izmedu novih religija i etnickih religija. Tako
su tradicionalne verske zajednice, koje se mogu definisati kao etnicke religije,
prihvacene kao deo kulturnog identiteta, dok se postojanje novih religija i malih verskih
zajednica najCesSée ignorisSe. Subjektivan osecéaj kulturne razlicitosti, koja ponekad ima
za posledicu i1 osecaj drustvene iskljucenosti najceSce je prisutan kod clanova malih
verskih zajednica, najvise zbog toga $to su u javnom diskursu okarakterisani kao
negativna drustvena pojava, sekta. Negativna markiranost malih verskih zajednica
vidljiva je u njihovoj iskljuenosti iz javnih politika identiteta, debata o

multikulturalizmu i sl.*®

6.2.1. Percepcija manjinskih verskih zajednica u javnom diskursu i medijima

Saznanja o manjinskim verskim zajednicama u javnom diskursu vrlo cesto se
obrazuju kroz negativnu sliku koju formiraju mediji. Branimir Stojkovi¢ govori o
izazivanju tzv. ,,moralne panike“ u medijima, §to predstavlja osnovu za stigmatizaciju
,verskih sekti u sredstvima masovnog informisanja. Tako predmet stigmatizacije
postaju ,,pojedinci 1 drustvene grupe Cija je druStvena mo¢ neznatna, a povezanost sa
vodeé¢im drustvenim institucijama slaba ili nikakva® (Stojkovi¢ 2002: 125-126). Kao
primer snazne verske diskriminacije u medijima, moZe se uzeti nedavno objavljeni
Clanak u dnevnom listu Vecernje novosti>® pod naslovom ,,Srbiji preti 40 sekti®, u
kojem se govori 0 postojanju velikog broja neregistrovanih verskih zajednica u Srbiji.

Vladimir Ili¢ isti¢e da se u ovom tekstu sugeriSe ,,slicnost izmedu neregistrovanih

%8 O pogresnom razumevanju ,religijski drugog“ videti noviju studiju Ajlin Barker, Misconceptions of
the religious ,,Other“: the importance for human rights of objective and balanced knowledge (Barker
2010: 5-27).
http://www.novosti.rs/vesti/naslovna/aktuelno.290.html:367327-Srbiji-preti-40-sekti (pristupljeno
05.03. 2012).
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crkava i verskih zajednica i sekti misti¢nog i satanistickog karaktera“.'®

Poistoveéivanje malih verskih zajednica protestantskog porekla sa ,,sektama® ukazuje
na stanje verskih sloboda u Srbiji i odnos prema religijski drugom. Stah od odbacivanja
i napadi na pripadnike verskih zajednica najbolje se vidi na njihovim verskim objektima
koji Gesto imaju resetke na vratima i prozorima (Kuburi¢ 2008: 97)."** Postavlja se
pitanje kako =zastititi prava manjinskih verskih zajednica, ukoliko je neko

diskvalifikovan kao sekta?

Na diskriminatorne odredbe, kada je re¢ o neoprotestantskim zajednicama, nailazimo
ne samo u Zakonu i Ustavu, ve¢ i u javnom diskursu u kojem se neoprotestanti i druge

162 . . "
Takvi stavovi vrlo Cesto se

hri§¢anske i nehriS¢anske zajednice tretiraju kao sekte.
formiraju zbog sustinskog nepoznavanja malih verskih zajednica, odnosno njihovog
osnovnog ucenja i nacina delanja. Zbog razli¢itih vidova pomoc¢i i saradnje sa
zajednicama u svetu, vrlo ¢esto ih optuzuju za saradnju sa Zapadom i Amerikom, kao
vrstu ,.satanistickog uticaja sa Zapada®. Kada je re¢ o neoprotestantima, njihovo
delovanje najcesée se povezuje sa prozelitizmom i misionarskim aktivnostima, kao
,vidljivim* aktivnostima ovih zajednica. Kao primer aktivnog prozelitizma Cesto se
navode Jehovini svedoci koji su stigmatizovani kao ,,religija od vrata do vrata®, buduci
da tim putem nude besplatne publikacije u kojima su izloZene osnovne ideje njihovog
u(:enja.163 Prozelitizam se vrlo Cesto poistovecuje sa misionarskim aktivnostima, koje
neoprotestantske zajednice primenjuju kao nacin predstavljanja ucenja svoje zajednice

drugima. Stoga je neophodno razlikovati dopusteni prozelitizam, koji se ispoljava u

misionarskim aktivnostima i neprimereni prozelitizam, kao vrstu prinude i nasilnog

1Komentar na objavljivanje navedenog teksta moZe se naéi na internet stranici Putevi duhovnosti:
http://www.puteviduhovnosti.com/portal/index.php/poruke-jednih-drugima/191-verske-slobode-i-prava-
u-srbiji (pristupljeno 05.03.2012).

Razbijanje prozora adventisticke crkve u Beogradu 2005. godine, kamenovanje zgrade baptisticke
crkve u Novom Sadu, napadi na propovednike adventisticke crkve u Zrenjaninu i sli¢no, predstavljaju
samo deo zabelezenih incidenata kada je re¢ o pripadnicima malih verskih zajednica i njihovim verskim
objektima. Centar za razvoj civilnog drustva (CRCD) iz Zrenjanina svoju paznju posebno je usmerio na
problem verske diskriminacije u Vojvodini (lli¢ 2009). Razli¢ite nevladine organizacije zabeleZile su
tokom 2004. godine viSe od 100 napada na pripadnike malih verskih zajednica i njihove hramove, od
ispisivanja grafita do fizi¢kih napada. O napadima na male verske zajednice vi$e u: Bjelajac 2005, kao i
na internet stranici Forum 18 News Service — http://www.forum18.org (pristupljeno 06.03.2012).

102 Vazno je ista¢i da je kreiranje negativne slike o malim verskim zajednicama veoma prisutno u
pseudonauénoj i popularnoj literaturi kao §to su knjige Verske sekte — prirucnik za samoodbranu Zorana
Lukovi¢a i Lovci na duse: verske sekte i pokreti Biljane Purdevi¢-Stojkovi¢, kao i mnogobrojni tekstovi
u dnevnim i nedeljnim novinama.

163 Zbog pitanja prozelitizma, Ministarstvo vera tri puta je odbilo registraciju zajednice Jehovinih svedoka
u Srbiji.
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pridobijanja vernika drugih verskih zajednica u ¢lanstvo odredene verske organizacije
(Byphesuh 2009: 482). Evangelizacije, kao i aktivnosti humanitarnih organizacija (npr.
Adra, Hleb zZivota) vrlo Cesto bivaju shvacene kao putevi za ,,preuzimanje vernika® iz

drugih verskih zajednica.

Slika 41: Pentekostalni molitveni dom u Vrscu (2011. godina)

Zbog stereotipa koji o njima vladaju i nepoverljivom odnosu druStva prema malim
verskim zajednicama, one vrlo cesto odgovaraju strategijom ,,nevidljivosti‘
izbegavajuéi potencijalnu konfliktnost impliciranu u negativnoj stereotipizaciji (Sakaja,

Reinhard 2007: 104). U istrazivanjima malih verskih zajednica vrlo se retko ukljucuje
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njihova percepcija i ,,glas* onih o kojima je re¢. Izolacijom od Sireg okruzenja odredene
zajednice ,,verskom getoizacijom® pokuSavaju da ,zaStite” svoj religijski identitet.
Takvim ,,zatvaranjem‘ u odnosu na ostatak druStva, dolazi do stvaranja tzv. religijskih
subkultura, Sto prema Piteru Bergeru, predstavlja prostor gde verske zajednice ne trpe

uticaje spoljnog sveta i ne zele da prihvate moderne ideje (Berger 2008: 14).

Ukoliko se akcenat stavi na fenomen vidljivosti, skrivenost pojedinih verskih
zajednica uslovljena je i njihovim dvostruko manjinskim polozajem. Okruzenje vrlo
Cesto ne prepoznaje dvostruke manjine koje su vrlo ¢esto i skrivene verske manjine,
bududi da se u javnom diskursu o multikulturalizmu i manjinama, najéesce istice etnicki
pluralizam. Getoizacija, ali i autogetoizacija pojedinih dvostrukih manjina predstavlja
svojevrsni indikator njihovog poloZzaja u drustvu. Manjinske zajednice, naroCito one
koje su istovremeno i etni¢ke i verske, najc¢esc¢e nemaju svoje ,,politicke elite” koje bi
»lznutra® usmeravale konstrukciju identiteta, ve¢ se javni i naucni diskurs o tim
grupama formira ,,spolja®“. Ivana Milojevi¢ smatra da iako marginalizovane grupe
»,moraju da se nose sa iskustvima diskriminacije, zastupnici tzv. epistemologije
stanovi$ta (eng. standpoint epistemology) tvrde da su marginalizovane grupe —
ukljucujuéi 1 hibridne identitete — u stvari epistemoloski ,,privilegovane®. One imaju
mogucénost duplog uvida u stvarnost i znanje o dominantnom pogledu na svet u okviru
njihovog Sireg drustva (Milojevi¢ 2011: 17). Na taj nacin, marginalizovane grupe,
ukljucujuéi tu i manjinske verske zajednice imaju mogucnost da uvide i nedostatke

politika multikulturalnosti u pojedinim druStvima.

Diskurzivne strategije konstruisanja religijske samoidentifikacije upravo pokazuju da
male verske zajednice Cesto ne nastupaju kao politicki subjekti. Uklju¢ivanje ¢lanova
neoprotestantskih zajednica, posebno baptista, u politicke stranke i Nacionalne savete
manjinskih zajednica, predstavlja znacajan korak ka uklju¢ivanju u razlicite drusStvene
sisteme zahvaljuju¢i kojima mogu uticati na poboljSanje poloZaja pojedinih malih
verskih zajednica. Pojedine verske zajednice, kao Sto je sluCaj sa nazarenima, ,,ne
sprovode* politike identiteta na isti nacin kao etnicke zajednice ili tradicionalne verske
zajednice, dakle ne Zele da se istaknu i ne Zele bilo kakvu prisutnost u javnom Zivotu. Sa
druge strane inicijative koje imaju drugi neoprotestanti, kao S§to su baptisti, sa

pripadnicima drugih verskih zajednica (Cesto tradicionalnih) ponekad ne nailaze na
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razumevanje 1 podrsku Sire zajednice. Stice se utisak da su medusobni odnosi verskih
zajednica optereéeni polaganjem prava na razliCite vrednosti (Kuburi¢ 2010: 26).
Nedostatak mo¢i najesce odlikuje manjinske grupe, pa tako i manjinske verske
zajednice. Na taj nacin religioznost, prema Sempriniju moze da postane snazan
elemenat identiteta: ,,ona moze da nastoji da popuni praznine nastale unutar javnog
prostora slabljenjem politicke paradigme, mogla bi ¢ak 1 potpuno da zameni tu
paradigmu kao princip velike moé¢i“ (Semprini 2004: 135). Kao dvostruka manjina,
Rumuni neoprotestanti, imaju dominantan religijski identitet koji postaje i jedan od

najvaznijih elemenata njihovog licnog i kolektivnog identiteta.
6.3. DVOSTRUKE MANJINE | POLITIKE IDENTITETA U VOJVODINI

Kako isti¢e Nenad DPurdevi¢ ,,drzava ima obavezu da zasStiti identitet svih verskih
grupa koje deluju na njenoj teritoriji, pri ¢emu se naro€iti akcenat, zapravo, stavlja na
manjinske religije kao one koje su najugrozenije” (Byphesuh 2009: 200). Medutim,
zaStita religijskog identiteta etnickih manjina predstavlja poseban izazov ne samo za
drzavu i vecinu, ve¢ i za pripadnike etnickih manjina. Tako manjinski identiteti, koji u
savremenom drustvu zahtevaju toleranciju vec¢inskog okruzenja, vrlo ¢esto ne pokazuju
isti stepen tolerancije prema pripadnicima sopstvene manjinske zajednice. To se moze
videti na primeru odnosa Rumuna pravoslavaca i Rumuna neoprotestanata, gde
dominantnija konfesionalna grupa netolerantno gleda na Rumune koji pripadaju malim
verskim zajednicama. 1z ovoga proizilazi pitanje da li su pripadnici etnickih manjina
dovoljno tolerantni da pruze isti stepen tolerancije prema pripadnicima sopstvene
manjinske zajednice koja se konfesionalno razlikuje? Na ovo pitanje bi se mogla
nadovezati i pitanja: da li tolerancija podrazumeva zivot dve zatvorene, odvojene i
stabilne grupe u kojima nema sukoba, ali ni razumevanja? Da li su tolerancija i
postovanje prava na razli¢itost oznaka za komunikaciju, pregovaranje, redefinisanje i
promenu odnosa medu razli¢itim grupama? Cinjenica je da se odnos manjina-veéina
menja u zavisnosti od konteksta; dakle — ako posmatramo etnicku manjinu Rumuna u
Vojvodini, medu njima postoje pripadnici malih verskih zajednica koji ¢ak u odnosu na
svoju zajednicu Rumuna, predstavljaju manjinu. Tako se polozaj Rumuna
neoprotestanata odreduje kao dvostruko manjinski. Imajuéi u vidu polozaj

netradicionalnih verskih zajednica, dvostruke manjine se svakako suocavaju sa velikim
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izazovima. U drustvu sa izrazitim tradicionalizmom i dominantnom tendencijom ka
monokonfesionalnosti, gde Srpska pravoslavna crkva predstavlja dominantnu konfesiju,
vrlo se tesko prihvataju druge verske zajednice. Kada se u javnom diskursu o
multikulturalnosti i multikonfesionalnosti u Vojvodini govori o postojanju vise verskih
zajednica na jednom prostoru, to se pre svega odnosi na postojanje tradicionalnih
verskih zajednica, dok brojne netradicionalne, ,,mikrozajednice*, postoje bez razvijenog
interreligijskog dijaloga i bez moguénosti veceg ostvarivanja prava. Tako zalaganje za
multikulturalizam 1 toleranciju, naroCito na prostoru Vojvodine, ponekad izgleda kao
favorizovanje jednog jednostrano shvaé¢enog koncepta multikulturalizma, koji je u veéoj
meri naklonjen etni¢kim/nacionalnim manjinama, i Koji ne uzima u obzir kategorije
religijskog pluralizma. Kao znacajan korak u unapredenju polozaja i ostvarivanju vecih
prava nacionalnih manjina, mozZe se navesti primer osnivanja nekoliko Zavoda za
kulturu tokom 2008. godine. Zavode za kulturu vojvodanskih Madara, Slovaka,
Rumuna, Hrvata i Rusina osnovala je Skupstina Autonomne Pokrajne Vojvodine
zajedno sa Nacionalnim savetima manjinskih zajednica sa ciljem ,ocuvanja,
unapredenja i razvoja kulture ovih nacionalnih zajednica®.’®® Osnivanje pomenutih
ustanova, kako se navodi na zvani¢noj internet stranici Pokrajinskog sekretarijata za
kulturu, ne postoje ni u jednoj zemlji u okruZenju, stoga su jedinstvene na prostoru AP
Vojvodine. O multikulturalnosti na prostoru VVojvodine u javnom diskursu govori se kao
najvecoj vrednosti pokrajine, u kojoj je suzivot razlicitih kultura viSevekovna tradicija.
Medutim, sti¢e se utisak da promovisanje principa multikulturalnosti ponekad opisuje
samo ¢injeni¢no stanje o postojanju kultura razli¢itih etnickih grupa, bez naglasavanja
potrebe za dinami¢nim procesom interkulturalne razmene. Shvacdene na taj nacin,
razli¢ite kulture stvaraju zatvoren sistem u kojem su samodovoljne. Kao jedan od
koncepata koji nadilazi okvire multikulturalizma i eliminiSe njegovu stati¢nost, sve vise
se govori o konceptu interkulturalnosti. Kao teorijski i prakti¢an model,
interkulturalnost tezi stvaranju sredine u kojoj manjinske grupe nece biti potpuno
integrisane, niti apsolutno asimilovane (Pordevi¢, Todorovi¢ 2001: 155-156).
Medutim, pojedini teoreticari smatraju da iako predstavlja razvijeniji oblik integrativnog
multikulturalizma, interkulturalnost je teSko ostvariva ¢ak i u druStvima razvijene

demokratije (Basi¢ 20006).

164 http://www.kultura.vojvodina.gov.rs/Nacionalne_zajednice/zavodi_nacmanj.htm (pristupljeno
22.02.2012)
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Cinjenica je da nadini i moguénosti razli¢itih interpretacija multikulturalizma ne
predstavljaju samo teme teorijskih debata, ve¢ snazno uti¢u na konkretne politicke
procese u drustvu. lako je u velikoj meri zaduzen za prepoznavanje i priznavanje
razli¢itosti, multikulturalizam vrlo ¢esto dovodi i do esencijalizacije identiteta odredenih
zajednica. Upravo dilema ,,da li podrzavati esencijalizaciju identiteta multikulturnim
politikama, ili zrtvovati antropolosku kritiku postvarenja kulture putem politike
identiteta zarad ispravljanja nepravdi?“, prema Milosu Milenkovicu u odnosu
antropologije i multikulturalizma reprodukuje debate o redukcionizmu, determinizmu i

esencijalizmu veé tri decenije (Milenkovi¢ 2008: 48).'%°

»Antropologija druge polovine
20. veka“, prema Milenkovicu, ,razvijala se nasuprot tradicionalnom antropoloskom
konceptu kulture®. Kultura je, u takvim tradicionalnim konceptima, razmatrana kao
relativno stabilan i homogen sistem vrednosti, postupaka i uverenja. Upravo tako
shvacen koncept i danas je u Sirokoj upotrebi u politickoj teoriji, multikulturnim
politikama 1 javnom diskursu (Milenkovi¢ 2007: 121). Esencijalizovanje odredenih
kulturnih identiteta u multikulturnim politikama ukazuje na nemogu¢nost takvih politika

da prepoznaju, priznaju, uspostave i odrze kolektivna prava, a da ne ugroze moguénost

individua da kreiraju svoj identitet (Milenkovi¢ 2008: 46).

Nacini na koje razumemo i primenjujemo razliite politike identiteta u velikoj meri
uticu na odnose medu razli¢itim nacionalnim, religijskim, kulturnim grupama 1
zajednicama. Naime, kako istice politikolog Goran Basi¢ ,,¢ini se da je u multikulturnim
drustvima kao $to je naSe, u kojima egzistira mnoStvo razli¢itosti, nuZno ne samo
postovanje razlicitosti ve¢ 1 poStovanje razliCitih pristupa razli¢itostima® (Basi¢ 2006:
70). O politici identiteta i priznanja moze se govoriti onda kada razli¢ite manjinske
grupe ostvaruju svoja institucionalna prava kao $to su upotreba maternjeg jezika, verske
slobode 1 slicno. Razli¢ite aspekte religijskog diverziteta 1 multikonfesionalnosti
mozemo posmatrati i kroz razlicite teorijske koncepte o multikulturalizmu i na taj nacin
uvideti kako male verske zajednice u Srbiji sprovode politike identiteta, kao i u kojoj
meri su one ukljuene u kreiranje javnog diskursa. Koliko je Vojvodina multietnicka,
toliko je 1 multikonfesionalna sredina. Medutim, stice se utisak da se isticanje

multikulturalizma u javnom diskursu Vojvodine vrlo cesto kontekstualno prilagodava

1650 odnosu antropologije i multikulturalizma videti dalje u: Eller 1997; Turner 1993; Stolcke 1995;
Grillo 2003.
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politici identiteta, koja odredene =zajednice iskljucuje, dok druge ukljucuje.
Naglasavanje multikulturnih vrednosti Vojvodine najces¢e se odnosi na nacionalne

manjine, njihovu integraciju u drustvo, jezi¢ku politiku i institucionalizaciju.166

Polozaj verskih zajednica u Vojvodini regulisan je Republickim Zakonom o crkvama
i verskim zajednicama iz 2006. godine i njegova primena se u ni malo ne razlikuje na
pokrajinskom nivou. Ono §to se u Statutu, kao najvisem pravnom aktu pokrajine, istice
kao primarne vrednosti Vojvodine, kada je re¢ o nacionalnim i verskim zajednicama,
navodi se u 7. ¢lanu Multikulturalizam i interkulturalizam: ,,Visejezi¢nost,
multikulturalizam 1 multikonfesionalnost predstavljaju opStu vrednost od posebnog

znadaja za AP Vojvodinu.'®’

Duznost je svih pokrajinskih organa i organizacija da, u
okviru svojih prava i nadleznosti, podsti¢u i pomazu o¢uvanje i razvijanje visejezi¢nosti
i kulturne bastine nacionalnih zajednica koje tradicionalno zive u AP Vojvodini, kao i
da posebnim merama i aktivnostima pomazu medusobno uvaZavanje i upoznavanje
razli¢itih jezika, kultura i veroispovesti u AP Vojvodini.“'*®® Nacionalne i verske
zajednice svoja prava u praksi ostvaruju u okvirima Pokrajinskog sekretarijata za
obrazovanje, upravu i nacionalne manjine. Iz samog naziva sekretarijata moze se
zakljuciti da je re¢ pre svega o zaStiti 1 ostvarivanju prava nacionalnih, a ne verskih
zajednica. U okviru sekretarijata, za pitanja verskih zajednica zaduZena je Sluzba za
crkve i verske zajednice, sa ciljem ,,pracenja i sagledavanja stanja u oblasti vera, crkava
1 verskih zajednica; pracenje stanja 1 predlaganje mera za njegovo unapredivanje u
oblasti vera, crkava i verskih zajednica koje deluju na teritoriji AP Vojvodine.«°
Sluzba za crkve 1 verske zajednice svoju paZnju usmerava na tradicionalne crkve i
verske zajednice, organizacije i ustanove ¢iji su osnivaci tradicionalne crkve i verske
zajednice i druge registrovane crkve i verske zajednice koje deluju na teritoriji AP
Vojvodine. Njima se pre svega omogucava koris¢enje finansijskih sredstava iz

pokrajinskog budzeta za rekonstrukcije verskih hramova i1 objekata, restauracije,

186 O zastiti prava verskih manjina u Istoénoj Evropi vie u: Danchin, Cole 2002.

187 Statut Vojvodine predstavlja najvisi pravni akt u Autonomnoj Pokrajini, koji se donosi i menja putem
pokrajinskih organa. U skladu sa Ustavom Republike Srbije, Statutom, AP Vojvodina ureduje oblasti iz
svoje nadleznosti, kao i pitanja od pokrajinskog znacaja. Tekst Statuta iz 2009. godine dostupan je na
internet adresi: http://www.puma.vojvodina.gov.rs/dokumenti/zakoni/Statut APV.pdf (pristupljeno
13.02.2012).

168 http://www.vojvodina.gov.rs/index.php (pristupljeno 13.02.2012)
1%%http://www.puma.vojvodina.gov.rs/text.php?sek=3&vr=1&PHPSESSID=7tu63dmgu16g0dufugh65bac
g6 (pristupljeno 13.02.2012)
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organizovanje crkvenih manifestacija, izdavacku i nau¢nu delatnost. Putem redovnog
godisnjeg konkursa Sekretarijat dodeljuje 90% raspolozivih budzetskih sredstava, dok
za raspodelu preostalih 10% odlucuje pokrajinski sekretar na osnovu podnetih zahteva.
Konkursi Pokrajinskog sekretarijata za obrazovanje, upravu i nacionalne manjine za
dodelu sredstava crkvama i verskim zajednicama namenjeni su iskljucivo
tradicionalnim crkvama i verskim zajednicama. Konfesionalne zajednice, u koje se
ubrajaju vecina neoprotestantskih zajednica, iako su brojnije 1 imaju duzi istorijski
kontinuitet na teritoriji Vojvodine, nego u drugim delovima Srbije, nemaju sli¢ne

mogucénosti.

U javnom diskursu, multikonfesionalnost u Vojvodini ograni¢ava Se na
tradicionalne crkve i verske zajednice, dok je konfesionalnim zajednicama
zagarantovana sloboda veroispovesti kako se navodi u Ustavu Republike Srbije.'”® U
¢lanu 43. Ustava izmedu ostalog se navodi: ,,Svako je slobodan da ispoljava svoju veru
ili ubedenje veroispovedanja, obavljanjem verskih obreda, pohadanjem verske sluzbe ili
nastave, pojedina¢no ili u zajednici sa drugima, kao i da privatno ili javno iznese svoja
verska uverenja“. Na osnovu navedenih zakonskih 1 ustavnih odredbi, stice se utisak da
pripadnici svih verskih zajednica imaju jednaka prava na slobodu veroispovesti, iako to
nije uvek slucaj u praksi. Kada govori o kolektivnom aspektu slobode veroispovesti,
Purdevi¢ navodi da uzivanje slobode veroispovesti ,,na suStinski nacin zavisi od
mogucénosti koje imaju pojedinci da se udruZze radi ispoljavanja istith uverenja i od
pravnih oblika koji stoje na raspolaganju njihovoj verskoj zajednici* (bByphesuh 2009:
206). Registracija malih verskih zajednica je neophodna kako bi one dobile status
konfesionalne zajednice, kao i status pravnog lica. Medutim, kao $to je navedeno u
uvodom poglavlju ove teze, ¢lan 16. Zakona iz 2006. godine, u konfesionalne zajednice
ubraja i one zajednice ¢iji je pravni status bio regulisan prijavom u skladu sa zakonima
o pravnom polozaju verskih zajednica iz 1953. 1 1977. godine (cf. Sinani 2011: 355).
Zakoni iz pomenutih godina nisu podrazumevali podnoSenje prijava ili registraciju, vec¢
su sve verske zajednice imale isti pravni poloZaj sa drugim verskim zajednicama
(ibidem). Tako se u Zakonu iz 2006. godine navodi da se verske zajednice mogu
registrovati ukoliko im se prizna prijava o registraciji koju su stekle na osnovu

prethodnog zakona. Pojedine zajednice odbile su da se ponovo registruju, buduci da

70 http:/www.parlament.gov.rs/upload/documents/Ustav_Srbije_pdf.pdf (pristupljeno 13.02.2012)
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smatraju da im se na taj nacin ,negira istorijski kontinuitet“ koji imaju na ovim
prostorima i uskracuje njihova prava. Baptisticka zajednica koja je do 1992. godine bila
jedinstvena, podeljena je u dva baptisticka saveza, Savez baptistickih crkava u
Republici Srbiji (Severni savez) i Savez hriS¢anskih baptisti¢kih crkava (Juzni savez).
Prema Zakonu iz 2006. registrovana je Hris¢anska baptisticka crkva (Juzni savez) sa
sedistem u Vrnjackoj Banji, dok je Savez baptistickih crkava sa sedistem u Beogradu
odbio da se registruje po novom zakonu smatraju¢i ga diskriminatornim, kao i1 da se
njihov polozaj ne¢e promeniti registracijom. Drugi problem na koji nailaze pripadnici
malih verskih zajednica odnosi se na naziv njihove verske organizacije prilikom
registrovanja. Naime, u ¢lanu 19. Zakona stoji: ,,U Registar se ne moze upisati verska
organizacija €iji naziv sadrzi naziv ili deo naziva koji izrazava identitet crkve, verske
zajednice ili verske organizacije koja je ve¢ upisana u Registar ili koja je ranije podnela

171 ., . oy .. . .. .
“** Prema Vukomanovicu ,,time se prakti¢no zabranjuje registracija svih

zahtev za upis.
denominacija s alternativnim imenima ili epitetima poput pravoslavna, baptisticka,
adventisticka, itd.* (Vukomanovi¢ 2010). Tako pomenuta baptisticka zajednica, buduéi
podeljena ne moze biti registrovana pod istim nazivom kao HriS¢anska baptisticka
crkva. Takva odredba Zakona u svakom slu¢aju ne doprinosti stvaranju realne slike o
aktuelnim verskim zajednicama, medu kojima ima i razli¢itih ogranaka. Posebno treba
imati u vidu i druge neoprotestante, kao $to su pentekostalci, koji su sa druge strane
pribegli odredenoj vrsti ,religijske mimikrije*, budué¢i da su se registrovali kao
Protestantska evandeoska crkva, a ne kao Pentekostalna zajednica. Za ovaj naziv

pentekostalci su se odlucili kako bi na neki nacin bili prihvaceni u drustvu, ukazujuéi da

pripadaju protestantizmu u Sirem smislu.

Kao jedan od najveéih problema sa kojima su se suocile neoprotestantske zajednice,
pored procedure registracije, izdvaja se veronauka koja je uvedena u drzavni obrazovni
sistem 2001. godine. Kako samo tradicionalne crkve i verske zajednice mogu
organizovati nastavu veronauke, deca ¢ije porodice pripadaju netradicionalnim crkvama
ne mogu pohadati versku nastavu svojih zajednica. Ukoliko pohadaju, najcesce
pravoslavnu veronauku, deca iz neoprotestantskih porodica cesto su diskriminisana
ukoliko bi navela versko opredeljenje svojih roditelja ili pomenula crkvu u koju odlaze

na bogosluzenje. U kontekstu verske nastave i malih verskih zajednica, Zorica Kuburié¢

7 http://www.mzd.gov.rs/download/dokumenti/zakon_o_crkvama_i_vz.pdf (pristupljeno 17.02.2012)
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postavlja vrlo vazno pitanje ,,da li je verska nastava svojim multikonfesionalnim
karakterom doprinela verskoj toleranciji ili, pak, distanciranju i raslojavanju drustva?“
(Kuburi¢ 2010: 24). Mogu¢nost da samo odredene crkve i verske zajednice imaju pravo
na izvodenje veronauke upravo ukazuje na nejednakost i diskriminaciju drugih
registrovanih verskih zajednica, medu kojima su i brojni neoprotestanti. Sa druge strane,
buduéi da je veronauka izborni predmet, roditelji i deca imaju moguénost da izaberu
gradansko vaspitanje kao alternativu. Medutim, prema podacima sa terenskog
istrazivanja, u ruralnim sredinama zbog malog broja dece na casovima gradanskog
vaspitanja, odrzava se samo nastava veronauke, koju u tom slucaju moraju da pohadaju

I deca neoprotestanata ili pripadnika drugih netradicionalnih verskih zajednica.

Osnivanje Medureligijskog saveta Ministarstva vera Republike Srbije 2010.
godine, predstavlja jo§ jedan pokazatelj iskljucenosti konfesionalnih zajednica iz
dijaloga sa tradicionalnim crkvama i verskim zajednicama. Naime, jedan od ciljeva
Medureligijskog saveta jeste afirmisanje verskih sloboda i verske kulture, organizovanje
tribina, predavanja i nau¢nih skupova. Ukljucivanje konfesionalnih zajednica svakako
bi doprinelo uspostavljanju medureligijskog dijaloga, u kojem bi “netradicionalne”
zajednice imale priliku da udu u dijalog sa tradicionalnim crkvama i verskim
zajednicama. Imaju¢i u vidu odnose i1 medu tradicionalnim crkvama 1 verskim
zajednicama, kao 1 nedostatak saradnje i dijaloga, uklju¢ivanjem u Medureligijski savet
ostvarena je mogucnost da se interreligijski dijalog 1 medu njima dovede na visi nivo.
Svest o neophodnosti interreligijskog dijaloga jedan je relativno nov fenomen, buduci
da je tokom istorije bilo viSe konflikata medu verskim zajednicama nego dijaloga
(Vukomanovi¢ 2001: 22). Milica Baki¢-Hajden (Baki¢-Hayden) izdvaja tri nacina na
koji se pripadnici razli¢itih religija mogu odnositi jedni prema drugima, gde kao prvi
nacin navodi odnos iskljucivosti koji se prepoznaje u raznim oblicima fundamentalizma,
odnosno u blazem obliku, u teskoc¢i prihvatanja vrednosti druge religije kao ,,ravne*
svojoj. Sledi ,,odnos ukljuéivosti koji se zasniva na op$tim ljudskim nacelima i tezi
stvaranju neke nove univerzalne religije ili pokreta poput Baha’i, dok pluralizam
predstavlja odnos u kojem se pojedinac drzi svoje religijske tradicije, ali je otvoren za
saznanja o drugima i spreman da ih tolerise tj. sve dok ga niko ne ugrozava nametanjem
svog identiteta® (Baki¢-Hayden 2001: 197-198). Prihvatanje i razumevanje razlika

medu verskim zajednicama predstavlja polaziste u ostvarivanju dijaloga i tolerancije.
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Postovanje slobode veroispovesti, izvornosti i autenti¢nosti, kao i spremnost da se te
slobode zastite kao vlastite slobode, prema Milanu Vukomanovicu, predstavlja i krajnji
test tolerancije za svaku versku zajednicu, test njihove stvarne privrzenosti religijskom

pluralizmu i suzivotu sa drugim verskim zajednicama (Vukomanovi¢ 2001: 142).
6.4. DVOSTRUKE MANJINE | TEORIJSKE REFLEKSIJE MULTIKULTURALIZMA

U etnicki 1 religijski heterogenim sredinama kao §to je Vojvodina, nije dovoljno da
drzava/pokrajina garantuje samo individualna prava zasnovana na gradanskoj
jednakosti, ve¢ je neophodno da se u javnoj sferi stvori dovoljno prostora za
ravnopravni tretman svih identiteta. Kada je re¢ o Rumunima neoprotestantima, kao i u
slucaju drugih dvostrukih manjina, dominantni teorijski okviri o multikulturalizmu ne
mogu na odgovarajuéi nac¢in da doprinesu razumevanju kompleksnog polozaja manjine
manjina koji prevazilazi jedan od uobiCajenih oblika diverziteta u multikulturnim
teorijama — etnicki. lako bi najprimenljivije mogle biti liberalne teorije
multikulturalizma, sa naglaSavanjem problema kulturne razli¢itosti, ¢ak i one kulturnu
razli¢itost svode uglavnom na etnicku razli¢itost. Medutim, pojedini elementi teorijskih
postavki problema koje nude Vil Kimlika i Carls Tejlor, a koje se baziraju pre svega na
priznavanju osnovnih ljudskih prava, ali i priznavanju kulturnih zajednica i grupa, sa
naglaSenim potencijalom diverziteta u odnosu na okruZenje, mogu se primeniti na
polozaj dvostrukih manjina. Tarnerov ,.kriticki multikulturalizam® koji pomera granice
kritickog dijaloga izvan i1 unutar samih grupa predstavlja izvestan korak dalje u
fleksibilnijem tumacenju multikulturalizma koji bi obuhvatio razli¢ite oblike grupnog
identiteta. Tako bi prema Eleru (Jack David Eller) ,,najvec¢a korist od multikulturalizma
bila ako ga razumemo u tom smislu da se u njemu kultura i kulturni relativizam koriste
u svrhu pokazivanja represivne prirode dominantne kulturne sinteze, a da pritom
pluralizam 1 kulturni relativizam ne bude ekvivalent etickom 1 epistemickom nihilizmu*

(Eller 1997: 253).

Takode, u slucaju dvostrukih manjina, kao S§to su Rumuni neoprotestanti U
Vojvodini, mogla bi se primeniti i Semprinijeva teza prema kojoj kulturoloski,
identitetski 1 religijski faktori bitnije odreduju pojedinca i pripadnost grupi koja moze
biti indiferentna prema problemu ,drzava-narod“. Budu¢i da je pitanje ocCuvanja

identiteta manjinskih grupa, uvek pitanje politike jednog drustva, neprihvatanje onih
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manjinskih grupa koje se na neki nacin ne uklapaju u opste prihvacene koncepte
razli¢itosti oznaka su redukcionizma. Upravo je u drzavnoj praksi prisutno snazno
redukovanje elemenata razliCitosti, koja ne prepoznaje ,iznijansirane* razliCitosti
autenticnih manjinskih grupa. Na taj nacin snazna institucionalna podrska koju
pripadnici nacionalnih manjina imaju na razli¢itim nivoima, uobli¢ena je i
zakonodavnim delovanjem u kojem se priznaju posebnosti ovih zajednica. Pripadnici
malih verskih zajednica, narocito ukoliko se nalaze i u dvostruko manjinskom polozaju,
sebe ne vide u propisanom tipu dominantnog multikulturnog modela, a drzava sa druge
strane dvostruke manjine ne vidi kao ,,uobiCajen* tip manjinskog identiteta. Tako
problem dvostrukih manjina u ovom kontekstu ¢ini aktuelnim i Tejlorovu problematiku
indiferentnosti drZave prema pitanjima priznavanja razli¢itosti. Samo je onaj oblik
razli¢itosti koji je drustveno prihvatljiv, uklju€en u prakse multikulturne politike. Odnos
drzave prema autenti¢nim identitetima mikrozajednica, kao $to jesu neoprotestantske,
svodi se vrlo Cesto na deklarativno prihvatanje i diskurs o toleranciji. Ukoliko bismo
primenili Grilovu distinkciju na ,,slabi 1 ,,jaki* multikulturalizam, ovakav stav drzave
predstavlja odliku ,,slabog® multikulturalizma, a koji se ne moze primeniti na
nacionalne manjine, koje ,jaki“ multikulturalizam ostvaruje kroz razli¢ite oblike
podrske, ukljuCenosti 1 privilegija. U ostavarivanju prava koje im ponudene
multikulturne prakse nude, nacionalne zajednice ponekad zloupotrebljavaju takva prava
u odnosu na religijske i druge manjine naro¢ito kada su u pitanju konkursi za
materijalna sredstva koja pomaZu nacionalnim zajednicama u ,,o€uvanju identiteta® i
»izmi$ljanju tradicije*. Na taj nacin, politika multikulturalizma esencijalizuje ,,poZeljan‘

tip razlicitosti, koji se u ovom slucaju pripisuje nacionalnim manjinama.

Ukoliko se nedostaci ustanovljene politicke prakse i teorijskih koncepata spoje, a u
kojima dvostruke manjine nisu vidljive sa jedne strane, dok sa druge strane same te
manjine, kao u slucaju nazarena, ne zele da se izbore za svoj status, vremenom bi moglo
da dode do nestajanja jedne zajednice i njene kulture. Na taj nacin, kao nedostatak svih
navedenih teorijskih koncepata multikulturalnosti, pored kriticke nastrojenosti prema
esencijalizaciji iz perspektive humanistickih nauka, neophodan je povecan stepen
»senzibilnosti* prema kompleksnijim tipovima manjinskih identiteta. Ukoliko se
koncept multikulturalizma ograni¢ava na nacionalne manjine i tradicionalne verske

zajednice, ,,netradicionalni drugi* ostaju izvan sistema u kojem bi mozda i Zeleli da na
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Manjinske religije su vrlo cesto primorane da se prilagode dominantnom
politiCkom/kulturnom/religijskom diskursu u cilju zadovoljavanja izazova verske
diskriminacije i nasilja. Vezujuéi se za ideju ,,vizibilizacije* dvostrukih i skrivenih
manjina, odnosno u ovom slucaju Rumuna neoprotestanata, neophodno je podstaci
senzibilizaciju drustvenih i drzavnih institucija prema problemu dvostrukih manjina i

malih verskih zajednica.
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ZAVRSNA RAZMATRANJA

Kao dvostruka manjina, Rumuni neoprotestanti, predstavljaju primer na osnovu
kojeg se mogu sagledati slozeni odnosi izmedu klju¢nih elemenata identiteta —
etniciteta, jezika i religije. Cetiri neoprotestantske zajednice kojima pripadaju Rumuni u
Vojvodini, izabrane su za predmet istrazivanja, sa ciljem problematizovanja dosadasnje
veze izmedu etnickog i religijskog identiteta, u kojem je religija predstavljala pouzdan
pokazatelj etnickog identiteta. Pored toga, buduc¢i da ne postoje sistemati¢ne studije o
religioznosti i etnicitetu Rumuna u Vojvodini, oslanjajuc¢i se na koncept dvostrukih
manjina, etnickih i verskih, ova disertacija nastoji da pruzi novi pristup proucavanju

razli¢itih oblika manjinskih identiteta.

Oslanjajuéi se na koncepte novih religija, u prvom poglavlju precizno je definisan
termin neoprotestantizam, koji se u ovoj disertaciji odnosi na nazarene, baptiste,
adventiste i pentekostalce. Smatram da je upotreba termina neoprotestantizam preciznija
u odnosu na termin protestantizam, budu¢i da se njime uvodi razlika u odnosu na
protestantske zajednice, ukazuje da su hronoloSki nastale kasnije u odnosu na
protestantske, kao i da se po naCinima organizacija i funkcionisanja zajednice koje
spadaju u neoprotestantske mogu svrstati u ,.starije nove religije. Za razliku od
tradicionalnih protestantskih zajednica koje su u Srbiji uglavnom etnicki homogene,
neoprotestantske zajednice odlikuje izrazita etniCka heterogenost i1 naglaSen princip
nadnacionalnosti. Kompleksan odnos sa tradicionalnim verskim zajednicama u velikoj
meri doprinosi da se ,,netradicionalne‘ neoprotestantske zajednice, bez obzira na njihov

istorijski kontinuitet smatraju novim religijama, a u javnom diskursu ,,sektama“.

Pored sistematizovanja razliCitih pristupa u istrazivanju religija i verskih zajednica u
Srbiji, kao metodoloski okvir istrazivanja u drugom poglavlju, naveden je socijalni
konstrukcionizam i metodoloski agnosticizam, dok je za analizu grade izabrana diskurs
analiza i analiza narativa. Tre¢e poglavlje polazi od krac¢eg istoriografskog pregleda
razvoja protestantizma i reformacije, kako bi se ukazalo iz kojih ogranaka reformacije
nastaju neoprotestantske zajednice koje su predmet istrazivanja. Nakon reformacije

evandeosko budenje na Zapadu, predstavljalo je doba velikog uspona i Sirenja mnogih
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verskih pokreta u razli¢itim delovima Evrope. Tokom 19. veka promene koje nastupaju
u religiji u dodiru sa moderno$¢u odrazile su se na udaljavanje od zvani¢ne crkve,
razdvajanje crkve od drzave, kao i pristupanje novim verskim zajednicama sa
naglasakom na li¢nu religioznost (Parker 1998: 195-212). Detaljnim predstavljanjem
neoprotestantskih zajednica ukazuje se na njihov istorijski razvoj i dogmatske
specifi¢nosti. Neoprotestantske zajednice, na prostoru danasSnje Vojvodine, osnivaju se
sredinom 19. 1 pocetkom 20. veka. Iako su se najbrojnije zajednice osnivale medu
madarskim 1 nemackim stanovniStvom, neoprotestantizam postaje privlatan 1
pripadnicima drugih etnickih zajednica, kao $to su Rumuni. Poglavlje koje govori o
Rumunima u Srbiji, ukazuje na prve istoriografske podatke koji datiraju iz 14. veka o
rumunskim naseljima u Banatu, do kolonizacije Rumuna iz Oltenije, Erdelja i Banata za
vreme Austrougarske monarhije, kada je osnovan i najveéi broj rumunskih naselja
(Maluckov 1985). Za stvaranje rumunske nacionalne manjine klju¢ni dogadaji odigrali
su se nakon Prvog svetskog rata i podele Banata na srpski, rumunski i madarski deo.
Verski zivot Rumuna na ovim prostorima bio je vrlo dinamican, narocito period
osamostaljivanja Rumunske pravoslavne crkve 1864. godine, koja se do tada nalazila u
okvirima Karlovacke mitropolije. Znacajni podaci su da Rumuni krajem 19. i pocetkom
20. veka pocinju da prelaze i u druge verske zajednice, najpre u grko-katolicku, a zatim
1 u brojne neoprotestantske: nazarensku, adventisticku, baptisticku 1 pentekostalnu. Na
osnovu postojecih istoriografskih podataka, razvoj neoprotestantizma medu Rumunima
u Vojvodini moZzemo hronoloski podeliti na tri perioda; prvi period, vezuje se za
pocetak 20. veka, kada se osnivaju prve neoprotestantske zajednice, pre svega veoma
brojne nazarenske; drugi period nastupio je nakon Drugog svetskog rata, za vreme
komunizma kada je polozaj neoprotestanata bio nepovoljan, a njihov broj u sve ve¢em
opadanju (posebno u slucaju nazarenske zajednice); i tre¢i period nakon pada
komunizma u Rumuniji, 1989. godine kada neoprotestantizam dozivljava svojevrsni
»procvat® zahvaljujuéi snaznoj misionarskoj podrSci iz Rumunije, nakon cega se

osnivaju nove zajednice i misionarske stanice.'’?

Istrazivanje rumunskih neoprotestantskih zajednica obuhvatilo je prostor Vojvodine,

preciznije srpskog dela Banata, gde su i zajednice najbrojnije, u periodu od 2008. do

20 poloZaju neoprotestantskih zajednica tokom komunizma u Rumuniji vidi: Plesa, Neagoe-Plesa 2005;
Flora, Szilagyi, Roudometof 2005.
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2011. godine. Tokom terenskih istrazivanja sakupljena je obimna audio grada, koja je
samo delimic¢no transkribovana i analizirana u ¢etvrtom i petom poglavlju disertacije.
Centralni deo istrazivanja posveCen je nazarenskoj, baptistickoj, adventistickoj 1
pentekostalnoj zajednici medu Rumunima u preko petnaest naselja u kojima pomenute
zajednice imaju molitvene domove i aktivne vernike. Manji deo istrazivanja ukljucio je
I Rumune grko-katolike iz Markovca i Rumune pravoslavce. Intervjui su vodeni na
rumunskom i srpskom jeziku, uz postojanje okvirnog upitnika koji je obuhvatio
nekoliko celina: istorijat lokalne zajednice, dogmatiku i1 verske prakse kao Sto su
krstenje, praznici, obredi, zivotni ciklus u zajednici. Posebnu celinu ¢inila su pitanja o
odnosima prema drugim neoprotestantima i odnosima sa pravoslavcima i grko-

katolicima, koja su bila znac¢ajna za ispitivanje socijalne distance.

Jedno od pitanja koje se postavlja u ovom istrazivanju jeste: koliko su nacionalne
zajednice podeljene na verskoj oshovi? Istrazivanje je ukazalo na heterogenost
religijskog identiteta Rumuna u Vojvodini, §to u velikoj meri odlikuje i druge etnicke
zajednice, iako se na njih vrlo c¢esto gleda kao na monokonfesionalne grupe.
Identifikacija sa unapred definisanim religijskim identitetom pojedinih etnic¢kih
zajednica markira Rumune kao pravoslavce, Madare kao katolike, Slovake kao
protestante i sl. Vecinske grupe, ali i manjiske elite, insistiraju na definisanju ,,pravog i
pozeljnog identiteta” naglaSavajuéi oCuvanje ,tradicionalnih identiteta i tradicionalnih
kulturnih obrazaca* (Milojevi¢ 2011: 13). Budu¢i da se identiteti ,,konstruiSu kroz, a ne
izvan razliCitosti“ (Hall 1996: 4), savremena druStva stratifikovana su na osnovu
mnogostrukih identiteta pojedinaca i njihove razli¢itosti. Razumevanje identiteta na taj
nacin, ukazuje na stalne promene i fluidne granice identiteta u kojima ne postoji strogo
definisan odnos izmedu npr. religioznosti 1 etniciteta. Rezultati istraZivanja upravo
pokazuju da, iako religijski identitet predstavlja ,,dominantan marker identiteta® za
Rumune neoprotestante, etnicki identitet takode ima vaznu ulogu za moje sagovornike.
Ono $to se iz intervjua moze zakljuliti jeste da je etnicki identitet na odredeni nacin
situaciono uslovljen, odnosno da pojedinac moze imati viSe statusa i viSe mogucih
identiteta i samo od situacije zavisi kada ¢e 1 kako etnicki identitet postati znacajniji od
religijskog. Stvaranje novih kulturoloskih razlika, motivisanih religijskim identitetima,
utiCe na jacanje simbolic¢ke granice u etnicki istovetnoj, ali religijski razli¢itoj zajednici

Rumuna u Vojvodini. Svest o pripadnosti rumunskoj etnickoj zajednici svakako se u
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odredenoj meri zadrzava, ali se ne izrazava na isti nacin kao kod Rumuna pravoslavaca.
Za razliku od npr. Rumuna pravoslavaca kod kojih religija, maternji jezik, tradicijska
kultura, folklor i sl. predstavljaju eclemente etni¢kog identiteta, kod Rumuna
neoprotestanata kriterijum za etnicku granicu najée$¢e predstavlja maternji jezik.
Mesoviti brakovi, koji su veoma zastupljeni kod neoprotestanata, pokazuju u kojoj meri
etnicku granicu, koja je u proslosti bila vrlo izrazena izmedu Rumuna i Srba, Madara ili
Slovaka u Vojvodini, sada zamenjuje konfesionalna granica izmedu neoprotestanata i

drugih, izvan zajednice.

Primenjuju¢i metodu analize diskursa, u analiticko-interpretativnom delu teze
izdvojeni su religijski diskursi, diskursi o etni¢kom identitetu i diskurzivna konstrukcija
jezickog identiteta. Religijski diskursi u neoprotestantskim zajednicama oblikovani su
od strane propovednika/pastora, stoga se takav diskurs moze definisati kao
propovednicki. Pored propovednic¢kog, izdvojila sam i misionarski diskurs koji sadrzi
odredenu narativnu strukturu i1 veliki broj biblijskih citata. Propovednicki diskurs
orijentisan je ka ¢lanovima zajednice (insajderima), dok je misionarski diskurs usmeren
potencijalnim ¢lanovima (autsajderima). Pitanje religije i etniciteta veoma je sloZeno,
posebno u onim zajednicama gde je religijski identitet u Cvrstoj vezi sa etnickim
identitetom. Diskursi o etnickom identitetu u neoprotestantskim zajednicama usmereni
su na oblikovanje novog nadnacionalnog identiteta vernika i otvorenost zajednica prema
etni¢kim razlikama zanemarujuci zna¢aj podele zajednice na etni¢koj osnovi. Analizom
diskurzivne konstrukcije jezi¢kog identiteta ukazuje na znacaj upotreba maternjeg
jezika i usvajanja religijskog jezika sa specifiénom neoprotestantskom terminologijom.
Upotreba maternjeg jezika na bogosluzenjima, kao i praksa bilingvalinih propovedi,
neoprotestantske literature, televizijskih emisija verske sadrzine, doprinosi vitalnosti i
ocuvanju rumunskog jezika. Oslanjaju¢i se na odredene religijske diskurse u
neoprotestantskim zajednicama, usvajanjem takvih diskursa i njihovom artikulacijom,
vernici potvrduju i uc¢vrs¢uju svoj religijski identitet, koji za njih postaje dominantni

oblik kolektivnog identiteta.

Analizom narativa o konverziji ukazala sam na preuzimanje narativnih matrica i
izrazajnih sredstava koji pojedince identifikuje kao pripadnike zajednice. Buduci da su

analizirani narativi dobijeni u Cetiri neoprotestantske zajednice, koje imaju medusobne
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slicnosti, ali i razlike, mogu zakljuciti da proces konverzije nije jedinstven za sve
neoprotestante. Medutim zajednic¢ko sagovornicima u svim zajednicama odnosi se na
postojanje odredenih opstih karakteristika narativa o konverziji 1 na njihovu ustaljenost.
Obracenje se razume kao celovit i jedinstven fenomen u kojem vaznu ulogu ima
usvajanje novog kanoni¢nog diskursa koji dovodi do jezicke transformacije u
svedoCanstvima konvertita. Na osnovu analiziranih intervjua, moze se uvideti da
konverzija oznacava ,,pocetak novog zivota“ za vernike, koji svoje religijsko iskustvo
interpretiraju na slicne nac¢ine. Primer Rumuna neoprotestanata, kao dvostruke manjine,
pokazuje kakva je uloga procesa konverzije u etnicki i religijski manjinskim
zajednicama na stvaranje novog identiteta vernika, ocCuvanje maternjeg jezika i
usvajanje nove neoprotestantske terminologije, kao i koliko religijski identitet postaje

homogenizujuéi faktor u nadnacionalnim zajednicama.

Kako bi se prikazali sloZzeni medureligijski odnosi kako izmedu neoprotestanata,
pravoslavaca i grko-katolika, tako i izmedu razli¢itih neoprotestantskih grupacija,
posebna paznja posveéena je socijalnoj distanci. Na osnovu rezultata istrazivanja moze
se zakljuciti da je distanca najveca izmedu Rumuna pravoslavaca i neoprotestanata,
posebno nazarena, kao prvih neoprotestanata protiv kojih se Rumunska pravoslavna
crkva snazno borila po¢etkom 20. veka. Medutim, nazareni se i od strane baptista,
adventista 1 pentekostalaca dozivljavaju kao zatvoreni i1 konzervativni, odnosno
zajednica sa kojom nemaju saradnju i1 kontakt. Socijalna distanca je najmanja izmedu
Rumuna pravoslavaca i grko-katolika, iako je neophodno naglasiti da je re¢ o jednoj
grko-katoli¢koj parohiji i izrazito malom broju vernika. Odnos prema neoprotestantima
ukazuje na marginalizovanost 1 stigmatizovanost koja prati ve¢inu malih verskih
zajednica u Srbiji. Upravo je konceptu multikulturalizma, religijskog pluralizma i
dvostrukih manjina posveceno Sesto poglavlje. Imaju¢i u vidu znacaj debata o
multikulturalizmu, predstavljeni su najvazniji teorijski koncepti u izucavanju ovog
fenomena, kao i odnos multikulturalizma prema religijskom pluralizmu. Prakti¢an
primer politike identiteta i multikulturnih praksi predstavljen je na primeru AP
Vojvodine, zakonodavnih akata, podzakonskih odredbi i Statuta Vojvodine. PoloZzaj
manjinskih verskih zajednica u Vojvodini, regulisan je republickim Zakonom o
crkvama i verskim zajednicama iz 2006. godine, u kojem vecina neoprotestantskih

zajednica ima status netradicionalnih, konfesionalnih zajednica. Multikulturne politike u
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Vojvodini, iako naglasavaju znacaj multietninosti i multikonfesionalnosti ovog
prostora, u svoje politicke prakse ukljuuju samo tradicionalne verske zajednice i
razli¢ite etnicke zajednice. Manjinske verske zajednice, posebno dvostruke manjine, ne
prepoznaju se kao ,,pozeljan“ oblik razli¢itosti, stoga bivaju iskljucene iz diskursa o

multikulturalnosti i toleranciji.

Doktorska disertacija ,,Rumuni neoprotestanti u Vojvodini: izmedu religijskog i
etnickog identiteta® ima za cilj da doprinese i nedovoljnoj istrazenosti manjinskih
verskih zajednica protestantskog porekla u antropoloskoj i socioloskoj literaturi, kao i
da ukaze na mogucnosti i znacaj terenskih istraZivanja kvalitativnog tipa u zatvorenim i
marginalizovanim zajednicama. I pored odredenog broja ,,terenskih rizika“, istrazivacki
pristup karakteriSe dugotrajan kontakt sa istrazivanom zajednicom, uz stvaranje mreze
socijalnih kontakata unutar nje i ucestvovanja u verskim praksama koje su dozvoljene
autsajderima. Stoga primena navedenih istrazivackih metoda na terenu moze posluZiti i
drugim istraziva¢ima u radu sa mikrozajednicama, pripadnicima novih religija i
razli¢itih manjinskih i stigmatizovanih grupa. Istrazivanja slozenih tipova identiteta,
kao i novih fenomena vezanih za migracije i religiju u dijaspori, mogu predstavljati
nova polja za istrazivanje i pokazati da li konverzija u nadnacionalne neoprotestantske
zajednice utice na procese asimilacije etnickih zajednica u dijaspori ili doprinosi
njithovom boljem integrisanju u drustvo. Oslanjaju¢i se na istrazivacki pristup koji je
razvijen u ovoj doktorskoj disertaciji, kao i na rezultate istrazivanja, neophodno je
pratiti i uvideti znacaj razliCitih promena u religijskim identitetima manjinskih
zajednica, marginalnim i stigmatizovanim grupama, Sto svakako moze doprineti boljem
upoznavanju starih i novih verskih tradicija, ne samo na prostoru Vojvodine, ve¢ u

Srbiji i na Balkanu.
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1. Autorstvo - Dozvoljavate umnozavanje, distribuciju 1 javno saopStavanje dela, i
prerade, ako se navede ime autora na na¢in odreden od strane autora ili davaoca licence,
¢ak 1 u komercijalne svrhe. Ovo je najslobodnija od svih licenci.

2. Autorstvo — nekomercijalno. Dozvoljavate umnozavanje, distribuciju 1 javno
saopStavanje dela, 1 prerade, ako se navede ime autora na nac¢in odreden od strane autora
ili davaoca licence. Ova licenca ne dozvoljava komercijalnu upotrebu dela.

3. Autorstvo - nekomercijalno — bez prerade. Dozvoljavate umnozavanje, distribuciju i
javno saopStavanje dela, bez promena, preoblikovanja ili upotrebe dela u svom delu,
ako se navede ime autora na nacin odreden od strane autora ili davaoca licence. Ova
licenca ne dozvoljava komercijalnu upotrebu dela. U odnosu na sve ostale licence,
ovom licencom se ograni¢ava najvec¢i obim prava koriS¢enja dela.

4. Autorstvo - nekomercijalno — deliti pod istim uslovima. Dozvoljavate umnozavanje,
distribuciju 1 javno saopStavanje dela, 1 prerade, ako se navede ime autora na nacin
odreden od strane autora ili davaoca licence i ako se prerada distribuira pod istom ili
slicnom licencom. Ova licenca ne dozvoljava komercijalnu upotrebu dela i prerada.

5. Autorstvo — bez prerade. Dozvoljavate umnozavanje, distribuciju i javno
saopStavanje dela, bez promena, preoblikovanja ili upotrebe dela u svom delu, ako se
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navede ime autora na nacin odreden od strane autora ili davaoca licence. Ova licenca
dozvoljava komercijalnu upotrebu dela.

6. Autorstvo - deliti pod istim uslovima. Dozvoljavate umnozavanje, distribuciju i javno
saopStavanje dela, i prerade, ako se navede ime autora na na¢in odreden od strane autora
ili davaoca licence 1 ako se prerada distribuira pod istom ili sli¢nom licencom. Ova
licenca dozvoljava komercijalnu upotrebu dela i prerada. Sli¢na je softverskim
licencama, odnosno licencama otvorenog koda.
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