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UvOD

Poceci sistemati¢nijeg proucavanja zena iz manjinskih grupa vremenski se smestaju u 70-
e 1 80-e godine proslog veka, kada je u oblastima feminizma i rodnih studija utvrdeno da je bela
zena Zapada postala norma. S obzirom da je i rod druStveno uslovljen, teorijske pozicije
zasnovane na generalizacijama nisu nauc¢no odrzive. Tako nastaje koncept intersekcije, koji se
prvobitno fokusirao na polozaj zena iz manjinskih 1 diskriminisanih grupa u americkom drustvu.
U izvornom znacenju, intersekcija ispituje nacine na koje se razne drustveno i kulturno
konstruisane kategorije istovremeno preplicu i doprinose drustvenim nejednakostima. Nakon
istrazivanja u americkom druStvu, proucavaju se Zene iz manjinskih etnickih/rasnih grupacija u
drugim zapadnim dru$tvima, a potom u cilju smanjenja nevidljivosti Zena iz ekonomski
nerazvijenih zemalja, te pripadnica manjinskih etni¢kih zajednica u njima, polja proucavanja se
prosiruju. Nadovezujuc¢i se na navedenu nit prouc¢avanja, ovo istrazivanje je smesteno u region
isto¢ne Evrope 1 sprovedeno je u Srbiji, Rumuniji 1 Bugarskoj, u zemljama u kojima Zive
pripadnici/e, brojcano male i javnosti nedovoljno poznate, etnicke grupe Banatskih Bugara.

U naSem druStvu u oblasti rodnih studija, metodom zivotnih pri¢a, prikupljeni su
kvalitativni podaci o Zenama iz etnicki manjinskih grupa u Vojvodini, medutim nedostaju analize
rodnih identiteta etnografskog, socioloskog i interdisciplinarnog karaktera. Ovim istraZivanjem
zelim ne samo da pruzim skroman doprinos u ispravljanju navedenih nedostataka i daljem
razvoju do sada sprovedenih nauc¢nih projekata, ve¢ 1 da pruzim srazmeran doprinos
komparativnim istraZivanjima etnickih grupa u zemljama koje dele sli¢ne druStveno-politicke

okolnosti socijalizma i postsocijalizma. *

! Istrazivanja koja se bave etnickom grupom u tri drustva, dosta su retka. Jedan od izuzetaka je originalna
i zna¢ajna komparativna studija Seril Strosajn (Sherrill Stroschein), sa Univerzitetskog koledza London,
o problemu meduetnicke koegzistencije i demokratizacije, na primeru Madara u Rumuniji, Slovackoj i
Ukrajini (Stroschein 2014). Ovakve empirijske studije zahtevaju odredenu finansijsku podrs$ku, koja u
Srbiji i zemljama slicne ekonomske razvijenosti, jos uvek nedostaje, a sto bi trebalo unaprediti. Strosajn je
bila stipendistkinja Kolumbija Univerziteta, a visegodisnji terenski rad pomogle su brojne institucije i
organizacije: stipendija Dejvid Boren (David L. Boren - National Security Education Program), Institut
za studije rata i mira i Hariman Institut sa Kolumbija Univerziteta, Institut za studije svetske politike,
Institut za rase i socijalne podele na Bostonskom Univerzitetu, Ohajo Univerzitet, Harvardska akademija
za medunarodne i oblasne studije, Univerzitetski koledz London (UCL) i Britanska akademija. Knjiga je
dobila dva priznanja kao pocasni lauerat:

2014 Ethnicity, Nationalism, and Migration Distinguished Book Award - International Studies
Association; 2013 Joseph Rothschild Book Prize - Association for the Study of Nationalites.
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Moguce su razli¢ite primene koncepta intersekcije u odnosu na kontekstualne
karakteristike multikulturalizma. Konteksti multikulturalizma zapadnih drustava u kojima je ovaj
koncept nasao primenu, u vezi su sa problemima drustvenog polozaja Afroamerikanki i
integracije zajednice iseljenika u zemlje primaoca. U ovom istrazivanju, re¢ je o kontekstu
multikulturalizma koji nije posledica emigracije kao u zapadnim zemljama, vec¢ je re¢ o regionu
sa razli¢itim istorijskim iskustvima 1 tradicijama multikulturalizma i odlikuje se cestim
promenama drzavnih granica. Uz to, u Srbiji je razumevanje i tumacenje multikulturalizma jo$
uvek pod uticajem druStveno-politickih posledica ratova i raspada SFRIJ, Sto Zelim u ovom radu
da izbegnem. Imaju¢i na umu da su jezik i religija dva najznacajnija drustvena i politicka
domena kulturne razlike u modernom svetu (Brubaker 2013:2) i da rod kao drustvena kategorija,
ne deluje sam po sebi, ve¢ da se nalazi u sadejstvu sa drugim kategorijama, intersekciju roda sa
etnicitetom i religijom posmatram u smislu oCuvanje etni¢kog i religijskog identiteta grupe
Banatskih Bugara. Ovi identiteti medusobno se prepli¢u i uzajamno doprinose o€uvanju ili
gubljenju identiteta.

Za intersekciju je posebno bitna analiza rodnih identiteta u privatnoj sferi zivota, ne
samo zbog toga Sto se u naucnom i politickom diskursu analizama poloZaja Zena u javnoj sferi
zivota posvecuje znaajnija paznja, ve¢, pre svega, zato Sto rodni identiteti u privatnoj sferi
zivota uti¢u na oblikovanje etni¢kog i religijskog identiteta i na njihovu intersekciju. Akcenat
ovog istrazivanja je na Zenama i nacinima na koje one razumeju i oblikuju svoj identitet, ali da bi
analiza intersekcije roda sa etnicitetom i religijom bila celovita, u uzorku su zastupljeni i
muskarci, zbog analize sli¢nosti i razlika u stavovima i u konstrukeiji identiteta izmedu muskaraca i
Zena u drustvenim kontekstima socijalizma i postsocijalizma. Cilj ovog istrazivanja je da se utvrdi
na koje nacine se u razli¢itim politickim 1 druStvenim kontekstima oblikuju rodni, etnicki i
religijski identitet.

U prikupljanju podataka, koje je zapoceto 2013. godine u Belom Blatu kod Zrenjanina,
koristio sam kvalitativnu metodologiju i polustrukturirane intervjue. Kako bi racionalnije
promisljao problem rodnih odnosa u drustvu, spajaju¢i rezultate feministiCkog pokreta sa
sopstvenim istrazivanjem, Pjer Burdije (Pierre Bourdieu) se u ovu oblast analize - koju je
ocenio kao izuzetno tezak i od Zena monopolisan teren proucavanja, avanturisticki upustio uz
mnogo oklevanja i sa najveCom strepnjom (Burdije 2001). Iako se istrazivacki fokus pomerio od

zenskih studija, ka studijama roda - §to podrazumeva oba pola, 1 dalje veoma mali broj
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muskaraca uzima u¢e$¢e u njima. Vecina muskaraca smatra da su rodne studije suvise kriti¢ne u
odnosu na muski rod. U tom smislu, pristupam rasvetljavanju dinamike rodnih odnosa, imajuci
na umu istorijsku uslovljenost reprodukcije nesvesnih mehanizama. Stvaranje racionalnijih
odnosa medu polovima u drustvu nema smisla ako u njegovoj izgradnji ne ucestvuju muskarci.

Kontekstualni okvir analize u periodu socijalizma cCine karakteristike rodnih rezima i
potiskivanje religije, a afirmacija etni¢kih/nacionalnih i religijskih identiteta - koje nastaju boljim
polozajima nacionalnih manjina i religijskih zajednica, te okolnosti rodnih rezima, ¢ine kontekst
analize u periodu postsocijalizma. Za nacionalne manjine, religija je od centralnog znacaja, a
politickim promenama u postsocijalizmu ona se iz privatne smesta u javnu sferu zivota.

U teorijskom okviru rada, razmatram rodni, etnicki i religijski identitet, kao i koncept
intersekcije. Problematizacija rodnog identiteta ima svoj koren u tumacenju dihotomija izmedu
privatne i javne sfere zivota, te izmedu prirode i kulture i iz njih izvedenih razlika u rodnim
ulogama u drustvu. Rodni esencijalizam koji podrazumeva fiksno znacenje, doveden je u pitanje
preispitivanjem opozicija izmedu muSkog i zenskog, ¢ime se pronasla izgubljena istori¢nost u
oblikovanju navedenih odnosa. Jedan od osnovnih problema rodnih identiteta u privatnoj sferi
zivota je marginalizacija 1 nevrednovanje zenskog doprinosa za drusStveni opstanak:
reproduktivne aktivnosti u domacinstvu, nega i odgoj dece, bolesnih i starijih, predstavljaju
aktivnosti Zena koje nisu uvazene od strane druStva. Etnicki identitet, pored odnosa prema
poreklu i istoriji, odreduje se i znaCajem jezika za njegovo oCuvanje, te upotrebama jezika, kako
u privatnoj, tako i u javnoj sferi Zivota. Intersekcija roda i jezika ukazuje na uloge Zena u
ocCuvanju jezika i etnickog identiteta. Razmatranje religijskog identiteta ima viSe aspekata. Ona
ima ulogu simbolicke konstrukcije identiteta zajednice 1 moZze biti marker etni¢kog identiteta.
Kod religioznih ljudi ona uti¢e na sve aspekte zivota, a razmatranje rodnih razlika u religioznosti,
pokazuje da su zene religioznije od muskaraca. To ima uticaja na rodne razlike u religijskoj
socijalizaciji dece. Drzavna kontrola religije i religijski pluralizam, predstavljaju faktore
drustvenog okruzenja koji uti¢u na religioznost i na religijski identitet uopste.

Intersekcija identiteta u okviru etnicke grupe Banatskih Bugara, razlikuje se u odnosu na
kontekstualne karakteristike Srbije, Rumunije i Bugarske i zavisi od vise faktora, medu kojima
su: multikulturalizam Sireg drustvenog konteksta - koji se odlikuje visokim stepenom tolerancije,
demografska struktura naseljenog mesta, kao i visestruke povezanosti na relaciji izmedu privatne
1 javne sfera zivota. Ove povezanosti se odnose na upotrebe maternjeg jezika, karakteristike

etnicki 1 religijski meSovitih brakova, uloge etni¢kih udruZenja, te na razlike u religioznosti
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izmedu socijalizma 1 postsocijalizma. Rodni identiteti muSkaraca i Zena na dinstinktivan nacin se
nalaze u intersekciji sa etnicitetom i religijom, a na o¢uvanje etnickog i religijskog identiteta u
najvecoj meri uti¢u zene, U kontekstu visokog stepena religioznosti.

Pre nego §to pristupim analizi drustvenog konteksta i razmatranju teorijskih koncepata,

potrebno je da se upoznamo sa Banatskim Bugarima/kama i istorijatom ove grupe.
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| ISTORIJSKI | DRUSTVENI KONTEKST ISTRAZIVANJA

1. Istorijat grupe

1.1. Istorijat do naseljavanja u Banat

Banatski Bugari su potomci katolickih izbeglica iz 17. veka sa bugarske teritorije, tada u
sklopu Otomanskog carstva. Oni su iz ¢iprovacke oblasti, kao i iz pavli¢anskih sela iz sviStovske
i nikopoljske regije na severu Bugarske u blizini Dunava, migrirali u region Banata u tadaSnjem
Austrijskom carstvu (Vuckovi¢ 2008: 3). Formirali su se kao osobena bugarska grupa posle
naseljavanja u Banat, pod austrijskom i madarskom vlas¢u, pa je naziv geografske teritorije
(Banat) postao deo etnonima, licnog i grupnog identiteta. Od vremena doseljavanja, naziv
banatski Bugari ulazi u zvani¢nu komunikaciju ,,i ostaje kao ime dela bugarskog naroda
katoli¢ke vere, latinicnog pisma i starog, jedinstvenog dijalekta koji su, uprkos svemu, uspeli da
sacuvaju‘ (Nikolin 2008: 16).

Zajedni¢ko bugarsko poreklo odreduje njihov bugarski nacionalni identitet, ali ih od
vecéine savremenih Bugara razlikuju navedene jezic¢ke i verske karakteristike. Pripadnici/e ove
grupe danas zive u dijaspori (srpski i rumunski Banat) 1 u mati¢noj zemlji, Bugarskoj. Najcesce
kori$éeni naziv ove grupe u nau¢nom diskursu i uopste u javnosti, jeste banatski Bugari, dok je
medu samim pripadnicima/cama u srpskom i rumunskom Banatu najrasprostranjeniji termin
Bugari Palcéeni/Paléani ili samo Palcéeni/Paléani, a u Bugarskoj se pored ovog termina
upotrebljava i naziv Banacani. Termin banatski Bugari, osim u literaturi, rasprostranjeno se
koristi u rumunskom Banatu. TerminoloSka neujednacenost i raznovrsnost uticala je na to da se
spisak termina time ne zavrSava, buduci da su poznati i nazivi poput Bugari katolici i Pavlikijani.
Konfesionim Pavlikijani, danas funkcioniSe kao mikroetnonim, zbog toga Sto se odnosi na
pripadnike nekadasnje verske zajednice Pavlicana. U njihovom govoru, pripadnici ove grupe se
nazivaju Palcene, a jezik/dijalekat nazivaju paléensci jazi¢. Zbog Cinjenice stvaranja distinktivne
bugarske kulture i samosvojnosti grupe koja manje od tri veka zivi izvan Bugarske, u ovom radu

termin banatski ne upotrebljavam samo u smislu prideva, ve¢ kao deo naziva grupe. Tokom rada
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¢u opisati osnovne karakteristike njihovog savremenog identiteta, ali, pre toga, kratko ¢u opisati

i njihovu istoriju. 2

* * %

Istoriografski posmatrano, grupa Banatskih Bugara se formirala od dve zajednice Bugara
katolika. Jedna je poreklom iz Ciprovca i okolnih sela, a druga iz pavlikanskih krajdunavskih
sela koja su smestena izmedu Svistova i Nikopolja (Hsrynos 1999: 14). Ciprovci i okolna sela —
Kopilovci, Zelezna i Klisura, &inili su prvu kompaktnu zajednicu Bugara katolika, koja nastaje
kao rezultat misionarske delatnosti Rimokatoli¢ke crkve u 17. veku, posle Tridentskog koncila
(1545-1569). U smislu njihovog zanimanja, medu Ciprovéanima je bio prisutan veéi broj
trgovaca i zanatlija.

Drugu grupu katolika u Bugarskoj, ¢inili su Pavlikeni. Pavlikanstvo je socijalno-
religiozno ucenje 1 pokret, koji nastaje u drugoj polovini 7. veka u pograni¢nim reonima
Vizantijske imperije, tadnije, Sirije i Jermenije.® Prvi voda pokreta je bio Konstantin Silvan, koji

je, po samoizjainjenju, primio ucenje od apostola Pavla.* Ime Pavlikeni pojavljuje se u

2 U radu ¢u pored termina Banatski Bugari, upotrebljavati i druge pobrojane termine, §to se odnosi i na
naziv jezika: pored termina banatsko-bugarski, koristi¢u i termin pal¢enski/palc¢anski jezik.

® Prema Svetlani Nikolin, verska zajednica Pavli¢ana se, u prvim vekovima nove ere, §irila Bliskim
istokom i Malom Azijom (Nikolin 2008: 15).

* Karakteristike u¢enja Pavlikijana su odbacivanje Starog zaveta, pored toga ,,nisu prihvatali uskrsnuée, a
Isus Hrist je za njih bio samo andeo koga je nebeski Bog poslao na zemlju da uci ljude* (Nikolin 2008:
15). Verovali su da se pravo krStenje ostvaruje slusanjem i usvajanjem Hristovih reci, a ne poniranjem u
vodu i prices¢em. Bili su ikonoklasti, odbijali su da postuju ikone i simbole krsta, Zestoko su negirali
svaku crkvenu hijerarhiju, svete tajne i rituale. Kao molitvene kuée, ¢esto su koristili sasvim skromne,
privatne prostorije, verujuéi u potpuno ¢istu spiritualnu zajednicu. Brojni njihovi savremenici su ih
smatrali nemoralnim i optuzivali su ih za suviSe slobode medu polovima (Nikolin 2008: 15). Istorija
ovog pokreta je burna i kompleksna. Vizantijski imperatori su razli¢ito reagovali na postojanje ovog
ucenja, pa su se, u skladu sa tim, razli¢ito odnosili prema njima: surovo proganjanje (Konstantin IV,
Justinijan II, Mihajlo I, Lav V); prihvatanje mnogih delova njihovog uéenja (Lav III i njegovi naslednici),
upotreba u vojne svrhe - Nicifor I (Nikolin 2008: 15). Neke progonjene grupe Pavlikijana stale su na
stranu Saracena u borbi protiv Vizantije, ali su, na kraju, 871. godine, potpuno eliminisane kao vojna
snaga, a njihovo uporiSte u gradu Tefriki je do temelja razruSeno (Nikolin 2008: 15). U istom
vremenskom periodu, druge grupe Pavlikijana koje nisu ucestvovale u nemirima, car Konstantin V
premesta na Balkan, u oblast Trakije. Car Jovan I Simikije ih $alje u navedenu oblast, racunajuc¢i pri tom
na njihovu pomoc¢ u borbi sa pridoslim slovenskim plemenima i tada oni stvaraju svoj centar u gradu
Filipolisu, odnosno, danasnjem Plovdivu u Bugarskoj. Tamo su Pavlikijani naisli na veliki otpor lokalnog
stanovnistva i zvani¢nih predstavnika crkve i vlasti, ali je imperator Aleksije Komnin deo njih pokrstio i
preveo u zvani¢nu hriS¢ansku veru (Nikolin 2008: 15). Preseljeni Pavlikijani u Trakiji su se tokom
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letopisima u 8. veku, a proizilazi najverovatnije od Pavla Jermenca, koji je u to vreme obnovio
pokret 1 rukovodio njime (Hsarymos 1999: 15).5

Od druge polovine 14. veka, deSava se migracija Pavlikijana od Trakije u zapadne i
centralne teritorije severne Bugarske, kada su naselili oko 15 sela. Za razliku od drugih
dualistickih jeresi na Balkanu, Pavlikijani su se odlikovali dugotrajnoS¢u, Sto je oblikovalo i
njihovu etnicku osobenost (Hsarymnos 1999: 16).

Za razliku od Ciprovéana, koji su bili trgovci i zanatlije, pavlikenska sela u Bugarskoj su
¢inili seljaci (HsrynoB 1999: 17). Kroz nekoliko vekova, kao rezultat asimilacije putem
mesSovitih brakova, pavlikeni se formiraju kao bugarska zajednica, kao deo bugarskog etnosa. S
druge strane, nepriznati od pravoslavne crkve, nastavili su da zive kompaktno i izolovano od
okolne bugarske populacije i to je bila osnova na kojoj su delovali misionari katoli¢ke crkve
(HsrymmoB 1999: 17). Proces privlacenja pavlikena zapadnoj crkvi, po¢eo je 1604. godine i trajao
je gotovo ceo vek. Katolicki misionari, bosanski franjevci, imali su uspeSnu politiku
pokrStavanja: usvojili su jezik mesnog stanovniStva, nudili su nov€anu pomo¢, slali su mlade na
obrazovanje u Rim i u pocetku su dopustali veliku slobodu u praktikovanju nove veroispovesti.
Posebno znacenje za identitet Banatskih Bugara ima rasprostranjena legenda o vezi izmedu
pavlikena i rimske crkve. Prema toj legendi, pavlikeni su potomci stanovniStva pokr§tenog od
strane biskupa Pavela Populonskog, joS u 9. veku. Ovaj mit se odlikuje dugotrajnoséu i
rasprostranjen je medu Banatskim Bugarima do danasnjeg dana (Hsrynmos 1999: 17).

Pavlikenska sela koja su primila katolianstvo, nalaze se izmedu Svistova 1 Nikopolja 1
to su Petokladenci, Tranevica, Belene, OreS 1 druga mesta, a kasnije su pokatoliena i juZnija
pavlikenska sela iz okoline Plovdiva. Ovi katolici su najpre pripadali Sofijskoj katolickoj
nadbiskupiji, sve do 1641. godine, na &elu sa Ciprovéaninom, Petrom Bogdanom Baksevim, da
bi se organizacionim promenama, 1648. godine, formirala samostalna Nikopoljska biskupija
kojom je rukovodio Filip Stanislavov — prvi pavlikenski katolicki arhijerej (Hsrynos 1999: 18).
Katoli¢ka kulturna i politicka delatnost u Bugarskoj u 17. veku omogucila je da u katolickim
mestima Ciprovci, Kopilovci, Zelezna, Klisura i Trangevica, budu osnovane $kole u kojima se

predavalo na hrvatskom, ilirskom jeziku. Godine 1667, Petar Bogdan Baksev je objavio Istoriju

vremena postepeno asimilovali sa bugarskim stanovnistvom, usvajajuéi njihov jezik i obicaje (Nikolin
2008: 16).

> Prema jednom tumacenju, oni predstavljaju sledbenike ranog udenja apostola Pavla, a prema drugima,
Pavla iz Samostata (Nikolin 2008: 15).
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Bugarske, a 1651. godine Filip Stanislavov je napisao molitvenik Abagar, $to je prva Stampana

knjiga sa elementima novobugarskog jezika (Hsrymaos 1999: 18).

1.2. Migracija u Banat i osnivanje sela

Preseljenje Bugara katolika je predstavljalo dugacak proces i sastojalo se iz dva talasa.
Prvi obuhvata stanovnistvo iz Ciprovca i okoline posle neuspelog ustanka i pogroma iz 1688.
godine. Oko 300 katoli¢kih porodica je preslo Dunav i one su se naselile u Krajovi, Rimniku i
Bradi¢enima, kre¢u¢i se prema zapadu u oblasti Oltenije. VlaSki vojvoda, Konstantin
Brankovanu, potvrdio je stare trgovacke privilegije Ciprovéana i progirio im prava. Uz posebne
privilegije i prava, prve dve grupe su se naselile u jugozapadnoj Transilvaniji, pod austrijskom
vlascu, u gradovima Alvinc — godine 1700, i Devi, godine 1714 (Hsarymnos 1999: 20).

To je nacinilo pozitivhu pretpostavku za drugu iseljenicku grupu Bugara Katolika iz
severne Bugarske, Sto se deSava izmedu 1726. 1 1730. godine, a obuhvatalo je oko 300
zemljoradni¢kih porodica iz pavlikenskih krajdunavskih sela - Ores, Belene, Tranéevica i
Petokladenci (Hsarymnos 1999: 20). Na ¢elu drugog talasa iseljenja bio je katolicki biskup, Nikola
Stanislavi¢, koji je, boravec¢i u Olteniji, iskoristio volju austrijskih vlasti za privlacenje novih
kolonista. ° Najpre su se pavlikeni naselili u predgradu Krajove, da bi potom, Ciprovéani i deo
pavlikena, prebegli kod svoje sabrace u Transilvaniju, a ostali pavlikeni se naselili priviemeno u
Banatu, u kraovanskom’ mestu Rekas. Odatle su vodili postupak pred austrijskim vlastima za

dobijanje novih mesta za naseljavanje (Hsrymnos 1999: 20).

Prve dve osnovane kolonije su Staro Besenovo, naseljeno 1738. godine pavlikenima, te
Vinga 1741. godine, naseljena veéinom Ciprovéanima, a delom pavlikenima. Prema misljenju
Jana Vasil¢ina, banatsko-bugarskog katolickog svestenika, po doseljavanju u Banat ukupno ih je
bilo izmedu 4.400 i 4.500, odnosno, u Starom BeSenovu je bilo oko 2.000 Pal¢ena, a u Vingi

nesto vise od tog broja (Vasil¢in 2013: 167). Starog Besenova nalazi se arheolosko nalaziste, a

® Fotografija spomenika, biskupa Nikole Stanislavi¢a, nalazi se u prilozima Fotogfrafije, na strani 280.
’ Mesto naseljeno Hrvatima Kragovanima.
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prema mesnom predanju, u srednjem veku tu su ziveli Huni, slovenska plemena i Pe¢enezi (od
imena ove grupe na madarskom jeziku poti¢e naziv mesta), te Madari (Hsryiaos 1999: 20).

U Vingi, mestani su raspolagali ve¢im zemljiSnim posedom u odnosu na BeSenovljane, a
pored zemljoradnika, medu njima je bilo mnogo trgovaca i zanatlija (Ciprovéani), koji su se
teSko privikavali na poljoprivredni rad. Zbog toga su se vremenom CcCiprovacke porodice
iseljavale u gradove, pa je tako pavlikenski deo bugarske zajednice postao vecinski (Hsarymnos
1999: 21). Vingani su dobili od drzave posebne privilegije — prava, a u tim pregovorima su
ucestvovali Canadski episkop Nikola Stanislavi¢, njegov brat Mihajlo, Nikola Kacamagov i
njegov brat Pura Kacamag. Privilegije, prethodno date c¢iprovackim Bugarima u Olteniji
(privremeno oblast stanovanja u migraciiji ka Banatu) potvrdila je carica Marija Terezija i tada je
Vinga dobila status opstine i mesnu adminstraciju. Do kraja Prvog svetskog rata, Vinga je glavno
kulturno srediste Bugara u Banatu (Hsryaos 1999: 21). 8

Godine 1753. i 1777. u Banat su pristigli novi iseljenici, pavlikeni, iz sela izmedu
Svistova i1 Nikopolja, oko 100 ljudi (Harynos 1999: 22). Prema informacijama Stojana KalapiSa
iz Belog Blata, 1777. godine deo doseljenika se naselio u Lovrinu (danasnja Rumunija), radeci
na imanju tamos$njeg grofa, zamenivsi Srbe koji su do tada bili angazovani kao radna snaga, a
odatle su se Palcani preselili 1793. godine na posed grofa u Ecki, kod danasnjeg Zrenjanina. U
Ecki su se zadrZali manje od trideset godina, da bi se zatim nastanili u susednom Lukinom Selu,
a odatle su se preselili u druga sela, medu kojima su Belo Blato, Banatski Dvor, Ivanovo i druga
mesta.

Banatom su u to vreme upravljali austrijski oficiri 1 1787. godine dopuSteno je da se u
Starom Besenovu trguje, da se odrzavaju pijace, a dva puta godi$nje da Se organizuje trgovina sa
susednim mestima. Takode je postojala sloboda za zanatlije. U vrema cara Karolja VI, odlu¢eno
je da se Banat naseli Nemcima i tada je izmedu 50 i 60 sela u Banatu bilo nemacko. U 19. veku,
Staro Besenovo je pripadalo Torontalskoj zupaniji, a Zupanijama su upravljali Nemci prema
zakonima koji su bili donoSeni u Becu, kao sediStu carstva.

Bugari Palcani su egzistenciju obezbedivali obradivanjem zemlje, eksploatacijom stoke i
domacih zivotinja. Malo poslova je bilo u drzavnoj sluzbi i1 u zanatstvu. Za zemlju je placan
porez, ali je ona bila u njithovom vlasniStvu 1 nasledivala se s generacije na generaciju.
Vremenom je doslo do smanjenja zemljisnog poseda, jer se zemlja delila deci i u situacijama

kada je u porodici bilo troje, ¢etvoro, ili vise dece, §to je tada bio Cest sluc¢aj. Ako se posed nije

® Fotografija hrama Rimokatolicke crkve u Vingi nalazi se u prilozima Fotografije, na strani 282.
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dalje uvecavao, na taj nacin se u svakoj narednoj generaciji on dodatno smanjivao zbog
pomenutog procesa.

U tom periodu, drzava je delila jo§ slobodne zemlje, pa su mestani Starog Besenova sa
malim zemljiSnim posedom odlucili da napuste rodno mesto (Vasil¢éin 2013: 153). Prva
,kolonija® Bugara nastala je 1799. godine u Modosu (danas$nji Jasa Tomi¢). Tamo su se naselili
pokraj Madara i Nemaca. Posle 100 godina Zivota u tom mestu, tj. krajem 19. veka, popis
stanovnistva je pokazao da u ModoSu ima 450 Bugara Paléana.

Sledeca kolonija Bugara Pal¢ana formirala se 1820. godine u selu Konak. Prema popisu
iz 1910. godine, bilo je 520 Bugara Pal¢ana. Banatski Bugari u Starom Lecu su se naselili 1820.
godine, u Belom Blatu 1825. godine, u Skorenovcu 1867, a u Banatskom Dvoru 1842. godine.

Godine 1840, dodeljivala se zemlja pokraj mesta Denta (danas u Rumuniji), te se jedan
broj Banatskih Bugara naselio tu pokraj Madara, Rumuna, Nemaca i Srba. U Denti je, prema
popisu iz 1910. godine, bilo 320 Bugara Pal¢ana. Druga grupa koja je dobila zemlju u okolini
Dente, 1845. godine, 2 kilometra dalje od Dente osnovala je selo Bres¢a. U njoj su se naselili
samo Bugari Pal¢ani. Godine 1870. u Bres¢i je sagradena crkva, ali nije bilo svestenika iz samog
sela, budu¢i da je zupa Bresc¢a bila filijala parohije u Omuru. Godine 1902. sagradena je nova
crkva i po€etkom 20. veka u Bres¢i je bilo 890 stanovnika.

Godine 1840, Besenovljani su osnovali jo$ jedno mesto - Telepa. Mesto se na madarskom
nazvalo Bolgar telep, sto znaci bugarsko selo. U Telepi su se naknadno naselili Madari i Nemci.
Prema Popisu iz 1910. godine, u Telepi je bilo 353 Bugara Pal¢ana, 339 Madara i 123 Nemca.
Bugari Palcani su u Telepi naucili madarski jezik, a Madari palenski, a isto je vazilo i za
Nemce. Izgradeni su dobri meduetnicki odnosi. Krajem 19. veka u selu Telepa su postojale dve
Skole, bugarska i madarska, te opstina i Dom kulture. Crkva je sagradena 1912. godine i ona je
bila pri parohiji u Starom Besenovu, te su sluzbe bile na paléenskom jeziku, a imali su ucitelja i
kantora koji su vodili ra¢una o o¢uvanju jezika i obicaja (Vasil¢in 2013: 155). Za vreme crkvenih
praznika, Besenovljani su posecivali Telepu i mnogi brakovi su sklopljeni izmedu stanovnika
ova dva sela. Telepcani su osnovali i pevacko drustvo i za vece praznike su dolazili u Staro
Besenovo da nastupaju. Naseljena mesta Denta, Bresc¢a i Telepa, danas pripadaju rumunskom
Banatu.

U drugoj polovini 19. veka, dolazi do povecanja broja Banatskih Bugara. Prema Popisu iz
1880. godine, bilo ih je 18.298, a 1890. godine 19.944. Godine 1910, ukupan broj Bugara
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Pal¢ana je 13.536. Do pada u broju je doslo zbog povratka oko 5.000 Pal¢ana u Bugarsku
(Vasil¢in 2013: 169).

Godine 1868, carskim reSenjem austrougarske vlasti osnovano je Ivanovo, u danasnjem
srpskom Banatu. Najpre je naseljeno oko 200 paléenskih porodica, oko 10 nemackih i nekoliko
madarskih porodica iz Banata. Prvi doseljenici su doputovali konjima i kocijama, a prema
predanju, selo je dobilo ime po Ivanu Guranu, Bugarinu Pal¢aninu, jednom od prvih meStana.
Godine 1883. u selu je naseljeno jos oko 800 Madara Sekelja iz Bukovine (Kalapis 2014).

U Belom Blatu je 1910. godine bilo 312 Bugara Paléana (Vasil¢in 2013: 153).

1.3. Povratak dela Banatskih Bugara u Bugarsku

Po oslobodenju Bugarske od Otomanske imperije, deo Bugara Pal¢ana se vratio u
domovinu Bugarsku. Maja 1880. godine, skupsStina Bugarske je usvojila specijalan Zakon za
naseljavanje nenaseljene zemlje u Bugarskoj, koji je omoguéavao Bugarima izvan Bugarske, koji
se bave poljoprivredom, da dobiju zemlju i da se presele zajedno sa svojim porodicama
(Hsrynos 1999: 87). To je imalo za cilj jacanje bugarske nacionalne drzave. S druge strane,
glavna motivacija medu Bugarima u Banatu za preseljenje bila je ekonomske prirode. Evropska
agrarna kriza koja je pocela 1883. godine i potrajala do kraja veka, pogorSala je ekonomski
polozaj 1 Banatskih Bugara. U uslovima povecanja broja pripadnika zajednice, doSlo je do
potrebe za uvecanjem obradive zemlje, Sto u Banatu nije bilo moguée (Hsrynos 1999: 88). Pored
ekonomskog, motiv za povratak je bio 1 nostalgija za domovinom, povratak u ,,staro gnezdo".
Budu¢i da su Pal¢ani i Bugari katolici emigrirali u Banat u tadasnjoj Austriji sa bugarske
teritorije jer su imali lo§ polozaj u Otomanskoj imperiji, oslobodenjem od Turaka ispunio se
vekovni san Bugara za ponovnim osnivanjem sopstvene drzave. Inicijatori 1 organizatori za
iseljenje iz Starog BeSenova bili su Nikola Vasil¢in i njegovi sinovi Perko 1 Ivan (Hsrymnos 1999:
89).

Podaci iz 1900. godine pokazuju da se u mesto Asenovo doselilo 203 porodice iz Vinge,
Starog Besenova, Konaka i Brescée; u Bardarski Geran 185 porodica iz Starog Besenova, Telepe,
Modosa (Jasa Tomi¢), Konaka i Bres¢e; u Dragomirovo 141 porodica iz Starog Besenova i

Bresc¢e. Nakon toga, naselili su se i Bugari Paléani iz Bukuresta, Popesti Leordenija i Cioplje
24



(Rumunija). U mestu Gostiliji je bila 131 porodica, u selu Bregare ih je bilo 83, a u Mahmudiji i
Purdevu po 40. Ukupno su zabelezene 942 bugarsko-pal¢enske porodice u Bugarskoj i, ako se
pretpostavi da je prosec¢na porodica imala 5 do 6 ¢lanova, dobija se podatak da se vise od 5.000
Bugara Palc¢ana vratilo iz Banata u Bugarsku (Vasil¢in 2013: 167).

U slede¢em delu bavim se demografskim podacima Banatskih Bugara u Srbiji, Rumuniji

i Bugarskoj iz 2002. i 2011. godine.

25



2. Demografski podaci

U demografskom smislu, naseljeno mesto moze biti potpuno homogeno — svi stanovnici
naseljenog mesta pripadaju jednoj etni¢koj grupi, potpuno heterogeno — svaki stanovnik mesta
pripada drugoj etni¢koj grupi (Léphaft, Németh and Reményi 2014: 136), dok polarizacija
nastaje kada dve, ili najviSe tri etni¢ke grupe imaju skoro identi¢nu populaciju (Léphaft, Németh
and Reményi 2014: 139).

Na osnovu podataka sa Popisa stanovni$tva u srpskom i rumunskom Banatu, moze se

utvrditi kojem tipu etnicke raznovrsnosti pripadaju mesta naseljena Banatskim Bugarima.

2.1. Srpski Banat

U srpskom Banatu ima ukupno oko 500 Banatskih Bugara.
a) lvanovo
Ivanovo je etni¢ki polarizovano, to jest, multikulturalno naselje u kojem su tri etnicke

grupe zastupljene sa priblizno istim brojem pripadnika, u kojem broj dve najvece grupe —

Madara i Bugara opada, a broj tre¢e grupe po brojnosti, titularne grupe Srba, raste.

u Madari
B Bugari

1 Srhi

Grafikon 1: Ivanovo, Popis 2002. Ukupno: 1.131. Madara: 452, Bugara: 307, Srba: 223.
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m Madari
B Bugari
1 Srbi

Grafikon 2: Ivanovo, Popis 2011. Ukupno: 1053. Madara: 360, Srba: 254, Bugara: 254.°

b) Belo Blato

Belo Blato, prema podacima iz 2002. godine, delimi¢no je polarizovano i delimi¢no
heterogeno mesto, budu¢i da su dve najvece grupe, Slovaci i Madari, priblizno podjednako
zastupljeni u ukupnom broju stanovnika, ali da pored njih postoje jo§ dve manje zastupljene

grupe identi¢nog broja — Banatski Bugari i Srbi.

m Slovaci
n Madari
M Bugari
H Srbi

Grafikon 3: Belo Blato, Popis 2002. Ukupno: 1477. Slovaka: 583, Madara: 488,
Bugara: 128, Srba: 118.

% Podaci su dobijeni u Mesnoj kancelariji Ivanovo.
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H Slovaci
u Madari
1 Srbi

® Bugari

m Vojvodani

Grafikon 4: Belo Blato, Popis 2011. Ukupno: 1370. Slovaka: 500, Madara: 475, Srba:
125, Bugara: 84, Vojvodana: 62. *°

2.2. Rumunski Banat

Prema podacima iz 2002. godine, u rumunskom Banatu je zivelo 6.468 Bugara. U

zupaniji Timis, zivelo je 5.562 Bugara — u Starom Besenovu 2.950, Temisvaru 1.218, Denti 605,

U Zupaniji Kara$ Severin, bilo je 52 Bugara i u okrugu Hunedoara 35.

Prema slede¢em Popisu iz 2011. godine, taj broj je pao na 5.075. U aradskoj zupaniji 549
(333 u Vingi i 193 u Aradu), a u Zupaniji Timi$ 4.478 Bugara - 2.439 u Starom Besenovu, 859 u
Temisvaru, 367 u Semiklosu i 479 u Bres¢i, Denti i Deti (Markov 2013: 11-12).

19 Podaci su dobijeni u Mesnoj kancelariji Belo Blato.
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a) Staro Besenovo

Ovo mesto se do kraja Prvog svetskog rata nazivalo O-besenje (madarski: Obesenyd), a
nakon toga menja naziv u BeSenova Veke (rumunski: Besenova Veche), sve do 1968. godine,
kada dobija postojeci naziv Dudesti Veki (rumunski: Dudestii Vechi). Na banatsko-bugarskom,
naziv mesta je Star BeSnov/Bisnov (banatsko-bugarski: Stdr Bisnov). Na knjizevnom bugarskom
naziv je Ctap berenos, na nemackom AltbeSenova, (nemacki: Altbeschenowa), a na srpskom je

naziv Staro BeSenovo, ili, u skracenom obliku, Besenovo.l!

B Bugari
H Rumuni
n Madari
B Romi

B Nemci

Grafikon 5: Besenovo, Popis 1930. Bugara: 5385, Rumuna: 74, Madara: 266, Nemaca:
111, Roma: 209 (Hsrymnos 1999: 56).

1 U daljem tekstu koristim skrac¢eni naziv - Be§enovo.
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B Bugari
B Rumuni
n Madari
B Romi

B Nemci

Grafikon 6: BeSenovo, Popis 2002. Ukupno: 3.881. Bugara: 2.910, Rumuna: 651,
Roma: 166, Madara: 92, Nemaca: 24. 12

Komuna Besenovo se do 2005. godine sastojala od mesta Valkanj, Telepa i Keglevi¢, a

od 2005. godine Valkanj dobija status komune. **

b) Breséa

......

stanovniStva krajem 19. veka (1880) iselio u Bugarsku. Bres¢u su 1842. godine osnovali
preseljenici iz BeSenova: u pitanju je ¢ak 110 porodica Banatskih Bugara, ¢ije se doseljavanje u

Brescu tumaci tradicionalnim bugarskim obi¢ajem da celokupno imanje pripada prvorodenom

vvvvv

12 Podaci o stanovnistvu iz 2002. godine, dobijeni su u sedistu Bugarskog udruzenja u Banatu.

3 Buduéi da su podaci sa popisa stanovnistva iz 2011. godine u Rumuniji dostupni za nivo opstina, a ne i
za nivo naseljenog mesta, u molbi koju sam uputio elektronskim putem i ponovio je u telefonskim
razgovorima sa predstavnicima opstina BeSenovo, Vinga i Denta (kojoj pripada Bres¢a), zamolio sam za
podatke o ukupnom broju stanovnika i etni¢koj strukturi na nivoima naseljenih mesta, za potrebe
doktorske disertacije. Podatke su mi dostavili iz komune Vinga.
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W Bugari
B Rumuni
u Madari

B Nemci

Grafikon 7: Bresé¢a, Popis 1930. Bugara: 804, Rumuna: 6, Madara: 17, Nemaca: 15
(Hsrynos 1999: 56).

o Bugari
B Rumuni

u Madari

Grafikon 8: Bres¢a, Popis 2002. Ukupno: 535. Bugara: 460, Rumuna: 62, Madara: 9. **

" Izvor: veb stranica Bresca na vikipediji, na rumunskom jeziku.

https://ro.wikipedia.org/wiki/Bre%C8%99tea, Timi%C8%99 (04.01.2016).
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b) Vinga

B Bugari
M Rumuni
» Madari

B Nemci

Grafikon 9: Vinga, Popis 1930. Bugara: 2208, Rumuna: 1108, Madara: 919, Nemaca:
392 ( Harynos 1999: 56).

U Vingi, prema podacima iz 2002. godine, Rumuni su nadpolovi¢na dominantna grupa,
dok su, sa pribliznim brojem, u ovom mestu zastupljene tri etnicke grupe - Madari, Bugari i
Romi. Tokom socijalizma, iz Vinge su Bugari poceli da se sele u obliznje gradove, Arad i
Temi$var, kada se povecala traZznja za radnom snagom, a pored toga, u selo su se doseljavali
Madari, a posebno Rumuni (Hsrymos 1999: 57). Kao i BeSenovo, Vinga danas ima status

komune zajedno sa selima Mailat i Monostor.

M Bugari
H Rumuni
m Madari
M Romi

M Nemci

m Ukrajinci

Grafikon 10: Vinga, Popis 2002. Ukupno: 4218. Rumuna: 2.632, Madara: 533, Bugara:
510, Roma: 397, Ukrajinaca: 88, Nemaca: 31.%

' Podaci sa Popisa 2002. i 2011. dobijeni su ljubaznos¢u sluzbenika iz komune Vinga.
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M Bugari
M Rumuni
m Madari
H Romi

B Nemci

M Ukrajinci

Grafikon 11: Vinga, Popis 2011. Ukupno: 4063, Rumuna: 2567, Roma: 446, Madara:
351, Bugara: 330, Ukrajinaca: 58, Nemaca: 17, Slovaka: 16.

Procenat Bugara u ukupnoj populaciji Vinge je sa 12%, u 2002. godini, smanjen na 8%
2011. godine.

d) Temisvar

Sva mesta u kojima su naseljeni Banatski Bugari predstavljaju naselja do 5.000
stanovnika. TemiSvar je najveci grad u celom Banatu i sediSte zupanije Timis. Temisvar je
dominantno ,,rumunski® grad, a slede¢u demografski znacajniju grupu u gradu ¢ine Madari.
Pored njih, ima jo$ nekoliko etni¢kih grupa ¢iji broj je, prema Popisu 2002, prelazio 1.000

pripadnika — Nemci, Srbi, Romi, te Banatski Bugari.
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B Rumuni
m Madari
m Nemci

B Srhi

B Romi

m Bugaro
m Ukrajinci

m Slovaci

Grafikon 12: Temisvar, Popis 2002. Rumuna: 271.677, Madara: 24.287, Nemaca:
7.157, Srba: 6.311, Roma: 3,062, Bugara: 1.218, Ukrajinaca: 762, Slovaka: 570. *°

Popis iz 2011. godine je pokazao da je broj Bugara pao na manje od 1.000 zitelja

TemiSvara.

18 Podaci o stanovnistvu Temisvara iz 2002. i 2011. godine, dobijeni su u sediitu Bugarskog udruZenja u
Banatu.
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2.3. Bugarska

Prema podacima sa Popisa stanovni$tva Bugarske iz 2011. godine, 48.945 gradana se
izjasnilo da pripada Rimokatolickoj crkvi.t” Veéina katolika u Bugarskoj su etnicki Bugari.
Pripadnici ove veroispovesti dominantno zive u oblastima Svistova i Plovdiva 1 ve¢inom su
potomci pripadnika hriS¢anske jeresi pavli¢ana, koji su promenili svoj religijski identitet tokom
16.117. veka. Najveci katolicki grad u Bugarskoj je Rakovski, koji se nalazi u oblasti Plovdiva.

Medutim, samo manji deo katolika u Bugarskoj danas su Banatski Bugari. Najznacajnije i
najhomogenije mesto Banatskih Bugara u Bugarskoj, u kojem sam sproveo ,,bugarski deo”
istrazavanja jeste Bardarski Geran. Ovo mesto pripada opstini Bela Slatina, a opStina Bela
Slatina pripada oblasti grada Vrace. Prema podacima iz 2010. godine, u Bardarskom Geranu ima
802 stanovnika, ve¢inom katolika. ** U Bardarskom Geranu, u odnosu na druga sela u kojima
zive Banatski Bugari, situacija koja se ti¢e ocuvanja banatsko-bugarskog identiteta je
najpovoljnija. Prema informacijama koje sam dobio od Svetlane Karadove, u Bardarskom
Geranu ima oko 80% katolika i 20% pravoslavnih mestana.

Stanja u drugim mestima, u koja su se doselili Banatski Bugari - Dragomirovo, Asenovo,
Gostilija i Bregare, odlikuju se asimilacijom u poodmakloj fazi. U Dragomirovu, u opstini
Svistov (oblast Velikog Trnova), prema podacima iz 2010. godine, ima 740 stanovnika. Pored
katolika, selo ima znacajan broj pravoslavne populacije, koja se sastoji od bivisih emigranata,
koji su se vratili iz Rumunije, kao i bugarskih naseljenika sa planine Balkan i iz drugih oblasti, te
izbeglica iz vardarske Makedonije, doseljenih 1922. godine. U Dragomirovu su postojala tri
Kkraja®“ ili ,,susedstva“: banatsko, bukureStansko (katolici) 9 vlasko (pravoslavci). Medutim,

Dragomirovo je prvo mesto u kojem je po¢eo proces asimilacije sa pravoslavnim stanovni§tvom.

" Podaci o stanovni$tu u Bugarskoj su preuzeti sa internet adrese Nacionalnog statistikog instituta
Bugarske (15.06.2015) http://censusresults.nsi.bg/Census/Reports/2/2/R10.aspx

B12vor:
http://www.nsi.bg/nrnm/index.php?ezik=en&f=8&s=1&date=29.12.2010&e=1&51=4&¢c1=2&a1=1000&
¢c=0 (15.06.2015)

¥ U pitanju su Bugari Paléani, povratnici iz okoline Bukuresta, koji su se u taj deo Rumunije naselili iz
pal¢anskih sela u Bugarskoj tek u 19. veku, $to je stvorilo razlike u identitetu u odnosu na ‘osnovnu’
grupu palcanskih iseljenika iz 18. veka. Grupa Bugara katolika koja danas Zivi u okolini Bukuresta,
uglavnom u mestu Popesti Leordeni, gotovo se asimilovala sa lokalnom rumunskim stanovnistvom, ali je
u odredenoj meri sacuvala katolicki identitet.
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Prema svedocenju Svetlane Karadove, ve¢ pre 20 godina bilo je samo nekoliko stanovnika koji
su se deklarisali kao Banatski Bugari.

Asenovo se nalazi u opstini Nikopolj, u oblasti grada Plevena. Posle Prvog svetskog rata,
odredeni broj pravoslavnih Bugara se naselio u Asenovu. Prema podacima iz 2010. godine, selo
ima 325 stanovnika, veéinom Kkatolika. Prema dostupnim informacijama sa terena, vecina
Banatskih Bugara je izgubila svoj identitet putem asimilacije, ili su migrirali u druga mesta.
Dijalekat poznaje i upotrebljava negde oko 20 ljudi.

U Gostiliji, koja se nalazi u opstini Donja Mitropolija, u oblasti Plevena, ima 279
stanovnika. U ovom mestu, ima najvise ljudi koji jo$ uvek koriste banatsko-bugarski dijalekat.

U Bregarima, koje se takode nalazi u opstini Donja Mitropolija, ima 637 stanovnika i

Banatski Bugari su se gotovo u potpunosti asimilovali s pravoslavnim stanovni$tvom.
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3. Kontekst multikulturalizma

Razumevanje drustvenog konteksta multikulturalizma u kojem zive pripadnici/e grupa
Banatskih Bugara, nuzan je korak ka analizi njihovog etnickog i religijskog identiteta. Da bi se to
postiglo, jedan od uslova je izmeStanje iz zapadnocentrizma i zapadno-evropskog centrizma,
kojima su koncepti multikulturalnosti optere¢eni. Naime, interetni¢ki konteksti u razli¢itim
drustvima medusobno mogu biti veoma sli¢ni, a mogu se i veoma razlikovati. Drustveni kontekst
u holandskim i britanskim kolonijama u jugoisto¢noj Aziji drugaciji je od konteksta u Banatu.
Kao primere prouc¢avanih interetni¢kih konteksta, Tomas Eriksen (Thomas Hylland Eriksen) u
svojoj studiji Etnicitet i nacionalizam, navodi etni¢ke manjine u gradovima (imigranti), indigene
narode, protonacije (grupe u borbi za nezavisnu drzavu), etnicke grupe u pluralnim drustvima
(nekadasnje kolonije), kao i manjine nastale ukidanjem ropstva. Bivsa kolonijalna drusStva
postala su ,,pluralna® tako Sto su prvobitno etnicke grupe bile drustveno i kulturno odvojene, pa
su stupile u interakciju putem ekonomskih odnosa (odnosi medusobne zavisnosti) 1 politicke
dominacije kolonista. Medutim, te grupe i dalje su bile razli¢ite prema jeziku, veri i obi¢ajima, a
drustvo se okupilo oko zajedni¢kog politickog sistema, koji se zasniva na prinudi (Eriksen 2004:
88).

Karakteristika konteksta multikulturalizma u Americi je tzv. ,.etnorasni petougao®, koji
¢ine Afroamerikanci, azijski Amerikanci, Hispanoamerikanaci, nativni Amerikanci 1 beli
Amerikanci. Ove ,,grupe® su kulturno heterogene 1, sa delimi¢nim izuzetkom Afroamerikanaca,
ne predstavljaju grupe u pravom smislu reéi, ve¢ kategorije koje vladine i druge organizacije
upotrebljavaju u svojim statistikama i klasifikacijama (Brubaker 2006: 8). Za razliku od toga, u
regionu istocne Evrope, etnicke grupe su stabilnije, dublje ukorenjene, a etnicke i nacionalne
identifikacije ¢esto su predmet politizacije (Brubaker 2006: 8).

U SAD-u, kao i u pojedinim zemljama zapadne Evrope, pojmovi drzava, nacija,
nacionalnost, te drzaviljanstvo, koriste se naizmenic¢no, ¢esto kao sinonimi i u istrazivanjima su
tesno povezani. Pod terminom nacionalno, podrazumeva se pitanje pogodnih relacija izmedu
zamiSljene zajednice nacija (Anderson) i teritorijalne organizacije drzave (Brubaker 2006: 27).
Uslovno posmatrano, u Americi se pojam nacionalno upotrebljava u kontekstu politickih stavova
I tvrdnji, a etnicitet kada se govori o svakodnevnim praksama i samoidentifikaciji (Brubaker
2006: 15).
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Najcesce znafenje multikulturalizma je prepoznavanje razli¢itosti. Multikulturalizam u
Zapadnim drustvima ti¢e se odnosa izmedu drzave, drustva i doseljenika, zemlje primaoca i
imigranata, te razmatranja moguénosti integracije zajednice iseljenika u novo drustvo, Sto
povla¢i za sobom brojna pitanja, poput problema klasne nejednakosti. Tako je moguce
razlikovanje izmedu punog pripadnika drustva i onoga koji to nije. Integracija doseljenika se tice
1 interkulturalnosti, gde se interkulturalizam tumaci kao komunikacija izmedu ,,ljudi iz razli¢itih
zemalja 1 kultura” i1 kada je ona sredstvo za prevazilazenje nesporazuma medu pripadnicima
razli¢itih kultura (Baki¢ Miri¢ 2012: 41). Prisutne su i jezicke neusaglaSenosti. lako veoma
sli¢ne, politike koje se bave razli¢itostima 1 integracijom u anglofonom delu Kanade, nazivaju se
,~multikulturalizmom®, a u Kvebeku se nazivaju ,,interkulturalizmom‘‘.20

Drustvenu svest ¢ini zajednicka kultura interakcije, a u kontekstu emigracije dolazi do
promene Kkulture interakcije. Percepcija multikulturalizma se menja kako se menja percepcija
drustva. U Evropi je strah od otvaranja ka razliitosti, koja bi ugrozila elemente zajednickog
istorijski formiranog identiteta, uzrokovan time $to je iskustvo primanja imigranata znatno krace
od drugih zemalja zapadne hemisfere (Amerika, Kanada, Australija), a ve¢ina iskustva se odnosi
na gastarbajtere, gradane sa nizim stepenom kvalifikacija, koji su u zemlju primaoca, prema
prvobitnom planu, dogli na privremeni rad (Taylor 2012).%

Analiza na subnacionalnom niovu u Zambiji ukazuje na distinkciju izmedu podele i
razli¢itosti, pruzaju¢i argumente da je etnicka podela, a ne razli¢itost po sebi, ta koja stvara
negativne obrasce (Gisselquist, Leiderer and Nino-Zarazua 2016). Time se opovrgla hipoteza da
etnicka raznovrsnost ima negativan uticaj na druStvene, ekonomske 1 politicke rezultate.
Istrazivanja u evropskom kontekstu pokazuju da nema dokaza da etnicki diverzitet sam po sebi
potkopava drustvenu koheziju (Léphaft, Németh and Reményi 2014: 139).

U Zapadnim drustvima se vode debate o tome da li se integracija, posebno muslimanskih

iseljenika, moZe uspe$no sprovesti, uzimaju¢i u obzir problem rodne ravnoporavnosti

%0 Na Kvebeku, francuski jezik i kultura su bili pod pretnjom snazne asimilacije zbog dominantnog

uticaja engleskog jezika, pa se integracija teZe ostvarivala zbog toga Sto ona podrazumeva integraciju
doseljenika na francuskom, a ne na dominantnom engleskom jeziku (Taylor 2012: 416-417).

2! Prema Carlsu Tejloru (Charles Taylor) sli¢nosti slu¢aja Kvebeka i mnogih zapadnoevropskih zemalja
su sledece: 1) Mnoge zemlje Evrope imaju istorijski identitet dugog trajanja koji i dalje deli veéina
gradana. 2) Identitet se Gesto centrira u vezi sa jezikom koji se ne pri¢a u drugim zemljama i koji je pod
pritiskom veceg, globalizovanog jezika. 3) Kvebek i Evropa dele istu vrstu strahova za buduénost kulture
i nacina Zivota (Taylor 2012: 420).
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muslimanki. ?* S druge strane, prisutan je i strah od regrutacije lanova dzihadisti¢kih pokreta.
Pored toga, multikulturalizam moze da se odnosi i na istrazivanje nejednakosti neimigrantskog

stanovniStva, na polozaj zena iz istorijskih nacionalnih manjina, ¢iji je status prethodno bio

neupitan (Taylor 2012).

Iako etnonacioanalna problematika u jugoisto¢noj Evropi u opstijim aspektima deli
zajednicka svojstva sa drugim kontekstima, ona ima distinktivnu konfiguraciju: nacionalne
drzave (nation-states) se pojavljuju nakon raspada multinacionalnih imperija u regionu ¢ija je
populacija etnicki meSovita (Brubaker 2006: 23). Habzbursko, Otomansko i Rusko carstvo nisu
se oduvek posmatrali kao multinacionalne sredine. Ona su postala multinacionalna tokom 19.
veka, kada se etnolingvistiCka 1 etnoreligijska heterogenost reinterpretirala kao
multinacionalnost. To je zahtevalo rekonceptualizaciju identiteta zajednice, Sto je pratilo novi
kulturni 1 politi¢ki jezik, fokusiran na pojam nacije. Ono $to je uticalo na razvoj ovog pojma, nije
samo nepoliticko herderijansko razumevanje - kao etnokulturalne zajednice razli¢ite od drzave,
vec 1 ideja da bi takve etnokulturalne nacije trebalo da budu prepoznate i reprezentovane u sferi
javnog Zivota (Brubaker 2006: 30).

Sam pojam Centralne i Istocne Evrope u periodu socijalizma i hladnog rata se koristio da

bi se ocrtale razlike izmedu politickih 1 ekonomskih sistema. Pored njih, upotrebljavaju se 1
termini Jugoistocna Evropa, Balkan, kao i Zapadni Balkan. Ali, sama ideja evropskih regiona
ima dublji koren. U ovom regionu, zemlje dele mnoge slicnosti, ne samo kao geografski susedi,
ve¢ 1 opSte ekonomske 1 politicke obrasce, $to je delom naslede carstava koja su postojala pre
socijalizma, a §to se definisalo kao Zapad, Istok i Jug (Gail and Kligman 2000: 6). Osim toga,
slika o jedinstvu ili sli¢nostima ovog regiona je istorijski i kulturoloski konstruisana. Vekovima

stari evropski diskurs o opozicijama izmedu Istoka i Zapada, prema kojima je Istok manje

%2 Brojni su primeri pozitivnih praksi i projekata multikulturalnosti u zapadnim drzavama. U srednjoj
Skoli “Sent Alban” u Birmingemu, ¢iji su sponzori humanitarna organizacija “Ark” i Anglikanska crkva,
veéinu uenika Cine muslimani, a jedan od ciljeva Skole je promocija multireligoznosti putem isticanja
znaCaja  ‘zajedni¢kih  imenitelja’ koji  ujedinjuju  razli¢ite  verske  zajednice.  lzvor:
http://www.theguardian.com/education/2015/jan/28/-sp-st-alban-birmingham-academy-multi-faith-
integration (05.02.2015). U etnicki najraznovrsnijoj $koli u Edinburgu, ¢iji u€enici govore 25 maternjih
jezika, ucenici su komponovali visejezicnu himnu Skole, ukljucujuéi engleski, arapski, gelski i francuski
jezik. lzvor: http://www.edinburghnews.scotsman.com/news/education/multicultural-edinburgh-school-
records-song-with-25-languages-1-3874814+#ixzz3sWtH3myd (01.09. 2105).
39



http://www.theguardian.com/education/2015/jan/28/-sp-st-alban-birmingham-academy-multi-faith-integration
http://www.theguardian.com/education/2015/jan/28/-sp-st-alban-birmingham-academy-multi-faith-integration
http://www.edinburghnews.scotsman.com/news/education/multicultural-edinburgh-school-records-song-with-25-languages-1-3874814#ixzz3sWtH3myd
http://www.edinburghnews.scotsman.com/news/education/multicultural-edinburgh-school-records-song-with-25-languages-1-3874814#ixzz3sWtH3myd

civilizovan i manje ekonomski napredan, ostaje sveprozimajuéi na ¢itavom kontinentu (Gail and
Kligman 2000: 6). Razlike u mo¢i i bogatstvu ovaj diskurs markira, ali u njegovoj proizvodnji i
sam ucestvuje (Gail and Kligman 2000: 6). %

U centralnoj 1 istocnoj Evropi, nacije su zamisSljene tako da prelaze granice drzava i
okvire drzavljanstava. Kada neko posmatra sebe kao Madara, to zna¢i da sebe razume kao
pripadnika madarske etnokulturalne nacije (koja se definiSe govorom madarskog kao maternjeg
jezika) i odnosi se na osobe koje poseduju nekoliko razli¢itih drzavljanstava i koje, shodno tome,
zive, ne samo u Madarskoj, ve¢ 1 u Rumuniji, Slovackoj, Srbiji i Ukrajini (Brubaker 2006: 14).
Rumunska etnokulturalna nacija ukljucuje govornike rumunskog jezika 1 drzavljane Moldavije,
Ukrajine, Srbije i drugih zemalja, dok srpska etnokulturalna nacija uklju¢uje govornike srpskog
kao maternjeg jezika u BiH, Hrvatskoj, Crnoj Gori, Makedoniji, Rumuniji itd., kao i pripadnike
dijaspore koji zive na Zapadu. U istrazivackim kontekstima, pojam nacija se koristi najcesce
kada se govori o pripadnicima vecinskog naroda, a etnicitet, ili etnicka grupa, kada se govori o
problematici nacionalnih manjina.

Etno-religijski pluralizam ovog istrazivanja nije posledica emigracije kao u Zapadnim
zemljama, ve¢ je re¢ o regionu sa razli¢itim istorijskim iskustvima i tradicijom
multikulturalizma. Identitet etnicke grupe Banatskih Bugara determinisan je religijskim 1
etnickim pluralizmom, jer Banatski/e Bugari/ke, kao katolici/katolkinje, Zive u drZzavama u
kojima je vecinsko stanovniS$tvo pravoslavno (Srbija, Rumunija, Bugarska). Analiticki gledano,
pripadnice ove zajednice nacionalno su Bugarke, a etno-religijska diferencijacija ih Cini
Banatskim Bugarkama.

Mladena Preli¢ je, proucavanjem etni¢ke manjine Srba u Madarskoj, zapazila da u
odnosu na zajednice iseljenika na Zapadu postoji odredena istoricnost 1 vezanost za odredenu
teritoriju, Sto podrazumeva drugacije koncepte 1 formulacije etnickog identiteta (Preli¢ 2009: 43).
Ona razlikuje ,,mirnodopski®, nekonfliktni, od konflitnog etniciteta, te se zalaze za eklekticizam

u pristupu. Ako religija, npr, ima (konfilktnu) politicku konotaciju, tada je otezano stvaranje

? U istrazivanjima ovog regiona, pojavila se zna¢ajna razlika izmedu onih koji prou¢avaju ovaj region
»iznutra®“ i onih koji proucavaju ovaj region ,,spolja“, u pristupima finansijskim sredstvima i uticaju, te
nisu retke konfrontacije izmedu njih. Naucnicima/cama iz regiona se zamera da umeju da razmisljaju
samo iz svog ugla, dok se onima koji nisu iz regiona zamera da umeju da tumace socijalne procese samo
na uopSteni nain, putem generalizacija. UvaZavaju¢i nauéni doprinos ovog dela Evrope, Suzan Gal
(Susan Gal) i Gejl Kligman (Gail Kligman) zapazaju da su mnoge teorijske postavke o drustvenim
procesima uoblicili naucnici/ce iz regiona istocne Evrope (Gail and Kligman 2000: 7).
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veza, prijateljstva ili brakova sa pripadnicima druge veroispovesti — osoba iz druge grupe
automatski se identifikuje kao deo suparnicke politicke strukture, $to je slu¢aj u severnoj Irskoj. |
Kristina Rac je u radu o vojvodanskim Madarima (Réacz 2012) zapazila da je vecina postojece
literature o multikulturalizmu problematizovana u vezi sa Zapadnim drustvima i da se primeri
multikulturalnosti/viSejezicnosti iz ovih drustava najceS¢e citiraju. Pitanje je primenjivosti i
testiranja u ,,istorijski i drustveno veoma razliitim kontekstima” i ona smatra potrebnim da se
razvije nezavisan model viSejezi¢nosti i multikulturalizma, saobrazan specificnostima okruzenja
(Ré&cz 2012: 596) Naime, dominantan pravac razvijanja ideja u vezi sa multikulturalizmom i
etnickom raznovrsnos$¢u na nasim prostorima tice se analiza konflikata, Sto u empirijskom smislu
predstavlja posledicu ratova nastalih tokom i posle raspada zajednic¢ke drzave. U empirijskom
kontekstu Vojvodine, naucni radovi analiziraju pojave konfliktnosti kao glavnu temu (Bieber
2006) ili kao sporednu. Tako i grupa autora sa Univerziteta u PeCuju, u radu o geografskim
aspektima multietni¢nosti u Vojvodini, zakljucuje da se meduetnic¢ki konflikti najbolje
analiziraju na nivou naselja, dok regionalni konflikti u vezi sa migracijama zahtevaju analize
vec¢ih skala (Léphaft, Németh and Reményi 2014: 154). Istrazivanja tolerancije manje su
zastupljena (vidi: Vasi¢ 2010; Vasi¢ 2010a; Vasi¢ 2012).

Uzimajuéi u obzir razli¢itosti medu kontekstima multikulturalizma, u ovom radu ¢u
rezultate istraZivanja uporediti sa viSedimenzionalnim modelom multikulturalizma koji
ukljuCuje: interaktivni pluralizam, fragmentovani pluralizam, kosmopolitizam, kao i
asimilacionizam, koji nije forma multikulturalizma, ali predstavlja realni odgovor na razlike i

kao takav se razmatra (Hartmann and Gerteis 2005: 224).

Asimilacionizam

Veza izmedu pojedinca 1 drustva kao celine se vidi kao manje ili viSe direktna. U
asimilacionizmu nema snaznih razlika u identitetu izmedu grupa i Sireg drustva. Ova vizija nudi
odgovor na razlike tako Sto ih brise (Hartmann and Gerteis 2005: 223). Centralna metafora za
ovakav model u Americi je ,,lonac za topljenje” (melting pot): heterogeno drustvo se sve vise
yjedinjuje, homogenizuje, putem zajednickog topljenja razlicitih elemenata, odnosno fuzijom

razli¢itih nacionalnosti, kultura i etnickih grupa, ¢ime se formira zajednicka kultura.
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Kosmopolitizam

Ova vizija multikulturalizma brani razliitost tako Sto dopusta i proSiruje individualna
prava i slobode. Naglasak je na toleranciji, licnim izborima, pre nego na zajednickim obavezama.
Grupne razlike mogu biti od vaznosti, ali one nisu izvor javnih prava ili obaveza (Hartmann and
Gerteis 2005: 228).

Fragmentovani pluralizam

Strukturalno, ova vizija je suprotna asimilacionizmu. U asimilacionizmu, drustvene grupe
su apsorbovane u drustvo kao celinu, dok je u fragmentovanom pluralizmu drustvo sastavljeno
od kolektivnih jedinica. Ovde je grupni identitet od sustinske, a ne parcijalne prirode ili stvar
izbora (Hartmann and Gerteis 2005: 229). Nacionalno (drZzavno) jedinstvo se obezbeduje
postovanjem grupnih prava i kolektivnim samoodredenjem. U pogledu razli¢itosti, ova vizija je
verovatno najbliza klasi¢noj definiciji multikulturalzima kao neceg §to stoji u oStroj suprotnosti
sa druStvenom homogeno$éu (Hartmann and Gerteis 2005: 230). Ako se asimilacionizam odnosi
na ono §to se U Dirkemovoj koncepciji naziva mehanickom solidarnoséu, sa fragmentovanim
pluralizmom je isti slucaj, samo $to ovde svaka kolektivna jedinica ima svoju posebnu

mehani¢ku solidarnost (Hartmann and Gerteis 2005: 230).

Interaktivni pluralizam

Zajednicko razumevanje preko granica razlike, medusobno prepoznavanje 1 interakcija 1
kros-kulturalni dijalog definise ovu viziju (Hartmann and Gerteis 2005: 231). U asimilacionizmu
fokus je na zajednickoj odgovornosti koja se zasniva na zajedni¢kom sistemu vrednosti, dok
interaktivni pluralizam naglaSava zajednicko prepoznavanje i poStovanje razlika. Interaktivni
pluralizam je slican fragmentovanom pluralizmu koji naglaSava znacaj grupe kao osnove za
udruzivanje u druStvu. Mesto inter-akcije je izmedu, radije nego unutar grupa (Hartmann and
Gerteis 2005: 231). 2

? Teorijske koncepcije multikulturalizma se razlikuju ne toliko nivoom razligitosti koja se slavi ili
dozvoljava, ve¢ pre na¢inima za koje veruju da se mogu inkorporirati u drustvu (Hartmann and Gerteis
2005: 233). Vil Kimlika (Will Kymlicka) smatra da na osnovu individualne slobode kao osnovnog
principa liberalizma, ,,liberali mogu da podrzavaju manjinska prava samo ukoliko su ona konzistentna sa
postovanjem slobode i autonomije pojedinaca” (Kymlicka 1995: 75).
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Dimenzija 1:
Koheziona osnova

Sustinske Proceduralne
moralne veze norme
Dimenzija 2:
Osnova udruzivanja
o 5 Asimilacija Kosmopolitizam
Pojedinac u drustvu
Interaktivni pluralizam Fragmentovani
Posredovanije grupa pluralizam

Tabela 1: Dvodimenzionalni okvir vizije multikulturalizma
(Hartman and Gerteis 2005: 224).

Ovaj viSedimenzionalni ~model multikulturalizma stoji u  suprotnosti  sa
jednodimenzionalnim i statiénim konceptom multikulturalizma (Hartmann and Gerteis 2005:

220).

asimilacionizam multikulturalizam

43



3.1. Multikukulturalizam granicnih regija u Isto¢noj Evropi

Granicne regije imaju svoje specifi¢nosti, pre svega zbog toga Sto pripadnici jedne iste
etnokulturalne grupe mogu ziveti u dve ili viSe drzava, a drzave koje upravljaju datom
teritorijom mogu se menjati tokom istorije. Na primer, isto¢ni deo Poljske 1 zapadni delovi
Ukrajine 1 Belorusije, u kojima zivi grupa etnickih Ukrajinaca, pre Prvog svetskog rata su
predstavljali multijezicko pograni¢no podrucje na periferiji ruske i austrougarske imperije. Ljudi
koji su ziveli u ovoj oblasti identifikovali su sebe kao ,,lokalne” ljude, a ne kao pripadnike nacija
(Vermeersch 2009: 436).%° Daleko od centralnih politickih zbivanja, lokalni ljudi sami oblikuju
svoj Zivot 1 svoj identitet.

U malim grani¢énim oblastima cetiri drZave: jugoisto¢ne Poljske (region Lemko),
severoistona Slovacka (region PreSova), zapadne Ukrajine (Transkarpatska oblast) i severno-
centralne Rumunije (Maramures), smesteni su Karpato-Rusini (Magocsi 2015: 579). %

Na ukrajinsko-rumunskoj granici u zapadnoj Ukrajini, nalazi se grad Cernivci koji se
posmatra kao jedan od gradova sa najveéim stepenom multietni¢nosti u Ukrajini. Politicka
uprava, kao i titularna nacionalna grupa, menjali su se Cetiri puta u njenoj istoriji (Koziura
2014).%" Cetiri najznadajnije nacionalne zajednice u istoriji grada i u dana$njoj lokalnoj politici
su Ukrajinci, Jevreji, Rumuni i Poljaci (Koziura 2014: 1). 2

Poluostrvo Istra se razvilo na raskr$¢u triju velikih evropskih kultura (slovenske,
romanske i1 germanske), a politicki konflikti 1 Ceste promene granica odredili su specifi¢nost
identiteta: pograni¢no podrucje je senzibilino za promiSljanje multikulturalnog identiteta.

Gradani Istre pod multikulturalno$¢u podrazumevaju primere suzivota manjina, borbu za

» Koriste¢i frejmove kao moment analize, autor naglalava da su rasprostiranje frejmova i njihova
rezonanca (nacin na koji postaju efektivni), uzrokovani kulturnim i politickim okruzenjem (Vermeersch
2009: 452).

% Termin Karpato-Rusini ili samo Rusini se odnosi na isto&no-slovenske naseljenike istorijske teritorije
koja se naziva Zakarpatje ili Karpatska Rutenija (Magocsi 2015: 578).

2 Cernivei i severna Bukovina poznati su po promenama granica i multietni¢koj istoriji. Bukovina je bila
deo Kijevske Rusije (885-1340), Kraljevstva Poljske (1340-1514) i KneZevine Moldavije (1514-1775),
pod austrougarskom upravom (1775-1918), u periodu izmedu ratova Bukovina je postala deo Velike
Rumunije (1918-1940 i 1941-45), potom Ukrajinske Sovijetske Socijalisti¢ke Republike Cernovei (1945-
1991), a od 1991. Deo je nezavisne Ukrajine (Kaindl 2003).

%8 Prema Popisu stanovnitva iz 2001. godine, oko 65 razli¢itih nacionalnih grupa Zivi u Cernivcima.
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ocuvanje svacijeg kulturnog identiteta, odnosno dvojezicnost u govoru i pismu i odrzavanje
kulturnih manifestacija manjinskih zajednica (Bosnjaka, Italijana, Slovenaca). Kao negativni
aspekti navode se nedovoljna tolerancija i predrasude prema razlil¢itim kulturama i manjinama,
te podele u verskom identitetu, kao posledice nedavnog rata (UroSevic¢ 2012: 95).

Izmedu Delte, Crnog Mora 1 Dunava nalazi se istorijski region Dobrudze i on se
prepoznaje kao multietnicki prostor (Assche and Petruta 2009: 10). Politicko-administrativna

struktura se menjala nekoliko puta za poslednja dva veka: turska, ruska, ,.evropska“ %

, te
rumunska. Posle 1989. godine, lokalne vlasti ponovo uvode multietnicki diskurs koji je tokom
vladavine komunisticke partije zaboravljen, a u kojem se isti¢e da je pre Drugog svetskog rata u
gradu zivelo 27 etni¢kih grupa 1 nekoliko konfesija. lako danas u njemu vecinu ¢ine Rumuni,
manjine ¢ine Rusini i manje od dva procenta Grci, vlasti ipak naglasavaju njegov multikulturni
identitet (Assche and Petruta 2009: 10). * U Salini u Dobrudzi, biografski narativi ukazuju na
suzivot i zajednicko odrastanje sa pripadnicima drugih etni¢kih grupa, ucesée u etnickim
ceremonijama 1 dogadajima iz zivotnog ciklusa (vencanja, sahrane), ¢ak i odlaske u drugu crkvu,
$to sve rekonstruie interkulturalni gradski Zivot (Assche and Petruta 2009: 11). *! U Salini, jezik
je 1 dalje marker etnickog identiteta, ali ne na monolitan nain. Stanovnici ukazuju na stare
stanovnike koji su znali da pri€aju Cetiri ili viSe jezika, ¢ime se naglaSava jedinstvo u razli¢itosti,
mirna komunikacija i fleksibilnost etni¢kih granica. Danas samo manji broj ljudi govori vise od
dva jezika, a nerumunski jezici su ograniCeni na privatnu sferu, ili susedstvo - zajednica

Lipovena (Assche and Petruta 2009: 14).%

#® CED: evropska, medunarodna uprava, u drugoj polovini 19. i po¢etkom 20. veka.

% Intervjui sa starijim stanovnicima ovoga grada otkrivaju da je tokom upravljanja gradom od strane
CED-a, grad bio podeljen na prostor onih koji rade u upravi, i prostor lokalnih radnika i trgovaca. Ono
$to se danas Cini kao ,,srecna porodica“ jeste podeljeni interetnicki zivot (Assche and Petruta 2009: 11).

31 Ppolitika rumunizacije minimizirala je prisustvo manjina i propagirala je folklornu koncepciju
manjinskih kultura. Lokalne i regionalne strukture vlasti nastavljaju da koriste veoma sli¢ne pretpostavke
o kulturi, etnicitetu i multikulturalizmu (Assche and Petruta 2009: 14).

%2 Dominacija rumunskog jezika sluzi kao znak jedinstva, kao §to je to bilo i za vreme komunizma. Iako
su za vreme uprave CED-a, samo neke grupe poznavale viSe od Cetiri jezika (multilingvalni sluzbenici u
administraciji i kosmopolitski orijentisani trgovci), ipak je mnogo vise ljudi govorilo viSe jezika, nego §to
je to danas slucaj, Sto ukazuje da su fluidnost i kompleksnost granica grupnog identiteta bile vece (Assche
and Petruta 2009: 14). Zvani¢na internet prezentacija grada Saline, promoviSe grad kao multietni¢ki od
najstarijih vremena, u kojem ljudi razli¢itog geografskog i etnickog porekla zive u harmoniji. To je zivot
u svojevrsnom ,,melting potu” — dobrudzanskom.
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Banatski region deli zajednicka svojstva sa gore opisanim kontekstima i1 kao etnicki
grani¢na regija, on se smestio izmedu rivalskih imperija, HabzburSke i Otomanske, a kasnije

izmedu rivalskih nacionalnih (nacionalisti¢kih) projekata: madarskog, srpskog i rumunskog.®

3.1.1. Banat

Banat predstavlja geografsku regiju i istorijski region, smesten je izmedu reka Mori$,
Tise 1 Dunava, a na istoku se grani¢i sa planinama juznih Karpata. Zbog svojih reka 1
geografskog reljefa, Banat je tokom istorije predstavlijao jedno od vrata prema Istoku.
Trijanonskim sporazumom iz 1920. godine, ratifikovana je podela Banata iz 1918. godine
izmedu 3 drzave: Srbije (oko 33% teritorije), Rumunije (oko 66% teritorije) i Madarske (oko 1%
teritorije).

Kori$éenje termina Banat dobilo je svoju primenu nakon proterivanja Turaka iz ovog
dela Madarske 1718. godine. Godine 1552, oblast potpada pod osmansku vlast, a po sili
Pozarevatkog mirovnog sporazuma, pripala je Habzburskoj monarhiji. U periodu 1718-1779,
Banat je bio pokrajina pod direktnom upravom Beca, Sto je imalo znacajne posledice za
buduénost etnicke strukture Banata. Nova vlast je odbacila zahteve starih vlasnika koji su
izgubili svoja prava pod turskom vlas¢u. Nakon toga, ovaj region je postao predmet kolonizacija,
planskih, spontanih i prisilnih migracija razli¢itih etnickih grupa. Od 1777. godine, Banat je bio
pod madarskom upravom (Hsarynos 1999: 41).

Od 1867. godine, Austrougarska je organizovana kao dualna monarhija (Hsarymos 1999:
41). Usled kolonizacija i migracija tokom 18. i 19. veka, sprovedenih od strane austrijskih i
madarskih vlasti, Banat je postao najve¢e multijezino podrucje HabzburSke monarhije.
Medutim, od vremena Prvog svetskog rata, Banat gubi svoju poliglotsku prirodu.

Cetiri najznacajnije etnicke grupe u Banatu su Rumuni, Srbi, Nemci (narodski: Svabe),
kao i manje grupe, Slovaci, Bugari, Cesi, Rusini, Ukrajinci, Jevreji, Romi (Hsrynos 1999: 41).

Posle Prvog svetskog rata i nakon uspostavljanja drzava Jugoslavije i Rumunije, Banatski Bugari

% Teorijski pristupi multikulturalizmu koji razliGitosti vide kao pretnju drutvenom jedinstvu su
manjkavi, jednodimenzionalni i1 zasnivaju se na binarnim opozicijama: jedinstvo/razlika,
univerzalizam/partikularizam (Hartmann and Gerteis 2005: 221).
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su se na$li sa obe strane novostvorene granice. U neposrednoj blizini granicne linije, izmedu
Jugoslavije i Rumunije, nalaze se Modo$ (Jasa Tomic¢) i BeSenovo. Modos$ je do 1924. godine
pripadao Rumuniji, a razmenom teritorija Modo§ je pripao Jugoslaviji, a Zombolj do tada u
Jugoslaviji, pripao je Rumuniji. Prema Njagulovu, nakon podele Banata izmedu Jugoslavije i
Rumunije, Banatskih Bugara u rumunskom Banatu bilo je oko 10.000, a u jugoslovenskom oko
5.000 (Hsarymos 1999: 52). U rumunskom Banatu su ostala dva najznacajnija mesta za zajednicu
— BeSenovo i Vinga. Ta dva mesta su bili generatori za dalje rasejavanje - posebno Besenovo, u
druga mesta u Banatu i izvan njega (Hsarymos 1999: 54).

U jugoslovenskom Banatu je ziveo manji broj Banatskih Bugara, a ni u jednom mestu
nisu ¢inili ve¢inu. Prema podacima iz 1935. godine, u JaSi Tomicu, Banatski Bugari su po broju
bili na tre¢em mestu, posle Nemaca i1 Srba, u Starom Lecu, takode na tre¢em, posle Nemaca 1
Madara, a u Skorenovcu, odnos Madara i Banatskih Bugara je bio dva prema jedan. Ni u jednom
mestu u jugoslovenskom Banatu, Banatski Bugari nisu ¢inili veé¢inu ni kao katolici (Hsrysmos
1999: 77). Po poslednjem madarskom Popisu iz 1911. godine, u Ivanovu ima 2518 stanovnika:
Madara - 49,44%, Bugara - 32, 97%, Nemaca - 17,59% (Hsrymnos 1999: 56). Godine 1935, broj
Banatskih Bugara prema naseljenim mestima je slede¢i: Ivanovo - 700, Skorenovac - 500,
Konak - 700, Belo Blato - 300 , Jasa Tomi¢ - 500 , Banatski Dvor - 500 (Hsrymnos 1999: 77).

Danasnji srpski deo Banata je smeSten u Autonomnoj pokrajini VVojvodini, a manji broj
naseljenih mesta u blizini Panceva teritorijalno-administrativno pripada Gradu Beogradu.
Najveci gradovi u srpskom Banatu su Zrenjanin, Panc¢evo, Kikinda i Vrsac.

Za Vojvodinu se Cesto tvrdi da ima jednu od najheterogenijih etnic¢kih struktura u
jugoistocnoj Evropi, a u geografskom smislu Vojvodina je jedna od etni¢ki najraznovrsnijih
makro regija u Panonskom basenu (Léphaft, Németh and Reményi 2014). Ova kulturna
specifi¢nost, multikulturalnost Vojvodine, u delu javnosti, a posebno medu predstavnicima

vlasti, se idealizuje i nekriti¢ki prezentuje kao jedinstveno podrucje u Evropi. 3

% “Broj meSovitih brakova u Vojvodini je verovatno veéi nego bilo gde u regionu i bilo gde u Evropi.”
(Bojan Pajti¢, predsednik Pokrajinske vlade); U Vojvodini su multietni¢nost i tolerancija bili prisutni “pre
nego $to su se ti pojmovi otkrili” (IStvan Pastor, predsednik Skup$tine AP Vojvodine). Izvor:
http://www.autonomija.info/otvorena-letnja-akademija-aer-a-u-novom-sadu.html (02.12.2014).
“Vojvodina je na evropskom kontinentu jedinstvena regija, jer se tu sreCe mnostvo identiteta, kultura i
jezika, ali i ideja o zajedni¢koj buduénosti.” (Boris Tadi¢, predsednik Republike Srbije). Izvor:
http://www.subotica.com/vesti/tadic-i-pajtic-na-uskrsnjoj-misi-u-backoj-topoli-id10571.html

(19.12.2013). Vojvodina je ,,prepuna specifi¢nosti i po svemu veoma jedinstvena teritorija” (Miroslav
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Tri dominantne etnicke grupe — Srbi, Madari 1 Nemci, kao i mnogo manjih, ali znacajnih
grupa, zivelo je u Vojvodini na pragu 20. veka. U 20. veku, nastupio je period etnicke
homogenizacije kontinuiranog karaktera, a izdvajaju se dva velika talasa: posle Drugog svetskog
rata i posle 1991. godine (Léphaft, Németh and Reményi 2014: 143).

Izmedu 1991. i 2011. godine, Srem i zapadna Backa postaju etnicki najhomogenije
oblasti u Vojvodini (Léphaft, Németh and Reményi 2014: 144). Homogenizacija u Vojvodini je
takve prirode da se vec¢inska populacija uvecava, dok se manjinska smanjuje. Srbi ¢ine veéinu na
regionalnom, odnosno pokrajinskom nivou, dok je na nivou naselja etnicka raznovrsnost sa
nesrpskom vec¢inom, direktna posledica smanjivanja madarske, slovacke, rumunske i drugih
zajednica (Léphaft, Németh and Reményi 2014: 155). Istovremeno su prisutne heterogene oblasti
u kojima jedna ili viSe manjina povecavaju svoj procenat uc¢es¢a u ukupnom stanovnistvu na
racun vec¢inskog stanovnistva. To znaci da Vojvodina demografski i multikulturno ne predstavlja
jedinstveno podrucje.

Na prostoru Vojvodine, mogu da se uoce razlike izmedu madarske nacionalne zajednice
u odnosu na druge zajednice u kulturnom identitetu, jer je, kao najbrojnija, madarska zajednica
zivela 1 u gradovima i imala je obrazovanije stanovni$tvo i veci broj intelektualaca. Druge
nacionalne zajednice prevashodno su bile seoske. Oni pripadnici nemadarskih zajednica koji su
ziveli u gradovima, ubrzo su asimilovani u onu grupu sa kojom su Ziveli (madarsku, srpsku,
nemacku).

Juzni Banat (gde se nalazi Ivanovo) etnicki je raznovrstan i jedva da se promenio, za
razliku od Vojvodine u celini. Objasnjenja mogu biti relativno zaostajanje i siromastvo u odnosu
na osu Beograd-Novi Sad, pa zbog toga predstavlja manje privla¢nu oblast za migracije. Srbi

takode napustaju ovu oblast u velikom broju zbog ekonomskih 1 razvojnih problema (Léphatft,

Vasin, pok. sekretar za privredu, zapoSljavanje 1 ravnopravnost polova). Izvor:
http://www.vojvodina.gov.rs/sr/node/32362 (19.12.2013). ,,Ponosni smo na to da je Vojvodina kuca 26
priznatih nacionalnih zajednica i da je zbog te Cinjenice ona jedinstvena regija u Evropi". (Andor Deli,
pokrajinski  sekretar za obrazovanje, upravu i nacionalne zajednice). Izvor:
http://www.vojvodina.gov.rs/sr/node/31890  (05.02.2014 ). *“...U kojoj svi zive zajedno i koja je
jedinstvena u Evropi” (Bojan Pajti¢). Izvor:  http://www.vojvodina.gov.rs/sr/node/31257 (01.09.2013).
“Istvan Pastor je istakao da je multikulturalnost ono $to nasu regiju razlikuje od svih drugih”. (I§tvan
Pastor, predsednik Skupstine AP Vojvodine). “Nigde drugo necete pronaci evropsku regiju koja ima tako
Saroliku i bogatu strukturu stanovnistva” (Branislav Bugarski, pokrajinski sekretar za meduregionalnu
saradnju i lokalnu samoupravu). Izvor: http://www.vojvodina.gov.rs/sr/node/31692 (08.12.2013).
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Németh and Reményi 2014: 145). Banat, u jugoisto¢énom delu Vojvodine, pokazuje mozaic¢ku i
zivu sliku etnike strukture: etni¢ke grupe Zive u sporadi¢nim ostrvima uz prisustvo brojnih
multietnickih naselja. Geografske zone Vojvodine, poput Deliblatske pes¢are i moc¢vare oko
Begeja i Tise, odrzale su svoju raznovrsnu i polarizovanu populaciju (Léphaft, Németh and
Reményi 2014: 151).

Multietni¢ka naselja u kojima ne raste populacija najvece etnicke grupe su npr. Ivanovo,
smesteno u Banatu, Svetozar Mileti¢, smesten u Backoj. Srbi su 1991. godine bili treca najveéa
zajednica u mestu, posle Madara i Bugara u Ivanovu, te Madara i Hrvata u Svetozaru Mileticu,
ali se njihova populacija poveéava (Léphaft, Németh and Reményi 2014: 154). To vaZi i za Belo
Blato, u kojem su Srbi bili ¢etvrta najveca etnicka grupa (Popis 1991. 1 2002), da bi njihov broj
premasio broj Banatskih Bugara na tre¢em mestu 2011. godine.

Pored lvanova i Belog Blata, Banatskih Bugara u malom broju ima u Skorenovcu,
Konaku, Jasi Tomicu, kao 1 Pan¢evu, Zrenjaninu, VrScu i Kovinu. Na teritorijalnu disperziju ove
etnicke grupe uticale su jo§ i migracije selo-grad, kao i ekonomske migracije u druge zemlje
(Vuckovi¢ 2008: 2-3).

Rumunski Banat teritorijalno-administrativno je podeljen na 3 Zupanije: Timis, Karas-
Severin i Arad. Projekat industrijalizacije u periodu komunizma doveo je znac¢ajne populacione
promene, jer su kao deo radne snage preseljavani ljudi u banatske i transilvanijske gradove. Broj
ljudi nastanjenih u Banatu, a ¢ije poreklo pripada drugim regionima, 1966. godine je iznosio
24,7%, 1977. godine — 27,3%, a 1992. godine procenat je iznosio 31,2 (Toro 2007: 17).

Danas rumunski Banat ima veéinsko rumunsko stanovnistvo (84 %), oko 7 % Madara,
zatim prema broju slede Romi, Nemci i Srbi, kao i viSe etnickih grupa sa neSto manjim brojem
pripadnika: Ukrajinci, Banatski Bugari, Slovaci, Hrvati, Jevreji i dr. I danas je visejezi¢nost
jedna od vaznih karakteristika Banata, iako se ta karakteristika menja i opada. Najve¢i gradovi u
rumunskom Banatu su TemiSvar, Arad, ReSica i Lugos.

Nekoliko naselja Banatskih Bugara u Rumuniji imaju u neposrednoj blizini gradi¢:
Besenovo 1 Telepa se nalaze u blizini SemikloSa, a Bres¢a 1 Denta u blizini Dete. Vinga se nalazi

izmedu Arada i TemiSvara. Najveci gravitacioni centar za sva ova mesta je TemiSvar. 3

% U Rumuniji su Zivele i druge grupe Bugara — u Munteniji, Olteniji, Besarabiji, DobrudZi. Sve zajednice
Bugara imale su agrarni karakter i intelektualna elita je bila srazmerno malobrojna (Hsrynos 1999: 55).
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4. Polozaj nacionalnih manjina u Republici Srbiji - AP Vojvodini i
Rumuniji

Polozaj nacionalnih manjina moze se posmatrati na nivou zakonodavstava i usvojenih
pravnih dokumenata, kao i na institucionalnom nivou drzavnog aparata.

Ustavom Republike Srbije (,,Sluzbeni glasnik RS*, br. 98/2006) regulisana su prava
nacionalnih manjina, kao i Okvirnom konvencijom Saveta Evrope za zaStitu nacionalnih
manjina, Evropskom poveljom o regionalnim i manjinskim jezicima, Zakonom o zastiti prava i
sloboda nacionalnih manjina ("SI. list SRJ", br. 11/2002, "SI. list SCG", br. 1/2003 - Ustavna
povelja i "Sl. glasnik RS", br. 72/2009 - dr. zakon i 97/2013 - odluka US) i Zakonom o
nacionalnim savetima nacionalnih manjina ("SI. glasnik RS", br. 72/2009, 20/2014 - odluka US i
55/2014).

4.1. Sluzbena upotreba jezika i pisama u organima i organizacijama
jedinica lokalne samouprave i AP Vojvodine

U Republici Srbiji, pravo na sluzbenu upotrebu jezika manjinskih nacionalnih zajednica
garantovano je na razli¢itim nivoima i utemeljeno, kako u pravnim aktima kojima se neposredno
reguliSe pitanje zaStite manjinskih nacionalnih zajednica, tako i u onima koji za neposredan
predmet regulisanja imaju neka druga pitanja, ali doticu 1 pitanje sluzbene upotrebe manjinskih
jezika.*®

Statut AP Vojvodine (,,Sluzbeni list APV*, br. 20/2014) proklamuje visejezicnost kao
Jjednu od opstih vrednosti od posebnog znacaja za AP Vojvodinu (€lan 7.) 1 nalaze pokrajinskim
organima i organizacijama da pomazu ocuvanje visejezi¢nosti, kao i da posebnim merama i
aktivnostima pomazu, izmedu ostalog, i upoznavanje i uvaZavanje razliitih jezika u AP

Vojvodini. Statut u ¢lanu 24. stav 1. utvrduje jezike 1 pisma koji su u sluzbenoj upotrebi u

% Pravni okvir zatite ovog prava ¢ine: Ustav Republike Srbije (,,Sluzbeni glasnik RS*, br. 98/2006),
ratifikovani medunarodni ugovori, razliciti zakoni, kao i pravni akti doneti na nivou Autonomne pokrajine
Vojvodine i na nivou jedinica lokalne samouprave.
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pokrajinskim organima 1 organizacijama, i to: srpski jezik 1 Cirilicko pismo, madarski, slovacki,
hrvatski, rumunski 1 rusinski jezik i njihova pisma. Isti ¢lan, u stavu 2. propisuje 1 da organi AP
Vojvodine u okviru svojih nadleznosti preduzimaju mere u cilju doslednog ostvarivanja
zakonom uredene sluzbene upotrebe jezika i pisama nacionalnih manjina - nacionalnih zajednica.

Zakon o zastiti prava i sloboda nacionalnih manjina i Zakon o sluzbenoj upotrebi jezika i
pisama obavezu uvodenja jezika nacionalne manjine u sluzbenu upotrebu vezuju za procentualno
ucesc¢e pripadnika nacionalne manjine u ukupnom stanovnis$tvu jedinice lokalne samouprave
(15%). Imajuéi u vidu taj kriterijum, nijedan grad ili opsStina u Vojvodini, nemaju dodatnu
obavezu da uvedu neki novi manjinski jezik u sluzbenu upotrebu, jer je to ve¢ uradeno cak i uz
manju procentualnu zastupljenost manjinskog stanovnistva u ukupnoj populaciji.

Medutim, istovremeno, opsStine ne mogu ni suzavati postojeéi krug jezika u sluzbenoj
upotrebi — nezavisno od procenata ucesca pripadnika manjinske nacionalne zajednice u ukupnom
stanovniStvu na njihovoj teritoriji prema rezultatima poslednjeg Popisa, jer im to zabranjuje
Zakon o zaStiti prava i sloboda nacionalnih manjina generalnom odredbom o steCenim
manjinskim pravima, kao i posebnom odredbom prema kojoj jezik manjine ostaje u sluzbenoj
upotrebi u jedinici lokalne samouprave, ako je u trenutku donoSenja Zakona (26. februar 2002.
godine) bio u sluzbenoj upotrebi.

Polaze¢i od navedenog, 39 (od ukupno 45) jedinica lokalne samouprave na teritoriji AP
Vojvodine, propisale su svojim statutima da je pored srpskog jezika i Cirilickog pisma, na
njihovoj teritoriji u ravnopravnoj sluzbenoj upotrebi 1 jezik 1 pismo neke od manjinskih
nacionalnih zajednica.

Samo srpski jezik je u sluzbenoj upotrebi u Sest jedinica lokalne samouprave (Indija,
Irig, Opovo, Pecinci, Ruma i Sremski Karlovci).

Madarski jezik je u sluZbenoj upotrebi na celoj teritoriji 28 jedinica lokalne samouprave

37 slovadki jezik je u sluZbenoj upotrebi na celoj teritoriji 11 jedinica lokalne samouprave; 38

% Ada, Bag, Backa Topola, Bela Crkva, Beej, Vrbas, Vr$ac, Zitiste, Zrenjanin, Kanjiza, Kovagica,
Kovin, Kula, Mali Idos, Nova Crnja, Novi Becej, Novi Knezevac, Novi Sad, Odzaci, Plandiste, Senta,
Secanj, Sombor, Srbobran, Subotica, Temerin, Titel i Coka. Osim toga, madarski jezik je u sluZbenoj
upotrebi 1 u Cetiri naseljena mesta u opstini Kikinda (Banatska Topola, Kikinda, Rusko Selo i Sajan), u
dva naseljena mesta opstine Apatin (Kupusina, Svilojevo) kao i u Gradu Pancevu, u naseljenim mestima
Vojlovica i lvanovo.

% Alibunar, Ba¢, Backa Palanka, Backi Petrovac, Backa Topola, Zrenjanin, Kovacica, Novi Sad, Odzaci,
Plandiste i Sid. Ovaj jezik je u sluzbenoj upotrebi i u naseljenom mestu Stara Pazova (opStina Stara
Pazova) i naseljenom mestu Lug (opstina BeocCin).
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rumunski jezik je u sluzbenoj upotrebi u devet jedinica lokalne samouprave; * rusinski jezik je
u sluzbenoj upotrebi u 6 jedinica lokalne samouprave; *° hrvatski jezik je u sluzbenoj upotrebi u
jednoj optini i nekoliko naseljenih mesta; ** &e¥ki jezik je u sluzbenoj upotrebi u jednoj opstini;
*2 makedonski jezik je u sluZbenoj upotrebi u jednoj opstini i jednom naseljenom mestu; *
crnogorski jezik je u sluZbenoj upotrebi u jednoj opstini; ** bugarski jezik je u sluzbenoj

upotrebi u naseljenom mestu Ivanovo u Gradu Pancevu.

Posebna aktivnost, koja se takode tice oblasti sluzbene upotrebe jezika i pisma,
predstavlja ispisivanje tradicionalnih naziva mesta, obelezavanje imena ulica, trgova,
postavljanje tabli na svim drzavnim ustanovama na teritoriji jedinice lokalne samouprave na
svim jezicima koji su na teritoriji odredene jedinice lokalne samouprave u upotrebi. *°

U Ivanovu, naziv naseljenog mesta, table na zgradama Skole, doma kulture i mesne
zajednice, ispisane su na srpskom, madarskom i bugarskom (palé¢enskom) jeziku. 46

U Belom Blatu, naziv naseljenog mesta ispisan je na madarskom, slovackom i srpskom

jeziku, a postoji 1 turisti¢ka tabla na kojoj je naziv mesta ispisan i na bugarskom jeziku.

¥ Alibunar, Bela Crkva, Vrsac, Zitite, Zrenjanin, Kovacica, Kovin, Plandiste, Secanj i u Gradu Pancevu,
u naseljenom mestu Banatsko Novo Selo.

0 Vrbasu, Backoj Topoli, Zablju, Kuli, Novom Sadu i u Sidu.

“! Gradu Subotica, kao i na teritoriji naseljenog mesta Stara Bingula (Grad Sremska Mitrovica), naseljenih
mesta Backi Breg i Backi Monostor (Grad Sombor), naseljenih mesta Sot i Batrovci (ops$tina Sid), te
naseljenom mestu Sonta (opStina Apatin).

“2 Bela Crkva.
*® Plandiste i u naseljenom mestu Jabuka u Gradu Pancevu.
* Mali Idos.

“* Praksa pokazuje da, i pored stvorenih tehnickih i kadrovskih uslova za sluzbenu upotrebu jezika i
pisama manjinskih nacionalnih zajednica, postoje pripadnici nacionalnih zajednica koji i dalje Kkoriste
srpski jezik, Sto ukazuje na - nedovoljne kapacitete organa da obezbede mogucnost prevodenja (sem u
nekoliko opstina sa veéinskim madarskim stanovniS§tvom, poput Subotice, Sente, Kanjize i Ade), na
razlike u potrebama razli¢itih nacionalnih zajednica i na razlike u poznavanju maternjeg jezika, te na
slabiju obavestenost pripadnika nacionalnih zajednica o ostvarenim pravima u oblasti sluzbene upotrebe
jezika (Intervju voden sa Borisom Baji¢em, samostalnim stru¢nim saradnikom za inspekcijski nadzor za
sluzbenu upotrebu jezika i pisma, 01.03.2015).

“® Fotografija trojezi¢ne table u Mesnoj zajednici Ivanovo, nalazi se u prilozima Fotografije, na strani 281.
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U pojedinim drzavama na Balkanskom poluostrvu, postoje oblici negiranja manjinskog
jezika 1 identiteta, motivisani romanticarskim principom ,jedan narod, jedna drzava, jedan
jezik”. U Republici Bugarskoj, jedini zvani¢ni priznati jezik je bugarski (govori ga 82,5%
stanovniStva kao maternji), dok svi ostali manjinski jezici i dalje imaju nereSen Status, iako je u
drugoj glavi Ustava Republike Bugarske u ¢lanu 36, alineja 2, propisano da ,,gradani, kojima
bugarski nije maternji jezik, imaju pravo da preko paralelnog uc¢enja bugarskog jezika izucavaju i
ispoljavaju svoj” (Mutavdzi¢, Kampuris, Savi¢ 2012: 52). U Gr¢koj je priznata samo turska
manjina na osnovu sporazuma sa Turskom o recipro¢nom priznavanju gréke manjine u Turskoj,
iz 1923. godine. U Grckoj, drzavljanstvo predstavlja jedini kriterijum etnicke razlicitosti
(Mutavdzi¢, Kampuris, Savi¢ 2012: 53).
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4.2. Afirmacija multikulturalizma i tolerancije: projekat AP Vojvodine

Pokrajinski sekretarijat za obrazovanje, propise, upravu i nacionalne manjine - nacionalne
zajednice sprovodi programe finansiranja aktivnosti organizacija nacionalnih zajednica *’ i rad i
aktivnosti nacionalnih saveta nacionalnih manjina, kojima je sediste na teritoriji AP Vojvodine.*®
Poseban konkurs se raspisuje za finansiranje projekata u okviru Dekade Roma, ¢iji prevashodni
cilj nije oCuvanje identiteta, ve¢ inkluzija Roma u drustvo, imajuc¢i u vidu obim socijalne
isklju¢enosti ove populacije kao osnovni problem.

Sekretarijat raspisuje i konkurse za dodelu sredstava crkvama i verskim zajednicama na
teritoriji Vojvodine, kojima pripadaju vernici iz vi$e nacionalnih zajednica: Rimokatolicka crkva,
kojoj pripadaju Madari, Hrvati, Bunjevci, Banatski Bugari i drugi, Reformatorska hris¢anska
crkva 1 Evengelisticka hriS¢anska crkva a.v. (Madari, Nemci), Slovacka evangelisticka a.v.
crkva, Grkokatolicka crkva (Rusini i Ukrajinci), Jevrejska zajednica, Islamska zajednica
(Bognjaci, Romi, Goranci i drugi). *

Od 2005. godine sprovodi se i projekat Afirmacija multikulturalizma i tolerancije u

Vojvodini, kao deo strategije pokrajinske Vlade, a nosilac je navedeni sekretarijat. Afirmisanje

*" Finansiraju se projekti udruzenja (nevladine/neprofitne organizacije) za oduvanje identiteta nacionalnih
zajednica. Najc¢esce su u pitanju folklorne manifestacije, potom redovne delatnosti i manja investiciona
ulaganja, poput nabavke tehnicke opreme i sli¢no.

*® Finansiraju se tekuéi troskovi (zakupnina prostora, struja, telefon, internet i sl.), potom projekti
institucija i organizacija ¢iji su oni osnivaéi, kao i onih institucija i organizacija kojima je suosniva¢
pokrajinska Vlada (novinsko-izdavacke ustanove, zavodi za kulturu kod pet nacionalnih zajednica),
potom fondacije, itd. Nacionalni saveti nacionalnih manjina sa teritorije Vojvodine dobijaju sredstva i iz
republickog budzeta, pa se javlja pojava ,,duplog finansiranja“, §to dovodi do situacije da navedeni
nacionalni saveti imaju bolji materijalni polozaj u odnosu na nacionalne savete Ciji je sediSte izvan
Vojvodine. Zbog toga su pojedini nacionalni saveti izmestili svoje sediSte na teritoriju Vojvodine (Grci,
Romi, Askalije, Egip¢ani). Osim toga, i lokalne samouprave na ¢ijoj teritoriji je sediSte nacionalnog
saveta imaju obavezu da finansiraju jedan deo rada saveta. U Novom Sadu sediste imaju slovacki,
rumunski, ukrajinski, aSkalijski, egipcanski i grcki nacionalni savet. Sediste rusinskog saveta je u Ruskom
Krsturu, a romskog u Pancevu.

*® Prema re¢ima Milana Aleksi¢a (po obrazovanju profesor istorije), naéelnika Odseka za crkve i verske
zajednice, u periodu socijalizma drzava je na sprovodila politiku odvajanja ljude od religije. Zbog toga
smatra pozitivnim drugaciji tretman crkava i verskih zajednica od strane drzave i pokrajine, nego §to je to
bilo za vreme SFR Jugoslavije. Pozitivno je to Sto su glavni verski praznici proglaseni za drZavne, a
smatra da bi drzava trebalo da finansijski pomaze obnovu sakralnih objekata koji su spomenici kulture od
izuzetnog i velikog znacaja. Crkva neguje univerzalne vrednosti neophodne za funkcionisanje jednog
drustva i zbog toga veronauka u $kolama pomaze usvajanju moralnih vrednosti koje su naruSene u
vremenima drustvene krize. (Iz intervjua sa Milanom Aleksi¢em od 02.02.2016. godine).
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multikulturalizma prestavlja projekat kompleksnije prirode imajuc¢i u vidu broj ucesnika, broj
institucija i organizacija kao koorganizatora, kao i namenjena finansijska sredstva. Ciljna grupa i
krajnji korisnici su ucenici osnovnih i srednjih Skola (deca izmedu 14 i 19 godina). Osnovni cilj

projekta jeste ,,umirivanje medunacionalnih tenzija” >°

a dugoro¢ni cilj je razvijanje duha
tolerancije, medusobnog uvazavanja i poverenja kod gradana AP Vojvodine. ** Dugoro¢na vizija
projekta ima izraz u formuli: ,,Da svi Zive zajedno, a ne jedni pored drugih®.

Osnovni projekat se sastoji od vise potprojekata, medu kojima su: sportska takmicenja -
,,Kup tolerancije”; televizijski kviz u znanju iz istorije i kulture nacionalnih zajednica sa prostora
Vojvodine - ,,Koliko se poznajemo”, za ucenike srednjih $kola; ,,Edukativno putovanje* koje se
realizuje za ucesnike navedenih projekata; projekat ,,Etno dan* (trenutno se ne realizuje), Cija je
ideja prezentacija elemenata kulture i identiteta nacionalnih zajednica, tako $to prezentaciju
jedne nacionalne zajednice izvode predstavnici iz druge nacionalne zajednice; ,,Kamp bez
granica“ - za ucenike srednjih $kola (16 godina i stariji) - ucenici delegirani iz svojih $kola ne
predstavljaju tim svoje Skole, nego se formiraju meSoviti timovi iz razlicitih Skola, tako da je
svaki tim po strukturi viSenacionalan. Tako se stvaraju jace veze medu njima, jer se tokom
takmicenja bore za iste ciljeve u okviru svoje ekipe.

Ideja projekta afirmacije multikulturalizma je da postane deo vaspitno-obrazovnog
procesa u Vojvodini.>

Postoji potreba za boljim upoznavanjem i ve¢om interakcijom medu grupama. lzjave

poput: ,,Nije mi bitno $to je on Madar, ili Slovak®, ili, ,,ja njega ne dozivljavam tako*, prema

% Osnova za projekat predstavljala je analiza o meduetni¢kim incidentima iz 2003. i 2004. godine u
Vojvodini i informacija, koju je na osnovu te analize usvojila pokrajinska Vlada (tada Izvr$no vece AP

Vojvodine). Siri kontekst projekata odnosi se na posledice raspada zajedni¢ke drzave i ratove na prostoru
bivse SFRJ.

> posle 10 godina realizacije, utisak organizatora je da se mnogo slobodnije govori 0 ovoj temi nego na
samom pocetku. Tada mediji i javnost nisu u potpunosti shvatali znaCenje re¢i multikulturalizam i
tolerancija . Medutim, organizatori nisu nailazili na probleme iako je postojala bojazan. Cini se da su
ovim projektom gradanima probudena secanja na ,,ona vremena“ (SFR Jugoslavije) na koja se danas malo
ko zali. Slabije razumevanje projekta zabelezeno je kod gradana koji su izbegli sa ratnih podrucja 90-ih
godina. (Iz intervjua sa Marijusom RoSuom, nacelnikom Odeljenja za ostvarivanje prava nacionalnih
manjina — nacionalnih zajednica u okviru sekretarijata, od 24.07.2015. godine).

Projekti interkulturalnog karaktera poput ovog, prvi put se realizuju u Vojvodini. U SFRJ su Ustavom
definisani ,,narodi i narodnosti”. Politika u vezi sa nacionalnim identitetima je bila strogo kontrolisana
jer se zeleo spreciti razvoj nacionalizma. Socijalisttka ideologija, u odnosu na nacionalna pitanja,
sprovodila se uz slogan i nacelo ,,bratstvo i jedinstvo* medu narodima i narodnostima.

*2 Vige infomacija nalazi se na sajtu sekretarijata:

http://www.puma.vojvodina.qgov.rs/etext.php?ID mat=1301&PHPSESSID=t9c9dealr5j7f9p404hesnoaqg?2
(03.04.2015).
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Marijusu Rosuu ukazuju na stavove koje je potrebno transformisati. Zapravo je bitno sto je neka
osoba Madar, Slovak ili Rumun, to treba prihvatiti i uvazavati. To je cilj projekta afirmacije
multikulturalizma i on predstavlja dugoro¢an proces na kraju kojeg se, bez straha, prihvataju svi
ljudi bez obzira na nacionalnu, versku ili drugu pripadnost. 1z kontakata sa ljudima iz
medunarodnih organizacija i institucijama, organizatori projekta afirmacije multikulturalizma
navode da nisu Culi za sli¢an projekat u inostranstvu.

U okviru projekta, radi se i evaluacija stanja meduetnickih odnosa. Naucno istrazivanje je
sprovedeno 2007. godine, a 2015. ponovo su prikupljeni podaci, ne na istom uzorku, nego na
istom uzrastu kao 2007. godine. Jedan od zadataka je da se napravi strategija istrazivanja kojom

bi se ista generacija anketirala tokom srednje Skole u razmaku od 2 godine.

4.3. Polozaj nacionalnih manjina u Rumuniji

U Rumuniji, sluzbena upotreba jezika i pisma nacionalnih manjina, mediji i informisanje
na jezicima nacionalnih manjina, obrazovanje, kao i njihova zastupljenost u parlamentu, regulisu
se zakonima na drZzavnom nivou. Zakon 215/2015 o lokalnoj samoupravi, reguliSe pitanje
sluzbene upotrebe jezika i pisma, dok se Zakon 188/1999 o statusu javnih funkcionera, kao i
Zakon 340/2004 o instituciji gradonacelnika u odredenim aspektima bave ovim pitanjem. Prema
Zakonu 215/2015 o lokalnoj samoupravi, nacionalna manjina ostvaruje pravo na sluzbenu
upotebu jezika i pisma ukoliko u naseljenom mestu ima najmanje 20% pripadnika date grupe.

Rumunija posveéuje paznju i naucnoj analizi multikulturalizma. U Kluzu-Napoki, u
Transilvaniji, deluje Institut za istrazivanje problema nacionalnih manjina.

U pocetnom periodu tranzicije u Rumuniji, sporovi oko manjinskih prava su bili u vezi sa
jezikom i religijom nacionalnih manjina — njihovim polozajem u javnoj sferi, te javnim
isticanjem nacionalnih simbola (Stroschein 2014: 2). Osnovna linija dijaloga, polemika, pa i
odredenih drustvenih sukoba na relaciji ve¢ina-manjina, deSavala se izmedu Rumuna i etnic¢kih

Madara.”® Medutim, Rumunija je ipak bila u stanju da uspostavi zajednicke institucije i politike

> Madari ¢ine oko 7% stanovniitva Rumunije, §to je oko 1 milion i 400.000 ljudi. Taj broj ukazuje na
odredenu jacinu koja stoji iza politickih zahteva u vezi sa polozajem grupe i ostvarivanjem prava. Madari
su do Prvog svetskog rata bili titularna grupa, a nakon toga, to su postali Rumuni. Snazna neslaganja i
sporovi izmedu madarske manjine i Rumuna su odredivala njihove odnose pocetkom tranzicionih
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koje reguliSu manjinska pitanja tokom 90-ih godina (Stroschein 2014: 2). U tom smislu,
meduetnicka interakcija u centralnoj 1 istocnoj Evropi ne odlikuje se samo tolerancijom, nego i
procesima kojima se iznalaze moguénosti za mirnu koegzistenciju i stabilno funkcionisanje
drustva.

Naziv naseljenog mesta ispisan je i na banatsko-bugarskom jeziku u Besenovu i Breséi. U
Vingi, tabla je jednojezina, ali se naziv mesta na rumunskom, madarskom i banatsko-
bugarskom isto piSe i izgovara. Nazivi udruzenja Banatskih Bugara u svim mestima su pored
rumunskog, ispisani i na banatsko-bugarskom. Naziv gimnazije u BeSenovu, ispisan je na
rumunskom 1 knjizevnom bugarskom; naziv opsStine i mesnog saveta u Besenovu ispisan je na
banatsko-bugarskom i rumunskom jeziku, §to vazi i za tablu Muzeja bugarske manjine. **

U Banatu obrazovanje na maternjem jeziku, pored madarske grupe, ostvaruje i srpska i
nemacka nacionalna manjina. Banatski Bugari ne raspolazu resursima (udzbenicima, autorima)
kojima bi mogli ostvariti pravo obrazovanja na maternjem jeziku. Mati¢na drzava Bugarska
nema moguénosti da im pomogne u udzbenicima na banatsko-bugarskom jeziku/dijalektu, ali im
pomaze u vezi sa knjizevnim bugarskim jezikom. U Besenovu, Breséi i Vingi, u §kolama se uci
bugarski knjizevni jezik. Banatskih Bugara u rumunskom Banatu, prema mojim procenama, ima
izmedu 6 1 7 hiljada.

Prema rumunskom izbornom zakonu, sve etnicke manjine, prepoznate od strane Vlade,
medu kojima su 1 Bugari u Banatu, imaju garantovano mesto u donjem domu parlamenta, $to se

primenjuje nakon pada CauSeskuovog rezima.

U Bugarskoj, Banatski Bugari ne predstavljaju nacionalnu manjinu, ve¢ subnacionalnu,
etnografsku, regionalnu grupu. Medutim, neki aspekti odnosa koji se razmatraju u kontekstu
multikulturalizma u Banatu mogu se posmatrati i na primeru Banatskih Bugara u Bugarskoj i to

kroz verski i jezicki meSovite brakove, te u odnosu na asimilacionizam.

procesa. To se odnosi na pobunu Madara u gradu Trgo-Mure$u, problem u vezi sa tim koje li¢nosti i
heroji iz nacionalne istorije mogu biti javno prikazani, ¢ije tumacenje odredenih istorijskih perioda je
merodavno, Cija istorija je za dati grad vaznija (Kluz-Napoka), kako ¢e se zvati centralni gradski trgovi,
pojedine ulice, itd.

* Tabla-oznaka opstine Staro BeSenovo i Mesnog saveta Staro BeSenovo, nalazi se u prilozima
Fotografije, na strani 281.
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Moze se re¢i da druStveni konteksti u smislu polozaja nacionalnih manjina u Srbiji 1
Rumuniji, imaju slicne karakteristike, a da se razlike odnose na etno-demografske ¢injenice,
odnosno na broj njihovih pripadnika u ove dve zemlje. U pokrajini Vojvodini, za razliku od
Rumunije, dodatna paznja se posvecuje projektima afirmacije multikulturalizma kao vrednosti

koju bi trebalo negovati 1 unapredivati.

5. Drustveni kontekst istrazivanja

Posto ovim istrazivanjem zelim da utvrdim prirodu i medusobne veze rodnog, etnickog 1
religijskog identiteta Banatskih Bugarki, veoma je bitno predstaviti osnovne karakteristike onih
segmenata drustvenog konteksta u okviru kojih se navedene identifikacije ispoljavaju i ¢ijim
okvirom su odredeni. Teme ovog potpoglavlja su empirijske karakteristike potiskivanja i

revitalizacije religije, te rodnih reZima u socijalizmu i postsocijalizmu.

5.1. Potiskivanje i revitalizacija religije

Ogist Kont (Auguste Comte), Karl Marks (Karl Marx), Emil Dirkem (Emile Durkheim) i
Maks Veber (Max Weber), otvoreno ili skriveno, ugradili su ideju sekularizacije u same temelje
sociologije kao nau¢ne discipline. U tom smislu, sekularizacija ne predstavlja samo teoriju
religijskih promena, ve¢ je ona opSta teorija druStvenih preobraZaja, pa se ona razume kao
sastavni deo modernizacije (Sekularizacija 2007). Razmatranje teorija sekularizacije svoj zamah
je imalo pedesetih 1 Sezdesetih godina 20. veka, ali osnovne ideje sekularizacije imaju svoj osnov
u dobru prosvecenosti.

U odredenom smislu, ideja sekularizacije je jednostavna: modernizacija neizbezno vodi
drustvo ka opadanju religoznosti, kako u drustvu, tako i1 u svesti pojedinaca. Medutim, ,,upravo
ova kljucna ideja se pokazala pogreSnom* (Berger 2008: 13). Prvo, sekularizacija na drustvenom
nivou nije neophodno povezana sa sekularizacijom na nivou individualne svesti. lako su
pojedine verske institucije izgubile mo¢ i uticaj u mnogim drustvima, stara i nova religijska

verovanja i praksa nastavile su svoju egzistenciju u Zzivotima pojedinaca. Drugo, verski
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identifikovane institucije mogu odigrati znacajne drustvene i1 politicke uloge, Cak i kad nemaju
veéeg uticaja u druStvu u kojem te insitucije deluju. Trece, religijska verovanja i praksa
poprimile su nove institucionalne forme, a ponekad bi dolazilo do velike eksplozije religijskog
zara. | konacno, sekularizaciju permanentno prati pokret kontrasekularizacije (Berger 2008: 13).

Kritike teorija sekularizacije kre¢u se u istom pravcu kao i kritike teorija modernizacije.
Naime, sve do 60-ih godina 20. veka, modernizacija je razumevana kao univerzalni proces koji
se moze predvideti i primeniti u svim druStvima. Medutim, istrazivanja su pokazala da se
modernizacijski procesi dogadaju ne samo u odnosu na generalni kontekst, ve¢ i u odnosu na
istorijske i strukturalne karakteristike svakog lokalnog konteksta, naime, pojedinog drustva
(Jakeli¢ 2003: 69).

Pad religioznosti je poc¢eo u zapadnoevropskim zemljama, gde je proces sekularizacije
prvo zabeleZzen. U severozapadnoj Evropi sekularizacija nije drzavno nametnuta, $to ne znaci da
drzava u taj proces nije umesSala prste, ve¢ da ,,postoji uocljiva autonomija koja karakteriSe
drustvene promene vezane za sekularizaciju u severozapadnoj Evropi“ (Maptun 1994: 125).

S druge strane, u drugacijem istorijskom i ideoloSkom kontekstu, sekularizacija kao
potiskivanje religije je bila deo drzavne politike socijalistickih evropskih zemalja, Sto je
rezultiralo padom religioznosti kako u religijskim ponasanjima, tako i u religijskim verovanjima.
Jugoslovenski Ustav iz 1963. godine definisao je religioznost kao privatnu stvar gradana, §to je,
inace, bilo utemeljeno na marksistickom antireligijskom stavu 1 jugoslovenskoj politici koja se
zestoko protivila javnom ispoljavanju veze izmedu religijskog, konfesionalnog i nacionalnog
identiteta, a time 1 nacionalizma (Jakeli¢ 2003: 74-75). Ako je u odredenom druStvu primarno
zastupljen individualizam kao vrednost i norma ponasanja, onda ¢e ta Cinjenica dovesti do
individualisticki usmerene religioznosti. I obrnuto, ako je u nekom druStvu kolektivizam jedna
od znacajnih vrednosti i norma drustvenih odnosa, onda ¢e tip religioznosti koji u tom drustvu
preovladuje imati kolektivisticki karakter. Ispovedanje vere u bivSoj SFRIJ bilo je pitanje
kolektivne, a ne individualne identifikacije. Kada je navedenim jugoslovenskim Ustavom religija
bila smeStena u sferu privatnosti i porodi¢nih vrednosti, tada su parohije 1 Zupe postale jedini
institucionalni nosioci pravoslavlja i katolicizma. U tom smislu, religija je individualizovana kao

stvar kolektiva, a ne kao stvar pojedinaca.
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Komunisticko vodstvo u isto¢noj Evropi posebno je bilo represivho prema
Rimokatoli¢koj crkvi u prvim godinama nakon Drugog svetskog rata.” Vatikan je posmatran
kao instrument svetskog imperijalizma, pa su drzave prekidale ili ograniavale odnose izmedu
Rimokatoli¢ke crkve u datoj drzavi i Vatikana, odnosno te veze su stavljane pod kontrolu drzave
(Doellinger 2012: 220). Odrzavanje javnih religijskih okupljanja — poput hodocas¢a, u zemljama
socijalizma/komunizma u kojima je najzastupljenija hri§¢anska konfesija katolicizam, zahtevalo
je odobrenje drzave. *® Vremenom, rigidnost odnosa drzave prema Rimokatolickoj crkvi je
popustala, pa je tokom 60-ih, 70-ih i 80-ih godina u ovim drzavama sloboda religije postajala
veca. >

U Bugarskoj je 1949. godine usvojen Zakon o veroispovedanju, koji je zabranio veze
Katolicke crkve sa Vatikanom (Hsrymnos 1999: 317). Vlasti su prema crkvi sprovodile represivne
mere. Biskup Eugenije Bosilkov, koji je imao razvijene veze sa Banatskim Bugarima u
Bugarskoj, osuden je od strane komunistickih vlasti na smrtnu kaznu 1 ubijen. Na njegovo mesto

doSao je Nikola KalCev, Banatski Bugarin iz Bardarskog Gerana, koji je administrirao

biskupijom od 1952. do 1964. godine (Hsarymos 1999: 319). Tokom perioda komunizma u

% U Cehoslovackoj je do 1951. godine, 3.000 od ukupuno 6-7 hiljada svestenika, kao i 8.000 od ukupno
12.500 hiljada kaludera i sestara, bilo osudeno na zatvorske kazne ili su poslati u radne kampove
(Doellinger 2012: 221). Trinaest od 17 ¢ehoslovackih biskupa u tom periodu komunizma je bilo ili u
zatvoru, ili u kuénom pritvoru (Doellinger 2012: 221). Tokom perioda politicke liberalizacije, 60-ih
godina, mnogi od onih koji su bili osudeni na duze zatvorske kazne su bili pusteni iz zatvora (Doellinger
2012: 221). Tokom 70-ih i 80-ih godina, aktivnosti tajne crkve u Slovackoj su bile vece, Stampana je
periodika i knjige o teologiji, filozofiji, katehizmu, crkvenoj istoriji, papine enciklike, u samizdat formi
(Doellinger 2012: 224).

% Slovagka tajna crkva, zajednica vernika koja je organizovala religijske aktivnosti i uopite delovala
nezavisno od drzavne kontrole. Osamdesetih godina, ¢lanovi ove zajednice su postali veoma aktivni u
javnoj sferi zivota i uspeli su da mobiliSu katolike u podrSci svojim zahtevima za vece religijske slobode
(Doellinger 2012: 215). U sklopu ovog pokreta, osnovni elementni religijskog zivota - bogosluzenje,
molitve, versko obrazovanje i publikovanje tekstova i knjiga, razvijali su se nezavisno od restrikcija
kojima je bila podvrgnuta zvani¢na crkva u Cehoslovackoj (Doellinger 2012: 218).

%" Za Hodocasée u Velehradu, u Ceohoslovagkoj, povodom obelezavanja 1.100 godisnjice od smrti
Svetog Metodija, koji je zajedno sa Svetim Cirilom doneo hri§éanstvo i slovensku liturgiju u Veliku
Moraviju u 9. veku, vlasti u nameri da umanje religijski znacaj ovog dogadaja, nisu dali odobrenje papi
Jovanu Pavlu Drugom da prisustvuje dogadaju (Doellinger 2012: 225). U ovom hodocas¢u, katolicki
aktivisti su “transformisali tradicionalno hodocasée u prostor gde se katolici mogu javno sresti u velikom
broju, kako bi obavljaju liturgiju slobodno i otvoreno” (Doellinger 2012: 226).
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Bugarskoj, na 20 godina zatvora osuden je 1 Banacanin, sveStenik Marislav Bancev iz Bregara,
koji je ziveo u Gostiliji (Harymos 1999: 3 18).58

U uslovima odsustva slobode religije, drzavna regulacija uceS¢a u ritualima i
ceremonijama, te restrikcija Sirenja religijske literature, dovodi do prekida religijske tradicije
(Tchepournaya 2003: 379). Prekid religijske tradicije u socijalizmu drugacije je prirode od
religijske situacije u Zapadnim zemljama Evrope, u kojima je religija imala oslabljenu ulogu
usled prilagodavanja religijskih institucija modernitetu, kao i zbog unutraSnjeg razvoja crkve
(Tchepournaya 2003: 380). Medutim, i na zapadu i na istoku Evrope, slabljenje ,,crkvenosti
dovelo je do nekih sli¢nih rezultata: mladi/e 1 visokoobrazovani/e, tragali su za licnom
religiozno$¢u, nezavisnom od institucija, te su se na Zapadu pojavili novi religijski pokreti, a u

Sovjetskom savezu stvaraju se nezavisne religijske zajednice (Tchepournaya 2003: 380).

Pojam povratka svetog, inaugurisao je Danijel Bel (Daniel Bell), u ¢uvenom
Memorijalnom predavanju posveéenom Hobhausu 1977. godine - The Return of the Sacred? The
argument on the Future of Religion, u kome ¢e o$tro dezavuisati teoriju posvetovnjenja i
nagovestiti povratak svetog (hophesul) 1994: 8). U periodu koje ¢e uslediti posle toga, navedeni
pojam pocece Siroko da se upotrebljava u raspravama o religijskoj situaciji mnogih savremenih
drustava (Blagojevi¢ 2005: 105). Razmatraju¢i religijsku situaciju u SFRJ pocetkom osamdesetih
godina 20. veka, Srdan Vrcan je uocio elemente usporavanja sekularizacijskih procesa (Vrcan
1986). Revitalizacija religije u jugoslovenskom drustvu javila se na tri nivoa: putem vezanosti
ljudi za religiju 1 crkvu, povecanjem drustvenog znacaja religije, te posredstvom unutrasnjih
religijskih promena (Vrcan 1986: 156-157).

Nakon pada socijalizma/komunizma u isto¢noj 1 jugoistocnoj Evropi nastupa trend
revitalizacije religije, odnosno desekularizacije, $to je empirijski zabelezeno (Blagojevic¢ 201 1).%°

Empirijska utvrdenost revitalizacije religije u postsocijalizmu, odnosi se i na Srbiju, Rumuniju i

% Jo jedno poznato svesteno i monasko lice medu Banatskim Bugarima, bio je dr Ivan Sofranov iz
Bardarskog Gerana, roden 1923. godine. Bio je medunarodno angazovan, izmedu ostalog kao predavac¢ u
Rimu i zamenik glavnog urednika i saradnik Bugarske sekcije Radio Vatikana (Hsrymos 1999: 319).

% Istrazivanje koje se odnosi na Spaniju, Francusku, Holandiju, Veliku Britaniju, Dansku, Norvesku,
Island i Svedsku je pokazalo da demografski faktori koji mogu uticati na desekularizaciju su fertilitet
(religioznije Zene radaju vise nego sekularne zene) i imigracija (neevropski imigranti imaju tendenciju da
budu vise religiozni od domace populacije (Kaufmann, Goujon, Skirbekk 2012).
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Bugarsku u kojima zive Banatski Bugari. U sve tri drzave, vecinska hriS¢anska konfesija je
pravoslavna, koju KkarakteriSu tesne veze izmedu religijskog i nacionalnog identiteta (Vasic¢
2010), te su Banatski Bugari, budu¢i katolici, manjina u odnosu na pravoslavnu vecinu.

U postsocijalizmu, desekularizacija predstavlja pomeranje klatna na drugu stranu od
forsirane i vestacki stvorene sekularizacije (duepe 1994: 206). Sergej Flere smatra da su se
drustva u kojima je dosSlo do sloma socijalizma, naSla u krizi identiteta, zbog nedostatka
legitimacijske osnove politickog sistema i smatra da ¢e Se u ovim drustvima obnoviti
,etnoreligiozni legitimacijski obrasci (®nepe 1994: 206). Stoga je pojava nacionalizma
,presudan pocetni faktor religijskih promena u smeru desekularizacije na prostoru bivse
Jugoslavije“ (Blagojevi¢ Mirko 2005: 138), a deprivatizacija religijskog zivota najvaznija
znaCajka religijskih promena u postsocijalizmu, §to je cini drugafijom od savremene
deprivatizacije na Zapadu (Blagojevi¢c Mirko 2005: 246). Desekularizacija u ima simboli¢ku
ulogu 1 na politickom nivou, zbog prisustva crkevenih lidera u javnosti, posebno na vaznim
drzavnim dogadajima.

Na podruc¢ju bivse SFRIJ, nije se revitalizovala religija per se, nego religija i religioznost
kao politicke 1 nacionalisticke pojave u okviru lokalnog i etnocentricnog. Religija je usla ,,viSe u
precutni, nego eksplicitni aranzman sa drustvom i drzavom®, zajedni¢ki sa njom uposlena u
odbrani ugroZenih kultura i1 nacija sukobljenih u ratu. Religija je bila deo legitimiteta
novonastalih drzava, te je imala svrhu integracije i homogenizacije nacionalnih 1 konfesionalnih
pripadnosti (Blagojevi¢c Mirko 2005: 136). Revitalizacija religije se nije doticala pojedinca,
njegove licne religioznosti 1 licnog izbora, nego je imala karakteristike ,retradicionalizacije,
retotalizacije 1 rekolektivizacije* (Vrcan 1999: 58).

Ki§ Denes (Dénes 2015) je, analiziraju¢i desekularizacijske procese u postsocijalisti¢koj
Rumuniji, kako na nivou individualne religioznosti, tako i na nivou crkvene organizacije, opisao
Rumuniju kao jednu od najreligioznijih drzava u Evropi. Istrazujuéi crkve madarske manjine u
Rumuniji - Rimokatolicke crkve i Reformatorske hri§¢anske crkve, autor pokazuje revitalizaciju
religije 1 obnovu znacaja crkve (Dénes 2015: 33) Aktivnosti ovih crkava nisu Cisto religijskog,

veé i nacionalnog karaktera i odvijaju se u okviru civilnog drustva.®

% 7a razliku od pravoslavne crkve u Rumuniji, koja civilne aktivnosti realizuje u saradnji sa drzavom,
delovanje ,,madarskih crkava” autor je uporedio sa zapadnim modelom gde se deprivatizacija religije
desava unutar sfere civilnog drustva (Dénes 2015: 33). Medutim, trebalo bi imati u vidu da se hri§¢anske
konfesije prilagodavaju druStvenom kontestu i postavlja se pitanje koji oblik delovanja bi pogodovao
Rimokatolickoj i Reformatorskoj hris¢anskoj crkvi ako bi imale naglaSene veze sa drzavom, kao §to je to
slucaj sa pravoslavnom crkvom.
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Istrazivanje sprovedeno u Bugarskoj 4 godine od pada komunizma, registruje
desekularizacijske promene. Religija 1 crkva su vazni za 36% ispitanika, a Zene 1 starije osobe
pridaju veci znacaj religiji nego muskarci i osobe u aktivnom dobu. Podaci iz 1992. godine
pokazuju da samo oko 10% hris¢ana identifikuje sebe kao ,,veoma religiozne®, svaka Cetvrta
osoba odlazi na bogosluZzenja (Bogomilova 2005: 15). Istrazivanje uradeno 8 godina nakon
politickih promena u Bugarskoj, pokazalo je da mali procenat ljudi praktikuje religiju kao zivotni
stil, koja ukljucuje doktrinarno znanje, striktno pridrzavanje hris¢anskog morala i ritualnih praksi
(Bogomilova 2005: 15).** Religioznost je u velikoj meri nominalnog karaktera. ®

Religijska tradicija je posebno vazna u seoskim okruzenjima, u kojima zivi vecina
Banatskih Bugara/ki. Istrazivanje praznika, rituala i festivala u moldavskom selu Rascajeti %3
koje se nalazi u blizini jugoisto¢ne granice sa Ukrajinom i u neposrednoj blizini samoproglasene
drzave Transnistrije, utvrdilo je razlike u obelezavanju praznika izmedu urbane i ruralne sredine,
nestanak sovjetskih praznika iz javnog Zivota, pad u obelezavanju nacionalnih praznika na selu,
dok se desekularizacija zapaza u povecanju proslavljanja ve¢ih 1 manjih religijskih praznika u
seoskim domacinstvima (Cash 2011: 183).

Jedan od markera desekularizacije je i hodocasée, koje ima vaznu ulogu u konstrukciji
rodnog, etnickog i religijskog identiteta. Nalazi istrazivanja ¢e odrediti da 1i su Banatski
Bugari/ke kao hodocasnici/e u svetiliSte Marija Radna u Rumuniji novi/e u veri, ili je u pitanju
stara praksa, te da li postoje promene u ovom aspektu vere u postsocijalizmu. Lidija Radulovi¢ je
u istrazivanju pravoslavnih vernica u isto¢noj Srbiji pokazala da su zene vernije hodocasnice od
muskaraca, a da ritual hodocas¢a na posredan nacin legitimiSe patrijarhalne konstrukte uloga
zene u porodici 1 uloge Cuvarica nacija i religijske tradicije (Radulovi¢ 2009: 46).

Uzimajué¢i sve navedeno u obzir, kontekst de/sekularizacije ¢u dovesti u vezu sa
perspektivom srednjeg ranga, Sto odgovara nivou etnic¢ke grupe. Sve tri drzave u pogledu odnosa
prema religiji i crkvi u socijalizmu i postsocijalizmu dele slicne okolnosti: u socijalizmu

marksisticka ideologija ateizma, a u postsocijalizmu znacajnija uloga religije u drustvu.

%1 Prema podacima sa Popisa stanovnistva 2001, konfesionalna pripadnost u Bugarskoj je sledeéa:
pravoslavci — 82%; muslimani — 12,2%; katolici — 0,6%; protestanti — 0,5%; Jermeno-Gruzijci — 0,1%
Izvor: www.nsi.bg/census/religion (15.07.2015).

82 Istrazivanje iz 1999-2000. pokazuju da je etnitka situacija u Bugarskoj mirna, da etnicke i religijske
razlike ne ¢ine najbronije razloge za potencijalne sukobe. Studija iz mesta Kubrata, koji u velikom broju
naseljavaju Turci, u skladu su sa prethodno navedenim (Bogomilova 2005: 18).

% Moldavski (rumunski): Rascaieti
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Varijacije u religijskom identitetu Banatskih Bugara/ki u Srbiji, Rumuniji i Bugarskoj, takode ¢e

biti razmotrene.

5.2. Rodni rezimi u socijalizmu i postsocijalizmu

Rodni odnosi u socijalizmu oblikovali su se tokom ¢etiri decenije, paralelno sa procesom
izgradnje socijalizma kao jednog drugacijeg sistema (Gal and Kligman 2000: 47). Posle Drugog
svetskog rata, drzave su menjale do tada vladaju¢e modele privatno-javnih odnosa i posto je rod
sastavni deo definisanja navedenih odnosa, to shvatanja o rodnim odnosima uti¢u na oblikovanje
politicko-ekonomskih aranzmana drustva (Gal and Kligman 2000: 47), etnickog i religijskog
identiteta. Rodni aspekt promena u privatno-javnim odnosima u socijalizmu/komunizmu pre
svega se ti¢e ukljucivanja zena u radnu snagu. U reprezentativnoj studiji o zemljama Isto¢ne 1
Centralne Evrope — Politike roda nakon socijalizma. Komparativno-istorijski esej, Suzan Gal
(Susan Gal) i Gejl Kligman (Gail Kligman) konstatuju da su odnosi izmedu muskaraca i Zena,
kao 1 njihov odnos prema drzavi, u socijalistickim zemljama drugacije prirode od onog u
zemljama sa klasicnom parlamentarnom demokratijom i drzavama blagostanja. lako su u obe
grupe zemalja na snazi bile rodne nejednakosti, rodne konfiguracije su drugacije prirode (Gal
and Kligman 2000: 5).

Medutim, kako na Zapadu, tako i u zemljama evropskog socijalizma zene su postale deo
radne snage i to je omogucio skup vise faktora. Pod uticajem feministickog pokreta iz 1960-ih i
1970-ih godina, majke su pocele da posmatraju placeni rad kao nacin licnog ostvarenja, §to
zauzvrat moZe uticati na kvalitet Zivota njihove dece. Medutim, bilo je i drugih problema, kao $to
je pad u platama muskaraca, posebno kod onih sa niZim nivoima obrazovanja, Sto je takode
navelo majke da traze placeni posao kao nacin da se odrzi porodi¢ni standard na duZzi rok.
Statistika reflektuje u sve veéem broju trend majki koje traze placeni posao (Crowley 2014: 114).
Paralelno sa dramati¢nim povecanjem uceS¢a Zena u radnoj snazi, znaCajan procenat majki
odlucuje da ostane kod kuée sa svojom decom (Crowley 2014: 114), ali se i moguénost
honorarnog posla ponovo favorizuje (Crowley 2014: 127).

U socijalistickim sistemima rezim roda bio je pod uticajem programa industrijalizacije,

koji se primenjivao ulaganjem velike koli¢ine rada, a male koli¢ina kapitala. Za ostvarenje
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projekta socijalizma bila je neophodna sva radna snaga bez obzira na pol. Zena, je dakle, radila
vise, jer je radila 1 u kuc¢i. Medutim, bilo je promena u domacinstvu. Socijalisticki rezim pokuSao
je da brine o odredenim aspektima brige o deci, kuénim poslovima, briga za bolesne i starije
osobe, pored zdravstvenog sistema (Verderi 2005 : 92). U socijalizmu se promenio polozaj zene
na bolje samom c¢injenicom da se povecao broj zaposlenih Zena: ,,odnosi moc¢i jenjavaju i
pokazuju izvesnu promenu u korist zene* (Papi¢ 2012: 48), a takode su olakSani uslovi odgajanja
dece (Papi¢ 2012: 52).

Zarana Papi¢ i Marina Blagojevi¢ smatraju da je jugoslovenski socijalizam bio projekat
modernizacije, ali da ,,ravnopravnost® nije bila dovrSena. To je bio projekat koji je koegzistirao
sa patrijarhalnim nasledem, posebno u privatnoj sferi zivota. Odnos medu polovima i u privatnoj
i u javnoj sferi je ,konzerviran i zaustavljen“ na stupnju ,diskretno modernizovane
patrijarhalnosti. Zarana Papi¢ konstatuje da je od tako definisanog drustvenog Zivota ,dalek
model drugacijeg zivota“, te da je Zena ostala ,pasivna, druStveno neangazovana, ophrvana
ku¢om* (Papi¢ 2012: 69).

Na neki nacin, upravo je patrijarhalno naslede u privatnoj sferi zivota omogucilo
egalitarizam u javnoj. Eksploatisanjem zenskih resursa obezbedivao se ,,visak® koji je mogao da
omoguéi prosirenje druitvene egalitarnosti. Zene su bile neka vrsta ,,unutrainje kolonije“, sli¢no
kao S§to su u kapitalizmu ,,rezervna armija rada®, kao §to je to, uostalom, bilo i poljoprivredno
stanovnistvo. Zenski rad, u javnoj i u privatnoj sferi Zivota po svom obimu je nadmasivao rad
muskaraca, kao $to je to 1 danas slucaj (Blagojevi¢ Hjuson 2012).

Nosioci socijalistickih ideja, zele¢i da prevazidu gradansko drustvo, zadrzavali su
njegove bazi¢ne vrednosti u pogledu rodnih odnosa. Kao negativnu pojavu Zarana Papié
ocenjuje nepostojanje polemickih sukobljavanja u vezi sa konceptom kulture, pre svega oko
novog nacina posmatranja ljudskih odnosa, odnosa u porodici 1 vaspitanja. Ta pitanja su
prebivala u polju stihijnosti i bila ,,bitno nepovezana sa progresivnim drustvenim nacelima koja
su ih regulisala™ (Papi¢ 2012: 103). Zaposlenje zene ne mora da znaci i njenu emancipaciju, jer
je ostala u porodici sa istim obavezama koje je imala 1 kad je bila samo domacica (Papi¢ 2012:
47). ,,Uronjenost u porodicu“ ostaje njena osnovna determinanta. PoSto se druStvena
emancipacija zena smatrala reSenjem polozaja zena u porodici, to govori koja se uloga zena i
dalje smatra primarnom (Papi¢ 2012: 52).

U socijalizmu je logika dihotomije privatno/javno imala svoj produzetak u domacinstvu.

Disidentski autori u mnogim zemljama socijalizma konstruisali su ,,javni prostor< unutar
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domacinstva, kao muski prostor (Gal and Kligman 2000: 51). Taj rad je bio omogucen
zahvaljujuéi podeli posla u domacinstvu, prema kojem zena daje podrSku ukupnom blagostanju
¢lanova porodice, a time i javnim segmentima drustva.

Vesna Culinovi¢ Konstantinovi¢ je, istraZivanjem statusa Zene u seoskom drustvenom
zivotu, pokazala da je Zena promovisana u veci drustveni status najces¢e kada su muskarci iz
nekog razloga bili onemoguceni u tome (Papi¢ 2012: 48). Seoska poljoprivredna domacinstva su
pretrpela radikalnu transformaciju zbog ograni¢enja u veli¢ini privatnog poseda (Jugoslavija,
Bugarska), ili zbog potpunog ukidanja privatnog zemljisnog poseda i njenom kolektivizacijom
(Rumunija), $to je uticalo na promenu statusa u drustvu zena i muskaraca sa sela, te na promenu
rodnih odnosa u domacinstvu, budu¢i da se povecala potreba za radnom snagom u okviru

industrije.

Uzimajuéi u obzir navedene karakteristike rodnih reZima, navodim vladajuce percepcije o

rodu u periodu socijalizma:

e Vladaju zdravorazumska nacela ,,normalnosti* odnosa medu polovima (Papi¢ 2012: 69).
Patrijarhalne vrednosti, kojom je uspostavljena vlast muskaraca toliko su duboko usadene
u sve naSe psihicke strukture da predstavljaju naSu drugu prirodu, odnosno socijalni
,habitus® (Burdije 2001), Sto opredeljuje nase svakodnevno ponasanje tako da ostaje
neprimetno ili se interpretira kao ,,prirodno®, ,,normalno®, jedino prihvatljivo (Mili¢
2011: 165). Gal i Kligman zakljucuju da je u zemljama socijalizma zajednicka
karakteristika fundamentalni znacaj ,,prirodnih razlika® medu polovima (Gal and

Kligman 2000: 5).

e Ucesc¢e zena u radnoj snazi, ucinio je zZene i decu manje zavisnim od muza i oca (Gal and

Kligman 2000: 48).

e U socijalizmu se smatra da je zena sama odgovorna za svoj neravnopravan i pasivan
polozaj u drustvu (Papi¢ 2012: 104), a reSavanje tog problema zavisi od njenih vlastitih

snaga i ,,sprege privatnih uticaja i okolnosti“ (Papi¢ 2012: 105).
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e _Snagom inercije ak 1 mlade generacije ponavljaju obrasce prethodnih generacija, jer
uvidaju da je snaga tradicionalnog kolektivnog mentaliteta i dalje jaka 1 da ne tolerise

velike promene* (Papic¢ 2012: 106).

e Musko i1 Zensko su zasebne kategorije, ¢ime se negiraju njihove zajednicke ljudske

mogucénosti (Papi¢ 2012: 104).

e Fundamentalna distinkcija izmedu privatnog i javnog je ostala u svakodnevnom i

privatnom zivotu (Gal and Kligman 2000: 48).

e Socijalizacija domacickog rada je delimi¢no ostvarena, ali domacicki rad ostaje javno

nevidljiv i nevrednovan kao takav (Gal and Kligman 2000: 48).

U tom smislu, postsocijalisti¢ka transformacija rodnih odnosa moze da se razume jedino
ako se posmatra kao delom oblikovana samim socijalizmom (Gal and Kligman 2000: 47).

Ketrin Verderi zapaza da, posle pada socijalizma, funkcije preuzete od strane drzave u
pravcu rodne ravnopravnosti ponovo postaju feminizovane i vracaju se u domacinstvo. Studije
pokazuju da postsocijalisti¢ke zemlje, a sada Clanice Evropske unije, idu u razli¢itim pravcima u
razvoju rodne politike (Velluti 2014: 80). Lisabonski sporazum ima za cilj da ojaca pravnu
dimenziju rodne ravnopravnosti, ali ne precizira rodne podele rada, uticaj hijerarhija mo¢i na
ucesc¢e Zena u javnoj sferi Zivota (Velluti 2014 : 81). Od posebnog znacaja je nespremnost da se
prizna uloga privatne sfere Zivota na socijalne i ekonomske odnose (Velluti 2014: 82).

Mnoge od bivsih socijalistickih zemalja Isto¢ne, Centralne 1 Jugoistocne Evrope imaju
problem siromastva Zena, koje je uzrokovano smanjenjem uceSca Zena na trziStu rada tokom
perioda tranzicije. Statistike pokazuju da su u veéini socijalistickih zemalja Zene u vecoj meri
bile pogodene nezaposlenos¢u. Razlog lezi u sektorskim razlikama u (ne)uspesnosti sprovodenja
privatizacije, odnosno, u polnoj strukturi sektora ekonomije (Gal and Kligman 2000: 57). S
druge stane, u novom privatnom ekonomskom sektoru, vise je muskaraca preduzetnika, nego
preduzetnica (Gal and Kligman 2000: 59). Paralelno sa tim, postoje situacije kada Zena obavlja
vi§e manjih 1 honorarnih, kratkoro¢nih poslova, ¢ijim obavljanjem zaraduje prosecno vise novca

od muskarca (Gal and Kligman 2000: 81). Bugarska nauc¢nica, Krasimira Daskalova, ukazuje
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takode na ve¢i procenat nezaposlenih zena od muskaraca u Bugarskoj, nakon masovne
privatizacije koja je pocela 1996. godine (Daskalova 2000: 340), te da zaposlene Zene zauzimaju
nize pozicije u hijerarhiji, kao 1 one pozicije sa manjim moguénostima za napredovanje

(Daskalova 2000: 341).

U literaturi se takode navodi da je nesigurnost dominantna Kkarakteristika
postsocijalistickih zemalja i njihovih privreda, kao posledica drasticne promene i transformacije
drustvenih institucija u periodu tranzicije. Neizvesnost stoji u suprotnosti sa visokim stepenom
sigurnosti, Sto je bila karakteristika socijalizma, koja je iSla zajedno sa ograni¢enim
moguénostima izbora (Hollos and Bernardi 2009: 317).

Sto se ti¢e braka i porodiénih odnosa, reakcija mladih ljudi u takvim druitvenim
okolnostima uti¢e na demografiju - niska stopa nataliteta javlja se kao posledica uslova na trzistu
rada, povecanje nezaposlenosti i za muSkarce i Zene, ali posebno za zene (Hollos and Bernardi
2009 : 315). ® Pad nataliteta pogada sve etnicke grupe, posebno one sa malim brojem
pripadnika/ca, kao §to su Banatski Bugari. Demografski pad je prisutan u Srbiji i Rumuniji, a
posebno je visok u Bugarskoyj.

Istrazivanja u zemljama bivSe Jugoslavije pokazuju da se u oblasti rodnih odnosa i
identiteta prepoznaju ,,pobednici i ,,gubitnici® tranzicije. Pobednici trazicije (visoko obrazovani,
urbani, mladi, viSe fleksibilni, tehnoloski pismeni) imaju veéu moguénost da praktikuju
egalitaran model rodnih odnosa. Oni preispituju sebe u ideoloSkom kodu ,,modernosti® 1
»evropejstva®, dok se gubitnici tranzicije prilagodavaju ,,ekonomiji prezivljavanja“ u kontekstu
retradicionalizacije (Blagojevi¢ Marina 2013: 34). Istrazivanje u glavnom gradu Bugarske je
utvrdilo tri modela roditeljstva: tradicionalni porodi¢ni odnosi — Zena odgaja decu i obavlja
kuéne poslove, suprug zaraduje i upravlja novcem; takmicarski porodi¢ni odnosi — Zena nije
zaposlena, suprug je hranioc porodice, ali i ucestvuje u odgajanju dece pre ili nakon posla;
ravnopravni odnosi — ¢esta su pojava kada su muskarci nezaposleni (Dimova 2010). Etnografska
studija iz Centralne i Isto¢ne Evrope otkriva nekoliko razli¢itih putanja zenskih zivota, Koji

predstavljaju nove odnose maskuliniteta i feminiteta: muskarac hranitelj - Zena potroSacica; 6

8 7a mlade braéne parove u postsocijalizmu, idealizovana proslost je pozadina na osnovu koje se donose
reproduktivne odluke. U socijalizmu postojale su pogodnosti socijalnih usluga, jednakost, itd. (Hollos,
Bernardi 2009: 331).

% Etnografski podaci u stratumima menadZera i visokoplaéenih profesija, ukazuju na to da muskarci i
zene posmatraju domacice kao pozitivan signal muskosti (Gal and Kligman 2000: 74).
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ravnopravni partnerski odnosi ®; neprijateljski odnosi u kojima Zena smatra da je bolje da odgaja

decu bez muza.

Rodni modeli su u vezi sa klasnim podelama: samo elita usvaja model hranilac/domacica,
ravnopravni partnerstki odnosi vaze za Zene koje napreduju u hijerarhiji drustva - preduzetnice,
dok Zene iz radnicke klase smatraju da mogu da zive bez muza i one imaju najslabiji emotivni
odnos sa partnerima (Gal and Kligman 2000: 82). Zene iz radni¢ke klase se razvode od muza
kada smatraju da su u podredenom polozaju. lako obavljaju veci deo posla u domaéinstvu i brige
o deci, one se razvode kada muzevi ne pokazuju spremnost za pruzanje pomo¢i u onoj meri koja
im omogucuje profesionalni angazman, to jest, kada smatraju da su podredene u bracnim
odnosima (Gal and Kligman 2000: 83).

Regina Daskal (Reghina Dascal) smatra da su u ruralnom okruzenju u postsocijalickoj
Rumuniji i dalje na snazi patrijarhalni odnosi u domaéinstvu. Zena je prenosnica tradicije,
socijalizatorka novih generacija i glavni ucesnik svih ceremonija i rituala. Ipak, iz tradicionalnih
uloga u prenosu kulture, zena izvlaci licni osecaj ponosa i samopouzdanja. Autorka zapaza da se
zbog povecanja nezaposlenosti - kojom su pogodeni i muskarci, pojavljuje i obrnuta slika
patrijarhalnih rodnih odnosa: musSkarac je u ku¢i i nezaposlen, a Zena je glavna hraniteljka
porodice. Medutim, iako u takvim situacijama muskarac provodi viSe vremena u ku¢i, nije doslo
do promena u poretku obavljanja kuénih poslova, niti je Zena postala dodatno podredena u
donoSenju odluka: muskarac je glava, ali Zena je vrat (Dascal 2004).

U postsocijalizmu se transformisu institucije kojima je konfigurisan rodni rezim u
socijalizmu - ekonomske, politi¢ke i domacinstvo. Promenama koje nastaju drustvenom krizom
nije stvoren jedinstveni rodni rezim, niti je re¢ o replici rodnog rezima iz socijalizma. Neke od

osnovnih karakteristika rodnih reZzima u postocijalizmu su:

e Postoje viSestruke putanje kojima su otvorene mogucénosti za jedne grupe, a
zatvorene za druge. Povecala se ekonomska nejednakost, pa su rodni odnosi

posredovani njima (Gal and Kligman 2000: 56).

% Same ispitanice svoje odnose sa muzevima nazivaju partnerskim.
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Zene na selu ostale su i u ,,tranziciji u nepovoljnijem polozaju od ostalih, tj. od
manjine (gradsko, musSko, obrazovano stanovniStvo), Sto ukazuje na pojave

kontinuiteta, dugog trajanja (Blagojevi¢ Marina 2013: 35).

Zadrzavanje odredene rodne asimetrije: razliito ulaganje vremena zena 1
muskaraca u plaéene i nepladene aktivnosti. Zene vise obavljaju aktivnosti
vezane za neplaceni rad, a muskarci za placeni. Sabiranjem placenih i neplacenih
aktivnosti, dobija se podatak da zene rade viSe od muskaraca (Blagojevi¢ Marina

2013: 133).

Transformacija privatne sfere u pravcu egalitarnosti ogleda su u Cinjenici da sve
vedi broj aktivnosti vezanih za kuéu i decu, zene i muskarci obavljaju ,,zajedno
(Blagojevi¢ Marina 2013: 133). Izranja nova vrsta konsenzusa na nivou reSavanja
svakodnevnih problema, novi obrasci ,,normalnosti* (Blagojevi¢ Marina 2013:
135), Sto se odnosi na mlade generacije. U pitanju je prelazni oblik rodnog

rezima.

Muskarci su traumatizovani, jer imaju veoma ogranicene mogucénosti da u javnoj
sferi ostvare ulogu ,,hranioca* porodice, §to je dovelo do ,krize maskuliniteta“

(Blagojevi¢ Marina 2013: 134).
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Il TEORIJSKO-METODOLOSKI OKVIR | CILJ ISTRAZIVANJA

U ovom delu rada, definiSem cilj istrazivanja 1 postavljam hipoteze, te se bavim

teorijskom problematizacijama rodnog, etni¢kog i religijskog identiteta i konceptom intersekcije.

1. Cilj istrazivanja i hipoteze

Cilj istrazivanja je da se ispitaju nacini na koje se u razli¢itim politickim, drustvenim i
kulturnim kontekstima oblikuju rodni, etnicki i religijski identiteti pripadnika/ca etni¢ke grupe

Banatskih Bugara, sa akcentom na identitet Banatskih Bugarki.

Prva hipoteza istrazivanja glasi da rodni, etnic¢ki i religijski identitet imaju razlicite
konfiguracije u odnosu na kontekstualne razlike izmedu Srbije, Rumunije i Bugarske, kao i u

odnosu na broj pripadnika/ca ove grupe u sve tri drzave.

Druga hipoteza istrazivanja se odnosi na karakteristike rodnog identiteta u uslovima
zadrZane patrijarhalnosti u ruralnim sredinama i manjeg uticaja javne sfere u postsocijalizmu na

rodne identitete u privatnoj sferi Zivota.

Politi¢ke promene do kojih je doslo u sve tri zemlje posle socijalizma/komunizma, uticale
su na promenu drustveno-politickog statusa nacionalnih manjina 1 na pravnu regulativu polozaja
Zena. Hipoteza 3: da rodni identiteti bitno uti¢u na konstrukciju etni¢kog i religijskog identiteta i
da su vidljive promene u javnoj sferi zivota u smislu afirmacije etnickog i religijskog identiteta,

kao i promene u pravcu rodne ravnopravnosti.

Hipoteza 4: Zene u vecoj meri od muskaraca uti¢u na o¢uvanje etnickog i religijskog
identiteta, Sto zavisi od stepena religioznosti: §to je veca religioznost Zena, to je ve¢a mogucnost
oCuvanja etnickog 1 religijskog identiteta. Poslednja hipoteza je da se metodom

intersekcionalnosti ovo moze pokazati.
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2. Teorijski okvir

Teorijska problematizacija rodnih identiteta ima svoj osnov u dihotomijama izmedu
muskog 1 Zenskog, izmedu kulture i prirode, kao i izmedu javnog i privatnog. Univerzalne
kulturne primene zapisane su kao prirodne u sistemu rodnih razlika i ispoljavaju se distinktivnim
rodnim ulogama. Ukazujem na rodne razlike u obavljanju domacic¢kih poslova, posebno u
seoskim domacinstvima, Koja su najzustupljenija u ovom istrazivanju.

U okviru poglavlja koje se bavi etnickim identitetom, bavim se vezom izmedu tumacenja
istorije i nacionalnog identiteta i problematizujem odnos Banatskih Bugara, kao istorijske
bugarske dijaspore, prema bugarskom nacionalnom identitetu. Pored toga, ukazujem na znacaj
zastupanja interesa grupe u javnoj sferi zivota, kao i na zna¢aj bogosluzenja na maternjem jeziku.
Najznacajniji element etnickog identiteta je jezik, na ¢ije oCuvanje utiCu rodne uloge Zena, a
drustvena dinamika ocuvanja etnickog manjinskog identiteta zavisi od karakteristika
multikulturne sredine.

U okviru religijskog identiteta, bavim se ulogom religije u simbolickoj konstrukciji
identiteta zajednice i znaCajem religije za odbranu kulture i njenom ulogom kao markera
etnickog identiteta. Religijski identiteti ¢e biti drugaciji u situaciji kada je manjina homogena i
koncentrisana u naseljenom mestu i kada broj pripadnika etnicke grupe u naseljenom mestu nije
velik. Za to je relevantan kontekst odnosa religije i etniciteta, na Sta uti¢u stepen religioznosti,
identifikacija sa religijskim nasledem, karakteristike religijskog pluralizma i drzavna kontrola
religije.

Intersekcija roda i religija se odnosi na problem rodnih razlika u religioznosti. Empirijska
Cinjenica prema kojoj su Zene religioznije od muskaraca, za sada nema definitivno utvrdenog
objasnjenja. UKoliko se ovim istrazivanje utvrdi da su Zene religioznije od muskaraca, uloga
zena u prenosu 1 ocuvanju etni¢kog 1 religijskog identiteta Ce biti znacajnija od uloge muskaraca.

U okviru potpoglavlja o konceptu intersekcije, iznosim njegove osnovne karakteristike i
okolnosti nastanka. Imajuéi osnov u antirasnom feminizmu u Americi, intersekcija je popunila
prazninu u razumevanju polozaja Zena u (americkom) druStvu. Rod se ne mozZe posmatrati
izolovano od drugih oblika identiteta, jer on deluje sam po sebi, nego u sadejstvu (intersekciji) sa
drugim identitetima — rasnim, etni¢kim, klasnim, itd. Istrazivanje intersekcije rodnog, etni¢kog i

religijskog identiteta Banatskih Bugarki, prilagodavam drustvenom kontekstu interkulturalnosti u
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kojem veze izmedu ,,etnickih kultura® nisu hijerarhijski organizovane, kao i kontekstu rodnih

rezima u socijalizmu i postsocijalizmu u Srbiji, Rumuniji 1 Bugarskoj.

2.1. Rodni identitet

Znacenje muskog 1 Zenskog, istorijski je promenljivo, formirano je kroz svakodnevne
interakcije 1 uokvireno Sirim diskursima i posredovanjem institucija (Gail and Kligman 2000: 4).
U ovom radu, pod rodnim identitetom podrazumevam socijalno i kulturno proizvedena
shvatanja o musko-zenskim razlikama, koje strukturiSu reprodukciju i promene identiteta u
svakodnevnom Zivotu i institucionalizovanim praksama drustva. U institucionalnim promenama,
shvatanja o rodnim razlikama nalaze se u intersekciji sa drugim centralnim drustvenim
identitetima - etnickim i religijskim. Rodni identitet nije stabilni socijalni konstrukt, ve¢ on ima
dinamicki karakter.

Problematizovanje rodnog identiteta ima svoj koren u tumacenju odnosa izmedu prirode 1
kulture, te privatne i javne sfere zivota i ovim problemom bave se mnogi autori/ke (Papi¢ 2003;
Ivanovi¢ 2003; Blagojevi¢ Marina 2002. i dr). Naime, ,,svet o€instva 1 muSkaraca odvaja se kao
svet kulture, dok se materinstvo i svet Zene poistovecuju s onim nizim svetom — svetom prirode*
(Papi¢ 2003: 16). Patrijarhalni okvir tumacenja odnosa privatnog i javnog, sustinski je odredio
da je prostor privatnog zivota zenama jedini socijalni okvir delovanja (Stankovi¢, Markov 2011:
321), te je Zenina materinska uloga element koji se nalazi u temelju suprotnosti izmedu privatne
1 javne sfere (Papi¢ 2003: 24). Iz navedenih dihotomija, izvedene su statusne razlike u drustvu.
Zena je bliZe prirodi, jer su njeno telo i Zivot &vriée vezani zakonima vrste i njene aktivnosti su
nize, nemaju dovoljnu kulturnu vrednost, te Zene nisu imale prava na jednaku druStvenu mo¢
(Papi¢ 2003: 16). Zensko polje privatnog je ,,pregledno, predvidljivo i statusno neuvaZzeno“
podruc¢je drustvenosti, dok je javno polje druStvenosti, polje musSkaraca, podrucje vlasti,
autoriteta, mo¢i i drugih nadli¢nih kategorija (Papi¢ 2003: 18). Naravno, te suprotnosti Nnisu
prirodne datosti, nego kulturne operacije. Bivaju¢i neopravdano vezana za niZza vrednovanja,
ostala je prekrivena znacajna posredujuca uloga Zene od prirode ka kulturi - radanje,
socijalizacija dece, spremanje hrane. Time se uskratila njena preobrazavajuca dimenzija,

odnosno transformacija iz presnog u peceno (Papi¢ 2003: 16-17).
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Kada se utvrdilo znacCenje navedenih dihotomija - simbolicka identifikacija zena sa manje
vrednovanim svetom prirode, a identifikacija muskaraca sa viSe vrednovanim svetom Kulture,
doglo je do potrage za univerzalizmom rodne asimetrije (Ivanovi¢ 2003: 418). Seri Ortner, koja
je pokusala da dokaze da zene nisu manje vredne, jer su blize prirodi samo je potvrdila opoziciju
izmedu prirode i1 kulture (Ivanovi¢ 2003: 419). PokuSaji za dostizanje univerzalnosti u
drustvenim naukama, takode su vodili u rodni esencijalizam koji podrazumeva fiksno znacenje
bez moguénosti da uhvati ,,istorijske procese putem kojih dolazi do promene sistema znacenja“
(Ivanovi¢ 2003: 421). Time se sugeriSe da postoji ,,transcedentni, nadistorijski princip socijalne
organizacije” (Camaroff 54, navedeno prema: Ivanovi¢ 2003: 424). Postalo je jasno da rodni
identiteti i odnosi ne mogu da budu razmatrani nezavisno od problematizovanja slozenog odnosa
izmedu definicija roda i drugih relevantnih kategorija — klasa, etni¢ka i religijska priadnost,
generacija (Ivanovi¢ 2003: 427).

,»Vladavina musSkaraca®, kako je naziva Pjer Burdije, jeste (bila) istorijska i empirijska
¢injenica. Snaga muskog poretka lezi u tome da se, nemajuci potrebe za opravdanjem,
muskocentrizam namece kao neutralno stanoviste (Burdije 2001: 17). Svojstvo vladajucih je da
su u stanju da ucine da se njihov poseban nacin postojanja prizna kao univerzalan (Burdije 2001:
85). Takav sistem rodne vladavine potpuno je preokrenuo odnos uzroka i posledice, odnos
izmedu kulture i1 prirode. PoSto druStveni karakteri muskosti 1 Zenskosti nisu smatrani
drustvenom cinjenicom u dirkemovskom smislu, druStvena asimetrija po polovima ostala je
neistrazeno podrucje druStvenih nauka 1 ,,istorijske svesti druStva o samom sebi (Papi¢ 2003:
18). Preispitivanjem odnosa prirode i kulture, dovele su se u pitanje ,,aistorijske opozicije dveju
nedodorljivih sfera“ (Papi¢ 2003: 15), a u prirodnim utvrdenostima muskosti i Zenskosti,
pronalazila se ,,izgubljena istoricnost* (Papi¢ 2003: 15). To je zapravo ,,arheologija istorijskog
nesvesnog® (Burdije 2001: 77), koja ne predstavlja biolosku ili psiholoSku razliku izmedu polova
kakvu pravi, npr. psihoanaliza, nego istorijski konstrukt koji je sposoban da se menja promenama
istorijskih uslova proizvodnje (Burdije 2001: 77). Da bismo shvatili rod, mora se uci u ,,oblike
klasifikacije* kojima mi gradimo svet, dirkemovskim re¢nikom receno (Burdije 2001: 11).

Podela izmedu polova prisutna je u objektivnom poretku stvari. Na primer, u kuéi, u
¢itavom drustvenom svetu, otelovljena je u telima, u habitusu agenasa, te funkcioniSe poput
sheme opazanja, miSljenja i delovanja (Burdije 2001: 15-16). Univerzalnost u shemama koje su u
prirodi svih habitusa, proizvedena je pod sli¢énim uslovima, dakle objektivno su usaglaSene,

istorijski transcendentalne, te funkcioniSu kao matrice za percepcije, misljenja i delovanja svih
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Clanova drustva i namecu se agensima kao superiorne (Burdije 2001: 49). Ove sheme misljenja,
univerzalne kulturne primene zapisuju kao prirodne u sistemu razlika (Burdije 2001: 15). Zene
ovu predstavu primenjuju na ¢itavu stvarnost, a posebno na odnose mo¢i u kojima su uhvacéene:
sheme misli su proizvod otelovljenja ovih odnosa (Burdije 2001: 49).

Univerzalno priznato prvenstvo muskaraca potvrduje se 1 u objektivnosti produktivnih i
reproduktivnih aktivnosti, koje su zasnovane na polnoj podeli proizvodnog rada, te rada bioloske
i drustvene reprodukcije, koja daje muskarcu glavno priznanje u drustvu (Burdije 2001: 49).
Muskocentri¢na predstava bioloske i drustvene reprodukcije je ulog u objektivnosti zdravog
razuma, kao opsta saglasnost o smislu praksi (Burdije 2001: 49). U tom smislu, strukture
vladanja su proizvod neprestanog rada reprodukcije (Burdije 2001: 51). Do nedavno su rad na
reprodukciji obezbedivale tri glavne instance - porodica, crkva i Skola, kojima je zajedni¢ko da
deluju na nesvesne strukture. Porodica je ta kojoj, bez sumnje, pripada glavna uloga u
reprodukciji muske vladavine i muske vizije - u porodici se sprovodi rano iskustvo polne podele
rada, i legitimne predstave o toj podeli garantovane su obi¢ajnim pravom i upisane SU U govoru
(Burdije 2001: 118). Jos jedan institucionalni faktor koji doprinosi reprodukciji podele rodova je
drzava, koja pored pravila i zabrana javnog patrijarhata, odobrava i pravila i zabrane privatnog
patrijarhata i1 ta pravila su upisana u sve institucije ,,zaduzene za upravljanje i regulisanje
svakodnevnog Zivota domacinstva® (Burdije 2001: 120). Kuéna zajednica je jedno od mesta na
kojem se ispoljava vladavina muskaraca, ali ,,princip ovekovecivanja odnosa materijalne i
simbolicke sile, koji se u njoj vrsi, nalazi se u sustini izvan ove zajednice, u instancama crkve,
Skole ili drzave* (Burdije 2001: 159, podvukao S.V).

Ako prema statistikama kvalifikovaniji poslovi pripadaju muskarcima, a oni sa manje
,kvaliteta® pripadaju Zenama, to je zbog toga §to se svako zanimanje, bilo kakvo da je, smatra
kvalitetnim zato Sto ga obavlja muSkarac (Burdije 2001: 85). Neki poloZaji su toliko teski za
zene, zato Sto su skrojeni po meri muSkaraca (Burdije 2001: 88). Rodna otudenost je osnova
posebne privilegije: musSkarci su obuceni da prepoznaju drustvene igre ¢iji je ulog bilo koji oblik
vladanja. Sa druge strane, Zene imaju negativnu privilegiju da ne budu Zrtve igara u kojima se
takmici za privilegije, kao 1 da njima ne budu obuzete, bar direktno, u prvom licu (Burdije 2001:
105).

Na osnovu etnografskog materijala utvrdeno je da univerzalno vazenje polarizacija moze
biti osporeno, da zene nisu uvek pridruzene prirodi, kao $to ni muskarci nisu uvek pridruzeni

kulturi (Radulovi¢ 2009: 66). Pravo razumevanje nastalih promena u polozaju Zena i odnosa
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medu polovima moze da se izvede analizom ,,mehanizama 1 institucija ovlas¢enih da osiguraju
odrzavanje poretka rodova® (Burdije 2001: 117). Glavna promena je u tome Sto se muska
vladavina ne namece kao sama po sebi razumjiva, ocigledna, zbog kritickog rada feministickog
pokreta. Osporavanje ociglednosti ide zajedno sa promenama u polozaju zena u druStvu: pristup
srednjem 1 visokom obrazovanju, najamnom radu i uopste prisustvo u javnoj sferi, udaljavanje
od domace sfere i reproduktivnog rada, kasnije stupanje u brak i1 koriS¢enje kontraceptivnih
sredstava, smanjenje broja ¢lanova porodice. Tu su i smanjenje stope zakljucenih brakova i
povecanje stope razvedenih brakova (Burdije 2001: 122-123). Porast Zena koje rade nije mogao
da ne utice na promenu odnosa medu polovima u porodici — obavljanje ku¢nih poslova i
promenu tradicionalnih muskih i1 Zenskih modela (Burdije 2001: 123-124). Muskarci nastavljaju
da vladaju poljem moc¢i, pre svega ekonomskim, a zene ostaju u privatnom domenu, ili onim
vrstama druStvenog angazmana koje su ekstenzija ovih prostora u domacinstvu: socijalne sluzbe,

zdravstvo, vaspitne ustanove, simbolicka proizvodnja (knjizevnost, novinarstvo, umetnost).

* k% %

U 19. veku, uticajna naucna debata se odnosila na Engelsovu knjigu Poreklo porodice,
privatne svojine i drzave (Moore 1995: 46). Marks i Engels su stajali uz zahtev za
ravnopravnos$¢u 1 druStvenom jednakoS¢u i1 vezivali su ideju emancipacije Zena za buduce
socijalisticko drustvo, §to se odnosi i na njihove saborce. Isto tako je i1 Sire intelektualno
okruZenje, blisko marksizmu, imalo puno razumevanje za promenu pozicije Zena u drustvu
(Mili¢ 2011: 154). Medutim, feministicka misao je uvek imala svoju autonomnu teorijsku
poziciju 1 ,,prakti¢no-teorijsko stajaliste* koji su odrazavali potrebu autonomnog i nezavisnog
iskazivanja kao individualnih i drustvenih subjekata (Mili¢ 2011: 155). Neofeministicki talas u
20. veku se grana na dve struje - jednu koja zeli da feminizam postavi na pristojnu udaljenost od
marksistickih zamisli 1 iskustava (radikalni 1 liberalni feminizam), 1 drugu koja ima volju da se
osloni na marksisticku tradiciju 1 da je revitalizuje uz kriticke reinterpretacije i rekonstrukcije
(Mili¢ 2011: 155). Ova druga struja je izvrsila teorijski postupak dodavanja zene ili ukljucivanja
roda u odredeni kategorijalni okvir, u kojem Zene prvobitno nisu bile prisutne, ili se tragalo za
empirijskom evidencijom u vezi sa razli¢itim aspektima Zenskog druStvenog postojanja, Sto bi

omogucilo da se Zene ucine vidljivim znakom u javnoj i nau¢noj komunikaciji (Mili¢ 2011: 157).

76



U marksistickoj misli, Zena ne postoji kao poseban ,,drustveni objekat i politicki subjekat
izvan klase“ (Mili¢ 2011: 154, podvukao S.V). Zene su subsumirane u klasi pot&injenih,
radnicku klasu, koja se bori protiv eksploatacije u kapitalizmu. Njihovo oslobodenje posmatra se
kroz horizont revolucionarne borbe klasnog subjekta, tj. radnika, ¢ije su Zene samo drugo polno
lice. Marksizam nije u stanju da rodnu diferencijaciju posmatra kao bazi¢nu (Mili¢ 2011: 156).

Marksisticki koncept radne snage neutralan je u odnosu na pol (Mili¢ 2011: 157).
Pojedini teoreticari/ke neofeministicke orijentacije pocetkom 70-ih pokusali/e su da ucine
zanimljiv proboj u marksisticku teorijsku paradigmu, ne sa stanoviSta zaposlenih Zena, ve¢ sa
suprotnog kraja, sa stanoviSta Zena nezaposlenih u industriji i javnoj sferi — domacica. Ovaj
proboj je izazvao debate i u literaturi je poznat kao debata o domacem radu (Gardiner 1975;
Secombe 1974; Smith 1978. Navedeno prema: Mili¢ 2011: 158). Tada se u drustvenoj teoriji,
kao 1 u marksizmu, poslovi koje Zena obavlja u privatnoj sferi — u kucéi, posmatraju kao prirodno
obelezje polnosti, a druStvena egzistencija Zena je odredena bioloSkom razlikom - ¢injenicom da
su majke. Zbog toga je stanoviste marksizma bilo da Zenina polnost u drustvu treba da se izmeni
uklju¢ivanjem u drustvo kroz radnu produktivnu ulogu. Medutim, teoreticari/ke neomarksisticke
1 neofeministicke orijentacije pokusali/e su da ovo shvatanje promene, posto su ovoj aktivnosti
zena pristupali kao obliku rada, da bi zatim moglo da se utvrdi kakvu ulogu ovaj rad ima u teoriji
kapitala. Ove teoretiCarke su Zelele da revalorizuju rad miliona Zena koji je u istoriji ostao
nevalorizovan (Mili¢ 2011: 158). Oni/e su poSli od pretpostavke da je kuéni rad presudan za
kapitalizam, jer sve ono §to ulaze njegova porodica u ukupnu reprodukciju radnika kao ljudskog
bica, a pre svega Zena kroz neplac¢eni domaci, reproduktivni rad, predstavlja troSak proizvodnje,
koji se u kapitalizmu ne priznaje. U tom smislu, Zenski neplaceni rad ulazi direktno u profit i
visak vrednosti, a istovremeno je neplacen, nepriznat i eksploatisan (Mili¢ 2011: 158-159).

Marksizam je, propustaju¢i da razume sferu reproduktivnih aktivnosti, zanemario 1
marginalizovao vazne aktivnosti za drustveni opstanak: negu i odgoj male dece, bolesnih,
invalida, starijih ljudi, koji su danas u sklopu socijalnih odgovornosti drzave blagostanja. Sli¢no
se odnosi 1 na proces socijalizacije narasStaja koji se odvija u porodici. U navedenim aktivnostima
zene su glavni akteri, bez obzira na to da li se aktivnosti obavljaju u porodici, nepriznato od
strane drZave i nevidljivo od strane drustvene zajednice, ili su aktivno zaposlene u socijalnim
institucijama druStva. Bez navedenih aktivnosti, druStvena reprodukcija je nezamisliva (Mili¢

2011: 161).
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Naravno, nau¢na analiza domacinstava nije zapocCela marksistickom mislju, ve¢ ona
predstavlja vaznu tacku promiSljanja i u prethodnim vremenskim periodima. Feministkinje
naglasavaju da je veza izmedu Zenskog reproduktivnog i nereproduktivnog rada, ono $to definiSe
pozicije zena u drustvu (Moore 1995: 53), te da veza izmedu domacickog i nedomaci¢kog rada
svakako nije konstantna, ve¢ je predmet istorijskih determinisanosti (Moore 1995: 46). Rodna
podela rada i istorijski razvoj porodice su teme koje imaju dugu tradiciju u analizi drustava.

Feministicke naucnice ve¢ dugo debatuju o distinkciji izmedu privatnog i javnog, koja
manje predstavlja opis drustvenih odnosa, a u ve¢oj meri ideologiju koja proizvodi razdvojenost
izmedu aktivnosti, koje su bez sumnje tesno povezane (Gail and Kligman 2000: 17). Domacicki
rad, koji pripada privatnoj sferi zivota i u rodnim teorijama se posmatra kao rad, ,,u smislu da
zahteva troSenje odredene ljudske energije, da se vr$i sa odredenim sredstvima i da se njime
zadovoljavaju odredene ljudske potrebe™ (Mili¢ 2011: 158). On ne proizilazi iz trzi$nih ili
proizvodnih komponenti drustva, ve¢ iz sistema reprodukcije druStva u najSirem smislu (Mili¢
2011: 160). Muskarci u poslovima u domacinstvu ,,ne uéestvuju, ili uéestvuju retko i/ili malo i
tada je to uglavnom u formi delimi¢nih i povremenih zadataka“ (Stankovivé, Markov 2011:
323).

Feministicko-marksisticka ekonomiskinja, Hajdi Hartman (Heidi Hartmann), smatra da
promene u podeli poslova u domacinstvu dolaze paralelno sa promenama na politickom 1
ekonomskom nivou druStva. Na osnovu podataka o vremenskom budzetiranju koji se odnose na
60-¢e i 70-e godine 20. veka, Hartman konstatuje da muskarci ¢ije su Zene zaposlene, ne provode
viSe vremena u obavljanju domaci¢kih poslova u odnosu na one muskarce ¢ije su Zene
nezaposlene, odnosno koje su domacice. To je pokazalo da, iako su Zene spremne da dele sa
muskarcima finansijski teret za porodicu, muskarci nisu spremni da podele teskoce u vezi sa
domacinstvom (Hartmann 1987: 125).

Zbog obavljanja poslova u dve sfere, Zene u socijalizmu su bivale iscrpljene obavezama.
S druge strane, imale su osecaj moralne superiornosti u domacinstvu, zbog centralne uloge u
njemu, a takode su ostvarile autonoman osec¢aj licne vrednosti 1 samopouzdanja, zbog ucesca u
radnoj snazi. Medutim, obim poslova i obaveze koje su zene imale pred sobom, stvarao je
viktimizaciju i krivicu da nikada nisu sposobne da urade dovoljno, posebno kada je u pitanju
roditeljstvo (Gal and Kligman 2000: 53). Iako je Zena obavljala viSe uloga od muskarca, epitet

,,glava porodice se odnosila na muskarca (Gal and Kligman 2000: 54). Nedostatak politike roda
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u socijalizmu je u tome S§to nije ozbiljno razmatrao rodne asimetrije u moc¢i 1 podelu rada u
porodici (Daskalova 2000: 343).

Od 1989. godine, Isto¢na i Zapadna Evropa poc¢inju manje da se razlikuju medusobno, jer
globalni trendovi na sli¢an nacin pogadaju ova dva dela kontinenta (Gal and Kligman 2000:
117). Sli¢nosti se ticu redukovanja elemenata drzave blagostanja i uvodenja politike Stednje.
Zdravstveno osiguranje i obrazovanje u sve manjoj meri obezbeduje drzava, te ono postaje
odgovornost porodica. Kako je svet globalizovan, javni stavovi u vezi sa rodom u jednom delu
sveta imaju uticaj na javne stavove u drugom delu sveta, te politicari uporeduju sebe i svoje
nastupe sa slikama iz drugih delova sveta (Gail and Kligman 2000: 4). Istok je Zapadu publika,
kao 1 Zapad Istoku, te politicki i1 drustveni akteri reaguju medusobno na aktivnosti jednih i drugih
(Gal and Kligman 2000: 9).

Sematsko uporedivanje izmedu postsocijalisti¢kih zemalja pokazuje da novi odnosi koji
se pojavljuju u Centralnoj 1 Istocnoj Evropi - izmedu muskaraca, Zena, trZiSta 1 drZava, ne
predstavljaju homogenu formu, niti rekapitulaciju formi koje postoje u drugim kontekstima, ili iz
prethodnih istorijskih perioda, te da rod ima ulogu u ekonomskoj restratifikaciji regiona (Gal and
Kligman 2000: 89). Ako posmatramo transformacije rodnih odnosa u postsocijalizmu,
kontinuiteti sa nasledem iz socijalizma imaju razli¢ite efekte na razliite generacije (Gal and
Kligman 2000: 111). Istrajan fenomen koji je nastavio kontinuitet sa socijalizmom je podela rada
u domacinstvu - Zena je i dalje odgovorna za vecinu poslova u ovom domenu zivota (Gal and
Kligman 2000: 112). Zene koje ostaju angazovane u kuéi su odlika elitizma i statusnog simbola,
Sirom regiona u zemljama postsocijalizma.

U sprovedenim istraZivanjima, Zene zaposlene u privatnom sektoru se Zale da im tezak
rad kojem se izlozene, ne donosi socijalnu sigurnost koju su imale tokom socijalizma. Prodavati
rad bez podrske drzave za porodicu i socijalne olakSice ne znac¢i nuzno emancipaciju, kako to
isticu kritike po kojima je socijalizam proizveo ljude zavisnim od drzave. Na toj liniji
rasudivanja, postsocijalizam je proizveo ljude zavisnim od nepredvidljivih i nestabilnih faktora
trziSta (Gal and Kligman 2000: 116). U Bugarskoj, socijalne pogodnosti koje drzava pruza
zenama nisu visSe, za razliku od socijalizma, distribuirane ekonomski homogenoj populaciji, ve¢
rastuce stratifikovanoj populaciji. Socijalna davanja, poput decijih dodataka, favorizuju one
porodice koje su materijalno u boljem polozaju (Daskalova 2000: 347).

U postosocijalizmu, pojedini zahtevi feministickog 1 pokreta za rodnu ravnopravnost

postaju u vecoj meri uvazeni od strane institucija drzave. To se posebno odnosi na povecanje
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ucesca zena u politiCkom Zivotu i na javnim funkcijama i na usvojene antidiskriminacione mere.
Ipak, neretko Zenske organizacije imaju jake veze sa politickim partijama, koje ¢esto subordinisu
interese Zena partijskim interesima (Daskalova 2000: 359). Dominantni diskursi zenskih
organizacija se odnose na zenske kolektivne interese, a ne na interese individua: kada se zenske
organizacije bore za vecu zastupljenost u politickoj sferi, to se primenjuje na zene kao kolektivnu
kategoriju (Daskalova 2000: 361).

Neoliberalna drzava u postsocijalizmu ne pridaje paznju privatnoj sferi zivota, kao i
socijalnim aspektima Zzivota. Mozda zbog nemoguénosti da drzava izade u susret takvim
zahtevima, ili zbog nedovoljne svesti o znacaju privatne sfere Zivota za ukupnu reprodukciju
drustva, pokreti 1 organizacije za rodnu ravnopravnost fokusirani su uglavnom na promovisanje
Zena u javnom, politiCkom Zivotu. Zanemaruje se Cinjenica da postoje dve vrste strukturalnih
mogucénosti kojima se unapreduje polozaj Zena: jedna je kada Zene udu u svet javnog, a druga
kada muskarci udu u svet privatnog: ,,stepen integrisanosti/razdvojenosti privatne i1 javne sfere,
jedan je od kljucnih faktora koji omogucava/sprecava participaciju zZena u strukturi mo¢i (Papi¢
2003: 25).

Analiziraju¢i meduzavisnost javnih politika i privatnog zivota, te uticaj kulturnih modela
rodnih odnosa na kreiranje javnih politika u postsocijalisticCkom rumunskom druStvu, Alina
Hurubean konstatuje da rad u domacinstvu nije deo javne politike i da ne postoji zakonska
regulacija u vezi sa tim. Briga za Clanove porodice se posmatra kao prirodna duznost Zene
(Hurubean 2013: 1386), ®’ a tema domaditkog rada u Rumuniji se pojavljuje u akademskim
¢lancima i u pojedinim evropskim projektima.

U istrazivanju rodnih identiteta Banatskih Bugarki, moze se ocekivati grupisanje prema

slicnostima u odnosu na stepen obrazovanja, te prema razlikama izmedu ruralnog i1 urbanog

®7 Autorka navodi pet modela rodnih odnosa u Rumuniji:

1. tradicionalni model — striktna podela uloga, muskarac hranilac porodice, zena vodi racuna o
domacinstvu;

2. neotradicionalni kulturni model — Zena je zaposlena, ali joj je glavni fokus porodica;

3. moderni kulturni model — zasniva se na musko-zenskom partnerstvu, podeli domaci¢kog posla i
posvecéenost profesiji;

4. postmoderni model — Zene kojima brak i porodica ne predstavljaju vrednost;
5. porodice sa jednim roditeljem, naj¢es¢e Zenom.

U nedostatku empirijskih podataka, autorka iznosi slobodnu procenu da u rumunskom drustvu, u pogledu
rodnih odnosa, preovladuju tradicionalni i neotradicionalni kulturni model (Hurubean 2013).
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okruzenja. Rodni identiteti u postsocijalizmu pod uticajem su procesa rastu¢e socijalno-

ekonomske diferencijacije i razliCitih socijalnih praksi drustvenih slojeva.

2.2. Etnicki identitet

Pod etnickim identitetom u ovom radu podrazumevam osec¢aj pripadnosti grupi, koji se
definiSe zajednickim poreklom, jezikom i religijom. Aspekti ispoljavanja etnickog identiteta su
samoidentifikacija 1 koriS¢enje jezika, a znacaj etniCkog identiteta medu pripadnicima i
pripadnicama grupe raste u etnicki homogamnim brakovima i menja se u zavisnosti od
generacije. Pojam etnicke manjine moze da ima svoje politicko i etnolosko znacenje. U
politickom smislu pod pojmom manjina se podrazumevaju zajednice koje su u datom drustvu
manjina, ali koje imaju svoju mati¢nu drzavu. U etnoloskom znacenju pod manjinom se
podrazumevaju sve zajednice koje imaju odredenu kulturnu osobenost. U tom smislu, manjinske
grupe ne moraju imati svoju maticu (Nedeljkovi¢ 2007: 31). Nacionalna manjina se moze
definisati i kao skrivena, i u tom konceptu Biljana Sikimi¢ posmatra identitet Bugara Pal¢ana u
srpskom Banatu (Cuxumuh 2004; Sikimi¢ 2007a; Sikimi¢ 2008a). ® Znagenje koncepta skrivene
manjine se moze odnositi na razli¢ite karakteristike, @ na primeru Bugara Pal¢ana u srpskom
Banatu moze se govoriti 0 zajednickom poreklu kao osnovi identiteta, da grupa nije ostavila
mnogo pisanih izvora o sebi, kao i o fenomenu njihove 'nevidljivosti' - relativne ili potpune

nepoznatosti u §irem drustvenom okruZenju. ®° Prema Kristijanu Promiceru, jednom od tvorca

%8 Skrivena manjina predstavlja uslovni termin koji je predlozila interdisciplinarna grupa istraZivaca sa
Univerziteta u Gracu, a koji je trebalo da pokrije nekoliko sluzbeno nepriznatih malih etnickih grupa u
Austriji, Sloveniji i Hrvatskoj: bugarske bastovane u Austriji, autohtone Slovence u austrijskoj Stajerskoj,
ostatke nemacke manjine u Sloveniji, srpska sela u slovenackoj Beloj Krajini i katolicke Srbe kod
Dubrovnika. Biljana Sikimi¢ je predlozila mogucnost primene ovog termina za sline fenomene u
Jugoistocnoj Evropi (Promicer 2004: 13), pa je kasnije ovaj termin primenjen i u balkanologiji (Sikimié
2008a: 22-23).

*® Biljana Sikimi¢ je priredila zbornik radova Skrivene manjine na Balkanu, koji sadrzi radove sa

istoimene medunarodne konferencije koja je odrzana 2003. godine u Beogradu, kao rezultat saradnje

Balkanoloskog instituta SANU sa Institutom za istoriju Jugoisto¢ne Evrope u Gracu (Cuxkumuh 2004). U

zborniku su zastupljene analize slovenskih govora u Grékoj, Albaniji i Bugarskoj, istrazivanja

Meglenorumuna, Cincara i Greka, Sopa na Kosovu, tetevenskih Bugara u okolini Zajedara i Svilajnca,

analize nestajanja kajkavskog govora u Banatu i srpskog govora u Beloj Krajini, a religija kao marker
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koncepta skrivenih manjina, svako naucno istrazivanje skrivenih manjina je neka vrsta
'vizuelizacije', Cime se grupi uskracuje stastus skrivenosti (Sikimi¢ 2008a: 23).

Na opstem nivou, etnicitet ima veze s klasifikovanjem ljudi i odnosom medu grupama
(Eriksen 2004: 18), a na nivou kolektivne svesti, identitet etnicke grupe je odreden i predstavom
o zajednickim precima i1 to se uzima kao osnov jedinstva (Eriksen 2004: 66). Prema Ernestu
Renanu, nacionalni ili etnicki identitet podrazumeva zajednicko secanje, ali i mnogo zajedni¢kog
zaboravljanja (Eriksen 2004: 161). Odnos prema istoriji vazan je za svaki etni¢ki identitet, a
odnos izmedu tumacenja i ,,objektivne istorije” nuzno je problemati¢an (Eriksen 2004: 128).
Kada govorimo o istoriji, tu svakako nije re¢ o proslosti per se, ve¢ o ,.konstrukcijama proslosti‘
(Eriksen 2004: 129). S obzirom na to da Banatski Bugari imaju dva segmenta istorije — ,,veoma
daleku®, koja se odnosi na srednji vek i versku pavli¢ansku grupu i ,,noviju istoriju®, koja pocinje
od egzodusa sa bugarske teritorije i nastavlja se zivotom u Banatu, ispita¢u odnos sagovornika/ca
prema ,,zajednickom zaboravljanju“ i ,,konstrukcijama proslosti®.

Odnos prema istoriji je definisao i nacionalne identitetete. lako se diskursi o etnicitetu
uglavnom odnose na subnacionalne celine, veéinski narodi nisu ni$ta manje ,,etnicki“ nego Sto su
to manjine (Eriksen 2004: 19). Antoni Smit smatra da nacionalne zajednice imaju poreklo u
nekadas$njim etnickim zajednicama, ili etnijama (Smit 1993). Teorija nacionalnog identiteta
Smita je etnosimbolicka, a etnije su predmoderne zajednice. Etnosimbolicki pristup se fokusira
na kulturni aspekt etniciteta, nacija i nacionalizma, a iskljucuje politicki (Guibernau 2004: 127).
Tomas Eriksen dopunjuje da od premodernih do modernih zajednica ne moze voditi jedna
neprekinuta nit. Nit se prekida kada odredeni simboli dobijaju drugacije znacenje od onog koji su
imali u pocetku: oni postaju amblemi razlicitosti u odnosu prema drugim nacijama (Eriksen
2004: 185). Etnicitet u Juznoj Africi je postojao 1 pre kolonizacije, ali je imao drugaciji vid nego
danas, dok Ricard Fardon na primeru etniciteta grupe Camba pokazuje da savremene etnicke
kategorizacije imaju istorijske pretece, ¢ija je druStvena funkcija bila sasvim drugacija (Eriksen
2004: 155).

Budu¢i da su Bugari katolici emigrirali u Austrijsko carstvo pre formiranja modernog
bugarskog nacionalnog identiteta, istrazi¢e se odnos zena i musSkaraca iz grupe Banatskih Bugara
prema bugarskom nacionalnom identitetu, imaju¢i u vidu teritorijalnu disperziju grupe na

Bugarsku, Rumuniju i Srbiju. Delovanje manjinske grupe moze da se dovede u vezu sa odnosima

identiteta razmatra se na primerima KraSovana i Cangoa u Rumuniji, te Cerkeza na Kosovu (Cuxumuh
2004:9).
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izmedu drzave rodenja 1 matice: etnicka grupa moze postati deo pregovora dve drzave, tako Sto
matica zahteva poboljSanje polozaja svojih kopripadnika u inostranstvu, ¢ime afirmise osecaj
pripadnosti naciji, iako su drzavljani druge drzave (Vermeersch 2009).

Kulturni kontinuitet s proSloséu, na kojem insistiraju etnicki ideolozi i nacionalni
istoriCari, nije puka izmisljotina i manipulativno koris¢enje proslos¢u, smatra Entoni Smit, ne
menjajuci ¢injenicu da su nacije, pa i1 etnicki fenomeni, moderna tvorevina (Eriksen 2004: 162).
Pil smatra, ne da je sadasnjost oblikovala proslost, ve¢ da je proslost uticala na sadasnjost
(Eriksen 2004: 165) i da etnoistoriju ne treba shvatiti kao sredstvo da bi se oblikovala neka
specificna sadasnjost, ve¢ da je treba uzeti zdravo za gotovo, ,,kao izraz interesovanja za
proslost (Eriksen 2004: 166). Time se zeli re¢i da proslost ne sluzi samo trenutnim interesima,
ve¢ i tome da se unese red u spoznaji o sebi kao specifi¢noj grupi. Nema sumnje da proslost utice
na sadasnjost i to ,,na objektivan nacin, a ne samo preko rekonstrukcija proslosti koje nastaju u
sadasnjosti (Eriksen 2004: 167).

Ako se insistira na tome da se simbolima stalno manipuliSe, da je izbor identiteta
situaciono uslovljen i da kultura ima nestalan i maglovit karakter, time kao da nam se sugerise da
u stvari niSta nije trajno. Vazno je imati u vidu znacaj socijalizacije, prenoSenje znanja i vestina
s generacije na generaciju, znacaj normi, religije i jezika za identitet 1 ose¢aj zajednistva. Drustva
se integriSu preko kulture, koju ne moZemo shvatiti samo kao drustveni proizvod, kreaciju,
konstrukciju, ve¢ 1 kao zajedni¢ko naslede, zajedni¢ki komunikacioni sistem (Eriksen 2004:
103).

Na primeru etnickog identiteta Banatskih Bugara pokazacu karakteristike situacione
uslovljenosti izbora identiteta, kako u odnosu na istoriju, tako i u odnosu na kontekstualne i
demografske razlike njihovog okruzenja u Srbiji, Rumuniji i Bugarskoj. U postsocijalizmu
posebno, na konceptualizovanje etniCkog identiteta utiu transnacionalne veze 1 druStvena
razmena. Takve veze izmedu izmedu pripadnika grupe mogu se odvijati nezavisno od uloge
mati¢ne drzave. Kljuénu ulogu u konstrukciji etnickog identiteta ima transnacionalni centar koji
se ne nalazi u mati¢noj drzavi, ve¢ u dijaspori. U gradu TemiSvaru nalazi se sediSte saveza
Banatskih Bugara u Rumuniji 1 u tom smislu je bitna analiza intersekcije identiteta 1 drustvenih
procesa koji nadilaze teritorijalno-drzavne granice. ,,Etnicke granice nisu nuzno teritorijalne, ali
jesu drustvene® (Eriksen 2004: 74). Kada se posmatraju male zajednice, za njih je karakteristicno
da Cesto nemaju svoje ,,elite koje bi ’iznutra’ usmeravale konstrukciju identiteta, ve¢ se javni i

2¢¢

nauc¢ni diskurs o toj grupi formira ’spolja’ (Vuckovi¢ 2008: 2). U ovom radu ¢e se istraziti
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primena ovog stava u odnosu na brojnost grupe — u srpskom Banatu zivi znafajno manje
Banatskih Bugara nego u Rumuniji.

Kontrast izmedu stalnih promena i inovacija modernog sveta i teznje da se bar neki
delovi drustvenog zivota unutar njega strukturiraju kao stabilni i nepromenljivi, ono je §to Cini
»izmiSljanje tradicije” relevantnim za proucavanje (Hobsbom 2011: 7). Tako je stvaranje
Svajcarske federalne drzave u 19. veku, pratilo izvodenje odredenih rituala (narodne pesme,
takmicenja u fizickoj snazi, gadanje lukom i strelom), koji su kao tradicionalne prakse bile
adaptirane i institucionalizovane da sluze novim nacionalnim ciljevima (Hobsbom 2011: 13).

Propadanje starih tradicija u vremenu sekularizacije ostavilo je prazan prostor, pa su na
scenu stupile mnoge izmisljene tradicije, koje su ispunjavale samo mali deo prethodnog prostora
(Hobsbom 2011: 21). U vremenu socijalizma u Srbiji, Rumuniji i Bugarskoj, mogucnosti za
afirmisanje etnickog identiteta Banatskih Bugara nisu bile velike, pa su one u novim formama
kreirane nezavisno od drzave, ¢esto na granici legalnosti. Period etnicke obnove kod Banatskih
Bugara, koji nastaje u postsocijalizmu u periodu desekularizacije, takode je pra¢en obnovom
tradicija, njenim modifikacijama ili ,,izmisljanjem®, to jest, kreiranjem novih. Zbog toga pojam

70 - Y v . . e . , ..
* ima ograni¢eno znagenje, odnosno, izmisljena tradicija neée biti

»izmiSljanja tradicije*
delotvorna ukoliko se ne ostvari istinski kontakt sa realnim iskustvima ljudi, sa istorijom koja se
jeste desila. Odredeni osnov mora da postoji ¢ak i kada se istorija izmislja (Eriksen 2004: 163).
Osim toga, tamo gde su stari obrasci Zivi, ,tradiciji ne treba ni oZivljavanje, ni izmisljanje*
(Hobsbom 2011: 16). Grupa Banatskih Bugara kao manjinska etnicka grupa, dobija svoj prostor
u javnoj sferi, a etnicka grupa koja ima angazman u njoj bi¢e kompaktnija od etnicke grupe koja
se ograni€ila na privatnu sferu zivota (Eriksen 2004: 81).

Etnicku grupu definiSu jezik 1 religija kao dva najznacajnija druStvena i politicka domena
kulturne razlike u modernom svetu (Brubaker 2013: 2). U tom smislu, od znacaja za identitet
grupe mogu biti bogosluzenje na maternjem jeziku, kao i tesne veze izmedu nje i verske
zajednice ili kulta (Eriksen 2004: 62). Pri tome, trebalo bi imati u vidu da je identitet
procesualan, jer je odnos prema drugim grupama dinamican sa razliitim tipovima kontakata i
medusobnog prilagodavanja. U svemu tome, ne treba smetnuti s uma ni Cinjenicu da postoji
mnostvo situacija u kojima etni¢ke razlike nemaju nikakav znacaj: na primer, kada akteri

nastupaju u ulogama kolega s posla ili fakulteta, poslovnih partnera, ¢lanova sportskog

" Izmisljanje tradicije je naslov zbornika radova koji su priredili Erik Hobsbom i Terens RejnZer iz
2011. godine.
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udruzenja, itd. Opseg ,,naSe* kategorije moze se uvecavati ili smanjivati u zavisnosti od situacije
1 konteksta. EtniCki identitet nije fiksirana kategorija, on moze biti fluidan i relativnog je
karaktera, ali njima se ,,ne moze manipulisati u beskraj, kao $to se on ne moze ni proizvoljno

pripisivati“ (Eriksen 2004: 61).

2.2.1. O€uvanje etni¢kog identiteta: rod i jezik

Jedan od osnovnih elemenata etnickog identiteta je jezik i zbog toga manjinske grupe
ulazu posebne napore u njegovo ocuvanje. Problemi ocuvanja jezika povezani su sa
mogucénostima njegovog koris¢enja izvan doma, $to zavisi od socio-politickih i faktora okruzenja
(Pauwels 2014: 731), dok komplementarna distribucija postojecih jezika eliminiSe moguénost
njegovog slucajnog izbora (Martin-Jones 1989: 108). U nekim kontekstima, poseban problem
predstavlja otklon od maternjeg manjinskog jezika, koji se pojavljuje zbog toga $to se dati jezik
povezuje sa nacinom zivota koji se zeli odbaciti (Ehrlich 2014: 312).

Studija o ribarskoj zajednici govornika gelskog jezika u Skotskoj pokazala je da je
upotreba gelskog jezika (izvornog za deo teritorije, ali manjinskog prema broju govornika)
vezana za tri domena: kucu, religiju i posao, te da su starost i identitet govornika od uticaja na
jezicku upotrebu (Martin-Jones 1989: 110). S druge strane, istrazivanje manjinskog madarskog
jezika u Austriji je pokazalo da upotreba madarskog jezika reflektuje nivo ukljucenosti
pojedinaca u seoske mreze (,,indeks seljastva*), dok je upotreba vecinskog nemackog jezika u
korelaciji sa druStvenim vezama smeStenim u urbanoj sferi. Varijable od znacaja za upotrebu
jezika su starost i rod (Martin-Jones 1989: 116).

Oc¢uvanje manjinskog jezika posebno je uspeSno medu decom predskolskog uzrasta, dok
kod skolske dece ono zavisi od moguénosti kori$éenja jezika u tom okruzenju, kao i od toga da li
je nastava na tom jeziku deo Skolskog programa (Pauwels 2014: 732). Napori porodice mogu biti
ojacani kroz jezicku praksu u susedstvu, kao i1 usled prisutnosti kulturnih drustava (Pauwels
2014: 732).

Uloga zena u ocuvanju manjinskog identiteta, posebno kod malobrojnog manjinskog
stanovniStva, vazna je tema u savremenoj sociolingvistici ve¢ najmanje tri decenije. Tako

ugledni sociolingvista DZoSua FiSman (Fishman 2000) ukazuje na odluc¢ujuéu ulogu Zene u
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odrzavanju jezika: najvaznija tacka medugeneracijskog jezickog transfera po FiSmanu
predstavlja prenoSenje svog etnickog jezika deci, od strane Zena, kod kuce, poCevsi od rodenja
deteta, jer su porodica i zajednica kljucne za odrzavanje jezika. Ovaj sociolingvista smatra da su
porodica i kuéni domen upotrebe jezika veoma vazni i za rad na odrzavanju ugrozenih jezika.
Stereotip o tome da su ,,Zzene ¢uvari manjinskog jezika* Siroko je rasprostanjen (Burton 1994: 2,
Rivera Nieves/ Delbene Rosati 2007: 30-31).

Istrazivanja rodnih distinkcija u upotrebi jezika u bilingvalnim i multilingvalnim
okruzenjima pokazuju da Zene slabije poznaju velinski jezik, jer proporcionalno manje od
muskaraca ucestvuju na trziStu radne snage i zbog toga S$to imaju nizi stepen obrazovanja od
muskaraca (Ehrlich 2014: 311). Kako jezicka asimilacija donosi ekonomske nagrade, u drustvu u
kojem dominiraju muskarci, oni mogu da se odluce za nagradu koju ¢e dobiti takvom kulturnom
razmenom, dok se od Zena zahteva da budu zivi simboli tradicije (Ehrlich 2014: 311). Kada zene,
u ulogama vaspitacica i socijalizatorki dece, imaju interakcije u dva razlicita sveta, to zahteva
poznavanje vise jezika (Ehrlich 2014: 311).

U viSejeziCnim sredinama, komunikativni resursi koje bilingvalne osobe koriste u
svakodnevnim interakcijama jesu drustveno determinisane, ali je vazno ista¢i da se individualni
govornici ne oslanjaju samo na resurse koji prate komunikacione konvencije na mehanicki nacin,
ve¢ da lingvisti¢ke repertoare koriste na strateske i kreativne nacine (Martin-Jones 1989: 123).
U bilingvalnoj Ukrajini, u kojoj jedino ukrajinski i ruski jezik govore ili razumeju gotovo svi
gradani u svim druStvenim domenima, ¢esto se deSava ne samo promena jezika kojim se govori,
nego je prisutno i meSanje jezika. Surzik, meSavina ruskog i ukrajinskog posebno je
rasprostranjena medu govornicima sa niZzim stepenom obrazovanja (Kyluk 2015: 287). Navedeno
istrazivanje je pokazalo uticaj godina na jezicke prakse 1 bilingvalizam (Kyluk 2015).

U ovom istrazivanju utvrdi¢e se upotrebe jezika u porodici i izvan nje, utvrditi prisutnost
banatsko-bugarskog jezika u sistemu obrazovanja, crkvi i zajednici naseljenog mesta.
Analizirace se uloga Zena u oCuvanju jezika, §to predstavlja indikator ocuvanja identiteta grupe,
a posebno uloga Zena u oCuvanju jezika u etnicki meSovitim brakovima. U smislu intersekcije

roda 1 viSejezi¢nosti, analizira¢e se odnos prema jeziku u selu Belo Blato, u srpskom Banatu.
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2.3. Religijski identitet

Vecina kultura ima tesnu vezu sa religijom, te ona predstavlja vazan deo nas i naseg
identiteta (Dingley 2011: 397). Religija ima ulogu simbolicke konstrukcije identiteta zajednice
(Mitchell 2005: 12), a kod religioznih ljudi ona utic¢e na sve aspekte Zivota (Brandt 2013). Pod
pojmom religijskog identiteta u ovom radu podrazumevam pripadnost religiji, odnosno
od ucestalosti u obavljanju molitava, odlazaka u crkvu i na hodocasca.

Buduéi da u ovom istrazivanju intersekciju posmatram putem ocuvanja identiteta
manjinske etnicke grupe, potrebno je analizirati odnos izmedu religije i etniciteta, ulogu roda u
kontekstu multikulturalizma, preciznije, u meSovitim brakovima. U takvim brakovima je
posebno znacajno problematizovati rodne razlike u religioznosti, jer one imaju ulogu u o€uvanju
identiteta. U tom smislu, religijski identitet ¢u dovesti u vezu sa polozZajem religije u drustvu,
sekularizacijom u periodu socijalizma, te desekularizacijom u periodu postsocijalizma.
Pretpostavka je da ¢e etnicki i religijski pluralizam na nivou naseljenog mesta negativno uticati
na religijsku pripadnost 1 religioznost, a da na smanjenje negativne sprege uti¢e rodni identitet
Zzena zbog rodnih razlika u religioznosti. Svako naselje Banatskih Bugara se odlikuje
pluralizmom, pa se oCuvanje identiteta posebno manifestuje u onim naseljima u kojima su
Banatski Bugari u ve¢ini. U tom smislu, od vaZnosti je empirijska veza izmedu religije 1
etniciteta.

Podudarnost izmedu religije i etniciteta raste ako je grupa homogena u odnosu na
religijsku pripadnost. Tako su pojedine etnicke grupe poreklom iz BangladeSa, veoma
homogene u odnosu na religijsku pripadnost (Heath and Martin 2012: 1010) ", 3to je takode
sludaj i kod Jevreja.”

Medutim, uloga religije kao etni¢kog markera pojavljuje se ne samo kod religioznih ljudi,

nego 1 medu onima koji potvrduju svoju religijsku pripadnost, ali je ne praktikuju, niti veruju

™ Zvaniéne klasifikacije mogu biti veoma grub alat analize. Na primer, kategorija ,,crni Afrikanci® u
Velikoj Britaniji se sastoji od ljudi veoma razli¢itog porekla i etniciteta (Heath and Martin 2012: 1008).
Sliéno tome, druga ili treca generacija doseljenika, koja ima crno karipsko poreklo, odbija da bude
definisana kao ,,Karibijci“ (Heath and Martin 2012: 1009).

"2 U Velikoj Britaniji, zajednica Sika se prepoznaje kao etnicka, iako je u pitanju religijska grupa i u tom
slucaju postoji podudarnost izmedu religije i etniciteta (Heath and Martin 2012: 1006).
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(Mitchell 2005: 8). U Severnoj Irskoj, pitanje etniciteta je pitanje kulture i to je klju¢ za
tumacenje katolicizma 1 protestantizma. Paradoksalno, identifikacija sa religijskim nasledem
moze biti takva da nema nikakvu vezu sa religijskom participacijom ili osecajem licne
ukljucenosti u nju (Mitchell 2005). Prisustvovanje misama moze imati samo drustvenu ili
kulturnu ulogu.

Kod roditelja koji manji znacaj pridaju religiji, manja je verovatnoca da ¢e deci preneti
religijska ponasanja i vrednosti, ¢ak i ako porodica redovno posecuje crkvu (Bader and Desmond
2006: 325). U jednom istrazivanju konstruisana je tipologija za ispitanike koji su izjavili da ne
pripadaju nijednoj religiji: sekularisti, duhovni tragaoci, necrkveni vernici i indiferentni.”
Jedino roditelji koji pripadaju kategoriji indiferentni, ne ukljucuju religiju i duhovnost u
vaspitanje svoje dece, a svi drugi je na ovaj ili onaj nacin uklju¢uju (Manning 2013). Roditelji
koji pridaju velik znacaj religiji, imace vise religioznu decu, ¢ak i ako sami ne posecuju crkvu
redovno. Taj obrazac se prenosi i na nivo porodice: religiozne porodice imace religiozniju decu
u odnosu na one porodice koje iskazuju manje zanimanja za religiju (Bader and Desmond 2006:
325).

Religijski konteksti koji se odlikuju homogenos¢u su drugacije prirode od drustvenih
konteksta u kojima su religijske identifikacije predmet izbora i kada se nalaze na ,,religijskom
trziStu“. DruStvo Banatskih Bugara cine male seoske zajednice u ¢ijem centru se nalazi
(katolicka) crkva, sli¢no seoskim drustvima ranije u istoriji (Dingley 2011).

Etnickim manjinama religijski identitet veoma je vazan i1 zbog ocuvanja etnickog
identiteta (Nandi and Platt 2014). U tom smislu, Klara Tot-Glemba u analizi identiteta
vojvodanskih Madara crkvu posmatra kao radionicu nacionalne kulture (Toth Glemba 2010: 98).
Ukoliko su Banatske Bugarke religioznije od muskaraca, njihova uloga i u transferu etni¢kog
identiteta trebalo bi da bude znafajna - ve¢i stepen religioznosti, ve¢a mogucénost transfera
religijskog i etnickog identiteta, Sto predstavlja sinergijsko delovanje religije 1 etniciteta. To se
posebno odnosi na period postsocijalizma, kada nastupa desekularizacija.

Empirijske veze izmedu religije i etniciteta, osporavale su sekularizacione teorije. Dejvid
Martin (David Martin) smatra da se sekularizaciona teorija nije zasnivala na empirijskim

podacima, nego na filozofiji istorije, racionalisticke ili marksisticke orijentacije (Maptun 1994:

™ Kod ispitanika koji pripadaju vie nego jednoj kategoriji, vise zna¢aja je dato tome kako oni
dozivljavaju sebe, a uzeti su u obzir i dodatni faktori, kao §to su ponaSanje ili prisustvo i percepcija
simbolickih predmeta u kuéi.
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123). Religijske revitalizacije u Centralnoj i Isto¢noj Evropi, kao i eksponencijalni rast
pentekostalizma na juznoj hemisferi, potvrdivali su njegove pocetne sumnje u Validnost
sekularizacione paradigme. On uocava da se u postsocijalistickim zemljama biv§eg Sovjetskog
Saveza kombinuju nacionalisticki i religiozni motivi (Maptur 1994: 123). To predstavlja
revitalizaciju tradicionalnih simbola lokalnog identiteta, pre svega jezika (Maptun 1994: 123).

Brajan Tarner (Bryan Turner) takode ukazuje na nedostatak empirijske evidencije kojima
bi filozofski pristupi opravdali svoja stanovista o sekularnom ili post-sekularnom svetu (Turner
2010: 650). Tarner je u svojoj kritici naveo drustva izvan Severne Evrope i Amerike, poput
drustava iz Azije, Latinske Amerike, Afrike, te proucavanje islama kao primere
desekularizacijskih efekara (Turner 2010: 654), a u istom kontekstu se navodi globalni jug
(Davie 2010). Zapadnoevropski sluc¢aj se danas moze posmatrati kao ,,izuzetak” — kao vise
sekularan u odnosu na skoro sve druge globalne regione (Davie 2010: 162). Tarner i Dejvi
smatraju da se ne moZze uopStavati ,.evropsko iskustvo®. Implicitno, pod terminom ,,Evropa*
brojni Zapadni istraZivac¢i/ce misle na Zapadnu ili Severozapadnu Evropu.

Dejvi smatra da je klasi¢na sociologija, ukljucujuci sociologiju religije, imala poteskoca
da prihvati kontinuirani znacaj religije za drustvo (Davie 2010). Previdanje znacaja religije za
drustvo jeste odlika sekularizacionih teorija, mada su pojedini teoretiCari prihvatali kontinuiranu
ulogu religije, ali ne na nivou ukupnog drustva. Tako Valis 1 Brus smatraju da religija nastavlja
da vrsi dve vrste funkcija: odbranu kulture i1 upravljanje kulturnom tranzicijom. U prvom slucaju,
religija stremi tome da spreci propadanje nacionalne, lokalne, etnicke, ili neke druge kulture. Za
to su primeri Poljska, Irska, protestantizam na jugu i na srednjem zapadu u Americi. Kulturna
tranzicija je u vezi sa identitetom emigrantskih zajednica i njihovom polozaju etnicke manjine. U
toj situaciji, verske institucije pomazu u prilagodavanju, pruzaju podrsku i srediSte oko kojeg se
vr§i homogenizacija (Hamilton 2003: 331).

Dejvid Martin uzima u obzir Siri spektar Cinilaca: istorijske okolnosti, politic¢ko
ustrojstvo, sistem klasa i polozaja u drustvu (Hamilton 2003: 328). Martin sekularizaciju
posmatra, kako u vezi sa verskim pluralizmom, tako i u vezi sa religijskim monopolom i u svoj
pristup ukljucuje niz promenljivih elemenata: brojnost verskih manjina i njihovu geografsku
rasprostranjenost, odnos izmedu verskih zajednica i dominantnih elita, kao 1 vaZzna svojstva
razli¢itih verskih tradicija (Martin 1978. Navedeno prema: Hamilton 2003: 335). U situaciji kada

imamo religijski homogenu i geografski koncentrisanu manjinsku grupaciju, koja se nalazi u
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vecinskom okruzenju i religija kao kljucni element integracije dobija jaku podrsku. To su
slucajevi u Irskoj, Poljskoj, rimokatolici u Americi, mormoni u Juti, itd (Hamilton 2003: 327).

U tom smislu, religija i religioznost menjaju svoje karakteristike u skladu sa promenama
sociopolitickih prilika. U kontekstu revitalizacije religije, postoji potreba za preciziranjem
lokalnih specificnosti i, kada je re¢ o ovom istrazivanju, uvazavanjem cinjenice da je
nacionalnim manjinama i etnickim grupama, jedan od izvora identiteta istorijska vera.

Kod katolika, osecaj crkvenosti je srz iskustva zajednice: religija nije samo privatna stvar,
ona je ukorenjena u iskustvu verujuce zajednice (Mitchell 2005: 10, podvukao SV). Iskustvo
verujuce zajednice ima svoje rodne dimenzije, koje se u transferu religijskog identiteta ogledaju

u rodnim razlikama u religioznosti.
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2.3.1. Rodne razlike u religioznosti

Nekoliko decenija rod spada u najpopularnije teme u nau¢nom istrazivanju religije.
Prema mnogim istrazivanjima, Zene su religioznije od muskaraca (Miler and Stark 2002; Walter
and Davie 1998, Kuburi¢ 1997). Analize pokazuju da je manja verovatnoca da zene napuste
organizovanu religiju, kao i verski zasnovane stavove, nego §to je to slucaj sa musSkarcima
(Kaufmann, Goujon and Skirbekk 2012: 79). lako istrazivanja ukazuju na pravac u kojem je
potrebno posmatrati odgovore, i deo odgovora na pitanje zbog ¢ega su prisutne rodne razlike u
religioznosti postoji, Alan Miler (Alan Miller) i Rodni Stark (Rodney Stark) konstatuju da je
ipak ostalo nereSeno pitanje Sta uti€e na ,,univerzalne” rodne razlike u religijskoj posvecenosti
(Miller and Stark 2002: 1399). Ova dva autora su iznela tvrdnje da su Zene religioznije od
muskaraca zbog razlika u sklonosti ka rizicnom ponasanju. Kako muskarci u ve¢oj meri nemaju
odgovornost, razlike u religioznosti dovode se u vezu sa sklonostima ka riziku: biti nereligiozan
znaci rizikovati bozansku kaznu (Miller and Stark 2002: 1400). Dva autora su nereligioznost

dodali na listu drugih rizi¢nih ponasanja.

Kada su Toni Volter (Tony Walter) i Grejs Dejvi (Grace Davie) objavili pregled literature
na temu roda i religioznosti (Walter and Davie 1998), otkrili su da je ova tema u zna¢ajnoj meri
bila ignorisana. Potpuno slaganje je u tome da su, bez obzira na dimenzije razlika izmedu polova,
zene religioznije od muskaraca zbog razli¢ite rodne socijalizacije (Miller and Stark 2002: 1400).
Glavni nedostaci pokuSaja da se razlike u socijalizaciji odrede kao uzrok razlika u religioznosti,
odnose se na to da su sve studije limitirane na jedno drustvo, na Ameriku. Sve dok se
socijalizacija kao uzrok ne istrazi u kros-kulturalnim istrazivanjima, ona se kao uzrok, ipak, ne
moze odbaciti (Miller and Stark 2002: 1401).

Ocigledna je Cinjenica da su zene vaspitane tako da neguju druge i da budu smerne i
pokorne. Uloga majke se moZe spojiti sa religioznos¢u zato $to ta uloga ukljucuje aktivnosti
poput ucenje dece moralnosti 1 brigu za fizicko 1 duhovno zdravlje ostalih ¢lanova porodice.
Tradicionalne rodne uloge vode do vece religioznosti zena, zato Sto religijska ucenja podrzavaju
tradicionalne rodne uloge. Tradicionalne religijske institucije se posmatraju u svetlu pruzanja
legitimiteta razli¢itoj socijalizaciji i ovom temom se bavila ve¢ina feministkinja u oblasti religije

1 teologije. lako nema sumnje da religijska tradicija igra vaznu ulogu u promovisanju kulturnog
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definisanja rodnih uloga, tvrdnje da rodne razlike u socijalizaciji vode do vece religioznosti Zena,
nisu podrzane u razli¢itim iskustvenim testiranjima (Miller and Stark 2002: 1402). U vezi sa
rodnom podelom rada, studije su pokazale da su Zene od poslovne karijere religiozne isto koliko
i domacice, a da su obe grupe Zena religioznije od musSkaraca (Miller and Stark 2002: 1403).

Takode, postoje istrazivanja veza izmedu religioznosti i zenskih karakteristika li¢nosti,
medutim, u njima nije istrazeno poreklo karakteristika licnosti (Miller and Stark 2002: 1403).

Miler i Hofman su istrazivali uticaj sklonosti ka rizku, to jest, da su oni koji imaju
odbojnost prema riziku, religiozniji - unutar oba pola, ali nije istrazeno zasto su muskarci skloniji
riziku, mada je opSta pretpostavka da se to moze pripisati razli¢itoj socijalizaciji (Miller and
Stark 2002: 1404).

Alan Miler i Rodni Stark su sistematizovanjem literature utvrdili tri razli¢ita nacdina
putem kojih rodne razlike u socijalizaciji vode razli¢itim nivoima religioznosti. Prvi ukljucuje
line karakteristike, muske i1 Zenske. Drugi ukljucuje tradicionalne rodne uloge: Zene su
socijalizovane da budu majke, da se brinu o clanovima porodice, itd. Trefe, Zene su
socijalizovane u drustvima u kojima nemaju ekonomsku i politicku mo¢, §to stvara okolnosti da
su zene, pre svega, definisane kroz ulogu majke, te brigom o drugim ¢lanovima porodice. Prva
dva objasnjenja se odnose na razlike u socijalizaciji, a tre¢i se odnosi na karakteristike datog
druStva. Naime, drustva se razlikuju po tome u kojoj meri se podrzava rodna podela rada,
nezavisno od nivoa do kojeg su zene socijalizovane da prihvate tradicionalne rodne uloge. To
znaci da bi istraZivanja odnosa roda 1 religoznosti trebalo da ukljuce podjednako individualni 1
drustveni nivo karakteristika (Miller and Stark 2002: 1406). Miler i Stark su analizirali razli¢ita
drustva sa razli¢itim religijskim tradicijama, razmatrani su individualni i drusStveni nivo
problema, a sistematski su razdvojeni razli¢iti konceptualni problemi socijalizacije 1 drustveno
osnazivanje zena. Svaki od tih problema ispitan je u transnacionalnoj i multireligijskoj
perspektivi (Miller and Stark 2002: 1407).

Pretpostavili su da su rodne razlike u SAD-u danas manje nego u prethodnoj generaciji —
hipoteza nije potvrdena. Potom, da su rodne razlike u religioznosti manje medu Amerikancima
koji u manjoj meri praktikuju tradicionalne rodne uloge. Rezultati su pokazali da su rodne razlike
u religioznosti ve¢e medu liberalima. Zatim, da su rodne razlike u religioznosti ve¢e u drustvima
u kojima su tradicionalne rodne uloge dominantne i u kojima su Zenske uloge limitirane na kucu
1 porodicu. Suprotno ocekivanjima, u druStvima gde je socijalizacija Zena manje tradicionalna,

efekat roda na religioznost je vec¢i (Miller and Stark 2002).
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Zatim su ukljucili religijski aspekt rizika i smestili ga u komparativni religijski kontekst
(Miller and Stark 2002: 1412). Pretpostavili su da efekat rizika treba da bude viSe izraZzen kod
protestanata i katolika, a manje kod Jevreja. Ta hipoteza je potvrdena (Miller and Stark 2002:
1413). Potom, da efekat roda treba da bude ve¢i kod ortodoksnih Jevreja, a manji kod drugih
Jevreja. Hipoteza je potvrdena. Efekat roda treba da bude veci kod hriS¢ana, muslimana i
ortodoksnih Jevreja, a manji kod budista, konfucijanaca, Sintoista 1 neortodoksnih Jevreja.
Hipoteza je potvrdena (Miller and Stark 2002: 1415). Ove hipoteze su kros-kulturalnog
karaktera.

U Americi rodna socijalizacija tezi ravnopravnosti, a u Japanu je rodna socijalizacija

tradicionalna. Do nivoa do kojeg je sklonost ka riziku centralna tacka, rodne razlike u
religioznosti ¢e biti manje kod Japanaca, a ve¢e kod Amerikanaca i do one mere do koje su
razlike u socijalizaciji klju¢ne, rodne razlike u religioznosti ¢e biti izrazenije kod Japanaca, a
manje kod Amerikanaca (Miller and Stark 2002: 1417). Rezultati nedvosmisleno pokazuju da
tradicionalna rodna socijalizacija ne igra ulogu u stvaranju rodnih razlika u religioznosti (Miller
and Stark 2002: 1419).
Rezultati su iznenadujuéi i nedvosmisleni, a ukljuéeni su razli¢iti vremenski periodi, kohorti,
religijske tradicije 1 kulture. Umesto teze o socijalizaciji, potvrdena je teza o sklonosti ka riziku 1
ona se odnosi na Siri spektar hipoteza koje pokrivaju razlicite religijske i kulturne tradicije
(Miller and Stark 2002: 1419). Jedna moguc¢nost, koja nije istrazena, je nivo do kojeg sklonost ka
riziku - i Sire posmatrano veza izmedu roda i religioznosti - moze biti fizioloski zasnovana.
Autori zakljucuju da, iako je jo§ uvek moguce da rodne razlike u sklonostima ka riziku nastaju
zbog razliCitih socijalizacija, obimna literatura sugeriSe drugacije, te da njihovo istrazivanje
dodatno potvrduje da to nije slucaj. PoSto merenja o uticaju razliCitih socijalizacija Zena I
muskaraca nisu pokazala vezu sa religiozno$¢u, moze se pretpostaviti da je slucaj sa sklonostima
ka riziku drugaciji: da ona sama uzrokuje rodne razlike u religioznosti, a ne druge forme
razlicitih socijalizacija, te da se manja sklonost ka riziku uniformno odnosi na sve Zene. Takva
mogucnost nije verovatna (Miller and Stark 2002: 1419). Autori ne tvrde da su istraZivanjem
potkopali argument socijalizacije, a da su ga zamenili argumentom o sklonostima ka riziku.
»Ipak, rezultati konzistentno upuéuju u tom praveu*.

Dve godine kasnije Dzeremi Frizi (Jeremy Freesy) je testirao vezu izmedu sklonosti ka

riziku 1 rodnih razlika u religioznosti. Istrazivao je joS preciznije, da sklonosti ka riziku
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obuhvataju znatniji deo rodnih razlika u religioznosti. Njegovi podaci pokazuju da nema
statistiCki znaCajne promene u uticaju roda na religioznost, kada se sklonosti ka riziku ukljuce u
model regresije. Potvrdena je veza izmedu sklonosti ka riziku i religioznosti, ali nema indikacija
da se ova veza odnosi i na uocene rodne razlike u religioznosti (Freese 2004). Ovi rezultati
problematizuju da li je zagonetka o Siroko rasprostranjenim razlikama u religoznosti izmedu
polova, zaista reSena (Freese 2004: 91).

Istrazivanje novijeg datuma ponovo je testiralo hipotezu da na rodne razlike u
religioznosti uticu razlike u socijalizaciji i roditeljska kontrola ¢erki. One nastaju kao posledica
preovladuju¢ih odnosa u domacinstvu na kontinuumu patrijarhalno/egalitarno. U patrijarhalnim
domacdinstvima, Zene su vaspitane tako da ne preduzimaju rizi€no ponasanje, a manje rizi€no
ponasanje vodi ka veéem stepenu religioznosti (Collet and Lizardo 2009: 214). Kao indikator
patrijarhalnosti domacinstva uzet je socioekonomski status majki. Rezultati su pokazali da je
rodna razlika u religioznosti manja u onim domacinstvima koja imaju rodno ravnopravniju
socijalizaciju. U patrijarhalnom kontekstu, muskarci su ohrabreni u tome da razviju sklonosti ka
rizi€nijem ponasanju (Collet and Lizardo 2009: 217). Medutim, mora se uzeti u obzir da u
modernim industrijskim drustvima stavovi i uverenja mogu da poti¢u iz postadolescentskih
druStvenih mreza i1 okruzenja, od izloZenosti formalnom sistemu obrazovanja, $to moze biti
drugacije prirode od izvornog porodi¢nog okruZenja. U istorijski prethodnim i manje sloZzenim
drustvenim sistemima, ovakvi uticaji bili su slabiji (Collet and Lizardo 2009: 216).

Istrazivanje religioznosti u americkoj eliti je pokazalo da, za razliku od opste populacije u
kojoj su Zene religioznije od muskaraca, muskarci su u ve¢oj meri religiozni nego Zene (Hastings
and Lindsay 2013). Manje Zena nego muskaraca smatra da im je religija vaZzna u Zivotu.
Religijske tradicije ogranicavaju liderske uloge Zena, ali 1ako zvani¢na doktrina ne razmatra
nuzno ova pitanja, Zene mogu biti ograniCene tradicionalnim rodnim ulogama u religioznom
kontekstu (Hastings and Lindsay 2013: 490). Navedeno istraZivanje lidera/ki je utvrdilo nekoliko
primera versko-informisanog identiteta za muskarce, a da takvog identiteta medu Zenama nema.
Konstrukcija rodnog identiteta zena ne ukljucuje religijsku ekspresiju do nivoa koji se moze
uociti kod muskaraca, kao posledicu toga liderke izjavljuju da im religija manje znaci u

poredeniju sa elitnim muskarcima (Hastings and Lindsay 2013: 490)."

™ Pod uticajem drugog talasa feminizma, koji je po¢eo 60-ih, dogodila se promena: od Zena koje samo
odlaze u crkve i sinagoge, zene postaju hirotonisane liderke u okviru umerenog protestantizma i
reformisanog judaizma. Zato i ne ¢udi podatak iz prethodno navedenog istrazivanja da je medu zenama
najpopularniji religijski identitet umereni protestantizam (Hastings and Lindsay 2013: 490).
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Da tradicionalna interpretacija rodnih uloga u okviru religija podrzava patrijarhalni
obrazac delovanja u privatnoj i javnoj sferi zivota i da zbog toga zene nisu u svojim religijama
podrzane da zauzimaju vaznija mesta u druitvu, pokazalo je istrazivanje Zilke Spahi¢-Siljak u
Bosni i Hercegovini (Spahi¢-Siljak 2007). Mesto i uloga Zene u porodici odredena je obi¢ajnim i
religijskim normama, koje su u velikoj meri isprepletene.

Lidija Radulovi¢ je zapazila da je mana kvantitativnih istrazivanja o rodnim razlikama u
religoznosti ta §to se zanemaruju medukulturne razlike, te da bi kvalitativna etnografska
istrazivanja mogla generalne zakljucke da testiraju na specificnim primerima (Radulovi¢ 2010:
40). Svakako, cilj ovog istrazivanja nije otkrivanje uzroka rodnih razlika u religioznosti, vec
utvrdivanje da li su one prisutne u grupi Banatskih Bugara u Srbiji, Rumuniji 1 Bugarskoj, kao
Sto brojna druga istrazivanja ukazuju, te, kao S§to sam prethodno naveo, dovodenje rodnih
aspekata religioznosti u vezu sa drustvenim kontekstom pluralizma i de/sekularizacije. Potrebno

je razumeti kumulativno dejstvo vise identiteta u o€uvanju manjinskog identiteta.

2.3.2. Religijski pluralizam i drzavna kontrola religije

Sekularizacione teorije pretpostavljaju da religijski pluralizam negativno utice na religije,
Sto se moze videti u radovima Pitera Begera, koji smatra da religijski pluralizam uti¢e na
opadanje religijske posvecenosti (Olson and Hadaway 1999: 490). Suprotno od tog stava, Finke
1 Stark zastupaju miSljenje da religijski pluralizam podstice na znacajno veci nivo religijske
participacije, nego Sto to Cini religijski monopol (Olson and Hadaway 1999: 490). Naime, uz
povecanje kompeticije, religijske institucije moraju napornije da rade kako bi privukle vernike. U
skladu sa tim, povecanje mogucnosti religijskog izbora prosiruje moguénosti da se pojedinac
ukljuci u neku religijsku grupu (Olson and Hadaway 1999: 490).

Prema podacima sa kanadskog Popisa stanovniStva iz 1991. godine, religijska pripadnost
je manja u gradovima i u okruzima u kojima je nivo religijskog pluralizma veci, §to potvrduje
nalaze iz americkog konteksta s kraja 80-ih i na pocetku 90-ih godina 20. veka (Olson and
Hadaway 1999: 490). Slucaj Kvebeka, u kojem je visok nivo religijske pripadnosti, uz nizak nivo
religijskog pluralizma, moze da se posmatra kao anomalija koja zahteva posebno objasnjenje.

Nasuprot tome, Danijel Olson (Daniel Olson) i Kirk Hedevej (Kirk Hadaway) smatraju da se
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Kvebek dobro uklapa u kanadski slu¢aj, isto kao S$to se mormoni u Juti dobro uklapaju u
americki sludaj (Olson and Hadaway 1999: 491).” Dva autora tvrde da postoji negativna veza
izmedu religijske pripadnosti i pluralizma u slucaju kada pluralizam smanjuje broj bliskih
drustvenih veza, posebno porodi¢nih i prijateljskih (Olson and Hadaway 1999: 491).

Na osnovu kritickog pregleda literature, Olson je naveo Ccetiri faktora religijskog
okruzenja koji uticu na religijsku pripadnost:

a) drzavna regulacija (nivo do kojeg drzava subvencioniSe ili ograni¢ava aktivnosti
verskih organizacija);

b) procenat vernika koji pripadaju odredenim religijskim grupama;

¢) pluralizam (broj religijskih grupa na odredenom podrucju, te da li su i na koji nacin
vernici podeljeni);

d) kompeticija (nivo do kojeg religijske zajednice imaju pristup ¢lanovima i resursima,
ogranicen je postojanjem drugih religijskih grupa u istom okruzenju - broj pripadnika, pristup

drZzavnim vlastima, ili ve¢i kulturni uticaj (Olson and Hadaway 1999: 491).

Finke (Finke 1996) i Stark (Stark 1995) smatraju da se uticaj pluralizma bolje meri na
nivou grada, nego na nivou okruga i Sirih podrucja, te da ¢e se na nivou grada pokazati pozitivna
korelacija izmedu pluralizma i ukljudenosti u religijsku zajednicu.”® Oni smatraju da je nacija
kao jedinica analize suviSe velika, s obzirom na to da je pluralizam, prema njihovoj koncepciji,

ograni¢en na podrucje u kojem moze lako da se putuje (Finke 1996, Stark 1995. Navedeno

™® Rodzer Finke (Rodger Finke) i Rodni Stark smatraju da je Kvebek anomalija zbog toga $to je visok
nivo religijske participacije rezultat drugih faktora, a ne pluralizma: religijska pripadnost Katolickoj crkvi
povezana je sa otporom prema anglofonom delu Kanade. Medutim, Olson i Hedevej su utvrdili da
Kvebek nije izuzetak, ve¢ da je i u drugim oblastima Kanade, u kojima je nizak nivo pluralnosti, prisutan
visok nivo religijske pripadnosti, a da se razlike medu obastima u Kanadi mogu dovesti u vezu sa
karakteristikama religijskog pluralizma. Takode, i drugi faktori, pored pluralizma, uti¢u na religijsku
pripadnost, ali dva autora smatraju da u Severnoj Americi pluralizam ima negativan efekat i na religijsku
pripadnost i na religijsko ponasSanje: odlaske u crkvu (Finke 1996; Navedeno prema: Olson and Hadaway
1999: 498).

" Finke i Stark su utvrdili da je u drzavi Njujork, u 19. veku, na nivou manjeg grada, pluralizam pozitivno
delovao na odlaske u crkvu, a kada se nivo analize uveca, onda je veza negativna. Veéi nivoi analize su
neadekvatni da bi se testirala navedena veza (Navedeno prema: Olson and Hadaway 1999: 498).
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prema: Olson and Hadaway 1999: 493), odnosno, da su sve tacke u njemu lako povezane
fizickim kretanjem.”’

Mark Cavez (Mark Chaves) i Dejvid Kan (David Cann) su ustanovili da, ako se uzme u
obzir uticaj drzavne regulacije religije, uticaj pluralizma na broj odlazaka u nacionalnu crkvu
nestaje, sugeriSu¢i da je drzavna regulacija, a ne pluralizam, ta koja ima najveci efekat na
odlaske u crkvu (Chaves and Kann 1992). Imajuci u vidu drzavnu regulaciju religije u zemljama
socijalizma, pretpostavka je da je u sve tri drzave — Srbiji, Rumuniji i Bugarskoj, doslo do pada
religioznosti Banatskih Bugara, a da se u periodu postsocijalizma deSava religijska revitalizacija.

Georg Zimel u svom klasi¢cnom socioloskom videnju smatra da je uticaj ponaSanja
najve¢i kada su necije drusStvene veze koncentrisane, preklapajuce, i kada se medusobno
podupiru: kada je neciji sused, istovremeno rodak, kolega s posla i kolega iz crkve. To odgovara
idealnom tipu zajednice (Olson and Hadaway 1999: 494). Dva fakora mogu da umanje znacaj
ovih veza: prvi, kada ljudi postanu relativno izolovani, posebno od bliskih drustvenih veza.'®

Drugi faktor koji umanjuje znacaj bliskih drustvenih veza je pluralizam. Pluralizam
povecava broj veza koje ima pojedinac, a religijski pluralizam povecava visestrukost religijskih
drustvenih veza pojedinca. U tom smislu, pluralizam socijalnih veza pojedinca smanjuje
religijsku participaciju i ova hipoteza ¢e biti proverena empirijskim putem. Religijska
participacija je manja kod pojedinaca koji se nalaze u religijski egzogamnim brakovima (za
razliku od endogamnih brakova) i kod dece iz takvih brakova (Olson and Hadaway 1999: 495).
Do onog nivoa do kojeg religijski pluralizam smanjuje broj bliskih veza pojedinca, pluralizam
nekog podru¢ja smanjuje nivo religijske participacije. Najmanji nivo pluralizma je kada svi
pripadnici religijske grupe pripadaju istoj zajednici, a najvisi nivo pluralizma je kada sve
religijske grupe imaju podjednak nivo pripadnika (Olson and Hadaway 1999: 496).

Uticaj broja bliskih socijalnih veza koje ima pojedinac, ima najvec¢i uticaj na nivo
odlazaka u crkvu (Olson and Hadaway 1999: 501). Uticaj takvih veza na drustveno ponaSanje

potvrdeni su u radovima klasika sociologije, Dirkema i Zimela, kasnije i Rodnija Starka. Ta

" Kada je kao jedinica analize uzeta cela drzava, istrazivanje je pokazalo pozitivan efekat pluralizma na
nivo odlazaka u nacionalnu crkvu u zemljama sa protestantskom ve¢inom (Olson and Hadaway 1999:
493).

"8 Relativna izolacija moZe da objasni zbog &ega je broj odlazaka u crkvu veéi kod osoba u braku i kod
onih koji imaju decu, a manji je kod razvedenih osoba, osoba koje zive same, ili onih koji su izgubili
drustvene veze zbog skorasnje geografske promene mesta boravka (Olson and Hadaway 1999: 494).
Relativna izolacija je uticala na to da se broj bliskih drustvenih veza smaniji.
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tradicija sugeriSe da obrasci drustvenih veza pojedinca imaju glavni uticaj na religijski identitet i
na religijsko ponasanje (Olson and Hadaway 1999: 504).

Na kraju, podaci iz istrazivanja Olsona i Hedeveja pokazuju da je pluralizam veoma
relevantan za religijsko ponaSanje i da ima negativan efekat na religijsku pripadnost (Olson and
Hadaway 1999: 505). Ako neko Zzeli da razume religijsku participaciju u savremenim
pluralistickim druStvima, onda mora da razume procese koji su u vezi sa pluralizmom. Na visok
nivo religijske participacije u Americi i Kanadi, drzavama sa visokom stepenom religijskog
pluralizma, uti¢u nizak nivo religijske regulacije od strane drzave i brojni regionalni religijski

monopoli koji u proslosti nisu bili ometani od strane drzave (Olson and Hadaway 1999: 505).
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3. Koncept intersekcije

Proucavanje rodnih identiteta Zena pripadnica nedovoljno proucenih i nedovoljno
vidljivih manjina, nije bilo zastupljeno u oblasti rodnih studija kod nas.” Naime, u istraZivanjima
manjinskih grupa nije dovoljno usredsrediti se samo na uslove i probleme koje deli odredena
lokalna ili nacionalna grupa, a da se zanemare razli¢iti rodni problemi s kojima se mogu
suoCavati zene u razli¢itim politickim i ekonomskim situacijama (Kartag-Odri 2011: 370). U
datim grupama postoji praksa i ideologija u pogledu roda, a ,,u mnogim etnokulturalnim
zajednicama, narocCito u sferi porodi¢nog zivota, prili¢no jasno izrazen disparitet medu polovima
u pogledu mo¢i, tako da muskarci odreduju i artikuliSu uverenja, prakse i interese grupe (prema:
Kartag-Odri 2011: 377). Privatnoj sferi Zivota u etnokulturalnim zajednicama, koje uZivaju
autonomiju kolektiviteta, ne pridaje se dovoljna paznja od strane drzave, a ovo je upravo prostor
gde se kolektivna prava mogu konzervirati, Stite¢i postojeci poredak i odnose izmedu muskaraca
i zena (Kartag-Odri 2011: 375).

Razli¢ite socijalne kategorije, kao klasa, rasa i etnicitet, teze da imaju zajednicke
parametre, a to znaci da budu ,,naturalizovane* (Yuval Davis 2006: 198). U tom smislu, rod
moze da se razume ne kao ,,stvarna“ druStvena razlika izmedu muskaraca 1 zena, ve¢ kao ,,vid
diskursa koji se odnosi na grupe subjekata Cije su druStvene uloge definisane njihovom
polnom/bioloskom razlikom* (Yuval Davis 2006: 201). U jednom periodu rodnih istrazivanja,
analiticka paznja se posvecivala samo problematizovanju rodnih identiteta i odnosa, Sto je bilo

manjkavo, jer druStveno iskustvo Zzena ne moze da se razume ukoliko se ne uzimaju u obzir

" U osnovi, ovo istraZivanje je zapotelo kao prilog proucavanju identiteta Zena u nacionalnim
zajednicama u Vojvodini, jer u dosadasnjim istrazivanjima nacionalnih zajednica u Vojvodini i Srbiji nije
posebno pokazano ono $to je specifi¢no za Zensku populaciju. Znacajan doprinos prikazivanju Zenskih
iskustava u okviru nacionalnih zajednica koje Zive na teritoriji AP Vojvodine predstavljaju podaci
prikupljeni u okviru projekata Zivotnih pri¢a Zena iz Vojvodine, koje realizuje UdruZenje ,,Zenske studije
1 istrazivanja* u Novom Sadu. Priredene su zivotne price Vojvodanki (Savi¢ 2001), Hrvatica, Bunjevki i
Sokica (Savi¢ 2007), Rumunki (Spariosu, Savié 2011), Romkinja (Savié 2001, 2007) (Savi¢ 2007: 223).
Istovremeno su nastala istrazivanja o stereotipima i predrasudama mladih Zena iz vecinskog (srpskog)
naroda o Zenama drugih nacionalnih zajednica (Savi¢, 2003; 200; VukasSinovi¢, 2014), ali i o Zenama
Tako dobijamo podatak da je istrazivanja ,,drugih® u Vojvodini danas dovoljno, ali nazalost, nema
dovoljno sistematizovanih podataka o razlic¢itim osobinama Zena iz nacionalnih zajednica i iz drugih
zajednica specifi¢nih po nekoj osobini drugosti.

99



viSestruke dimenzije identiteta (Zaidi, Couture-Carron, Maticka-Tindale and Arif 2014: 34).
Rodni i/ili polni identitet ne deluje sam po sebi, ve¢ on deluje u sadejstvu sa drugim oblicima
ideniteta i drustvenih praksi. Same drustvene kategorije medusobno su nesvodive, ne mogu da se
objasne redukcijom na drugu i zbog toga su nuzno dijaloSkog karaktera. Karakteristike
medusobne nesvodivosti i dijaloga predstavljaju kontradikciju fenomena identiteta i razlike
(Anthias 2013: 335).

Teorijsko-metodoloska pozicija koja je u rodnim studijama omogucéila analizu i drugih
identitetskih formi, ,,kao $to su klasa i socijalni polozaj, zatim rasa, seksualnost, etnicitet, nacija“
(Duhacek 2011: 363) naziva se intersekcija. Nastala na osnovama analize ukrstanja rase i roda,
intersekcionalnost je feministicka antirasisticka drustvena teorija koju je prva formulisala
Kimberli Krenso (Kimberle Crenshaw), ispituju¢i kako se razne druStveno i kulturno
konstruisane kategorije istovremeno preplicu i doprinose drustvenim nejednakostima. Ona je
prethodni pojam ,.trostruke opresije* prosirila. Kada se zena nalazi u trima ulogama: kao Zena,
crnkinja 1 kao pripadnica radnic¢ke klase, da bi se opisao njen drusStveni poloZaj nije dovoljno
samo nabrojati ove uloge i posmatrati ih odvojeno, ve¢ je potrebno integrisati ih i posmatrati ih
putem intersekcije (Yuval-Davis 2009: 46). Svaki od oblika identiteta ne deluje nezavisno, ve¢ u
sadejstvu sa drugim, S§to odrazava preplitanje viSestrukih oblika diskriminacije, a KrenSo je
interpretirala kako diskriminacije po osnovu rase i roda medusobno deluju na Zivote
afroamerickih Zena (Crenshaw 1989. Entiteti se medusobno konstituiSu 1 proizvode.

Metafora upotrebljena za kreiranje koncepta intersekcije je raskrsnica. Kada
Afroamerikanka naide na glavnu raskrsnicu, zapaza da se glavna ulica, koja se ukr$ta sa ulicom
iz koje ona dolazi, naziva ,,Ulica rasizma* (Yuval-Davis 2009: 47). Afroamerikanka ne samo §to
ima problem u druStvu kao Zena iz pretezno nizih drustvenih slojeva, ona mora da prevazilazi
probleme rasne segregacije. Specificnost takvog drustvenog polozaja kompatibilna je sa
stratifikacijom americkog drustva, u kojoj vecina crnog stanovniStva pripada niZim
socioekonomskim klasama, a Zene su, kao i u drugim drustvima, prose¢no siromasnije od
muskaraca. Na taj nacin, diskursi u vezi sa kolektivnim identitetima, ti¢u se etnicke i rasne
podele i konstruisani su u relacijama iskljucenosti/ukljué¢enosti (Barth 1969. Navedeno prema
Yuval-Davis 2009: 52). Intersekcija ispituje nacine na koje uloge i lokacije funkcionisu tako da
ili destabilizuju drustvenu koheziju, ili nude moguénosti za dijalog znacenja, vrednosti i praksi u
modernom multidimenzionalnom globalnom svetu (Anthias 2013: 336). Ne samo §to koncept

intersekcije ¢ini vidljivim pojedine kategorije 1 grupe, marginalizovane u teoriji 1 politickoj
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praksi, ve¢ on omogucava izrazavanje novog seta politickih interesa, a do odredenog nivoa
doprinosi konstrukciji i zastupanju intersekcionalnih identiteta (Lepinard 2014: 125).

Poceci sistemati¢nijeg proucavanja zena iz manjinskih grupa, vremenski se smestaju u
70-¢ i 80-e¢ godine proslog veka. Jedno od pitanja kojim se bavila feministicka teorija bila je
razliCitost zena od onih normi na osnovu kojih su nastale patrijarhalne institucije 1 odnosi, Sto je
dovelo do iskljucivanja Zena iz sistema mo¢i. Ispostavilo se da je u feministickoj teoriji bela zena
Zapadnog drustva postala norma, a zene koje nemaju belu boju koze, poput Zena iz grupa
iseljenika i iz manjinskih grupa (u Zapadnim druStvima), percipirane su kao Druge (Izgarjan
2011: 215). Ove zene su dvostruko Druge — u odnosu na rod i bele Zene Zapada, te u odnosu na
rasnu i etni¢ku pripadnost. Kao reakcija na takvu situaciju u teorijsko-empirijskom kontkestu,
nastaje multikulturni feminizam (i sli¢no tome, postkolonijalni, globalni), koji se orijentiSe na
polozaj zena iz manjinskih i diskriminisanih etnickih grupa u okviru Zapadnih drustava (Izgarjan
2011: 215). Posebni tipovi ovakve vrste feministicke misli odnose se na Afroamerikanke, Zene iz
nerazvijenih zemalja, Hispanoamerikanke, americke Indijanke, azijsko-americke Zene, kao 1 zene
iz sveta islama (lzgarjan 2011).

Posto su razlike izmedu polozaja zena i razlike u feministickim pristupima analizirane,
postalo je jasno da bele zene Zapada ne mogu da govore u ime svih Zena, te da ne postoji
jedinstvena kategorija Zene. Afroamerikanke su uvidele da, kada bele feministkinje govore o
Zenama, one teze tome da misle na osobe kao $to su one, a ako se polozaj Afroamerikanki uzme
kao polazna tacka analize, slika koja se time dobija biva sasvim drugacija (Izgarjan 2011: 217).
Feministkinja i socioloskinja, Maksin Baka Zin (Maxine Baca Zinn), koristi metaforu prizma
razlicitosti kako bi objasnila razlic¢ita shvatanja kategorije roda (Izgarjan 2011: 218). Kritike
belih feministkinja drugog talasa ukazale se na to da je 1 rod drustveno uslovljen, opterecen
pozadinom odredenog druStvenog konteksta, te klasnom, rasnom, etnickom, ili uopste
drustvenom hijerarhijom, u kojima Zene zauzimaju svoje druStvene polozaje. Jan Eng je
funkcionisanje hegemonog feminizma uporedila sa sistemom razlika na kojem funkcioniSu
nacije, ¢ije su granice odredene binarnim opozicijama, ukljuivanjem 1 isklju¢ivanjem,
insajderima i autsajderima, gradanima i ilegalnim strancima. Bele feministkinje takode stvaraju
SV0j zatvoreni, elitisticki svet (Izgarjan 2011: 220). Nevidljivost Zena iz ekonomski nerazvijenih
zemalja 1 pripadnica manjinskih etni¢kih zajednica, uocava se u radovima Kkoji se bave

fenomenom treceg talasa.

101



Koncept intersekcije ukljucuje razli¢ite metodologije: intervju, etnografija, kvantitativno
istrazivanje, analiza literature, itd; razli¢ite oblasti primene — globalizacija, zdravlje, materinstvo,
seksualnost, reprezentacije tela, starost, antirasizam, Zenski zatvori, a odnosi se na razliCite
populacije Zena - trudnice Afromerikanke, crne Brazilkinje, crne i bele ¢lanice kantri klubova,
domace radnice Juznoafrikanke, devojCice iz Nepala, bele Zene lezbijke iz britanske radnicke
klase, portorikanske autorke u dijaspori (Tracy Berger and Guidroz 2009). U postsocijalistickim
kontekstima Bosne i Hercegovine i Kosova, koncept intersekcije je primenjen u analizi odnosa
zenskog, feministi¢kog i muslimanskog identiteta (Spahi¢-Siljak 2012).

U Americi je intersekcija deo agende Zenskih organizacija 1 dileme se vode oko toga koji
politicki prioritet Zenske organizacije treba da usvoje ukoliko Zele da razviju solidarnost koja
nadilazi rasne podele, dok je savremeni evropski kontekst primene intersekcije drugaciji
(Lepinard 2014: 128). U mnogim evropskim drzavama, uticaj imigracije, etniciteta, religije i
klase, baca novo svetlo na koncepte i politiku intersekcionalnosti. Jedna od glavnih odlika
zapadnoevropskog konteksta je religijska dimenzija, u intersekciji sa etnicitetom, rasom i
imigracijom (Lepinard 2014: 128). Zbog posmatranja muslimanskog religijskog identiteta kroz
filter rasizma, kao i zbog toga §to religija ima rastu¢i znacaj u evropskoj politici, mora se
razumeti dinamika koju religija stvara u posmatranim intersekcionalnim grupama (Lepinard
2014: 125). Mogu se izdvojiti problemi prisilnih udaja, a u smislu solidarnosti, odnos izmedu
nemuslimanki 1 nemigrantskih Zena sa muslimankama 1 migrantkinjama (Lepinard 2014: 126).80
Zbog toga se intersekcionalnost kontekstualizuje u Evropi u odnosu na imigraciju, nacionalizam

i islam (Lepinard 2014: 125), u vezi sa problemima drzavljanstva i inkluzije u drustvo.

Slika raskrsnice — koja upucéuje na intersekcionalnost, primenjiva je na gotovo bilo koji
kontekst, pruzajuci viziju kako se razlike ukrStaju u posebne identitete pojedinaca, u odredenoj
drustvenoj praksi ili lokaciji (Davis 2008: 75). Ona moze da se primeni na bilo koju druStvenu

grupu, kako na one u povoljnom, tako i na one u nepovoljnom drustvenom polozaju, Sto

% Feministi¢ke organizacije u Francuskoj mogu zauzeti zvani¢an stav da podrzavaju zabranu noSenja
religijskih obeleZja na javnim mestima, ali se postavlja pitanje kakvog ¢e to efekta imati na muslimanke,
u kojoj meri im se na taj nac¢in pomaze ili odmaze.
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proSiruje arenu intersekcionalnosti, koja postaje glavno analitiCko sredstvo u preispitivanju
hegemonih pristupa studijama stratifikacije (Yuval-Davis 2009: 53).

U diskusijama o uticaju socio-ekonomskih faktora na feminizam na pocetku 21. veka,
zapazeno je da se proucavaju samo okolnosti u Evropi, Americi, Australiji i Kanadi (Izgarjan
2011: 221), a potrebno je ,,priznati viSestruku istoriju, tradiciju i iskustvo Zena, lokalno i
globalno® (Izgarjan 2011: 222). Vinfred Vudhal (Winifred Woodhull) smatra potrebnim da se
usvoji globalni okvir interpretacije, koji bi nastao ukoliko prestanu da se koriste stari okviri
Zapada (prema: lzgarjan 2011: 225). Nira Juval Dejvis smatra potrebnim da se istraze nacini na
koje su polozaji u drustvu, identiteti i politicke vrednosti povezani i kako uti¢u jedni na druge u
datim drustvenim kontekstima (Yuval-Davis 2009: 52). Zarana Papi¢ konstatuje da su problemi
zena u svakoj sredini razliciti, te, ako Zelimo da razumemo polozaj Zena, onda moramo da
imamo , kriti¢ki uvid u strukturu drustva“ (Papi¢ 2012: 45). Primenom koncepta intersekcija u
ovom istrazivanju analiziram rodne identitete Zena i rodne odnose u okviru manjinske etnicke
grupe, ¢ime Zelim da pruzim skroman doprinos analizi identiteta Zena iz nezapadnih drustava.

Pre nego S§to pristupim primeni, potrebno je izvesti prilagodavanje koncepta drustvenom
kontekstu istrazivanja. Naime, u kontekstu ratova i raspada SFRJ, jedan deo domacée naucne
recepcije nekriti¢ki je prihvatao pojedine koncepte koji nisu svojstveni specifi¢nostima naSe
sredine. Tako se (hijerarhijski/konfliktni) model rasne/etnicke podele, nastao u analizi drugih
drustava, preuzima kao osnova za objasnjenje ne samo konfliktnosti raspada bivSe zajednicke
drzave, ve¢ 1 za druge nekonfliktne druStvene situacije i kontekste. Da bi se intersekcija rodnog,
etni¢kog 1 religijskog identiteta prilagodila druStvenom kontekstu istraZivanja potrebno je:

a) odnose izmedu etnickih grupa u srpskom i rumunskom Banatu izmestiti iz tumacenja
konfliktnosti i ratova u biv§oj SFRJ, kao i iz zapadnih modela multikulturalnosti koji tumace
proces integracije u drustvo zajednica iseljenika. Za oslikavanje konteksta multikulturalnosti,
pored opisa etni¢kog i religijskog pluralizma, uzimam u obzir stavove sagovornika/ca o stepenu
tolerantnosti drustvenog okruzZenja kojem pripadaju.

b) prilagoditi polozaj zena datoj druStvenoj stratifikaciji. lako etniC¢ke manjine nisu u
istom polozaju kao etnicka vecina, Banatske Bugarke se nalaze u srazmerno boljem polozaju u
odnosu na Afroamerikanke u americkom drustvu.

c) Koncept intersekcije u ovom istrazivanju prilagodavam drustvenom kontekstu
interkulturalnosti, u kojem dijaloSke veze izmedu ,kultura® nisu hijerarhijski organizovane

(Anthias 2013: 337).
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Zapravo, analiza bi trebalo da pokaze kako zenski 1 muski ispitanici izrazavaju i
konceptualizuju pojedinacna iskustva u diskursima svog multikulturnog drustvenog okruzenja.
To zavisi od nacina konstrukcije razli¢itih druStvenih kategorija u specificnim istorijskim
okolnostima (Yuval Davis 2006: 202), u istorijskim okolnostima socijalizma/komunizma,
odnosno postsocijalizma i tranzicije. ® Takav intersekcionalni okvir je kosmopolitski i
translokacijski i sposoban je da prepozna identitetske razlicitosti na osnovu promena u
kombinaciji drustvenih uloga i polozaja u okviru vremena i prostora (Anthias 2013: 338).
Intersekcija se ne odnosi samo na relacije izmedu osnovnih druStvenih kategorija, odnosno
identiteta, ve¢ i na razli¢ite nivoe analize u kojima je intersekcija locirana (Yuval-Davis 20009:
46).

Kako su jezik i religija dva najznacajnija drustvena i politicka domena kulturne razlike u
modernom svetu (Brubaker 2013: 2), u ovom istrazivanju, u kontekstu rodnih rezima socijalizma
i postsocijalizma, razmatram intersekciju rodnih identiteta sa etnickim i religijskim pripadnika/ca
etnicke grupe Banatskih Bugara u Srbiji, Rumuniji i Bugarskoj, sa naglaskom na Banatske
Bugarke. Rodni rezimi su relativno strukturirani odnosi izmedu muskaraca i Zena, muskosti i
Zenskosti, u institucionalnom 1 neinstitucionalnom okruzenju na nivou diskursa i na nivou praksi.
Ovo strukturiranje je opredmeceno u razliitim rodnim ulogama, razli¢itim identitetima 1
razli¢itim reprezentacijama roda (Blagojevi¢ 2002: 311). Ne samo da se rodnost proizvodi u sferi
svakidasnjeg Zivota, ve¢ prakse 1 diskursi svakodnevice proizvode rodne rezime karakteristi¢ne
za odredeni drustveni kontekst. Kako se ravnopravnst rodova ocituje upravo na nivou
svakodnevice, najveéi izazov za kreatore rodnih politika je promena obrazaca svakodnevice,
promena obrazaca privatnosti (Blagojevic 2013: 34). U vremenu tranzicije iz jednog strukturnog
oblika u drugi, drustvo se reprodukuje reprodukcijom svojih delova (Blagojevi¢ 2013: 33). U
tom smislu, neophodno je analizirati moguée promene rodnih rezima koje nastaju
transformacijom sistema socijalizma u periodu tranzicije ka sistemu kapitalizma. Ovo vazi za
Srbiju, koja je u procesu pristupanja EU, kao 1 za Rumuniju i Bugarsku, koje su ¢lanice EU od 1.

januara 2007. godine.

81 Sagovornice i sagovornici razlikuju se u odnosu na to kako nazivaju politi¢ki sistem koji je trajao do
priblizno 1990. godine: u Srbiji ga nazivaju ,,socijalizmom,” a u Rumuniji i Bugarskoj ,.komunizmom®.
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Smatram da je osnovno pitanje etnickog identiteta manjinske etni¢ke grupe, pitanje
njegovog ocCuvanja. O tome svedoCi kontinuirani pad u ukupnom broju pripadnika/ca, od
vremena socijalizma naovamo. Intersekciju rodnog sa etnic¢kim i religijskim identitetom
posmatram kroz oCuvanje identiteta Banatskih Bugara, analizom rodnih razlika u etnickoj i
religijskoj identifikaciji.

Rodne razlike posmatram putem distinkcija u rodnim ulogama, pre svega u privatnoj sferi
zivota. Ukoliko su Zene ulogama vezane za privatnu sferu Zivota, to ¢e uticati na njihovu slabiju
zastupljenost u javnim ulogama. U tom smislu, posmatram meduzavisnost privatne i javne sfere.
U privatnoj sferi zivota posmatram rodne distinkcije u podeli poslova u domacdinstvu i
nasledivanju imovine, te u transferu jezickog i religijskog identiteta. Analizom uloga u javnoj
sferi zivota, koje se ticu afirmisanja i ofuvanje etni¢kog i religijskog identiteta, bavim se
ulogama muskaraca u o¢uvanju identiteta.

Intersekcija roda sa religijom, tice se rodnih razlika u religioznosti i transfera religijskog
identiteta u kontekstu multikulturalizma, a intersekcija rodnog sa etnickim manifestuje se rodnim
razlikama u prenosu etni¢kog identiteta, odnosno jezika. Posebna korelacija religije i etniciteta,
ukazuje na sinergijsko dejstvo: veci stepen religioznosti podsti¢e afirmaciju etnickog identiteta.

U javnoj sferi, koja se odnosi na zastupanje interesa grupe i afirmaciju kulturnog
identiteta, posmatram rodne uloge u etni¢kom udruzenju — upravljanje, folklorna grupa, kao i
druge uloge (Srbija, Rumunija, Bugarska). Takode, posmatram 1 broj muskaraca i Zena kao
autora/ki knjiga (Srbija, Bugarska), novinara/ki na banatsko-bugarskom jeziku (Rumunija);
predsednici/e opstina (Rumunija, Bugarska) i narodni poslanici/e (Rumunija); te ucitelja/ca i

direktora/ke osnovne Skole i gimnazije (Rumunija).
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4. Metodologija istrazivanja

Izbor odgovaraju¢e metodologije zavisi od prirode ispitivane pojave, ali 1 od dostupnosti
sagovornika/ca. U antropologiji i srodnim disciplinama, terenski rad sa broj¢ano malim etnickim
grupama nametnuo je i prilagodavanje postojecih istrazivackih metoda rada (Sikimi¢ 2008: 23).
Kada se istrazuju male etni¢ke zajednice, Cesto je u praksi re¢ o pojedina¢nim slucajevima,
poslednjim sagovornicima date grupe ili samo o se¢anju drugih o njima. U skladu sa tim, doslo
se do relativizacije naucnih stavova o adekvatnim metodama, pa je doSlo do uvodenja
subjektivnog znanja u operativni naucni diskurs (Sikimi¢ 2008: 23). U oblasti rodnih studija,
zbog zanemarenosti i nedovoljne vidljivosti Zena i1 Zenskog iskustva, najzastupljenija je

kvalitativna metodologija koja omogucuje bolju prezentovanost licnog iskustva zena.

Kvalitativna istrazivanja imaju veliku primenu u mnogim nau¢nim disciplinama: u
komunikologiji, politickim naukama, a posebno u interdisciplinarnim poljima proucavanja —
kulturne, mirovne i medijske studije, studije Jugoisto¢ne Evrope, balkanologija, evropske studije,
studije Bliskog Istoka i druge. U sociologiji preovladuje upotreba kvantitativne metodologije, ali
poslednjih godina raste broj kvalitativnih istrazivanja, koja se, izmedu ostalih ¢asopisa, publikuju
i specijalizovanom ¢asopisu Qualitative Sociology. U sociologiji se kvalitativna metodologija
izvodi iz teorijsko-metodoloskog pravca interpretativne sociologije, odnosno sociologije

razumevanja (Maks Veber): pojave treba razumeti, a ne teziti uzro¢no-posledi¢nom objasnjenju.

U pristupu kvalitativnih istrazivanja, naSa osecanja, vrednosti ili uverenja koriste se
kako bi se stekao uvid u prirodu ljudskog iskustva (Bernard 1998: 16). Subjektivno znanje nam
otkriva unutrasnji svet, za razliku od bihejviorizma, na primer, koji ponasanje posmatra kao
spoljasnju formu registrovanjem njenog ispoljavanja. Epistemoloski posmatrano, interpretativne
paradigme su subjektivne, jer su rezultati istrazivanja isposredovani vrednostima ili su cak
kreirani njima (Johnson 1998: 141). Istrazivacke strategije nastale iz interpretativne paradigme,
temelje se na proizvodnji verodostojnih tvrdnji ili prica, pre nego na utvrdivanju istine ili
pojedinacnih istinitih pri¢a, buduci da postoji pluralizam verodostojnih tvrdnji ili pri¢a (Johnson
1998: 141).
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Analizom kompleksnih procesa naracije u posebnim situacijama, u¢imo o vrstama
narativa koji su moguci za odredene grupe ljudi, u¢imo o kulturnom kontekstu koji narative ¢ini
moguc¢im. Ono opste nije unapred potpuno evidentno, ve¢ mi opSte pojave poznajemo putem
posebnih utelovljenja, putem naracija (Yamane 2000: 186). Drustveno okruzenje narativnog
identiteta sastoji se od makro konteksta — Sirih drustvenih, politi¢kih i ekonomskih okolnosti
drustva, i mikro konteksta - uzeg okvira zivota naratora/ke, kao i od neposrednog konteksta — $to
predstavlja vreme, mesto, publiku, neposredne okidaCe naracije: pitanja, zapazanja itd (Mersel
2011: 173).

Analizom naracija sagovonika/ca ¢u utvrditi kako zene, ali i muskarci, shvataju rodne
odnose u privatnoj sferi Zivota i u odnosu na ocuvanje identiteta, te kakva je korelacija izmedu
stavova zena i muskaraca u odnosu na rodne identitete. U odnosu na religijski identitet,
istrazivanje nije usredsredeno na ,,vidljive objekte®, pogodne za merenje ili klasifikacije, ve¢ na
narativni pristup koji se fokusira na interpretaciju znacenja religijskog iskustva putem jezika
(Yamane 2000: 181). Za znacenjima religijskog iskustva se traga, jer, kada ljudi pricaju o svojim
dogadajima i iskustvu, oni konstruiSu i prenose znacenje (Yamane 2000: 182). U odnosu na
etnic¢ki identitet primenio sam analiticki koncept koji se nalazi izmedu shvatanja o individualnom
izboru i pozicije grupizma - koji se fokusira na identitet cele zajednice. Naime, upotrebio sam
relacionalno, procesualno i dinami¢ko razumevanje etnickog identiteta (Brubaker 2006: 10).
Identiet je relacionalan, jer se definiSe u odnosu na druge etnicke identitete u multikulturnom
kontekstu i procesualan, jer se razumevanje identiteta menja u skladu sa promenama drustveno-
politickog sistema, socijalizma 1 postsocijalizma. Kontekst je taj koji odreduje individualne
moguénosti izbora identiteta i polozaj grupe, odnosno, razumevanje grupnog identiteta.
Analizom veza izmedu narativnih identiteta, ponudi¢u tumacenje prirode interesekcije rodnog
identiteta sa etnickim i religijskim. Naracije sagovornica su pokazatelji njihovog identiteta.

Nezaobilazan problem u metodologiji istraZivanja je i1 pozicija posmatra¢a. Naime,
istraziva¢ ne ulazi u istrazivacki proces kao neutralni i pasivni posmatra¢, ve¢ ima svoj licni
kulturni, teorijski 1 emocionalni prtljag, koji utiCe na njegov rad, tim pre Sto on na terenu
iskustveno dolazi do saznanja (Agar 1980: 94; Cohen 2000: 319). PosSto se u kvalitativnim
istrazivanjima terenski rad ostvaruje kroz interakciju i razmenu misljenja i iskustava, istrazivac
spoznaje i sebe kroz nastojanja da razume druge i drugost. U tom smislu, autorefleksivnost
moze da dovede istrazivaca do preispitivanja, pa i do menjanja li¢nih stavova (3maTtanoBuh

2010: 133).

107



Jedno od osnovnih principa na osnovu kojeg sam pristupao razgovoru sa
sagovornicima/cama je egalitarizam. Naime, savremena domaca nauka, koja koristi kvalitativne
metode, primenjuje razgovor koji podrazumeva ravnopravan odnos istrazivaca i sagovornica,
odnosno ,,dijalog, razmenu mi$ljenja 1 iskustava, te zajedni¢ko stvaranje znaCenja. Od
istrazivanih se ne o¢ekuje da samo ’kazuju’, ve¢ oni sada postaju sagovornici — ravnopravni
kreatori procesa istrazivanja i terena® (3iaranosuh 2010: 131). | u feministi¢koj metodologiji,
jedan od osnovnih principa u dolazenju do podataka je egalitarizam. Britanska socioloskinja En
Okli (Ann Oakley) izvela je razliku izmedu ,,nau¢nog™ i feministickog intervjua. ,,Naucni
intervju zahteva objektivnost, a feministicki intervju zahteva otvorenost, susretljivost i
uspostavljanje potencijalno dugotrajne veze (Reinharz 1992: 27). Tokom feministi¢kog
intervjua, intervjuisane Zene se ose¢aju vrednovano, a ne samo kao izvor podataka. Prema OKli,
ono S§to karakteriSe feministi¢ki intervju je egalitarizam, u odnosu na ,,nau¢ni intervju* koji
karakteriSe razlika i hijerarhija u ulogama izmedu istraZivaca/ice i objekta istrazivanja (Reinharz
1992: 27). Karakteristika takvog intervjua je pazljivo slusanje, jer, slusajuci Zene dok govore 1
razumevajuéi polozaj zena u razliitim drustvenim sistemima, feministicke istrazivacice su
ukazale na prethodno zanemarene ili pogresno shvacene svetove iskustava domacica (Reinharz
1992: 28). U tom smislu, Zena slobodno govori o svojim mislima, ose¢anjima i se¢anjima i

celokupno istraZivanje je orijentisano prema intervjuisanoj Zeni.

4.1. Metode istrazivanja

Osnovna karakteristika kvalitativnih istrazivanja je namera da se dubinski razume
odredeni fenomen fokusiranjem na kvalitet, odnosno na procese znacenja i razumevanje. Na taj
nacin se stiu saznanja o kreiranju drustvenog iskustva i znac¢enjima koja mu drusStveni akteri
pridaju (Denzin and Lincoln 2005: 10). U tom smislu, u istrazivanju sam upotrebio dve osnovne
tehnike prikupljanja podataka: intervju (razgovor), kao osnovni instrument i posmatranje sa
ucestvovanjem, kao prate¢u metodu. Vojin Mili¢ navodi da su etnoloski oblici razgovora u tesnoj
vezi sa posmatranjem 1 da se oni oslanjaju na dobro obavestene pojedince u izboru ispitanika

(Mili¢ 1996: 487).
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Kao izvori informacija o na¢inu obeleZavanja praznika i drugim temama kojima se bave
Banatski Bugari/ke, a od znacaja su za grupu, sluZile su grupe na druStvenoj mrezi Fejsbuk,
nekoliko internet sajtova udruzenja Banatskih Bugara, video i audio snimci emisija na banatsko-
bugarskom jeziku postavljenih na internet, video materijali na internet sajtu Jutjub, listovi Nasa
glas i Literaturna misao.

Pored toga, izvori su objavljene knjige na banatsko-bugarskom jeziku, kao i nekoliko
arhivskih istorijskih dokumenata. Literatura i izvori su na srpskom, engleskom, banatsko-
bugarskom i knjizevnom bugarskom jeziku.

U razgovorima sa sagovornicama i sagovornicima iz osnovnog uzorka, primenio sam u
celini polustrukturisani intervju, a sa drugim sagovornicama i sagovornicima, razgovor se
odvijao bez prethodno utvrdenih pitanja, ona su se menjala i kombinovala u zavisnosti od
istrazivacke situacije i informacija koje su mi u datom momentu bili neophodne.

Upitnik se sastoji od 6 osnovnih segmenata: biografski podaci/porodi¢no poreklo,
porodi¢na konfesionalna pripadnost, religioznost sagovornika/ce i kontekst crkve, drustveni
stavovi o polozaju zene u druStvu i porodici, interetnicki kontekst (multikulturalizam), te
okolnosti zZivota u socijalizmu i postsocijalizmu. Pitanjima sam zeleo da prikupim informacije o
iskustvu, razmisljanjima i identitetu samih sagovornika/ca, kao i informacije o starijim i mladim
generacijama koje nisu deo osnovnog uzorka.

Upitnik je prilagoden kontekstima i Zivotnom iskustvu sagovornika 1 u tom smislu postoji
nekoliko varijacija u upitnicima saobrazno karakteristikama drzava i naseljenih mesta u kojima
sam sproveo istrazivanje (drustveno-politicke 1 ekonomske okolnosti
socijalizma/postsocijalizma, demografska struktura, odnosi sa drugim grupama u mestu i u
crkvi). Za razliku od Bugara u Banatu, Banatski Bugari u Bugarskoj Zive u okruZenju
,pravoslavnih® Bugara.

Upitnik je i jezi€ki prilagoden. Osnovni upitnik je na srpskom jeziku, a sacinjeni su jo§ na
Cetiri jezika: banatsko-bugarskom, bugarskom (knjizevnom), engleskom i rumunskom. Prilikom
vodenja razgovora, upotrebio sam upitnike na srpskom, banatsko-bugarskom i knjizevnom
bugarskom jeziku, dok su upitnici na engleskom i1 rumunskom jeziku sluzili kao rezerva u

slu€aju potrebe i nisu bili upotrebljeni.
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4.2. Prikupljanje podataka i uzorak

Prikupljanje terenske grade otpoceo sam 2013. godine i ono je trajalo do januara 2016
godine. Najveci broj odlazaka na teren obavio sam u Belom Blatu, nesto manje u Ivanovu, a u
nekoliko navrata boravio sam u Rumuniji i jednom u Bugarskoj. Prvi put sam bio na terenu u
Besenovu, 2014. godine, povodom proslave 275-godisnjice doseljavanja Bugara katolika u
Banat. Na putu za Besenovo, pridruzio sam se grupi Banatskih Bugara iz Ivanova. Vise puta sam
odlazio u TemiS$var i u Besenovo, a jednom sam boravio u Brescu i Vingi. Poslednji put sam
posetio BeSenovo i Temisvar januara 2016. godine.

Pored intervjua sa osobama iz osnovnog uzorka, razgovarao sam sa ve¢im brojem ljudi iz
grupe Banatskih Bugara, racunaju¢i dobro obavestene pojedince/pojedinke. Medu njima su
Nikola Mirkovi¢, predsednik udruzenja Banatskih Bugara u Rumuniji i Karolj-Matej Ivancov,
vodec¢i intelektualac i osniva¢ udruzenja u Rumuniji. Informacije sam prikupljao i od zena
Clanica krunicarskih drustava u okviru katoli¢kih Zupa. ,,Kljucne osobe* iz srpskog Banata koje
su me povezivale sa drugim zenama i muskarcima iz grupe i pruzale pomo¢ u izvorima na
banatsko-bugarskom jeziku i drugim informacijama, jesu Stojan Kalapis iz Belog Blata, katolicki
svesStenik u Muzlji, Josif Vasil¢in Mare, ¢lan Saveta MZ Ivanovo, Augustin Kalapi§, predsednik
drustva Banatskih Bugara u lvanovu i drugi.

U rumunskom Banatu, znacajne informacije i pomo¢ u dolaZenju do sagovornika/ca za
TemiSvar 1 BeSenovo, kao 1 literaturu na njthovom jeziku, dobio sam od Ane-Karoline Ivancov,
autorke i novinarke u listu Nas glas (banatsko-bugarski: Nasa Glas) i glavne urednice lista
Literaturna misao (banatsko-bugarski: Literaturna miselj). U Breséi, pomo¢ sam dobio od Tusi
Petkov Sehabi, novinarke u listu Nas glas; u BeSenovu od Valentina Serbana, zamenika
predsednika Drustva Bugara u Banatu, odbora u BeSenovu.

U Bugarskoj, svu pomo¢ u odabiru sagovornica i sagovornika 1 izvorima, pruzila mi je
Svetlana Karadova, bivia predsednica mesta Bardarski Geran.®? Prilika da odem u Bugarsku,

ukazala se 2013. godine, kada sam uzeo ucesce na naucnoj konferenciji o balkanskim jezicima,

82 Na bugarskom jeziku ta funkcija se naziva kmet, a bira se direktnim izborom, za razliku od Srbije, gde
se bira savet mesne zajednice, koji naknadno od izabranih Clanova, izabere predsednika. Svetlana
Karadova je bila predsednica sela do kraja 2015. godine.
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kulturi i istoriji na univerzitetu u Velikom Trnovu. Po zavrSetku konferencije, uputio sam se u
Bardarski Geran.

Uradio sam celokupne intervjue sa 31 zenom i 20 muskaraca, koji su deo svog zivotnog
veka proveli u socijalizmu/komunizmu, a po etnickoj pripadnosti su Banatski Bugari/ke (1972.
godiste i stariji). Razlikujem dve starosne grupe: prva, od 42 do 65 godina starosti, i druga, kojoj
pripadaju sagovornici/e stariji/e od 65 godina. Intervjui sa Banatskim Bugarkama i Banatskim
Bugarima u Srbiji uradeni su u selima Ivanovo (Grad Pancevo) i Belo Blato (Grad Zrenjanin). U
pitanju su ruralna naselja u kojima Bugari zive od 19. veka do danas, zajedno sa drugim etni¢kim
grupama (Slovacima, Madarima, Srbima). Pored ova dva mesta, istrazivanja i razgovore sam
vodio 1 u drugim mestima (Konak, JaSa Tomi¢, Zrenjanin, Novi Sad), radi dobijanja potpunijih
informacija 1 uvida o etnickom i religijskom identitetu pripadnika/ca ove grupe u mestima u
kojima ih danas ima veoma malo. Razgovore sam, u pojedinim slucajevima, vodio i sa
potomcima pojedinih Bugara Pal¢ena. Na primer, sa potomcima Porda Damjanova—DekSe,
poreklom iz JaSe Tomica. Porde Damjanov je u Zrenjaninu bio kulturni poslenik, ucitelj 1
direktor narodnog pozorista. U njegovoj kuci sam video saCuvane stare knjige na banatsko-
bugarskom jeziku, medu kojima i Bibliju, Stampanu poslednjih godina 19. veka u Temisvaru,
potom porodi¢na pisma na maternjem jeziku, stare fotografije, kao i skolsku drvenu tablu-natpis
na kojoj na knjizevnom bugarskom piSe Bugarska Skola. Tabla je iz osnovne Skole u Jasi
Tomicu, u kojoj je Porde Damjanov bio ucitelj, a u kojoj se tokom Drugog svetskog rata
predavalo na knjizevnom bugarskom.

U Rumuniji, istrazivanje sam sproveo u banatsko-bugarskom kulturnom sredistu —
Dudesti Veki (Staro BeSenovo), administrativna oblast TemiSvara; u TemiSvaru; u Bresci
(administrativna oblast Dete); u Vingi (administrativna oblast Arada). Pored ovih mesta, na
terenu sam bio i u Denti, Deti i Semiklosu.

U Bugarskoj, intervjue sam uradio u Bardarskom Geranu, ,,glavnom gradu* Banatskih
Bugara (povratnika) u Bugarskoj.

Na pocetku istrazivanja, pored Kkriterijuma starosti, da bih $to viSe pocetnih podataka
prikupio o ovoj etni¢koj grupi, koristio sam kriterijjum etnicke homogamnosti: bilo da su oba
bra¢na partnera Banatski Bugari, bilo da su oba roditelja sagovornika/ce Banatski Bugari. U
Rumuniji, kriterijum etnicke homogenosti u velikoj meri se podudara sa demografskom

strukturom naseljenog mesta u Bres¢éi i sli¢no tome u BeSenovu.
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Tokom procesa istrazivanja, ovaj kriterijum je izgubio na vaznosti zbog kontekstualnih
razloga, buduc¢i da je multikulturalizam, odnosno etnicka i religijska heterogenost, prisutna u
znacajnoj meri u porodicama Banatskih Bugara/ki i sastavni je deo njihovog identiteta. Kao
dodatni kriterijum prilikom odabira sagovornika, obracao sam paznju da u uzorku budu
zastupljeni sagovornici/e razlicitih obrazovnih nivoa.

U Srbiji, intervjui su vodeni na srpskom jeziku, banatsko-bugarskom jeziku, kao i
mesovito, na oba jezika. Tokom trogodiSnjeg procesa prikupljanja grade i Citanja literature,
povecavao sam nivo poznavanja banatsko-bugarskog jezika. Imam sposobnost Citanja izvora i
literature, dobro razumem sagovornike/ce, uz nesto slabiji nivo izrazavanja, $to je rezultat
¢injenice da tokom istrazivanja nisam ziveo u njihovoj zajednici.

U rumunskom Banatu, najveéi broj intervjua sam obavio na banatsko-bugarskom, ali
posto u vecem broju slucajeva sagovornice i sagovornici poznaju Srpski jezik, razgovori su se
odvijali i meSovito, na oba jezika. Posebno visok stepen poznavanja banatsko-bugarskog jezika
je prisutan u BeSenovu, u kojem je uticaj srpske kulture, posebno muzike iz vremena SFRJ,
znacajan.

U Bugarskoj sam koristio paralelno upitnike na banatsko-bugarskom i knjizevnom
bugarskom. Banatsko-bugarski dijalekat u Bugarskoj je poprimio snazan uticaj knjizevnog
bugarskog jezika i1 problem jezicke barijere u najvec¢oj meri se ispoljio u Bugarskoj, kao i u toku

prevoda ovih intervjua na srpski jezik.

4.3. Metode analize intervjua i kodiranje

Osnovni problem savremene antropologije je razjasnjavanje prirode veza izmedu
individualnih ¢lanova zajednice i1 njihovog istorijskog 1 savremenog sociokulturnog konteksta
(Levy and Holland 1998: 333). Da bih pristupio utvrdivanju prirode date veze, analizirao sam
uloge 1 stavove sagovornika/ca u istorijskom 1 druStvenom kontekstu socijalizma 1
postsocijalizma, u odnosu na njihov rodni, etnicki i religijski identitet.

Intervjuom se ne oktrivaju samo aspekti identiteta individualnog/e sagovornika/ce, vec se

na taj nacin saznaju Stavovi sagovornika/ce o grupi u celini, kao i okolnosti veza sa $irim
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drustvom u kojem Zive. Analizom transkripata intervuja tragao sam za znac¢enjima, obrascima i
kulturnim modelima.

Za obradu i sistematizaciju rezultata, koristio sam rad A qualitative method for analysing
multivoicedness (Aveling, Gillespie and Cornish 2014).

Svi intervjui su transkribovani na srpski jezik.

U transkriptima intervjua, tekst je kodiran tako $to su razliitim bojama oznacavane
kategorije: ,,ja*“, ,,mi*, ,,oni/unutrasnji drugi‘.

Za svaki kodirani transkript, otvoren je poseban fajl u Ekselu u kojem su kodovi

razvrstavani/klasifikovani, onako kako se pojavljaju u transkriptima intervjua.

Primeri:

Kod: ,,Ja pozicije”. Klasifikacije: ja i etni¢ki identitet, ja u detinjstvu i mladosti, ja kao
majka/otac, ja kao supruga/muz, ja kao prijatelj/ica, ja i religija, itd.

Kod: ,,Mi pozicije“. Klasifikacije: mi kao porodica u detinjstvu, mi kao sadasnja

porodica, mi kao Bugari, mi kao komsije, mi kao vernici/e, mi kao katolici, mi kao

mestani, itd.

Kod: ,,Oni/unutrasnji drugi®. Klasifikacije: roditelji, baba, deda, deca, unuci/unuke,

mladi, rodne uloge/musko-zenski odnosi, druge etnicke/verske zajednice, naseljena

mesta, drzave, Banatski Bugari izvan naseljenog mesta, Banatski Bugari u drugim

drzavama, svestenik, crkva, udruZenje, itd.

Sadrzaj svake od kategorija u datom intervjuu, blize je odreden pomocu dva segmenta:
karakteristike — sadrzi sazeti opis, I ilustrativni citati.

Pored kodiranja 1 klasifikovanja, kao pomo¢ni instrument u upravljanju gradom sluzile su
demografske kartice. Demografske kartice svih intervjuisanih sagovornika/ca iz osnovnog
uzorka sadrze sazete informacije, prema slede¢im upitima: pol, starost, mesto stanovanja/mesto
porekla, bra¢ni status, imena dece/unuka, etnicka pripadnost sagovornika i supruznika/ce,

upotreba jezika u kudi, religioznost, obrazovanje i status.
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Il REZULTATI ISTRAZIVANJA

1. Rodni identiteti Banatskih Bugara/ki u privatnoj sferi zivota

Empirijska dihotomija dugog trajanja koja deli drustveni prostor na privatno i javno, u
znacajnoj meri je odredila konfiguraciju rodnih odnosa, kako u drustvu u celini, tako i u okviru
manjinskih grupa. Ako se zele istraziti na koje nacine rodni identiteti u intersekciji sa etnickim i
religijskim uticu na ocuvanje manjinskog identiteta grupe koja pretezno zivi u ruralnom
okruZenju, onda je analiza rodnih odnosa u privatnoj sferi Zivota prvo mesto za to. Jer, ako je
dihotomija patrijarhalnim nacelom i putem tradicije zene definisala aktivnostima unutar kucée, a
muskarce aktivnostima izvan nje, onda i o¢uvanje identiteta manjinske grupe ima svoje 'Zenske' i
'muske' atribute. Kako su rodni odnosi u drustvu menjali svoje oblike tokom 20. veka, vazno je
zabeleziti promene u rodnim odnosima u okviru grupe koja zivi u tri drzave, Sto omogucava i
komparativnu analizu. Rodne odnose posmatram ne samo iz vizure Zena, ve¢ i iz ugla
muskaraca. Jedna od osnovnih pretpostavki ovog istraZivanja je da 1 dalje preovladuje
patrijarhalni rodni rezim, ali da sa njim paralelno postoje i1 varijeteti rodnih reZima, koji
odgovaraju odredenim segmentima populacije (mladi/e/stariji/e, ruralno/urbano, stepen
obrazovanja i sl).

U tom smislu, u prvom poglavlju rezultata istrazivanja analizira¢u rodne aspekte podele
posla u domacinstvu, $to se odnosi i na odgajanje dece, kao i one dimenzije rodnih odnosa u
kojima je prisutna 'vlast' u privatnoj sferi Zivota, poput vlasnistva nad porodicnom imovinom i

upravljanja poljoprivrednim domaéinstvom/gazdinstvom.
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1.1. Legitimitet rodne podele rada, fizi€ki poslovi i domacice

Na legitimitet rodne podela rada u domacinstvu, odnosno na stavove i ponaSanje, utice
ideologija, odnosno rodna ideologija. Ideologija moze biti nevidljiva, koja na taj nain prozima
sve aspekte zivota do tacke kada postaje neupitna osnova na kojoj su izgradeni meduljudski i
drustveni odnosi (Crowley 2014: 116). Manji broj sagovornika/ca je imao formirani narativ u
vezi sa legitimitetom rodne podele poslova i to su bili muskarci. S obzirom da Zene nisu imale
takve narative, njihovi stavovi su u veéoj meri naturalizovani. Jedan broj Zzena je osporavao
pojedina shvatanja u vezi sa rodnom podelom rada. Miki je istakao znacaj istorijske podele rada

izmedu polova:

Miki: [50, sluzbenik/poljoprivrednik] Od istorijskog po¢etka muskarci su bili zaduzeni za lov
i ribolov, a Zene su te tkalje, te vezilje, koje su oblacile i Stavile tu kozu. To su nama nasi stari

podelili tako zaduZenja i ovaj, u vezi jednog domacinstva.

Podela rada po polovima koja je istorijski uslovljena, predstavlja predstavlja osnov rodne
ideologije. Miki istorijske determinante smatra legitimnom osnovom za uredevinja odnosa medu
polovima u savremenom domacinstvu, a posto su jednom ve¢ utvrdeni, viSe se ne propituje
njihova opravdanost.

Zajednic¢ko za muskarce 1 Zene je isticanje opravdanosti podele poslova prema fizickoj

tezini obavljanja: najteZi fizicki poslovi rezervisani su za muskarce.

Klara: [58, penzionisana sluzbenica] Kod nas na selu je to drugacije, zato §to kod nas
muskarci rade jako tezak posao $to Zene ne rade: oranje, branje kukuruza, koSenje, baliranje,

dizanje dzakova, razumete? | onda oni to kad urade, oni ne mogu da peru sudove.

Ova podela poslova u praksi je ocigledna, ali u zbiru ukupnih poslova zene su vise

opterecene poslom nego muskarci, Sto ¢u pokazati u nastavku ovog poglavlja. Da Zena obavlja
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vise posla nego muskarac, jedan je od zakljucaka iz studije Rodni barometar u Srbiji (Blagojevi¢
Marina 2013: 133), kao karakteristika rodnog rezima socijalizma. Analiza britanskog magazina
za poljoprivrednike, Farmlife - pages of Farmers, jedne od najznacajnije publikacije za farmere
u Velikoj Britaniji (Morris, Evans 2011), pokazala je da su muske aktivnosti izvan kuce
(,,outdoor*) 1 aktivnosti koje se ne rade rukama (‘hands off’), dok su aktivnosti unutar kuce
Zenske (,,indoor*). Zene su u ulogama majki i supruga, negovateljice, obavljaju poslove za koje
je neophodna upotreba ruku (‘hands on’). Rede su samostalne pojedinke. Rodni rezim podele

poslova u banatskim selima oslikava slede¢i citat iz Srbije:

Rozalija: [68, poljoprivredna penzionerka] On vise mora da radi po njivama, napolje, da
izlazi. Ja kod kuce. Ako je on kod kuce, namiri stoku i sve to. Dobro, ako ne, nije tu, moram ja
da namirim to. Ne mogu sad da ostavim, da ne uradim, da ¢ekam njega da dode kuci. Isto tako,
ne moze on sad, na primer, da digne sam dzak, kad ne moze, mora da mu pomognem, da
podigne dzak i da natovari tu prikolicu ili neSto. Znaci, moramo jedan drugome da
pomognemo. Kod nas na selo, mislim da postoji muski i Zenski poso. U ovim brakovima u

gradu, kako je ili sta, kod nas seljaka, paora, kako da Vam kazem, mi smo i dalje isti.

Rozalija je opisujué¢i podelu rada u njihovom domacinstvu rekonstruisala glavne oblasti
rada u poljoprivrednom domacinstvu, isticu¢i da za razliku od rodnih odnosa u gradu, na selu
promena u privatnoj sferi Zivota nema. Kako je bilo u socijalizmu, ali i u periodima pre toga,
tako je ostalo i u postsocijalizmu. Jedino Rozalija pomaze suprugu u poslovima, dok on ne
ucestvuje u '"Zzenskim' poslovima u slucaju njene sprecenosti ili odsustva iz kuc¢e. Uprkos tome,
Rozalija takvu vrstu odnosa naziva medusobnim pomaganjem.

U tradicionalnim i istorijskim druStvima, u kojima je rodna podela uloga bila striktno
omedena na javnu sferu (musko) i privatnu (Zensko), Zene su imale ograniceno kretanje izvan
kuée za razliku od muza/muskarca. % Sagovornica iz rumunskog Banata smatra da Zena ne bi

trebalo da bude samo domacica, ali dodaje i svoju videnje uloge domacice:

8 U istrazivanju ribarskog sela na Islandu, prema intervjuisanim Zenama, muskarci su vide mobilni kada
je re¢ o trazenju zaposlenja izvan kuce. To je prirodni nastavak kulture ribarskog sela u kojoj su muskarci
na napolju, na moru, a Zene brinu o domu (Karlsdéttir, Ing6lfsdéttir 2011: 175). U tom smislu, rodni
odnosi mo¢i bivaju ojacani.
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Int: Treba li Zena da bude samo domacica?
Marija: [77, penzionisana radnica u industriji] Ne. Ali, bilo je takvih Zena. A ja nisam bila

takva. Svugde sam iSla sa njim [muzem].

Sagovornica pravi paralelu sa drugim njoj poznatim sluc¢ajevima domacica koje provode
sve vreme u kuéi, ali njen stav da ona nije 'bila takva' ukazuje na izgradenu autonomiju u odnosu
na muza, ali i na to da u javnosti nije bila samostalna, ve¢ se kretala u drustvu supruga. U javnom

prostoru su nastupali kao brac¢ni par, ali su aktivnosti muza bile razlog njenog izlaska iz kuce.

Prema podacima koje sam prikupio, samo mali broj muskaraca podrzava ideju da bi Zene
trebalo da budu samo domacice, a nekoliko Bugara Pal¢ana koji zastupaju takav stav pripadaju
grupi starijih od 65 i imaju nizi stepen obrazovanja.

Vecina muskaraca smatra da su zenine prvenstvene uloge u vezi sa ku¢om, ali njihovi
stavovi 0 tome koje su mogucénosti i uloge zena izvan kuée, variraju. Prema jednom sagovorniku
iz Srbije, zena bi trebalo da ima i dodatne aktivnosti i uloge, uz one koje obavlja u domacinstvu,

ali u dodatne aktivnosti ne ubraja zaposlenje:

Grgul: [65, poljoprivrednik] Njen je posao da, e sad ne ovaj da striktno bude samo
domacica. Prvo je da bude domacica. A ono drugo, ja nisam protiv da se ukljuci u neko
drustvo, to je lepo i pohvalno. Ne treba da se veze samo oko kuce, oko Sporeta. Ne. Znaci,

sigurno da treba i drugim aktivnostima da se bavi.

Sagovornik posmatra zene prvenstveno putem njihovih uloga u kuci - domacéickim,
poljoprivrednim i ulogama majki, ali dodaje da bi Zena trebalo da ima moguénosti bavljenja
hobijem, ¢lanstva u udruZenjima i uopste provodenja slobodnog vremena izvan sfere privatnog
zivota. Drugi sagovornik iz Srbije, slicno prethodnom, navodi da Zena mozZe da ima i druge
aktivnosti, pa i zaposlenje, ali da ,,od porodice, maj¢instva 1 ku¢nih poslova, ona ne moze da
pobegne®. To su najvaznije uloge Zena.

S druge strane, vecina Bugarki Pal¢enki nezavisno od godina i Starosti, ima Siru
perspektivu od veéina musSkaraca i one smatraju da bi svaka Zena trebalo da ima zaposlenje 1

zaradu. Medutim, one zaradu ne posmatraju kao izvor li¢ne potro$nje, ve¢ kao nacin jacanja
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njihove finansijske uloge i doprinosa kuénom budzetu. Bugarke Palé¢enke iz Srbije, Rumunije i
Bugarske, sa ve¢im stepen obrazovanja, smatraju da bi zene osim zaposlenja, trebalo da imaju
mogucnosti 1 u Sirem drustvenom zivotu: ,,Ne samo to da se bude u kuci, da se othrane deca i da
vodi brigu o njima, nego da ima i drugih realizacija“. Razlike u shvatanjima o rodnim ulogama
izmedu zena i muSkaraca otkrivaju da se muskarci u vecoj meri identifikuju sa patrijarhalnom

rodnom ideologijom.

1.2. Dvostruke obaveze zena i reproduktivni rad

U rodnim teorijama se ukazuje na to da muskarci u poslovima u domacinstvu ,,ne ucestvuju
ili ucestvuju retko 1/ili malo i tada je to uglavnom u formi delimi¢nih i povremenih zadataka*
(Stankovi¢ i Markov 2011: 323). Najrasprotranejnija situacija u vezi sa podelom posla u
porodicama Banatskih Bugara/ki, pokazalo je ovo istrazivanje, je da su zaposlene Zene dvostruko

optereéene, odnosno da pored zaposlenja najées¢e same obavljaju i poslove u domacinstvu:

Marija: [73, poljoprivredna penzionerka] Samo, kod nas na selu, zaposlene, ja vidim
¢erka moja [53 godine], zaposlena Zena je jako opterecena. Radi, kad dode ku¢i kuva, bastu
veliku ima, jako puno posla ima, pere, posla oko ¢erke, koja sad kako je starija, manje posla
ima s njom. Ali, ona nema vremena da dode kod nas na pet minuta, eto samo da nas vidi. lli ja

odem popodne kod nje, vidim ona zuri kuva i onda ne moze da stigne da sedne i razgovaramo.

Zene na selu pored zaposlenja, obavljaju i druge 'zenske poslove': vode racuna o deci,
pripremaju hranu i obavljaju druge reproduktivne poslove u domacinstvu. Kako gotovo sve kuce
na selu imaju bastu, Zene takode 'rade bastu', a podela posla u basti izmedu supruznika je nekada

ravnomerna, a nekada je radom viSe angaZovana Zena.

Ako se posmatra aktivnost pripremanja hrane u domacinstvu, podaci drugih istrazivanja

pokazuju da je “idealan® Zenski identitet tesno vezan uz tu aktivnost, kao i prenoSenje navedenog
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znanja zenskoj deci. MuSkarac priprema hranu kao hobi, kao pomo¢ u posebnim prilikama 1ili je
to u vezi sa muSkarCevom profesijom koja je locirana u javnoj sferi (Cairns, Johnston and

Baumann 2010: 593). To potvrduju nalazi iz Rumunije i Bugarske.

Int: Vas$ muz, da li nekad kuva?
Marija: [45, vaspitacica] Ne, nikad. Samo kad se peCe meso, rostilj kad se pravi, onda on
uzme da napravi jelo. Kad se skupi drustvo. Ili ako se kuva rucak, onda on napravi

dekoraciju.

Marijin muz priprema hranu u posebnim prilikama kada se okupi drustvo, a osim toga
dopunjuje trpezu estetskim aranzmanima. On ne priprema rucak za svakodnevne potrebe svoje
porodice, jer se priprema hrane tretira kao 'zenska' aktivnost.

Patrijarhalno tumacenje pripremanja hrane u domacinstvu se tranformiSe kada je

muskarac po profesiji kuvar:

llija: [68, penzionisani kuvar] Zena obavlja obi¢no Zenske poslove u domacinstvu, pranje
¢is¢enje. U mojoj kuéi ja i kuvam, a na drugom mestu to muz ne zna. Mislim da ne bi trebalo
da ima muskih i zenskih poslova. Ko kako ima moguénosti, vreme i volju, moze da obavlja i

jedno i drugo.

Njegovo zanimanje kuvara je uticalo na promenu stava o rodnoj podeli posla u
domacinstvu, ali se ne odnosi na sve poslove: pranje i ¢iS¢enje ostaju aktivnosti njegove supruge.
Franc iz Rumunije mi je saopstio da je njegov deda pripremao hranu u kuéi: “Uzivao je u tome

da kuva”. Njegova uloga kuvara u domacinstvu je bila izbor, a ne porodi¢na obaveza.

Muskarci stariji od 70 godina smatraju da su zaposlenim Zenama porodi¢ne obaveze
primarne i ono $to ih u najvecoj meri definise. lvanova Zena je tokom socijalizma odredeni broj
godina radila u fabrici u susednom gradu. Vremenom, sve manje je postizala da pored zaposlenja
obavlja 1 poslove u ku¢i: “Nije mogla da stigne niSta u ku¢i, za porodicu", objasnjava Ivan. Zbog
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toga je muz pronaSao nacin da u selu pronade zaposlenje za suprugu, koje je bilo lakSe od
prethodnog posla, da bi na taj na¢in ostvarila ustedu u vremenu i u snazi, resursima potrebnim za
redovno obavljanje poslova u seoskom domadinstvu. Ivan nije razmatrao moguénost da podeli

poslove u domacinstvu sa svojom suprugom.

Prema istrazivanju reproduktivnhog rada na nivou porodice u Srbiji, sve ispitivane
aktivnosti (spremaje hrane, odrzavanje stana, pranje i peglanje veSa, svakodnevne nabavke,
organizovanje i uskladivanje ¢lanova porodice i staranje o starima i bolesnima) Zene obavljaju
mnogo ¢es¢e od muSkaraca. Mozemo da vidimo distribuciju obavljanja poslova prema polu u
odnosu na odgovor ,,nikad* i ,,¢esto*“: Spremanje hrane: Nikad: muskarci 95%, zene 5%; Cesto:
muskarci 24%, zene 76%; Odrzavanje stana: Nikad: muskarci 95%, Zene 5%. Cesto: muskarci
23%, 7ene 77%; Nabavke: Nikad: muskarci 87%, Zene 13%. Cesto: muskarci 45%, Zene 55%;
Pranje i peglanje vesa: Nikad: muskarci 96%, Zene 4%. Cesto: muskarci 18%, Zene 82%;
Organizovanje i uskladivanje clanova porodice: Nikad: muskarci 80%, Zzene 20%. Cesto:
muskarci 35%, zene 65% ; Staranje o starima i bolesnima: Nikad: muskarci 57%, Zene 43%.
Cesto: muskarci 32%, zene 68% (Blagojevi¢ 2013: 95-98).

Jedan broj Bugarki Pal¢enki naglaSava umor kao neSto Sto je obelezilo njihov Zivot.
Klara iz srpskog Banata smatra da je previSe radila i da je sve vreme posvetila deci: bavila se
njihovom $kolom i aktivnostima u slobodnom vremenu, uz kuvanje, pranje: “Smatram da sam
bila jako, celog Zivota umorna. Ja sam sve nocu radila. Dodem s posla, pa onda ugrejem rucak,
pa ru¢amo, pa onda domaci zadatak, pa folklor, pa fudbal." Medutim, Klara u svojim
razmiSljanjima ne ukazuje na pravce mogucih promena kojima bi se uravnoteZile obaveze

izmedu zena 1 muskaraca.

U slucaju zaposlenih majki, pokazuju istrazivanja, postoje intenzivna ocekivanja
okruzenja o njthovim maj€inskim ulogama. Zaposlene majke se kontinuirano guraju izmedu
sveta posla 1 sveta domacinstva. Kao posledicu takvih tenzija, samo mala grupa zaposlenih majki
je potpuno zadovoljna svojim identitetom majke i ne izrazavaju rezervisanost prema takvom

aranzmanu (Crowley 2014: 117). 3 To je u empirijskoj vezi sa porastom broja zena koje su

¥ U ovoj grupi majki-negovateljica, iskustvo visokoobrazovanih Zena sa uspe$nim karijerama je da se
nakon $to dobiju decu, vracaju ku¢i (Crowley 2014: 117).
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postale deo placene radne snage. U dubunskim intervjuima istraziva¢i su otkrili da majke
domacice Cesto izvestavaju o stresu koji traje dvadesetCetiri sata dnevno. Neke od njih izjavljuju
da su usamljene i da im nedostaje druzenje (Crowley 2014: 117). Naucni prilog Salivena
prezentuje visestruke uloge Zena i balansiranje izmedu posla i Zivota, kao problemati¢an, stresan
1 Stetan po zene. Tenzije izmedu zaposlenja 1 maj¢instva su takode naglasene, a rodno zasnovane
pretpostavke o ulogama na poslu i o porodi¢nim ulogama ostaju ve¢inom neproblematizovane.
Veoma konzervativna slika rodnih odnosa nudi malo toga na putu propitivanja rodnih
aranzmana. Prezentovanje reSenja balansiranja izmedu posla i kuée, postavlja Zenu kao
odgovornu za re$avanje svojih problema. Zene su ohrabrene da zatraze pomoé i razumevanje od
svojih partnera i dece, pre nego da budu ohrabrivane da zahtevaju od svojih partnera podelu
obaveza na jednake delove ili da predloze Zenama da urade samo 50% kuénog posla, ¢ak i u
situaciji kada partner nema volje da uradi svojih 50%. ,,Moderna zena“ je u tom smislu
predstavljena kao jaka osoba, emocionalno sposobna i nezavisna u re$avanju neizbeznog stresa
visestrukih uloga (Sullivan 2014: 13).

Vernice protestantkinje u Srbiji u balansiranju viSestrukih uloga se opredeljuju za
strategiju oslonca (40%), kojom ne pokusavaju da rastercte Sebe od dvostrukog radnog
optere¢enja. Navedeno reSenje ,,u znafajnoj meri smanjuje kod Zena osecaj konfliktnosti
sopstvenih uloga 1 ose¢aj grize savesti da zbog profesije zapostavljaju porodicu* (Kuburi¢ 2002:
46). Konacan efekat upotrebe ove strategije je povecano samopoStovanje kod Zena. Muskarci, s
druge strane, u 45% slucajeva opredeljuju se za strategiju bega i smatraju da bi Zena trebalo
profesionalno da se usmeri na ona podrucja koja joj omogucavaju vece posvecivanje porodici. U
tom smislu, ,,muSkarci vernici prioritet daju porodicnom angaZovanju Zene, dok se Zene vernice
radije opredeljuju za dvostruko opterecenje porodi¢nim 1 profesionalnim angazovanjem*

(Kuburi¢ 2002: 46).

Usled dvostruke opterecenosti zena aktivnostima na poslu i u domadinstvu, pojedine
Banatske Bugarke kritikuju koncept rodne ravnopravnosti, koji je, prema njihovom shvatanju,
doveo Zene u jos tezi polozaj nego §to je to prethodno bio. Tereza iz Rumunije zapaza: “Pre si
mogla da budes kuci, a danas moras i da ide$ na posao i da radis u kuci."

Sagovornica iz Srbije razmislja na sledec¢i nacin:
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Klara: [58, penzionisana sluZzbenica] Najvece greSska u ovom naSem Covecanstvu §to su
dozvolili da zena bude emancipovana. Radis 8 sati, 10 sati ko konj - je | ti dali pravo da budes
ravnopravna s muskarcima. Radas decu, zato Sto ti priroda dala da rada$ decu. Hoc¢e$ da budes
dobra ¢erka, ho¢e$ da budeS dobra snaja, ho¢e$ da bude$ dobra Zena, hoc¢e§ da bude§ dobra
majka, da napravi§ kolace, rezance, da umes da krecis, da ume§ da ovaj molujes, da §ijes da

heklas. Mislim, to su Zene radile sve, a nisu iSle na posao, a sad sve rade i idu na posao.

Vecina zena iz seoskog okruzenja ne vidi moguénost da bi muskarci mogli da im pomognu
u savladivanju svakodnevnih obaveza i u obavljanju poslova u domacinstvu. Patrijarhalni obrasci
u vezi sa poslovima u domacinstva u toj meri upravljaju ponasanjem da bi pokusaj njihove
promene nai$ao na nerazumavanje, otpor ili mozda na osudu. Promene u rodnim aranZmanima
na selu se ne desavaju u znacéajnijoj meri, jer muskarci nemaju dovoljno svesti i dovoljno volje
da sa svojim zenama i drugim ukuéankama podele odgovornosti i obaveze. Odgovornosti se ne
dele, jer je zenski rad u privatnoj sferi zivota nevrednovan, ne prepoznaje se njegov doprinos
dobrobiti domacinstva i drustva, nepriznat je od strane muskaraca u Sirem druStvu. On je
podrazumevajuca pojava, uzima se 'zdravo za gotovo'. Rad u kuéi je i nevidljiv, §to ukazuje i
Marija iz Belog Blata, jer uprkos tome $to je preopterecena poslom, ,,to se jednostavno ne vidi‘.
Cini se da se u patrijarhalnom svetu jedino rad muskarca posmatra i vrednuje kao 'pravi posao',
dok odgajanje dece i rad u domacinstvu nemaju epitet 'posla’.

U istrazivanju iz Srbije, empirijski podaci pokazuju da se 50% muskaraca slaze sa
tvrdnjom da su zene preopterecene poslom u kuci, a sa istom tvrdnjom slaze se 71% zena. Isto
tako, izmedu Zena i muskaraca postoji izrazena razlika u nacinu na koji ocenjuju ucéesce svog
partnera, odnosno partnerke u obavljanjju kuénih poslova. Od svih muskaraca koji su u
partnerskom odnosu, ¢ak 80% je zadovoljno podelom poslova. Kod Zena je samo 35%
zadovoljno partnerovim uceS¢em. Medutim, obrazovanije Zene viSe od neobrazovanijih
zadovoljne partnerskim uéeSéem u obavljanju domaéih poslova. Zene iz velikog grada su
zadovoljnije od Zena sa sela. Zene srednje generacije su najzadovoljnije, a najstarije Zene u
uzorku najnezadovoljnije (Blagojevi¢ Marina 2013: 99). U tom smislu, vazno je ukazati na

mogucénosti 1 praksu rodno ravnopravne podele posla u privatnoj sferi Zivota.

122



1.3. Rodno ravnopravni odnosi u privatnoj sferi zivota

Rodno ravnopravna podele posla u domacinstvu ukazuje da zensko iskustvo nije
jednoznacno, niti je polozaj Zena u razli¢itim druStvima isti. Te razlike su omedene vremenskim i
druitvenim kontekstom. Zene sa veéim stepenom obrazovanja, kao i veéina Zena iz gradske
sredine, smatraju ravnopravnost vaznom odlikom musko-Zenskih odnosa. Svetlana iz Bugarske

smatra da ne postoji osnov po kom bi se poslovi delili na muske i Zenske.

Podaci iz mog istrazivanja pokazuju da u situacijama ravnomerne podela poslova u
domacdinstvu, bracni parovi ceS€e pripadaju mladoj grupi, sa ve¢im ili nizim stepenom

obrazovanja, kao i da ¢e$ce Zive u urbanoj sredini:

Int: A postoje li muski i Zenski poslovi?
Petronela: [44, negovateljica] U mojoj porodici ne. Muz ako treba da skuva, skuvace. Ako ja
treba nesto da popravim, popravicu, ako ¢e neSto da padne na decu, Sta sad treba da ¢ekam na

muza da dode, pa da popravi? Ja to prikucam i gotovo.

U domacinstvu Petronele, poslovi se obavljaju i dele prema potrebama, a ne prema
patrijarhalnim rodnim shvatanjima. Budu¢i da se pomaci u rodnim odnosima u privatnoj sferi
zivota uocavaju u mladoj generaciji, to implicira da se drustvene promene ne deSavaju skokovito,
ve¢ da su deo dugotrajnijeg procesa.

Tanja iz rumunskog Banata navodi da je promena sistema komunizma u Rumuniji uticala
na promenu odnosa izmedu muskaraca 1 Zena u porodici na neocekivane nacine. Tako je sada
zenama laksSe da privremeni posao potraze U inostranstvu i da im je ,,mnogo lakse da napuste
muza i decu, na jednu godinu, dve ili tri, da zarade novac. A tako nesto u komunizmu nije
moglo.“ Zenu koja je odsutna iz domadinstva, u svim poslovima u vezi sa odgajanjem dece i

drugim reproduktivnim poslovima odmenjuje muz.
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Marija [79, srednja stru¢na sprema] iz Bugarske smatra da Zena mora da bude ekonomski
nezavisna, ali dodaje da sama nije uspela da bude ravnopravna sa muzem u podeli posla, te da

njen primer zivota nije dobar, jer je bila “samo sa decom punih 10 godina”.

Petrana iz Bugarske [69, penzionisana uditeljica] navodi da ravnopravnost polova zavisi
od porodice i da je u njenom slucaju ima, jer poslove sa muzem ne deli po unapred utvrdenom
redosledu: nekad on kuva, nekad ona, nekad jedno drugom pomazu u pripremi hrane. Zena bi
trebalo da bude majka, smatra ona, ali i da ima profesiju i da bude supruga. A to moze da se

ostvari ,,ako zajedno obavljaju poslove u ku¢i. Moze t0. Govorim iz svog iskustva“.

Sagovornica iz sela u srpskom Banatu opisuje musko-Zenske odnose u kuci navodenjem

pozitivnog iskustva svoje ¢erke:

Magdalena: [80, penzionerka] Jedan drugome pomazu. Moj ¢e zet i da skuva kad ona
radi sad i no¢om, ondak je ravnopravan, ne? I skuva i opere sudove i uklju¢i masinu da

pere, ne? Ondak razume da je to Zenski posao, a mora i on da ga uradi.

Kako primer Magdalenine ¢erke pokazuje, rodno ravnopravnija podela odgovornosti u
domacinstvu nastaje kada muskarac postane svestan obima obaveza koji je dodeljen Zenama.

IstraZivanje u Srbiji je pokazalo da Zene sa viSim stepenom obrazovanja rede obavljaju
kuéne poslove. Na primer, 40% zena s fakultetskom diplomom je izjavilo da se veoma cesto
bavi odrzavanjem stana, naspram 54% Zena s najnizim nivoom obrazovanja (Blagojevi¢ Marina
2013: 98). Podaci o starosti i poslovima u domacinstvu pokazuju da najmlade Zzene manje od
starijih ispitanica obavljaju poslove koji su vezani za odrzavanje domacinstva, spremanje hrane
ili pranje i1 peglanje vesa (Blagojevi¢ Marina 2013: 98).

Istrazivanje u Americi pokazuje da ocevi vode vise racuna o deci i ku¢nim poslovima,
nego u bilo kom drugom periodu americke istorije. Majke i dalje obavljaju 17,4 sata kuénog
posla 1 13,9 sati brige o deci nedeljno, u odnosu na 9,5 1 7,8 za ofeve. Ukoliko bi se ocevi sati
izjednacili sa satima zena, Zzene bi ose¢ale mnogo manje pritiska da konstantno ,,sve rade*

perfektno (Elice Crowley 2014: 130 ). Zene sa zavrienim koledzom imaju manje poteskoca u
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pridrzavanju idealnog aranZmana i-posao-i-kuc¢a za tre¢inu, u poredenju sa onima koje nemaju
koledz. Iskustvo visokog obrazovanja izlaze ove majke argumentima za i protiv usvajanja
razlicitih identiteta majki (Crowley 2014: 126).

Sagovornici/e iz TemiSvara konstatuju da je u gradu manje izrazena razlika u poslovima
izmedu muskaraca 1 Zena. Stefan: [55, visoka stru¢na sprema] istice da u njihovoj porodici nije
bitno ko ¢e da opere sudove: “Ko ima slobodnog vremena.” Njegova zena danas ¢eS¢e kuva, jer
je nezaposlena, ali navodi da je on pripremao hranu kada je bio nezaposlen. Njegova starija
sugradanka Marija: [77, penzionisana radnica] navodi da ona i muZz nisu imali striktno podeljene
poslova na muske i1 zenske, ali ih je ona ipak ¢eS¢e obavljala. Muz je ponekad pripremao hranu:

,»Ja sam kuvala, ali i on je znao da kuva.”
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1.4. Rodna raspodela moéi: upravljanje domacinstvom/gazdinstvom i
nasledivanje imovine

Poslednji segment rezultata istrazivanja o rodnom identitetu posveden je onim
elementima rodnih odnosa koji se ti¢u moéi, odnosno upravljanja domacinstvom i
poljoprivrednim gazdinstvom, donosenjem odluka, kao i vlasnistvom nad imovinom. Svi
posmatrani odnosi tiCu se privatne sfere zivota i ove informacije mogu imati i $iri znacaj za
razumevanje i primenu koncepata rodne ravnopravnosti. Naime, nedostatak javnih politika u
oblasti roda u zemljama postsocijalizma je taj Sto je glavni fokus usmeren na javnu sferu Zivota,
posebno na sferu politike i politickog odlucivanja, iako je poznato da su rodni identiteti u
privatnoj sferi stabilniji i manje podlozni promenama. Rodni odnosi u ovoj sferi Zivota ostaju
nedovoljno prouceni, posebno medu manjinskim grupama. Jedno od osnovnih izvorista za
shvatanje rodnih odnosa u drustvu je upravo porodica i privatna sfera zivota. Rodna analiza
upravljanja domacinstvom i nasledivanja porodi¢ne imovine, pokazuje da muskarci imaju veéu
'mo¢' 1 znacajnije uloge u domacinstvu, $to se odrazava na shvatanja i rodnu raspodelu

znacajnijih uloga u javnoj sferi zivota u kontekstu oCuvanja i afirmisanja identiteta.

Razmatraju¢i rodne odnose u upravljanju domacinstvom i poljoprivrednim gazdinstvom,
vecina muskaraca smatra opravdanim da ta uloga pripada muskarcu. Tako i Porde iz Bugarske
konstatuje: ,,Znate, svuda je muz, muz. On treba da kaze Sta ¢e se raditi, kada i gde ¢e se raditi®.
Grgul iz Srbije [64, poljoprivrednik] kao ratar i vlasnik gazdinstva smatra da je muskarac taj koji
bi trebalo da upravlja jednim domacinstvom, a da bi zena trebalo da bude upucena, kako bi bila
sposobna da nastavi vodenje domacinstvo ukoliko muskarca zadesi odredena nevolja, ali i zato
Sto Zena ima velikog udela u domacinstvu na osnovu ulozenog rada.

To je u saglasnosti sa rezultatima analize sadrzaja Casopisa za farmere (Morris, Evans
2001), koja je pokazala da u casopisu Zene nisu prikazane da vode biznis i da upravljaju, ve¢ se
u tim ulogama govori o muzu. Zena je u ulozi pomagadica muza, ali nije naglaeno u kojoj meri

posao zene doprinosi budzetu. Istrazivanje Voltera (Walter) 1 Vilsona (Wilson) uspe$nih pri¢a u
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poljoprivredi u severnomamerickoj poljoprivrednoj Stampi, otkriva da Zene bivaju zapostavljene
u ovim pricama, te da se kreira i produzava ideologija domacinstva u poljoprivredi, koja
konstruiSe muskarca kao farmera, a Zene kao negovateljice, majke, supruge, prijatelja u pomo¢i i
saputnice. Sli¢ni nalazi su potvrdeni u australijskom kontekstu od strane Lipinsa (Liepins)
(Morris, Evans 2001: 3 ) Prema istrazivanju Marine Blagojevi¢ (Blagojevi¢ Marina 2013), na
izjavu ,, U svakoj dobroj porodici mora da se zna ko je glava*“, 71% muskaraca je odgovorilo

potvrdno, a 58% zZena.

Ipak, upravljanje domacinstvom nije zasnovano samo na jednodimenzionalnoj dihotomiji
musko/Zensko, ve¢ 1 u odnosu na generaciju: stariji/mladi. MusSkarac se takode moze nalaziti u
podredenijem polozaju u odnosu starije muskarce, ukoliko Zivi u proSirenoj porodici, u kuci
svoje zene sa njenim roditeljima. Sagovornica iz Bugarske na pitanje da li su muz i Zena

ravnopravni u braku odgovara:

Marija: [65, penzionisana veterinarka] Ravnopravni su. Zavisi i od porodice. Ima u nekim
porodicama u selu gde nisu ravnopravni, gde muz vise odlucuje. Neke mlade Zene kada se
udaju i odu u drugu kuc¢u misle da tamo moraju sve da slusaju, da se prilagode tradicijama,
obicajima koji se odrzavaju u toj kuci. Zato se zena u novoj kuci, radi porodice, dece, obicaja
1 svega, prilagodava novim uslovima zivota. Ima i onih muskaraca koji su dosli u kuc¢u kod
mlade i on ne moze da se dokaze kao glava porodice od babe i dede, od njenih roditelja.
Ravnopravnost zavisi od odnosa medu bra¢nim parovima i njihovog ponasanja sa drugim

ukucanima.

Marija je na taj nacin preispitivala jednodimenzionalnu dihotomiju na musko 1
zensko, isti¢uéi generacijski aspekt odnosa u jednoj seoskoj prosirenoj porodici, u kojoj vliada
autoritet starije generacije uku¢ana. U tom smislu, ona je izjednacila polozaj zene i muskarca
1z mlade generacije. Medutim, ukoliko je porodica izgradila odnose na patrijarhalnom nacelu
muskarca kao 'glave kuce', tada ni supruga i muz u mladoj generaciji ipak ne mogu imati
medusobno ravnopravne odnose. Marija nije osporila legitimitet patrijarhalne porodice, ali je
naglasila ¢injenicu da odnosi medu supruznicima zavise od njihovih medusobnih sporazuma
i shvatanja musko/Zenskih odnosa, $to potencijalno otvara prostor ka promenama.
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Prema nalazima mog istrazivanja, jedna od prvih promena u pravcu egalitarnosti rodnih
odnosa je da kué¢nim budzetom upravlja zena, a ne viSe muskarac. Marija [73, poljoprivredna
penzionerka] iz Belog Blata kao pripadnica starije generacije navodi promenu u odnosima
izmedu brac¢nih partnera u njenoj generaciji, uporedujuci je sa odnosima u generaciji njenih
roditelja kada je njen otac upravljao novcem: ,,Tata je viSe vodio racuna. A to vidite, sad je to da
viSe zena vodi racuna o parama i o svemu. Moj muz Porde, on opSste 1 ne vodi to.*

U sferi potroSnje za potrebe jednog domacinstva, prema istrazivanju u Srbiji
(Blagojevi¢ Marina 2013), vazna karakteristika porodice je koncentracija odluivanja u
rukama zena. Tako ¢ak u 44% slucajeva Zene, kako to one vide, odluc¢uju o svakodnevnim
troSkovima, $§to je €eS¢i odgovor nego ,,zajedno®, po misljenju Zena. Ali, ¢ak u 56%
slu¢ajeva muskarci i zene ,,zajedno* odlucuju o ve¢im ulaganjima, i po misljenju Zena i po
misljenju musSkaraca. To indirektno znaci da, iako Zene manje doprinose porodi¢nom
budzetu, njihov uticaj nije manji, odnosno, njihov status nije nizi bar kada je re¢ o
odluc¢ivanju o finansijama koje prevazilazi njihov finansijski doprinos u uzem smislu reci.
Sve ovo ukazuje na rasirenu unutarporodi¢nu solidarnost, ali i da se ne moze redukovati na
jednoznacan patrijarhalni model u kojem je muz ,,glava porodice®. Godine 2006. bilo je vise
porodica u kojima je o ve¢im ulaganjima odlu¢ivao muz/muskarac, a manje onih u kojima se
odlucivalo ,,zajedno*, dok je 2012. godine ta situacija obrnuta. Ovo ukazuje na trend jacanja
autoriteta Zena ma mikro nivou, $to je u skladu sa preuzimanjem ostalih razli¢itih aktivnosti.

(Blagojevi¢ Marina 2013: 96 ).

Drugi aspekt analize rodnih odnosa moc¢i predstavlja problem nasledivanja porodi¢ne
imovine. Naime, imovinske nejednakosti odraZzavaju ekonomske nejednakosti i predstavljaju
indikator rodnih odnosa u druStvu i1 u okviru date grupe. Zato je upravo vlasniStvo, a ne
zaposlenost 1 prihodi, najvaznija mera ekonomskih nejednakosti izmedu muskaraca i1 Zena i to
utoliko viSe ukoliko je nezaposlenost visoka, a primanja niska i veoma varijabilna i nesigurna.
Razlike u vlasni$tvu izmedu muskaraca 1 Zena proistiCu 1 iz razlika u nasledivanju kao 1 iz

razlika u registrovanju vlasnistva (Blagojevi¢ Marina 2013: 75).

Podaci iz istrazivanja u Srbiji pokazuju strukturu vlasnistva prema polu:
Imanje: muskarci: 20.7%, zene 7, 4; Stan: muskarci: 25%, Zene 14,6%; Kuca:

muskarci: 28,2%, zene 14,2% (Blagojevi¢c Marina 2013: 75). Prema navedenom istrazivanju,
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vlasni$tvo nad stanom i kod zena i kod muSkaraca raste sa obrazovanjem, a vlasniStvo nad
ku¢om opada sa obrazovanjem. Iza ovih razlika stoje razlike u nacinu Zivota izmedu ruralnog i
urbanog stanovnistva (Blagojevi¢ Marina 2013: 77).

Iz razgovora sa sagovornicima u Srbiji, Rumuniji i Bugarskoj, saznao sam da imovinu
nasleduju uglavnom sinovi, a da se Zene u vecini slucajeva odricu svog prava na nasledstvo, Sto
je u suprotnosti sa zakonavdstvom koje proklamuje ravnopravnost. Ispitanici se rukovode
obi¢ajnopravnim shvatanjima i na osnovu njih grade stav o svojim pravima na nasledivanje
porodi¢ne imovine. To govori o uticaju kulturnih obrazaca koji vladaju u lokalnoj zajednici, na
formiranje vrednosnih stavova pojedinca, a posredno i na instituciju nasledivanja.

Tipi¢na ilustracija iz Banata je da muskarac koji ostane u ku¢i nakon Zenidbe nasleduje

kucu i ve¢i deo imanja, a Zensko dete dobija manji deo zemlje.

Int: Da li i zensko dobija deo imanja?

Martin: [89, penzionisani ribar na gazdinstvu] E sad malo nesto. Muski vise dobija nego
zensko.

Int: A sto?

Martin: E pa, ajd $to. Tako je bio obi¢aj. Posto, na primer, otac umre, majka ostaje kod
muskoga, je | te, u kucu. Al danas, danas to ve¢ nekako nije. Danas i ako je musko i on hoce
odma da ide obaSko. Nije kao pre. Pre je tako bilo da uvek onaj ko je poslednji, ko je
najmladi bio, taj je ostao u kucu.

Int: Muski?

Martin: Muski, taj je ostao u kucu.

Int: 1 onda njemu ostane imovina?

Martin: Al ne sva. Dobije i ¢erka i ¢erka dobije malo. Da.

Martin je pored opisa tipi¢ne prakse nasledivanja imovine ukazao na trend promena u
porodi¢noj strukturi, odnosno na smanjenje broja proSirenih porodica. Kada je re€¢ o
patrijarhalnom shvatanju nasledivanja, obijacno-pravna norma neprekidno traje dugi niz
generacija. Ona se ne propituje (,,E pa, ajd §to) i njena snaga lezi u tome Sto deluje ispod nivoa
svesti. Re¢ je o patricentrizmu u kojem obi¢ajno pravo predstavlja sredstvo za reprodukciju

patrijarhalnih modela porodicnih 1 srodnic¢kih odnosa. (hophesuh Lipro6pma 2011: 303).
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Emilija iz Srbije detaljnije opisuje proces ostavinske rasprave unutar porodice:

Emilija: [58, penzionerka] Moj otac je umro i sve je ostavio bratu i ja sam kucala testament
tati, al pre nego Sto sam kucala, on je reko je 1 hoces jo$ nesto, zvao je mene i muza i reko ja hocu
da ostavim sve, kad umrem da se moja deca ne biju. Zete, ¢erko, sedite ovde da se dogovorimo
Sta jo$ hocete da Vam dam, da ne ovaj, sina da mi ne posle razvlacite po sudovima. Moj muz je
rekao ja sam je uzeo §to je volim, meni ne treba niSta, ja sam rekla meni ne treba nista. [ on je sve

prepisao bratu.

Primer iz Rumunije:

Tereza: [74, penzionisana poljoprivrednica] Ja sam imala pravo na polovinu, i kuée i zemlje.
Kad je moj brat umro, trebalo je da se potpise, a bratova deca su imala pravo na drugu polovinu,

svaki po Cetvrtinu. Pa sam ja onda potpisala, dala sam svoj deo i kuée i zemlje, njima.

Prethodna dva sluc¢aja otkrivaju da obicajna praksa nasledivanja porodi¢ne imovine nije
predmet pregovora, iako se ¢erka zvani¢no poziva na razgovor (,,trebalo je da se potpise*). Posto
zakonodavstvo obezbeduje ravnopravnost medu polovima u ovoj materiji, na porodi¢nom
sastanku u vezi sa testamentom Zenska osoba se po poznatom obicajnom pravu odri¢e svog dela
imovine u Korist brata, a ako bi iznela drugacije videnje to bi 0znalilo porodi¢ni konlikt i
pokusaj promene obi¢ajnih normi koje idu u prilog muskarcima.

Prilikom razgovora sa sagovornicama uocio sam da vec¢ina Bugarki po svom drzanju i po
govoru tela, ose¢a da nije re¢ o pravednom nasledivanju. Takode sam zapazio da svoje
postupanje u vezi sa nasledivanjem imovine smatraju nekom vrsta moralnog podviga, jer su se
izdigle iznad neugodne situacije i Sto eventualnim odbijanjem potpisivanja nije doSlo do
konflikta u porodici. Jedna sagovornica je izjavila da koliko god da je dobila od oca, ona je
zadovoljna. Samo manji broj sagovornica iz ruralnog okruzenja su izrazile nezadovoljstvo zbog
naravnopravno nasledene imovine.

Polna asimetrija nije jedina odlika nasledivanja imovine, ve¢ je prisutna i

neravnopravnost unutar jednog pola:
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Duka: [84, penzionisani poljoprivrednik] Onda se malo da zenskom detetu, a zemlja ostane kod
muskog, da se ne deli zemlja mnogo i musko treba da gleda tatu i mamu. A Zensko izlazi iz kuce 1
odlazi u drugu familiju. Moj pradeda Pera - koji je imao 400 derkara zemlje, dao je cerki 50
dekara zemlje, a sinovima je dao po 70 dekara i jednom je kucu napravio — ajde. Moj tata je

dosao sa 70 dekara, toliko mu je dao njegov tata.

Jasno je da je patrijarhalni obrazac utvrdio da Zensko dete gotovo nikada ne nasleduje
najveci deo imovine, ve¢ musko deto, a to je najcesce najstariji sin i onaj koji ostaje da zivi u
porodi¢noj kuci. Drugi sinovi nasleduju manje imovine, a zensko dete nasleduje najmanije.

U urbanoj sredini je u vecoj meri zastupljeno ravnopravno nasledivanje imovine.
Banatski Bugarin iz Temi$vara [visoka stru¢na sprema], navodi da porodi¢na imovina jos§ uvek
nije raspodeljena, ali da planira sa sestrom da se dogovori da medusobno podele vrednost kuce
roditelja.

Sude¢i prema terenskoj gradi, u Bugarskoj je u ve¢oj meri nego u Srbiji i Rumuniji
zastupljeno rodno ravnopravno nasledivanje imovine. Kao i u drugim odnosima u privatnoj sferi
Zivota, sagovornici/e ¢esto navode da odnosi medu polovima zavise od odnosa u porodici, li¢nih

odnosa 1 karaktera supruznika, a ne od opSteg poretka stvari:

Int: Da li se ravnopravno nasleduje imovina?

Marija: [65, penzionisana veterinarka] Uglavnom jednako, ako su brat i sestra. Ima i
nesporazuma, ali to je ve¢ licno svake porodice. Zavisi i kakvi su odnosi medu decom
izmedu sestara, brace i odnosi sa roditeljima. U principu treba da bude jednako. Sva deca
treba ravnopravno da dobiju, ne kao §to je bilo jedno vreme da najstariji sin dobije sve.

Sada se jednako deli. Svi naslednici treba da dobiju jednako od roditelja.

Petrani [69, penzionisana uciteljica] su poznati slucajevi u kojima se brat i sestra
posvadaju u vezi sa podelom imovine, ali konstatuje da se ,,uglavnom podeli na pola.* Praksa
neravnopravnog nasledivanja imovine u Bugarskoj je prisutnija medu najstarijim

sagovornicima/cama, pa tako Marija [82, penzionisana poljoprivrednica] konstatuje da se
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»¢erkama nije davalo, to je retko bilo*, izuzev imuénih porodica koje su ¢erkama pruzale

vise, u skladu sa bogatstvom porodice. Ali, ,,sada je ravnopravnost“, zaklju¢uje Marija.

Deo objasnjenja za ravnopravnije rodne odnose u Bugarskoj, kada se posmatra
nasledivanje imovine, moze se pronaci u rodnoj strukturi osoba sa visokom stru¢nom spremom.
Naime, jo$ od kraja 70-ih godina 20. veka, socioloSka istrazivanja redovno ukazuju da su u
Bugarskoj Zene u znadajno ve¢oj meri obrazovanije od muskaraca. Skolske 1970/71, ukupno je
50% studentkinja u Bugarskoj, a u poslednjoj godini komunistickog rezima, 1989. godine,
53,5%, univerzitetski diplomiranih osoba su Zene (Daskalova 2015: 5). Za razliku od toga, u
Jugoslaviji je uceSce studentkinja u Skolskoj 1969/70 godini iznosilo 37,9%. Procenat
studentkinja u Jugoslaviji se priblizio procentu u Bugarskom sa pocetka 70-ih, tek 1989/90
godine, kada je procenat studentkinja iznostio 49,2 (Blagojevi¢ Marina 2015: 193).

Na pitanje da li postoje i kakve su promene u rodnim rezimima izmedu socijalizma i
postsocijalizma, odgovor je viseslojan. U privatnoj sferi Zivota, tradicionalne konstrukcije rodnih
identiteta preovladuju u vremenu socijalizma, a do odredenih promena dolazi u periodu
postsocijalizma, najceS¢e kod mlade generacije iz uzorka i kod onih sa viSim stepenom
obrazovanja i iz urbane sredine. To je u skladu sa istrazivanjima iz Srbije (Blagojevi¢ Marina
2013), Rumunije (Dascal 2004), Bugarske (Daskalova 2000), te empirijskim nalazima iz
Centralne i Isto¢ne Evrope (Gal and Kligman 2000; Velluti 2014).

Stari model je dominantan, ali parcijalno. Aspekti rodnih odnosa u kojima je najmanji
nivo promena u pravcu ravnopravnosti su upravljanje poljoprivrednim gazdinstvom i
nasledivanje imovine. U Bugarskoj je ravnopravnost u ovom segmentu na visem nivou u odnosu
na Srbiju i Rumuniju. Informacije pokazuju ravnopravnije odnose i u urbanoj sredini.

U tom smislu, rodni identiteti u privatnoj sferi zivota Banatskih Bugara/ki predstavljaju
kombinaciju patrijarhalnih i modernih obrazaca. Rodni rezimi su fenomeni dugog trajanja.
Njihova promena u pravcu ravnopravnosti, pojavljuje se u uslovima rastu¢e ekonomske
nejednakosti u postsocijalistickim zemljama. Razumevanje ovih dinamika u privatnom zivotu
otvara vrata za potencijalni dijalog unutar porodica u vezi sa uspostavljanjem novog modela

rodnih odnosa.
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2. Etnicki identitet Banatskih Bugara/ki

U drugom delu rezultata istrazivanja, najpre se bavim odnosom sagovornika/ca prema
poreklu, samoidentifikaciji i nafinu zapisivanja imena u li¢nim dokumentima Banatskih
Bugara/ki u Rumuniji. Slede¢i segment se odnosi na analizu banatsko-bugarskog jezika u Srbiji,
Rumuniji i Bugarskoj u nekoliko sfera: u institucionalnom okviru crkve i Skole, u obliku
publikacija na maternjem jeziku, kao i u praksama svakodnevnog Zivota. UoCene su znacajne
razlike izmedu ove tri drzave u smislu zastupljenosti i upotrebe jezika i taj faktor ima veliki
uticaj na etnicki identitet Banatskih Bugara/ki.

U poslednjem poglavlju etnickog identiteta, analiziram delovanje etni¢kog udruzenja
Banatskih Bugara u okviru socijalizma i period kulturne obnove u okviru postsocijalizma, koji
jos uvek traje. Od posebnog znacaja je identifikacija novih kulturnih praksi, razmatranje veze
izmedu Banatskih Bugara/ki i drzave Bugarske, kao i transnacionalno povezivanje udruzenja

Banatskih Bugara izmedu ove tri drzave.

2.1. Poreklo, samoidentifikacija i licna imena Banatskih Bugara/ki

,,Ja sam Paléenka, to jest Bugarka Palcenka, ili Banatska Bugarka, Bugarka iz Banata.*

Istoricari koji su se bavili pitanjem porekla Banatskih Bugara, dovode ovu grupu u vezu
sa pavlikenskom verskom grupom, koja se nakon visestrukih progona iz Jermenije kretala kroz
Malu Aziju i na kraju naselila na teritoriji danaSnje Bugarske. Medutim, veéina narativa
sagovornika/ca o poreklu se ne podudara sa zvani¢nom istorijom: negira se ,,pavlicensko*

poreklo.

Poreklo termina ,,Pal¢eni®, u narativima sagovornika dovodi se u vezu sa papskim,
katolickim misionarstvom. Po misionaru, biskupu Paulikenu (Pavelu, Paulusu) koji ih je

pokrstio, Palceni su dobile ime. Na varijaciju tog predanja naiSao sam u Belom Blatu gde je rec
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o dvojici misionara: ,,braca Pavliceni”“. U svakom slucaju, prihvatanje katolicke vere pojedine
sagovornice vide kao osnov za izbavljenje iz turskog ropstva i kao osnov njihovog etni¢kog

identiteta.

Magdalena: [83, penzionerka] Nasi Bugari su bili zarobljeni u Svistovo. I naide jedan biskup
¢e da ih oslobodi od zarobljenistvo, da ih oslobodi ako prihvate katolicku vjeru. I ondak su

obecali svi, klekli su i su prihvatili da ¢e prihvatiti katolicku vjeru.

Iz ovog iskaza vidi se sinergija etniciteta i religije, odnosno da je etnicitet utemeljen u
religiji: katoli¢ka vera izbavlja Banatske Bugare od nevolja, ona je njihov zavet.
Vecina sagovornika/ca identifikuje sebe kao Pal¢ene/Pal¢enke, odnosno kao Bugare

Paléene/Paléenke.

Int: Jeste Vi Pal¢enka?

Liza: [83, poljoprivrednica] Pal¢enka. Bugarka.

Int: Pal¢ene su Bugari?

Liza: Pa to ti je svejedno, ne? Pa svi smo Paléeni. Tako su mi kazali tata i mama, da smo

Bugari — Palceni, to je sve jedno. U ovom selu je bilo samo Bugara.

Sagovornici/e, smatraju da su Bugari ili Paléeni, sinonimi. Sagovornica iz Bresé¢e navodi
da se termin Banatski Bugari ucestalije upotrebljava posle revolucije — posebno u javnoj sferi i u
njihovom glasilu Nas glas, a da se prethodno vise upotrebljavao termin (Bugari) Palceni,
posebno u privatnoj sferi. U Belom Blatu i Ivanovu i uopSte u srpskom Banatu, meStani rede
govore o sebi kao o Banatskim Bugarima. Termin viSe koriste muskarci koji oblikuju etnicki
identitet u javnoj sferi zivota 1 oni koji su u ¢eS¢im kontaktima sa sunarodnicima iz Rumunije 1
'centralom' Banatskih Bugara u TemiSvaru.

Na terenu sam naiSao i na manji broj sagovornika/ca, kako u srpskom, tako i u
rumunskom Banatu, koji su se identifikovali samo kao Pal¢ani, u uverenju da Pal¢ani nisu
Bugari. Odbijanje da se identifikuju kao Bugari se zasniva na poredenju njihovog identiteta sa
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identitom savremenih Bugara iz Bugarske. Distinckija u odnosu na Bugare iz Bugarske nije
toliko u vezi se razli¢itom veroispovescu, koliko je u vezi sa razlikama izmedu palc¢anskog i

knjizevnog bugarskog jezika. To pokazuje misljenje Martina Stojanova %

Int: A Vi ste Bugarin?
Martin: [84, penzioner] Bugarin? Ne, Pal¢an sam isto.
Int: A to nije isto?

Martin: [penzioner] Pa nije isto. Nije. Ja tako znam da smo mi Paléeni.

Razmatrajué¢i navedenu dilemu u samoidentifikaciji, Stojan iz Vinge pojavu razdvajanja

pal¢enskog od bugarskog etnickog identiteta objasnjava na sledec¢i nacin:

Int: Manji broj ljudi mi kaZe da su oni Pal¢eni, a da nisu Bugari?
Stojan: [35, svestenik]: (smeh). To je zato $to ljudi nisu bili mnogo obrazovani. Oni su samo radili
zemlju i znali su da kazu da su Palceni. A ako malo analizira$ istoriju, jezik i ako ode$ u Bugarsku,

onda ¢e$ da osetiS da nisi samo Palcen.

Postavljajuci etnicki identitet u Siri istorijski i drustveni kontekst, Pal¢eni su kulturna
grupa unutar bugarske nacije. lako se govor Paléena razlikuje od govora u Bugarskoj, istorijska
svest i obrazovanje su oni Cinioci koji omogucavaju proSirivanje poimanja nacionalnog
identiteta, sto formira osecaj da 'nisi samo Paléenin'.

Istorijski posmatrano, postojale su dve grupe prvih doseljenika iz Bugarske u Banat:
Bugari katolici iz Ciprovca i okoline - osnivadi Vinge, i Bugari katolici iz pavli¢anskih sela iz
sviStovske 1 nikopoljske regije sa severa Bugarske - osnivaci Starog BeSenova, Bresce i drugih
mesta. Otuda se Vingani radije izjaSnjavaju kao Bugari, bez dodatka Pal¢eni. Bugari katolici su u
Banatu formirali jedinstvenu zajednicu i termin koji objedinjuje potomke Bugara katolika i

Bugara katolika Pal¢ena je termin Banatski Bugari.

8 Martin Stojanov iz Belog Blata je preminuo 2014. godine.
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U Bugarskoj, Banatski Bugari ili Bugari Pal¢eni nazivaju sebe jo$ i Banacanima, kako su
ih verovatno prvo nazvali pravoslavni Bugari, a potom sami prihvatili. Bana¢ani u Bugarskoj

Svoj govor nazivaju banatskim dijalektom.

U srpskom Banatu imena Bugara Pal¢ana se piSu prema srpskom pravopisu bez
dijakritickih znakova. U zvani¢nim dokumentima u Rumuniji, kao licna imena Banatskih Bugara
upisana su imena koja predstavljaju ekvivalent bugarskog imena u rumunskom jeziku. U tom
smislu, imena se razlikuju u privatnoj sferi zivota od onih koja vaze za javni prostor drustva.
Medutim, rumunski Banatski Bugari i Banatske Bugarke ne izrazavaju negodovanje zbog takvog

politike li¢nih imena i podjednako prihvataju svoje bugarsko, kao i svoje rumunsko ime.

Banatsko-bugarski Rumunski
Anka Ana
Tusi/Patuska/Petruska Petronela
Mitko/Mitku/Miti Dimitrie
Stujan/Stujanku/Stujani Sebastian
Marijka/Mariska Maria
Liza/Liska Elisabeta
Néacka Anastasia
Tereska Tereza

Tabela 2: Li¢na imena na banatsko-bugarskom i rumunskom jeziku

Postoje sli€ni primeri jezicke politike pisanja licnih imena pripadnika nacionalnih
manjina i u drugim drzavama Isto¢ne Evrope, a reakcije pripadnika nacionalnih manjina su
razli¢ite. Tako su, na primer, u Cehoslovackoj u periodu socijalizma, madarska imena bila
“slovakizirana” u zvani¢nim dokumentima. HriS¢anska imena su prevodena u slovacke
ekvivalente, dok su roditelji koji su deci dali madarska imena bez slovackog ekvivalenta Cesto
morali da biraju slovacko ime koje ¢e se primeniti u zvani¢énim dokumentima. Kako se slovacka
zenska imena zavrSavaju sufiksom —ova, madarska zZenska imena su automatski registrovana uz

sufiks (Stroschein 2012: 149). Reformisticka vlada Jozefa Moravcika je 1994. godine usvojila
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liberalniju jezicku i manjinsku politiku — ukidanje sufiksa -ova (Stroschein 2014: 149).2° Kod
Srba u Madarskoj neznatno vise je onih koji imaju isklju¢ivo srpska imena, ali ¢esto biraju li¢na
imena za svoju decu za koja postoje ekvivalenti u madarskom jeziku kako bi ih drustvo u vecoj

meri prihvatilo, odnosno kako ne bi $trcali u vecinskoj sredini (ITpenuh 2008: 272).

2.2. Banatsko-bugarski jezik

Jezik je jedno od sredstava socijalizacije pojedinca u drustvo. U svakodnevnim
interakcijama u meSovitim sredinama, jezik je fleksibilno sredstvo za komunikaciju. Kod
brojnijih i uticajnih nacionalnih zajednica manjinski jezik, osim upotrebe u svakodnevnim
interakcijama u privatnoj sferi zivota, moze biti predmet zahteva za ostvarivanje razli¢itih prava
u javnoj sferi. Pojedini ljudi koji u svakodnevnim interakcijama koriste vise jezika istovremeno
mogu biti veoma posveceni politickom aktivizmu koji promoviSe upotrebu maternjeg jezika u
javnoj sferi (Stroschein 2014: 144).

U prvoj deceniji nakon pada socijalisti¢kih sistema u Evropi, bilo je brojnih nesuglasica
u vezi sa pravima nacionalnih manjina, ali kod broj¢ano manjih nacionalnih grupa, poput
Banatskih Bugara u Rumuniji, politi¢ka afirmacija upotrebe jezika u javnoj sferi nije izazivala
sporove.

Banatsko-bugarski, srpski i slovacki su slovenski jezici, madarski pripada ugro-finskoj
grupi jezika, dok je rumunski iz romanske grupe jezika. U mestima sa meSovitom
demografskom strukturom u Banatu, dvojezi¢nost i viSejezicnost su Cesta pojava, a lingvisticke
razlike nisu jedini, pa ni presudni pokazatelj koji drugi jezik ¢e govoriti Banatski Bugari. Vazno
je jo$ naglasiti da za uspesnu jezi¢ku interakciju osoba iz multietnic¢kih sredina, nije potrebno
savrSeno poznavanje drugog jezika, odnosno da je osnovno poznavanje drugog jezika dovoljno
(Stroschein 2014: 143).

Naravno, viSejezi¢nost nije odlika samo banatskog regiona. Kontekstualne slicnosti se
mogu pronaé¢i u transkarpatskom regionu u Ukrajini, ¢ija je karakteristika fluidnost u

viSejezi¢nosti, te konverzacije ukljucuju viSe ucesnika koji govore maternjim jezikom, ali tako

8 Pored navedene mere, vlada Morav¢ika je uvela moguénost ispisivanja dvojezi¢nih tabli u mestima u
kojima zivi vise od 20 posto pripadnika madarske nacionalne manjine (Stroschein 2014: 149).
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da svako razume onog drugog (Stroschein 2014: 143). U gradovima sa podeljenom
demografskom strukturom u Rumuniji, Slovackoj 1 transkarpatskoj Ukrajini, uobicajena
situacija je da trgovci pozdravljaju kupce na dva jezika, obi¢no nastavljajuc¢i konverzaciju na
onom jeziku koji je kupac odabrao (Stroschein 2014: 143).

To je sli¢no uvidu u jezi¢ku situaciju koji sam stekao na terenu Banata, a koju su
pojedini sagovornici oznacili kao ,beCka Skola“, Sto znaci da govori§ jezikom sagovornika
ukoliko on ne poznaje tvoj jezik. Isticanje pripadnosti kulturnom krugu ,becke Skole®,
kompatibilno je sa regionalnim identitetom Bukovine u Ukrajini, koji Cesto sadrzi elemente
ponosa i elitizma. Za ljude iz Bukovine, jezik, obic¢aji i lokalne specifi¢nosti, ne ¢ine ih ,,boljim*
samo u odnosu na druge nacionalnosti, ve¢ i u odnosu na druge Ukrajince (Koziura 2014: 7). U
istrazivanju visejezi¢nosti u rumunskom Banatu, Peteri Laihonen navodi da medu starijim
sagovornicima/cama iz madarske etnicke grupe postoji nostalgija za madarskom kulturom i
institucijama iz proslosti, a da podjednako pripadnici/e madarske i nemacke etnicke grupe isticu
da je viSejezicnost pozitivna odlika tipi¢na za stare stanovnika Banata. Monoligvalizam se
opisuje kao ignorantski odnos prema drugim kulturama i jezicima, tipi¢an za nove rumunske
doseljenike u Banatu (Laihonen 2005: 56). Medutim, sagovornici/e Banat, pre svega, vide kao
region jezicke tolerancije (Laihonen 2005: 51).

Visejezicnost Banatskih Bugara opisuje slede¢i segment iz intervjua:

Int: A sad ako se sretnete na ulici, pa sretnete nekog Slovaka, kako ¢ete pricati?
Andrija: [58, poljoprivrednik i penzioner] Pa dobri den. Slovacki.
Int: Dobro. I naide utom Madar, kako onda?

Andrija: Pa dobar dan - Jonopot. Pa da. Nema nikakvih problema.

Visejezic¢nost je deo identiteta ve¢ine Bugara Pal¢ana u Banatu i norma je u ponaSanju:
jezik kojim se govori u svakodnevnom zivotu se ¢esto menja i predstavlja vrednost po sebi.
Maternji jezik Bugara Pal¢ana sluzi oCuvanju identiteta unutar grupe, a drugi jezik kojim se
govori — komunikaciji izvan nje (Sikimi¢ 2008a: 22). Na karakteristike viSejezi¢nosti Bugara

Pal¢ana ukazuje 1 Marija Vuckovi¢ (Vuckovi¢ 2008)
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2.2.1. Banatsko-bugarski jezik u Srbiji

2.2.1.1. Jezicke upotrebe u skoli, neformalnoj nastavi i crkvi

Kada je skola u Ivanovu u srpskom Banatu pocela sa radom - Skolske 1890-1891. godine,
nastava se odvijala na madarskom i nemackom jeziku.

Posle Prvog svetskog rata, za vreme kraljevine Jugoslavije u ,,Drzavnoj narodnoj $koli
Kralja Aleksandra I sve do 1941. godine, nastava se pored madarskog i nemackog, odvijala i na
srpskom jeziku. Godina 1943. i 1944, nastava se odvijala i na knjizevnom bugarskom jeziku.
Ucitelj bugarskog jezika je bio Matija Bancov, Bugarin Pal¢anin iz Modosa (danasnji Jasa
Tomi¢). Nastava na knjizevnom bugarskom je kratko trajala, a rasprostranjeno misljenje medu
Banatskim Bugarima je da je ucenicima bilo teSko da se prilagode knjizevnom bugarskom,
budu¢i da su govorili svojim maternjim, palé¢enskim jezikom. U istom periodu i u Belom Blatu u
osnovnoj Skoli od prvog do cCetvrtog razreda, nastava se takode odvijala i na knjizevnom
bugarskom, a ucitelj je bio Ivan Sofranov, Bugarin Pal¢anin iz Konaka. Udzbenike na
knjizevnom bugarskom je obezbedila drzava Bugarska.

Od 1944. godine redovna nastava od 1. do 4. razreda za pal¢enske ucenike u Ivanovu bila
je na srpskom jeziku, a za madarske ucenike — na madarskom jezku, a potom su uvedena i
kombinovana odeljenja za nize razrede. Do 1957. godine nastava se obavljala do 4. razreda, a
deca ¢iji roditelja su imali materijalne mogucnosti 1 Zelje nastavili su Skolovanje od 5. do 8
razreda peSaceci svakodnevno do susednog sela Omoljice. Od Skolske 1957-58, Skola je dobila
nastavu za peti i $esti razred na srpskom jeziku. Skolske 1961/1962. godine otvoreno je odeljenje
sedmog, a skolske 1962/1963. godine i odeljenje osmog razreda. Nastava se odvijala dvojezi¢no
na srpskom i madarkom jeziku sve do 1986. godine kada se ukida nastava na madarskom jeziku.
Jezicku asimilaciju Madara u Ivanovu konstatovao je Filip VaserSajt (Philipp Wasserscheidt),
dovode¢i je u vezu sa 'mentalitetom jezickog ostrva', odnosno geografske izolovanosti Ivanova
od sireg madarskog govornog podrucja (Wasserscheidt 2007: 34).

U 8koli danas postoji predmet madarski jezik sa elementima nacionalne kulture od prvog
do osmog razreda, a bugarski jezik sa elementima nacionalne kulture od Cetvrtog do osmog
razreda. O padu nataliteta i broja dece u Skoli govori podatak da je 1976. godine osnovnu $kolu
upisalo 175 ucenika, 2008. godine 82, a 2013. godine samo 73 ucenika.
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Izbor jezika obrazovanja u multietnickim sredinama zavisi od nekoliko faktora, a u
dugom vremenskom periodu je na izbor jezika uticao patrijarhalan princip — prema jeziku oca.
Sagovornica iz Ivanova ¢ija je majka Slovakinja, a otac Pal¢anin navodi zbog cega je

Skolu pohadala na srpskom jeziku:

Klara: [58, penzionisana sluzbenica] Ja sam isla u skolu u Vojlovici, to je preko puta
Azotare, pripada Pancevu. I tamo je bilo dva razreda madarskog - recimo prvo jedan i prvo dva,
pa tako do prvo Ses. Dva razreda madarskog odeljenja, dva slovackog i dva srpskog. Ja sam isla
u srpsko odelenje. Je | ovaj, mama nije htela da me da u slovacko da budem Slovakinja i onda

sam ja Bugarka.

U ovom slucaju, njen paléanski identitet koji se prenosi od oca, ¢uva se nepohadanjem
nastave na maternjem jeziku svoje majke — slovackom, ve¢ na drugom jeziku koji razume, u
ovom slucaju srpskom. Posto je jezik najvazniji element etnickog identiteta, ukoliko bi pohadala
skolu na slovackom jeziku, tada bi se ojacala jezi¢ka praksa na tom jeziku u domacinstvu, ¢ime
bi se oslabio status bugarskog jezika u porodici. To bi bilo u suprotnosti sa patrijarhalnim
principom da je muskarac nosilac etnickog identiteta porodice.

Do Prvog svetskog rata nastava u Belom Blatu se odvijala na madarskom i nemackom
jeziku, a posle Prvog svetskog rata na madarskom i slovackom jeziku. Posle Drugog svetskog
rata od prvog do Cetvrtog razreda osnovne Skole, nastava se odvijala na slovackom 1 madarskom
jeziku, a od petog do osmog razreda na srpskom jeziku. U visim odeljenjima maternji jezik je bio
obavezan predmet. Od 1990. godine, nastava se od prvog do Cetvrtog razreda pored slovackog i
madarskog jezika, odvija i na srpskom jeziku, a od petog do osmog razreda nastava je na
srpskom jeziku. Od petog do osmog razreda izucavaju se i predmeti maternjeg jezika sa
elementima nacionalne kulture za slovacki i madarski jezik kao izborni predmet.

U toj situaciji, bugarska deca u nizim razredima u periodu socijalizma mogla su da
biraju nastavu na jednom od dva navedena jezika. Uticaj na gubljenje banatsko-bugarskog
jezika u Belom Blatu i lvanovu ima ne samo mali broj govornika u odnosu na ukupnu
populaciju u selu 1 znacajan udeo etnicki meSovitih brakova, ve¢ 1 nepostojanje nastave na

banatsko-bugarskom jeziku od prvog do cetvrtog razreda. Naravno, nastave na banatsko-
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bugarskom jeziku nema ni u osnovnim $kolama u Rumuniji, ali ¢e se pokazati da je uprkos
tome u rumunskom Banatu njihov etnicki identitet visSe oCuvan i stabilniji zbog drugih faktora.

Izbor maternjeg jezika u skoli u vecoj meri zavisi od toga koji jezik se najbolje poznaje
posle pal¢anskog. Nekada se ucenici u Belom Blatu odluc¢uju za madarski, a nekada za slovacki
jezik. DrusStveni faktori koji uticu na poznavanje drugog jezika su prisustvo jezika u
porodici/familiji, dominantni jezik u susedstvu, a dodatan uticaj dolazi iz Rimokatolicke crkve,
budu¢i da se mise obavljaju na madarskom i hrvatskom jeziku. Medutim, uticaj crkve na status
jezika u selu u periodu socijalizma je bio u odredenoj meri umanjen, zbog procesa potiskivanja
religije, odnosno relativnog pada u broju ljudi koji odlaze na mise i u broju ljudi koji obavlja
molitve, ako se uporedi sa periodom pre socijalizma.

Andrija navodi §ta je uticalo ne njegov izbor za slovacki kao nastavni jezik u $koli:

Andrija: [58, poljoprivrednik i penzioner] Imamo maternji jezik — bugarski jezik se
nije priznavao... i sad Sta ¢e§? Idem na taj madarski jezik i mogao sam u slovacku skolu

da idem ili to [madarski]. I posto mi je ovo bilo malo lakse, ajde reko idemo to.

Iako se madarski znacajno razlikuje od bugarskog pal¢enskog jezika, to u visejezi¢kim
sredinama ne predstavlja prepreku za njegovo savladavanje. Sagovornik je dobro poznavao
madarski jezik, jer su mu komsije 1 osobe sa kojima se druzio bili Madari, a jezik kojim se
govori u komsiluku i uopste u seoskoj zajednici, jeste deo njihovog detinjstva i odrastanja.
Dvojezi¢nom ili viSejezi€nom socijalizacijom razvio se osecaj za jezicku solidarnost, $to znaci
da jezik kojim govore posmatraju kao deo sebe, svog bi¢a i svoje kulture.

Potpuno je drugacija drustveno-politicka situacija sa izborom jezika skolovanja kada je
manjinska grupa broj¢ano veca. Tako je, na primer, u Slovackoj pitanje da li ¢e deca pohadati
madarsku ili slovacku Skolu bilo predmet sporova i deo borbe protiv asimilacije. Madari su
optuzivali Slovake za asimilaciju zato Sto se redukuju moguénosti upotrebe njihovog maternjeg
jezika, dok su Slovaci optuzivali Madare za asimilaciju u juznim delovima Slovacke, u kojima su

nastanjeni Madari, zbog forsiranja madarskog jezika. U Slovackoj se pojavio problem tumacenja
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lojalnosti: Slovaci izbor jezika vide kao znak lojalnosti prema drzavi, dok Madari tu poziciju

odbijaju (Stroschein 2014: 147). ¥

U poslednjih nekoliko godina u Ivanovu i Belom Blatu organizuju se kursevi palé¢enskog
jezika. Od 2014. godine u Ivanovu se realizuje projekat Rodni jezik van granica Bugarske, koje
finansira Ministarstvo obrazovanja i nauke Republike Bugarske u saradnji sa nevladinom
organizacijom In medias res iz Panceva i Udruzenjem banatskih Bugara — ,,Ivanovo-Banat“. U
okviru toga, u Domu omladine u lvanovu, Augustin Kalapi§ organizuje kurseve banatsko-
bugarskog jezika, a pored toga ¢lanovima udruzenja se omogucuje i pohadanje letnjeg kursa
bugarskog jezika u Varni.

U Belom Blatu Ambasada Republike Bugarske donira novac za kulturno-umetnicko
drustvo koje organizuje skolu kako knjizevnog bugarskog, tako i banatsko bugarskog jezika.
Jedna generacija je od prvog do osmog razreda pohadala kurs ovog jezika. Prema navodima
ucitelja jezika, sveStenika Stojana Kalapisa, cilj kurseva je da deca koja ne poznaju paléenski

jezik unaprede razumevanje, ¢itanje i pisanje.

Pored pitanja jezika Skolovanja, za etnicki identitet je vazan problem jezika u crkvi.
Naime, od doseljavanje Bugara Pal¢ana, u Ivanovo, Belom Blato i u druga mesta u srpskom
Banatu, nije bilo sveStenika Bugara Pal¢ana, te nisu postojale mise na pal¢enskom jeziku. U
Ivanovu su svestenici u pocetku bili Nemci, potom uglavnom Madari, uz nekoliko Hrvata. Misa
se u Ivanovu sluzila na banatsko-bugarskom jeziku (pre svega kao propoved) u retkim prilikama,
recimo za dan obeleZavanja 140 godina od osnivanja sela, kada je misu sluZio svestenik Jan
Vasil¢in iz Starog BeSenova 1 u nekoliko navrata misu je sluzio Stojan Kalapis iz Belog Blata.

U katolickim crkvama u Ivanovu 1 Belom Blatu mise se danas sluZe na madarskom i
hrvatskom jeziku. Meduetnicka komponenata odnosa u crkvi u srpskom Banatu odlikuje se
tolerantnos$¢u i dobrim odnosima. Upravljanje crkvenim odborom u Belom Blatu regulisano je
rotacionim principom upravljanja: jedan mandat predsednik odbora je madarske nacionalnosti, a
slede¢i mandat, to je pripadnik bugarske nacionalnosti. U Ivanovu je karakteristi¢no, za razliku

od Belog Blata, da postoje zasebne katolicke crkvene slave: Sveti Vendelin kao pal¢enska

8 Etnickih Madara je 90-ih godina u Slovackoj bilo 11%, a u Rumuniji 7%, pa su medeetnicki brakovi
Madara/ica bili ¢es¢i u Slovackoj nego u Rumuniji (Stroschein 2012: 146).
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crkvena slava (20. oktobar), a 15. avgusta je *'madarska’ crkvena slava kada se prema katolickom
kalendaru proslavlja Uznesenje BlaZene Djevice Marije.

Vecinu katolickih vernika ¢ine Madari, a misama na hrvatskom jeziku ukazuje se
postovanje i Bugarima Pal¢anima. Pored toga, hrvatski je sluzbeni jezik katolicke crkve u
Republici Srbiji i pogodan je za prenos poruke i vernicima iz etnicki mesovitih brakova koji ne
poznaju madarski jezik. Zbog Cinjenice da je dominantan jezik mladih u Ivanovu srpski,
veronauka u crkvi je na hrvatskom jeziku i za madarsku decu, a sli¢na situacija je i u Belom
Blatu.

Prvi Bugarin Pal¢anin sveStenik iz srpskog Banata je Stojan Kalapis, ¢ija je Zupa u
obliznjoj Muzlji, a u ponekim prilikama opsluzuje i1 crkvu u Belom Blatu. Paléenske pesme se
pevaju u crkvi, medutim, mise ne mogu da se obavljaju na pal¢enskom jeziku, jer veéina vernica
i vernika etnickih Madara ne poznaje palanski jezik, a hrvatski jezik se slicno kao u Ivanovu
shvata kao zamena za palc¢enski jezik. U razgovoru sa zrenjaninskim biskupom Laslom
Nemetom, dobio sam informaciju da je posredstvom Rimokatolicke crkve u Bugarskoj pokuSao
da obezbedi liturgijske knjige na knjizevnom bugarskom za vernike u Ivanovu i Belom Blatu, ali
da se zbog suvise velike razlike od lokalnog govora Bugara Palé¢ena, pokazalo da knjizevni
bugarski nije pogodan za mise u srpskom delu Banata.

Cinjenica da u srpskom delu Banata nije bilo misa na banatsko-bugarskom jeziku, uticala
je na percepciju Banatskih Bugara/ki o ulozi crkve u o¢uvanju njihovog etni¢kog identiteta. Za
razliku od Banatskih Bugara/ki u Rumuniji koji crkvu vide kao kljuénu instituciju zasluznu za
njihov ’opstanak’, u Ivanovu i Belom Blatu sagovornici/e ne posmatraju crkvu kao instituciju
koja bi mogla da se zalaze za prava etnic¢kih grupa i za oCuvanje njihovog jezika: 'Crkva treba da
vodi rauna o veri, jer mi smo katolici, i Paléeni i Madari'. Vectina sagovornika/ca ne smatra
bitnim etni¢ku pripadnost sveStenika 1 nisu nezadovoljni zbog toga $to nema sluzbe na njthovom
jeziku 1 smatraju dovoljnim to Sto im je ukazano poStovanje sluzbama na hrvatskom jeziku.
Svakako, stariji/e vernici/e razumeju i mise na madarskom jeziku, a svesni su ¢injenice da mise
na njithovom jeziku Madari/ce ne bi mogli da razumeju.

S druge strane, drugacije su shvatanja u ulozi crkve u oCuvanju identiteta kada ona ima
etnicki karakter. U slovackoj crkvi u Belom Blatu mise se obavljaju na slovackom jeziku i ta
praksa pomaze ocuvanju slovackog jezika u ovom mestu. Evangelisticko-luteranska crvka u
Rusiji, kojoj pripadaju etnicki Nemci, smatra se vaZznom za nemacki identitet upravo zbog sluzbi

na nemackom jeziku. Zbog prisustva nemackog jezika u javnoj sferi crkvenog zivota, crkvu su
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posec¢ivali i nominalni Nemci katolici. Podizanje nivoa znanja jezika kroz crkveni zivot,
pomagala je nemacka drzava i1 kada je svestenik postao etni¢ki Rus, broj Nemaca koji odlazi u
crkvu se smanjio. Dakle, u etnickoj crkvi, sveStenik se posmatra kao obnovitelj etnickog

identiteta (Mamattah 2012: 1924).

2.2.1.2. Knjige i izdanja na banatsko-bugarskom jeziku

U cilju obnove maternjeg jezika u Ivanovu, Augustin Kalapi§ je zajedno sa Ognjenom
Cvetkovim iz Bugarske napisao 2010. godine knjigu Savremeni bugarski jezik i bugarski
paléenski jezik — bukvar i citanka, koju je objavila Drzavna agencija za Bugare u inostranstvu.
Isti autor je sa Magdalenom Vasil¢in Dozom napisao Ivanovacki zbornik sa istorijom palcenstva
(2011), kao i knjigu 145. godina od doseljavanja banatskih Bugara-Paléena u Ivanovo, Koja je
Stampana u Temi$varu uz finansijsku pomo¢ Bugarskog udruZzenja u Banatu - Rumunija. Knjiga
je jednim delom napisana na srpskom jeziku, zbog namere autora da druge nacije informise o
Banatskim Bugarima - oko 46 strana je na srpskom jeziku, a ostalo je na banatsko-bugarskom
jeziku. Takode je 2015. godine na srpskom jeziku objavio knjigu /40 godina Osnovne skole
“Mosa Pijade” u Ivanovu (1875 — 2015).

U Ivanovu izlazi viSejezi¢ni list Ivanovacki Dobosar, koji sadrzi tekstove na srpskom,
madarskom, pal¢enskom, bugarskom, rumunskom, slovackom, a mogu se pronaéi i rubrike na
cincarskom i romskom jeziku.

U Belom Blatu, Nikola Kalapi§ je preveo tekst pozoriSnog komada sa slovackog na
paléenski jezik, po kojem je predstava odigrana nekoliko puta u ovom selu. Navedeni tekst nije
jos uvek publikovan. Pored toga, Nikola Kalapi§ priprema knjigu o Bugarima Pal¢anima i o
Belom Blatu. Ovaj autor je godinama prikupljao narodna predanja na seoskim okupljanjima —
sedeljkama, a jedan od izvora informacija su mu i beleske jednog od najuglednijih Bugara
Pal¢ana u srpskom Banatu — Porda Damjanova, Pekse do ¢ijih je belezaka je doSao u posed

nakon njegove smrti.

8 Nakon imenovanja etni¢kog Rusa za svestenika u ovoj crkvi, Nemci su formirali novo udruZenje —
Zenski klub, nastao na osnovu bliskih veza iz crkve. Grupa se sastaje izvan crkve kao bi mogli da se
druze u dominantno nemackom okruzenju (Mamattah 2012: 1924).
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Stojan Kalapi§ radi na viSejezi¢noj monografiji Belog Blata, u kojoj ¢e biti ukljuceni
obicaji Bugara Pal¢ana. Prema planu autora, knjiga ¢e biti objavljena na jesen 2016. godine.
Najve¢i deo monografije bi¢e napisan na paléenskom jeziku, ali ¢e postojati delovi na
knjizevnom bugarskom (na ¢emu radi Svetlana Karadova iz Bugarske), madarskom i srpskom
jeziku. Za razliku od postojecih jednojezi¢nih monografija o Belom Blatu na slovackom i
nemackom jeziku, ideja Stojana Kalapisa je da za monografiju zainteresuje i pripadnike drugih
nacionalnih zajednica: ,,Ja bih Zzeleo da ako neki Madar uzme knjigu u ruke, da u njoj pronade
nesto za sebe®, kako sam kaze. Poglavlje o §iroj istoriji Bugara Pal¢ana napisaée zZupnik Jan

Vasil¢in iz BeSenova u Rumuniji.

2.2.1.3. Jezik u svakodnevnom zivotu

Ukupan broj Bugara u Banatu je uticao na to da oni nisu formirali poseban region, veé je
osnivanjem nekoliko naselja, zajednica Zivela u manjem broju etnickih ,,ostrva“. Poput drugih
manjina, tako su 1 Bugari Pal¢ani od doseljavanja Ziveli u zatvorenoj druStvenoj mrezi, koja se
zasnivala na endogamiji. Veéi stepen egzogamije mogao se zapaziti kod onih Bugara koji su
ziveli u gradovima, dok se u ruralnim zajednicama endogamija odrZala sve do zavrSetka Drugog
svetskog rata, odnosno uspostavljanja socijalizma. Sve do Drugog svetskog rata, brakove su
sklapali medusobno Bugari/ke Pal¢ani/ke ne samo u okviru svog sela, nego sa sunarodnicima iz
drugih sela: Ivanovo, Belo Blato, Jasa Tomi¢, Konak, Banatski Dvor i druga mesta.

Sve do 50-ih godina 20. veka u ruralnim etni¢kim grupama, osnovna normativna snaga je
zatvorena 1 gusta mreZa druStvenih odnosa u kojoj su pojedinci viSestruko povezani: jezik,
religija, seoska endogamija, srodstvo, susedstvo, tradicionalna kultura, zanimanje (poljoprivreda)
I institucije: Skola, crkva, kafana. Karakteristike datih drustvenih mreza utiCu na normativni
aspekt zajednice, koji se odnosio i na endogamiju (Mmuh 2010: 107). Otvaranje prema drugim
etnickim zajednicama nakon Drugog svetskog rata, bilo je svojstveno i drugim etnickim grupama
u regionu. Na primer u maloj zajednici Srba u Madarskoj, u istom periodu, dolazi do otvaranja
ka meduetnickim brakovima. Procesi koji su doveli do egzogamije su intenzivniji socijalni
kontakti, nestanak jezicke barijere, slabljenje zatvorenih seoskih drustvenih mreza, malobrojnost

zajednice, kao 1 moguénost licnog izbora partnera (Mnuh 2010: 105).
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Nakon Drugog svetskog rata u lvanovu i u Belom Blatu etnicki meSoviti brakovi postaju
vecinski. Godine 1975. 70% brakova u Ivanovu je bilo etni¢ki meSovito (Harynos 1999: 314). U
Belom Blatu danas ima manje od deset ku¢a Banatskih Bugara koje nisu etni¢ki pomesane. Neke
od njih su porodice Patriskov, Kalnak i Bancov.

Kao rezultat etnickog pluralizma u privatnoj sferi porodi¢nog zivota, Bugari/ke
Pal¢ani/ke u Belom Blatu i Ivanovu poznaju druge jezike prisutne u njihovom mestu: madarski,
slovacki, srpski, a nekada su poznavali i nemacki jezik — starije meStanke i meStani ga poznaju i
danas. Bugari/ke u Belom Blatu, stariji/e od 80 godina poznaju ukupno pet jezika. A na ulicama
Belog Blata Cuje se slovacki, madarski i srpski jezik, kao i njihove kombinacije, a znatno rede
banatsko-bugarski. Moji sagovornici/e naglasavaju da su upravo Palcani ti koji su naucili druge
jezike prisutne u njihovom mestu, a neretko sa zaljenjem konstatuju ¢injenicu da predstavnici
drugih etni¢kih grupa nisu ulagali ve¢i napor da nauce palcenski jezik, Sto bi ipak doprinelo
vecem stepenu njegovog ocuvanja. Od ovog pravila postoje izuzeci, kao §to navodi jedan od
sagovornika: ,,Jmam jednu snajku koja je naucila bugarski. Perfektno, znaci jako dobro.*“ Za to je
potrebno jaka li¢na volja, jer multikulturne okolnosti ne ida na ruku uc¢enju banatsko-bugarskog

jezika:

Stojan: [58, svestenik] Mi Bugari razumemo sve, svaki jezik. Ne samo da razumemo, na
svakom jeziku znamo i da sagovorniku/ci odgovorimo. Jer, Bugari kad se susretnu s nekim - sta
ja znam, s Madarom, onda mi odma okrenemo na madarski i pricamo s njim madarski. I on ne
¢uje na$ govor. E, utome je problem. Ili sa Slovakom kad se susretnem, ja se odma preSaltam na

slovacki i onda ni on, siroma, ne moze da ¢uje.

Razlog za takvu viSejezi¢ku dinamiku Belog Blata leZi u ¢injenici da su Bugari Paléani
uvek bili broj¢ano manji u odnosu na druge dve etnicke grupe: Slovake 1 Madare, pa su se zbog
toga jeziCki prilagodavali u razli¢itim govornim situacijama. Jezicko prilagodavanje je
karkteristika ovog sela, ali su se njim najvise koristili Bugari Pal¢ani i sami mestani to nazivaju
okretanjem jezika: prelazak na drugi jezik u toku razgovora koji se odvija izmedu predstavnika
vise etnickih grupa. Okretanje jezika se odnosi kako na razgovor na ulici, pijaci, prodavnici,
crkvi, mesnoj zajednici, to jest u javnoj sferi Zivota, u javnom prostoru, tako i na razgovore u

privatnoj sferi Zivota. Ana istiCe da se u njenoj kuci, pored paléenskog, pricalo jezikom
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gosta/gosc¢e: ,,Ako je doSo komsija Slovak - onda slovacki. Ako je Madar — madarski. A
medusobno smo pricali bugarski.*

,»Okretanje jezika® kao specifi¢nost visejezickog konteksta u selu Belo Blato, dovelo je
do fenomena mesovitog beloblacanskog govora, koji u zavisnosti od konteksta i sagovornika/ca
predstavlja razliCite kombinacije slovackog, madarskog, srpskog, a medu palcanskim
govornicima i — pal¢anskog jezika. Kada se jezi¢ki spontano smenjuju unutar i izmedu re¢enica u
istom razgovoru, tada je re¢ o mesanju koda (code mixing) ili promeni koda (code switching). ,
Visejezi¢nost u ovom selu sli¢na je onoj u etnicki meSovitim gradovima u Transkarpartiji, gde
stanovnici ,,Cak ne shvataju da su mesali jezike* (Stroschein 2014: 143). I u ukrajinskom gradu
Cernivei, svako sa svakim i u bilo kom kontekstu moZe da govori na ukrajinskom, ruskom ili na
surziku — lokalnoj meSavini ruskog i ukrajinskog jezika (Koziura 2014: 6) ®° U svakom slucaju,

.....

madarski.

Upotreba banatsko-bugarskog jezika najéesc¢a je u etnicki homogamnim brakovima. U
sociolingvistiCkom kontekstu Belog Blata, kada Banatska Bugarka sklopi brak sa pripadnikom
druge etnicke grupe (Slovakom, Madarom, Srbinom), naj¢eS¢e jezik medusobnog
sporazumevanja postaje jezik muZza, a deca govore jezikom roditelja. Samo u slucaju kada su oba
supruznika Banatski Bugari, jezik ¢e se preneti u slede¢oj generaciji, ¢ega danas u Belom Blatu
u mladim generacijama gotovo da nema. Misljenje jednog sagovornika je da bi se Pal¢ani u
vec¢oj meri ocuvali da su umesto pal¢anskog koristili knjizevni bugarski jezik. To bi upucéivalo na
znalaj prisustva knjizevnog bugarskog jezika u Skoli, ali primer iz rumunskog Banata, a posebno
iz Bugarske pokazuje da knjizevni bugarski nije klju¢an za oCuvanje identiteta grupe. Zapravo bi
u Skoli bio potreban upravo paléenski jezik, jer prisustvo jezika u Skoli uti¢e na to kojim jezikom
¢e se razgovarati u porodici i sa decom, budu¢i da je deci znanje jezika neophodno za
savladavanje Skolskog gradiva.

Prilikom posete najstarijem Pal¢anu u Belom Blatu - Martinu Stojanovom, razgovoru je
prisustvovala 1 njegova Cerka, pre svega zbog slabog zdravstvenog stanja njenog oca. Martin se
zalio da njegova Cerka, koja je udata za Madara, ne govori sa svojom decom palcanski, ve¢

madarski.

8 Surzik je popularna mesavina ruskog i ukrajinskog jezika, najéeice situacije se odnose na upotrebu
ruskih reci na ukrajinsku gramaticku strukturu. Posto su dva jezika veoma sli¢na i posto pripadaju istoj
grupi slovenskih jezika, problem ne predstavlja da jedan sagovornik koristi ukrajinski, a drugi ruski.
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Martin: [84, penzionisani ribar] E vidite (smeh). Evo, ba§ ova mi ¢erka pri¢a madarski sa
muzom. Al moja zena dok je bila ziva je pric¢ala sa njenom ¢erkom bugarski. A ona kao majka ne
prica sa ¢erkom bugarski.

Anka: [62, radnica] Ne, ne. Da Vam ja kazem zbog Cega: zbog skole. Zato §to ovde nema
pal¢anske Skole. Onda morala sam da izaberem ili madarsku ili slovacku. E sad su, ima sad vec¢ i
srpska, al onda sam morala da je u¢im madarski i da pri¢m sa njom na madarski, jer s bugarskim

ne bi postigla nista u skoli.

Da bi se paléanski jezik u etnicki meSovitim porodicama ocuvao, potrebno je uloziti
veliki napor. Veéi napor ulazu zene - to jest religiozne majke, $to ¢u obrazloziti u nastavku rada.
U tom smislu, osim §to jezik moze predstavljati simbol lojalnosti ili nelojalnosti prema drzavi
(Stroschein 2014: 145), takode moze predstavljati simbol lojalnosti prema etni¢koj grupi.
Lojalnost se moZze meriti naporom koji pojedinac/pojedinka ulaze u njegovo ocuvanje.
Sagovornica je, komentariSuci sve¢anost koja se odrzavala u omladinskom domu u Belom Blatu,
negodovala zbog toga Sto od Bugara Pal¢ana koji ¢e tamo biti prisutni ,,niko ne pri¢a bugarski‘.
Ona se ogradivala od Bugara koji ne znaju dobro da govore svoj jezik i1 upucivala je kritike
onima koji su u mesovitom braku, a nisu naudili decu da govore bugarski. U Cernivcima, veéina
onih koji se identifikuju kao Poljaci, ne poznaju poljski jezik dovoljno dobro za svakodnevnu
konverzaciju, ali ipak postoje primeri dobro o¢uvanog vladanja poljskim jezikom koji se koristi
samo u privatnoj sferi zivota (Koziura 2014: 9).

Ako Banatski Bugarin iz mlade generacije, u proSirenom domacinstvu u kojem Zzivi
zajedno sa roditeljima, ima za suprugu Zenu druge nacionalnosti (slovacke, madarske, srpske),
bra¢ni par ¢e medusobno govoritia slovacki, madarski ili srpski, a deca ¢e pored srpskog jezika
poznavati i jezik kojim se sporazumevaju njihovi roditelji. U prosirenim porodicama, paléanski
jezik ima moguénost da se ocuva, barem u odredenoj meri, ukoliko su baba i deda Bugari
Pal¢ani. Tada rodne uloge Zena uti¢u na o¢uvanje ovog jezika, to jest transfer etnickog identiteta
obavljaju bake. U drugacijoj situaciji, ukoliko deca iz meSovitog braka (mlada generacija) ne
zive u zajednici sa babom i dedom Bugarima Pal¢anima, posebno ako Zive izvan sela, poznavace

isklju¢ivo srpski jezik. Ima i izuzetaka, na primer stariji sagovornik ¢ija se Cerka udala za
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Slovaka, napominje da kada poseti ¢erku, zeta 1 unuke, zet ukazuje poStovanje tastu tako Sto

govori i na pal¢anskom jeziku, Sto znaci da je taj jezik naucio od Zene.

U Ivanovu dominantan jezik osoba do 42 godina je srpski a reda je situacija da pripadnici
madarske nacionalne grupe poznaju palCanski jezik. Starije generacije Madara su mogle u
odredenoj meri da ga razumeju, ali su se rede njime koristili. Mlade generacije retko poznaju
paléenski jezik, ¢ak ni u smislu njegovog razumevanja. Na ulicama Ivanova, Pal¢eni/ke sa
Madarima razgovaraju na madarskom jeziku (starije osobe) ili na srpskom (mlade osobe). Ako
unuci i unuke odrastaju u kuci sa babom i dedom Pal¢anima, unuk/a ¢e nauciti i koristiti

paléanski.

Jezicka situacija kod generacija roditelja, baba i deda sagovornika/ca bile su drugacije, jer

je vladao patrijarhalni princip, taj princip u smislu jezika, danas je u lvanovu gotovo nestao:

Klara [58, penzionisana sluzbenica]: Moja majka je bila Slovakinja, ali se udala za Pal¢ana i
zivela ovde. A sa svojim roditeljima je pri¢ala slovacki, a s tatom kad dode s posla, pal¢enski.
Moj deda - otac od majke, nije hteo da ja govorim slovacki pred tatom, da ga ne uvredim. Da ne

pogazi zeta. Svi smo palcanski pricali.

O primeni patrijarhalnih principa se veoma vodilo racuna. Klarin deda, iako je bio Slovak
nije dozvoljavao da ona u njegovom drusvu i1 drustvu svoga oca, Bugarina, govori slovackim
jezikom, jezikom njene majke, ve¢ iskljucivo jezikom oca, bugarskim, kako ne bi uvredio zeta, *

U starosnoj grupi iznad 70 godina, u Cisto bugarskom braku nije bilo moguce da se u
kuc¢i govori drugim jezikom osim pal¢anskog. U starosnim grupama do 42 godine u meSovitim
brakovima jezik u ku¢i je srpski, bilo da je supruznik/ca Madarica ili Srpkinja.

Medutim, u starosnoj grupi iznad 42 u Ivanovu supruznici Pal¢eni mogu razgovarati
medusobno, kao i sa decom, isklju¢ivo srpski. Unuci i unuke tada pal¢anski mogu da govore

samo sa babom i dedom. Katarina i Klara opisuju te situacije:

% Milena Golubovié u istrazivanju etnickog identiteta Vlaha navodi ulogu Zena u me$ovitm brakovima,
koje su u srpsko-vlaskom meSovitom braku uspevale da prenesu jezik u sledecoj generaciji (I"oiyboBuh
2014: 133).
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Int: Sto s muzem pricate na srpskom?
Katarina: [55, nezaposlena] Ne znam. Pa valjda zato $to smo u takvom drustvu rasli. I ja i moj
muz smo bili u istom drustvu, gde su bili i Bugari i Madari i svi smo pricali srpski. I onda smo i

nas dvoje medusobno pri¢ali srpski. I dan-danas, srpski.

Klara: Ja imam koleginice, biv§e koleginice i ona i jedna i druga, ona je Bugarka, muz je
Bugarin, kod kuce pric¢aju srpski. Sa majkom pri¢aju bugarski. Sa svekrvom. Znaéi, to je navika.
Al mislim da, da svi pricaju, 90% pric¢a srpski. Jako malo, samo stariji ljudi pri¢aju bugarski

palcanski.

U ovoj generaciji, jezi¢ka socijalizacija u detinjstvu je osnovni faktor koji odreduje da i
¢e bugarski bra¢ni par medusobno i sa decom razgovarati na bugarskom ili na srpskom jeziku.
Pored jezicke socijalizacije, bitan je jezik sporazumevanja u vr$njackim grupama, te jezik kojim
su govorili u periodu upoznavanja. To sagovornice tumace kao ‘naviku’. Biljana Sikimi¢ i
Motoki Nomaci konstatuju da u mladim generacijama u srpskom Banatu postoje Banatski Bugari

koji skoro uopste ne znaju banatsko-bugarski jezik (Cuxkumuh, Homahu: 2016)

U jednoj pal¢enskoj porodici u Ivanovu, sagovorni¢ina snaja [oko 40 godina] je Pal¢enka.
Sin 1 snaja govore medusobno srpski 1 kada su svi na okupu sa decom, takode govore srpski
jezik. Sagovornica sa sinom govori paléenski jezik 1 ponekad sa unucima govori paléenski, ,,pa
okrenemo na srpski”. Kao i slu¢aju Belog Blata, ,,okrece se* na onaj jezik koji svi poznaju, a u
Ivanovu zbog toga $to mlade generacije govore srpskim jezikom, to postaje osnovni jezik
sporazumevanja u kuci.

U drugoj porodici u Ivanovu, bracni par je bugarski i sagovornica [64] sa muzem [69]
razgovara na pal¢enskom 'iz navike': tim jezikom su medusobno razgovorali od vremena kada su
se upoznali. | Klara ukazuje na znacaj navike: ,,Koji jezikom pric¢aju kad se upoznaju momak i
devojka - na igranci ili kod prijatelja, tako i ostane. Na primer, ja i moj muz kad smo se upoznali,
mi smo pricali pal¢anski. I to je tako ostalo.” Klara i njen suprug sa decom takode govore na
paléenskom jeziku. Snaja im je Srpkinja iz Bosne, ali posto je dominantan jezik porodice
pal¢enski, baka svom unuku koji ima godinu dana, peva pal¢enske narodne pesme. Da li ¢e baka

uspeti u tome da unuku prenese znanje paléenskog jezika, ostaje da se vidi.
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2.2.2. Banatsko-bugarski jezik u Rumuniji

2.2.2.1. Jezicke upotrebe u crkvi i Skoli

Skola u Besenovu, koja je dugo vremena bila pri katoli¢koj crkvi izgradena je 1745.
godine. U njoj se ucila veronauka, ali 1 ¢itanje, pisanje i raCunanje. PoSto knjiga na pal¢enskom
jeziku nije bilo, koristile su se knjige na hrvatskom, ali ucitelji su, poput svestenika, poznavali i
upotrebljavali u nastavi i paléenski jezik (Vasil¢in 2013: 135). Stanovnici BeSenova poznavali su
samo bugarski paléenski jezik. Kasnije su uocili interes za ucenjem drzavnog jezika zbog
sporazumevanja sa drugim narodima. Prvi ucitelj bio je Nikola Jurkovi¢ — Hrvat, a posle njega
doSao je Bugarin iz Vinge, Pura Subotin. U 18. 1 19. veku, svi ucitelji u BeSenovu su predavali
na hrvatskom jeziku (Markov 2013: 151).

Godine 1793. u Besenovu je otvorena $kola na madarskom jeziku i vise od 70 godina
paralelno je funkcionisala sa hrvatskom $kolom (Markov 2013: 152). U madarskoj $koli bilo je i
ucitelja Bugara, ali u dokumentima iz tog vremena svi su ucitelji zavedeni kao ,Madari‘
(Markov 2013: 152).

Od doseljavanja Pal¢ana u Banat, sveStenici ne-Paléeni, naucili su njihov jezik. Najpre je
biskup Nikola Stanislavi¢ 1738. godine postavio za beSenovackog paroha BlaZa Kristofera Milija
(Hrvat), koji je sa Pal¢enima bio jo$ u Olteniji 1 sa njima zajedno se doselio u Banat. Pored
sveSteni¢kog poziva, 7 godina je obavljao duznost ucitelja (Markov 2013: 28). Svestenik koji ga
je nasledio bio je Pavel Jura§ (Hrvat), koji je takode naucio pal¢enski jezik (Vasil¢in 2013).
Prema nekim dokumentima, Mihail Mir¢ov je prvi Bugarin Pal¢anin koji je postavljen za
svestenika 1750. godine (Markov 2013: 32).

Svestenici koji nisu poznavali pal¢enski jezik, drzali su mise na hrvatskom jeziku, ali
praksa je bila takva da su kapelani, ** koji su obavljali propoved, poznavali paléenski jezik.
Molbama BesSenovljana, canadska biskupija je u banatska bugarska sela slala slovenske

kapelane, posebno Hrvate, koji su mogli brze da nauce lokalni govor (Markov 2013: 45). Franc

%! Kapelan: zamenik Zupnika (svestenika).
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Kristovcak, paroh u periodu 1903-1940, nije bio Pal¢anin, ali je naucio palcenski jezik. Od 1940.
do 1944. godine svestenik je bio Mihael Kurt, ¢iji je otac bio Nemac, odrastao je u BeSenovu i
,»Zhao je mnogo dobro banatsko-bugarski jezik* (Markov 2013: 50). Bugari Pal¢ani su u crkvi 1
izvan nje, medusobno govorili svojim maternjim jezikom (Vasilé¢in 2013: 176).

Zvani¢ne drzavne politike od druge polovine 19. veka sve do Drugog svetskog rata u
mnogim evropskim drzavama imale su za program etnicki nacionalizam, Sto je vazilo i za region
obuhvacen onim istraZzivanjem. Austrougarska je reorganizovana 1867. godine (Ausgleich). Posle
toga, carstvo je postala dualna monarhija i sastojala se od austrijskog i madarskog dela sa
jednakom vlas¢u (Stroschein 2014: 78). U drzavnoj sluzbi viSe nisu bili austrijski sluzbenici, te
je u administraciji i u $kolama uveden madarski jezik. Iako je madarski deo monarhije izvorno
implementirao liberalnu jezicku politiku u odnosu na ne-Madare, promena u upravljanju iz 1875.
godine dovela je do politike homogenizacije/asimilacije, poznate kao ,madarizacija®.
Madarizacija je imala za cilj da kulturu Madara nametne drugim etnickim grupama (Kupunosuh
2006). Takva politika je od svih Skola, crkava i kulturnih organizacija zahtevala da
upotrebljavaju madarski jezik, dok su deca izbacivana iz Skola ukoliko su govorila maternjim,
nemadarskim jezikom (Stroschein 2014: 78).92

Godine 1907. madarski parlament jednoglasno je usvojio takozvani Aponjijev zakon.
Prema predlogu ministra prosvete i religije, grofa Alberta Aponjija (Albert Gyorgy de
Nagyappony, 1846-1933), zakonske odredbe su predvidele da se u svim osnovnim $kolama
(tada prva Cetiri razreda), unutar Kraljevine Madarske mora izucavati samo madarski jezik 1 da
se samo na madarskom jeziku moze predavati (Mutavdzi¢, Kampuris, Savi¢ 2012: 50). Za
odstupanje od ove norme bile su propisane kazne, novCane, zatvorske, kao i zatvaranje $kola.
Dopunama zakona od 1909. godine i nastava veronauke morala se predavati i obavljati u
Skolama na madarskom (Teich, Kova¢ and Brown 2011: 132. Navedeno prema: Mutavdzic,
Kampuris i Savi¢ 2012: 50). Na osnovu toga, broj osnovnih $kola za madarski zivalj povecao se
za jednu petinu, a broj $kola s ucenicima manjina smanjio Se za gotovo polovinu (Erno 1989:
172. Navedeno prema: Mutavdzi¢, Kampuris i Savi¢ 2012: 51-52).

Nakon zavrSetka Prvog svetskog rata i potpisanog mira u Trijanonu 1920. godine, u
Madarskoj je postojalo nezadovoljstvo zbog gubitka znacajnih delova teritorije, od gotovo 72%

(Mutavdzi¢, Kampuris i Savi¢ 2012: 51). Tada je izgubljen veliki broj madarskih drzavljana

% Krajem XIX veka, u Austriji je bilo 29% ljudi koji nisu znali da ¢itaju i pidu, u Madarskoj 65%, u
Bosni i Dalmaciji 82% (Markov 2013: 147).
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(oko 3.400.000) i doveden je u pitanje njihov opstanak kao naroda (Frucht 2005: 359-360.
Navedeno prema: Mutavdzi¢, Kampuris i Savi¢ 2012: 51). Madari su u novoformiranim
drzavama izgubili privilegovani status u drustvu, postali manjina i izgubili povlasticu nepri-
kosnovenosti upotrebe svog jezika, a nekadasnje manjinsko stanovni$tvo postalo je u novim

drzavama vecinsko (Mutavdzi¢, Kampuris i Savi¢ 2012: 51).

U spomenutom periodu, u drugoj polovini 19. veka, predstavnici Banatskih Bugara, koji
bi se mogli nazvati elitom, integrisali su se u dominantno madarskoj sredini i zauzeli visoke
pozicije u administrativnim i politickim nivoima drustva. Dr Karolj Telbiz, bio je gradonacelnik
TemiSvara od 1884. do 1914. godine i imao je velike zasluge za moderno koncipiranje ovog
grada u Banatu; dr Imre Telbiz izgradio je karijeru 'kraljevog beleznika', a dr Petar Dobroslav iz
Vinge i ucitelj Luka VelCov iz Starog BeSenova, bili su drzavni poslanici u madarskom

parlamentu, krajem 19. i pocetkom 20. veka (Hsrymnos 1999: 34).

Izmedu 1867. 1 1918 godine, u Besenovu je postojala samo madarska Skola, ali u njoj se
predavalo i na banatsko-bugarskom jeziku (Markov 2013: 152). Godine 1879. formirana je
interkonfesionalna Skola, koja je trajala samo tri godine (Markov 2013: 153). I stanovnici drugih
pal¢anskih sela su imali potrebu za uciteljima Pal¢anima, pa su predstavnici sela Modo§, Bres¢a i
Denta odlazili ko¢ijama u druga sela u potragu za obrazovanijim ljudima, koji bi mogli postati

ucitelji u njithovim selima (Markov 2013: 153).

Sporazumom iz Trijanona juna 1920. godine, oduzeo je oko dve tre¢ine madarske
teritorije i ti delovi usli su u sastav Cehoslovacke, Rumunije (npr. Transilvanija, odnosno Edrelj),
Jugoslavije (npr. Vojvodina i Baranja) i Austrije. Americki predsednik Vudro Vilson (Woodrow
Wilson) primenjivao je princip nacionalnog samoopredeljenja, pa je uz savete Mihajla Pupina
deo Banata nastanjen srpskim stanovni$tvom, prvobitno planiran da pripadne Rumuniji, pripao
Jugoslaviji. * Uspostavljanjem nove granice u Banatu, Bugari Paléani su se nasli s obe strane

jugoslovensko-rumunske granice i ostvarivanje kontakata je postalo oteZano.

% Posle Prvog svetskog rata i rusinska imigracija u Americi (posebno istaknut mladi advokat iz Pitsburga,
Gregor Zatkovic), je bila uspe$na u svojim politickim zahtevima da stignu i do najvisih nivoa Americke
vlade, ukljucujuci dva li¢na sastanka sa predsednikom Vudro Vilsonom (Magocsi 2015: 580). Zahtev im
je bio autonomija ili ¢ak nezavisnost za Rusine. Zalagali su se takode za pripajanje Cehoslovackoj,
odnosno buduéoj Ceho-Slovacko-Rusinskoj federalnoj republici, koja nije doZivela realizaciju (Magocsi
2015: 581).
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U Velikoj Rumuniji od 1920. godine je usledila centralizacija uprave i uvodenje
rumunskog drzavnog jezika u zvanicnim dokumentima, kao i rumunizacija admistrativnog
¢inovnistva (Harymos 1999: 62-63). Rumunski jezik lokalni Bugari Palé¢ani nisu poznavali, te
polozaj u mesnoj upravi nije mogao da nade onaj ko ne poznaje rumunski jezik. Slabi rezultati u
procesu ovladavanja rumunskog jezika, doveli su do dalje upotrebe banatsko-bugarskog govora
od strane drzavnih sluzbenika u mesnim institucijama, dok se rumunski jezik koristio u
zvani¢nim dokumentima i1 korespodenciji (Hsrymos 1999: 63).

Od 1924. godine sve skole su uvele rumunski jezik, pored maternjeg koji se ucio od
treCeg 1 Cetvrtog razreda. Posto su dotadasnji ucitelji Skolovani u sistemu Austrougarske, nisu
poznavali rumunski jezik, pa su tako poslati rumunski ucitelji u pal€anska sela. Tada su
,bugarski duh, jezik i pismenost ostali na ledima crkve™ (Vasil¢in 2013: 176). Od 1922-1948 na
banatsko-bugarskom mogla je da se u¢i samo veronauka, ali dvoje ucitelja — Topov mladi i
Petra VelCov su posle zvani¢nih ¢asova ucili decu da Citaju i piSu na banatsk-bugarskom jeziku
(Markov 2013: 168).

Krajem 1922. godine, opstina BeSenovo je donela odluku da u prva tri razreda jezik
predavanja bude bugarski, a drugi jezik da bude rumunski, a u naredna tri razreda situacija da
bude obrnuta (Markov 2013: 171). Krajem 1939. godine, uditelj Petar Telbiz podneo je
inicijativu i dobio saglasnost lokalnih organa vlasti, da se u Besenovu uci knjizevni bugarski
jezik, ali do realizacije nije doSlo (Markov 2013: 170).

Neposredno posle Drugog svetskog rata, doSlo je do radikalnih promena 1 do
uspostavljanja liberalnog zakonodavstva u prosveti, $to je omogucilo uspostavljanje bugarskog
jezika kao jezika obrazovanja u $kolama (Hsrymor 1999: 65). Godine 1948. prema Zakonu o
reformama obrazovanja, $kolovanje na maternjem jeziku nije finansirala drzava (Markov 2013:
171).

Dr Telbiz Petar i Nikola Cokanj podneli su inicijativu da se u BeSenovu uéi bugarski
jezik. Predlog prvobitno nije usvojen, a od 1948. godine u BeSenovu je bilo tri $kole: u jednoj od
njih, od prvog do sedmog razreda ucila se ¢irilica 1 predavalo se na knjizevnom bugarskom; u
drugoj, od prvog do Cetvrtog razreda, predavalo se na rumunskom, a u trecoj se predavalo na
madarskom jeziku (Markov 2013: 171). UdZbenike na banatsko-bugarskom je sastavio Leopold
Kosilkov i bili su verovatno varijanta udzbenika iz prve polovine 19. veka (Hsrynos 1999: 66).

Za vreme komunizma u rumunskom delu Banata, vise dece iz paorskih porodica iz

Besenova otiSlo je na Skolovanje kako bi postali ucitelji u selu: Bartulov Nacka, Kel¢ov
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Petrugka, Markov Sebi, Markov Miklug, Bratilov Jani, Castiov Matei, Vel¢ov Luku, Ronkov
Puka, Velcov Boni u drugi (Markov 2013: 56).

Pal¢ani nisu imali pozitivan stav u odnosu na knjizevni bugarski, jer su ga smatrali
drugacijim jezikom i nisu mogli da razumeju zbog cega deca treba da uce u skoli jezik kojim
medusobno ne govore, pa tako ni roditelji ne mogu da pomognu u ucenju, a nisu umeli da c¢itaju
bugarsku C¢irilicu, niti da je piSu (Vasil¢in 2013: 186). Roditelji 1 stanovnici sela su se protivili
takvom sistemu i pisali su molbu ministru prosvete iznose¢i svoje argumente o navedenim
problemima.

Nastavu su drzali ucitelji iz Bugarske, koriste¢i udzbenike iz Rumunije koji su prevedeni
na knjizevni bugarski (Markov 2013: 172). Za dalje Skolovanje, kao i za posao, trebalo je znanje
rumunskog jezika, pa ni u tom smislu knjizevni bugarski nije bio atraktivan jezik. Na zahtev
Banatskih Bugara od 1955. godine u Skole je uveden rumunski jezik, a bugarski je postao drugi
jezik, dok bugarski paléenski nije bio prisutan u skoli.

Godine 1962, kada je direktor Skole u Besenovu bio Matej Kosilkov, ona je prerasla u
gimnaziju (Hsrynos 1999: 302).

Godine 1990. gimnazija (licej) menja naziv u ,,Sveti Cirilo i Metodije* i to je danas
jedina Skola u Rumuniji u kojoj postoje ¢asovi knjizevnog bugarskog od prvog do dvanaestog
razreda i jedina $kola u kojoj se ucilo i na bugarskom u vremenu komunizma (Markov 2013:
174). %

Nekoliko ¢asova nedeljno knjizevnog bugarskog, osim u BeSenovu, odrzava se 1 u Bres¢i
i Vingi. Jan Vasiléin, besenovacki svestenik, je predlagao da se jedan ¢as nedeljno umesto
knjizevnog bugarskog uci palenski, ali to obrazovni program nije dopustao. Prisutna je i
alternativna praksa da se u okviru katolicke veronauke u Skoli uci pisanje 1 Citanje na
pal¢anskom. Poslednjih godina ona se predaje na rumunskom jeziku.

Na spisku ucitelja/ca u BeSenovu vise je Zena, a na spisku onih koji su zavrsili Skolu u
BeSenovu 1 kasnije postali inzenjeri, profesori, lekari, ekonomisti itd, natpolovi¢no su Zene
prisutne u profesiji profesora, dok od 10 lekara, ima tri zene (Markov 2013: 176).

Direktorke osnovne $kole od 1999. godine do danas bile su samo zene: 1999-1999,
Parvan Marijka; 1999-2001, Petkov Ana; 2001-2005, Ronkov Ana; 2005-2008, Petkov Ana; od
2008 do danas, Velc¢ov Stanka.

% U okrugu Cernivci, Rumuni imaju moguénost pohadanja dopunske nastave rumunskog jezika u ukupno
82 skole (Koziura 2014).
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* kx *

Drzavne okolnosti koje se ticu polozaja religije u komunizmu, nisu bile od pomo¢i kada
je re¢ o crkvama Banatskih Bugara. U periodu od 1948. do 1989. godine uz podrSku rumunske
drzave Stampana je samo jedna knjiga na pal¢anskom — molitvena knjiga, 1988. godine i to u
1.000 primeraka (Vasil¢in 2013: 187). Situacija sa drzavnom pomo¢i u Stampanju i publikovanju
crkvenih knjiga, znacajno se promenila posle revolucije, odnosno padom komunizma, o cemu ¢e
biti recu u slede¢em potpoglavlju.

Medutim, upravo u periodu komunizma u Rumuniji, ali nezavisno od same drzave i
ideologije, odlukom Drugog vatikanskog koncila omoguéeno je da se u crkvama za vreme
liturgija umesto latinskog, koristi jezik naroda. Tada su svestenici poceli da prevode na bugarski
paléenski jezik ,,sve §to se Culo 1 govorilo u crkvi®. Alfons Vel€ov, roden u BeSenovu, svestenik
u Temi8varu, a u periodu od 1959. do 1963. godine, kapelan u Besenovu, 1972. godine sluzio je
prvi put misu na banatsko-bugarskom jeziku u Temisvaru (Markov 2013: 58).

Kako su za vreme Karolja Kalapi$a, banatsko-bugarskog svestenika u Besenovu od 1954.
do 1984. godine, mnogi mladi odlazili na studije teologije u grad Alba Julija u Rumuniji, tako su
se pro$irile moguénosti upotrebe banatsko-bugarskog jezika u katoli¢koj crkvi. U periodu
komunizma se znacajno povecao broj sveStenika Banatskih Bugara: Jan Vasil¢in (BeSenovo),
Matej Kalapis, Georgi Augustinov (Bresca), Perku Velcov, Nikola Nakov (Vinga), Dani Kalapis,
Sebi Augustinov (Markov 2013: 57), kasnije i Miti Salman i Stojan Mir¢ov (Vinga). Iz toga se
vidi da je Rimokatolicka crkva imala veliku ulogu, ne samo za religijski, nego i za etno-
kulturalni identitet Banatskih Bugara (Hsrymos 1999: 303).

Godine 1965. Bres¢a dobija sveStenika iz BeSenova — Puku Augustinova. To je bila
velika radost za meStane, jer su mesStani naucili ,,molitve za mise na maternjem jeziku, pesme 1
igre (VasilCin 2013: 155). Poceli su viSe paznje da posvecuju kulturi, jeziku 1 obicajima. Tada
su i vernici iz Dente — koja je pripadala parohiji u Deti, poceli da dolaze u susednu Breséu, jer su
mogli da prisustvuju sluzbama na maternjem jeziku. U Bre$¢i u tom periodu nije bilo uvek
ucitelja koji su po etni¢koj pripadnosti bili Banatski Bugari i jedina institucija u kojoj se mogao

cuti 1 uciti maternji jezik bila je crkva, §to se odnosi 1 na veronauku.

156



Danas se mise na banatsko-bugarskom jeziku sluze u BeSenovu, Bresé¢i i Vingi
svakodnevno, a u Temi$varu nedeljom u Rimokatoli¢koj crkvi Notr Dam, u kvartu Jozefin. U
Vingi svakodnevno se sluze dve mise, na banatsko-bugarskom i madarskom jeziku.

Banatsko-bugarsko svestenstvo i mise na maternjem jeziku, odredili su da se stav
pripadnica i1 pripadnika ove etniCke grupe u Rumuniji o ulozi religije u oCuvanju etnickog
identiteta razlikuje u odnosu na srpski Banat. To je deo njihove socijalizacije u BeSenovu, kao
Sto sami kazu: 'Od kad pamtim, od kad sam se rodila, samo Pal¢ene smo imali za sveStenike'.
Predsednik Udruzenja Banatskih Bugara u Rumuniji, Nikola Mirkovi¢ zapaza da Bugari imaju
srecu ,,8to su svi nasi svestenici Bugari. Oni svi pri¢aju bugarski 1 na taj nac¢in pomazu da se

oc€uva jezik“. Svoj stav o znacaju banatsko-bugarskog sveStenstva iznosi Tanja:

Tanja: [55, prosvetna radnica] I ne samo u BeSenovu, Paléanin je svestenik i u Temisvaru i
Vingi i u Bres¢i. U svakom pal¢enskom selu ima palcanskih svestenika.

Int: To je dobro?

Tanja: To je mnogo dobro, zato §to sveStenici znaju da se mole i da pri¢aju sa ljudima na
nasem jeziku. To je mnogo, mnogo dobro. Nas sveStenik u BeSenovu izdaje i mnoge knjige i
kalendare na nasem jeziku i to mnogo pomaze da se ¢ita na paléenskom jeziku. Ne samo da

pri¢amo, nego i da ¢itamo na svom jeziku.

Iako su vernici u Rimokatolickoj crkvi u BeSenovu Banatski/e Bugari/ke, viSejezicne
mise nisu nepoznate u ovom mestu: ,,Kad ima veliki praznik, dodu gosti koji ne razumeju
palcenski, pa nekad svestenik govori na rumunskom ili na madarskom - ako ima mnogo Madara
u crkvi. Jezik zavisi od toga koji gosti su u pitanju“. ViSejezicne mise su karakteristika i
katolicke crkve u SemikloSu, koje se nalazi u blizini BeSenova. Mise se sluze na madarskom,
nemackom 1 rumunskom jeziku, a dva puta mesecno sveStenik iz BeSenova u SemikloSu sluzi
misu na banatsko-bugarskom jeziku. Sagovornica iz SemikloSa mi je saopstila da jednom
prilikom semikloski svestenik nije bio u moguénosti da sluzi misu, pa ga je zamenio bugarski
svesStenik iz BeSenova i tom prilikom sluZio je ¢etvorojezicnu misu: na madarskom, nemackom,

rumunskom i banatsko-bugarskom jeziku.
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2.2.2.2. Knjige i izdanja na banatsko-bugarskom: crkvene i Skolske

Do nacionalnog budenja etnickih grupa u Austrougarskoj doslo je sredinom 19. veka
(Stroschein 2014: 77). Katolicki biskup Aleksandar Bonac (Alexander Bonacz) ohrabrivao je
Pal¢ene da u skole uvedu paléenski jezik, da ¢uvaju svoju veru i obicaje (Vasil¢in 2013: 162).

Svestenici Berez Imre 1 Andrija Klobucar su uz pomo¢ ucitelja JanoSa Uzuna, Bona
Manusova i Rase Budura preveli prve knjige na bugarski paléenski jezik. Svestenik Imre Berec
je napisao Monaski katihizis za katolike Pavlicene®®, objavljena u Temisvaru 1851. godine
(Markov 2013: 43). Andrija Klobucar je izaSao u susret potrebama BeSenovljana da pesme i
molitve dobiju na maternjem jeziku, pa je uz pomo¢ pomenutih ucitelja iz Vinge objavio 1860.
godine Duhovni glas ili molitve za vreme svete mise tog jutra i veceri, pre i posle ispovedanja i
pricescivanja i u svako vreme da moze da se moli, za bogoljubne hris¢ane Palcene % (Markov
2013: 44).”” U njoj su se nasle i crkvene pesme, u prevodu uéitelja Janosa Uzuna, koji je pored
toga belezio narodne pesme koje su mladi pevali na sedeljkama (Vasil¢in 2013: 162).

Ivan Jager, kapelan u BeSenovu, roden u Vingi (otac Nemac, majka Bugarka), objavio je
1881. godine zajedno sa Besenovljaninom Nikolom Petrovim dopunjeno izdanje knjige: Duhovni
Qlas ili kratke molitve za vreme svete mise tog jutra i veceri, pre i posle ispovedanja i

-----

Andrije Klobucara sa novim molitvama i pesmama, drugo dopunjeno izdanje Ivana Jagera,
svestenika, i Nikole Petrova. *®

Veronauka se odvijala na maternjem jeziku. SveStenik Franc Kristov¢ak ostavio je iza
sebe nekoliko crkvenih knjiga na banatsko-bugarskom jeziku: Kao nauka od poboznog do svetog

srca Isusovog *°, 1900. i 1940; Isus i dobro dete **°, 1905; Veliki katihizis za katolicku decu *™,

% Manachija kathehismus za katolicsanske paulichiane

% Duhovin Glas ali mulitvi kasi, detu sutirna i vescar pud sv. Misa na prech i sled izpuved i pricses i u
seko vreme moxat da se molat za bogoljubni krastjane Palichene

%7 Prema Mileticu, to je bila adaptacija knjige objavljene u Rimu 1846. godine (Markov 2013: 43).

% Duhovin Glas ali mulitvi kasi, detu sutirna i vecar pud sv. misa napreé i sled izpuves i prices i u seko
vreme mozat da se molat, Sa izdadini za bogoljubnite krastjane Paluéene. Sled Andrija Klobucar sas novi
mulitvi i pesmi izdadinu drugu dumestinu izdavanji ud Ivan Jager, misni¢, i Nikola Petrov.

% Kas nauk ud puboznusta du svetotu sarci Isusovu

1% 1sus i dubrojtu dite

Y Gulem Katekizmus za katolic¢anséite dica
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1903; Rimski katolicki katihizis **, 1927. i 1932, Skolska Biblija ® 1936; Knjiga molitvi i
pesama 1%, 1938 godina (Markov 2013: 50).

Ucitelji su na paléenskom jeziku pisali i o religijskim temama. Bono Manusev - u tri
navrata ucitelj u Besenovu (1860-1898), u Vingi je sastavio nekoliko bugarskih crkvenih pesama
sa tekstom 1 muzikom (Markov 2013: 44). Svestenik Robert Kauk 1 ucitelj Leopold Kosilkov,
preveli su delove Jevandelja koji su Citani nedeljom i praznicima u crkvi. Ludovik Fiser je sa
nemackog preveo molitvenu knjigu Duhovna hrana u kojoj su mesto nasle molitve, zitija
poznatih svetaca, te crkvene pesme i imala je 592 strana (Vasil¢in 2013: 162).

U Vingi su ucitelji osnovali drustvo koje je imalo za cilj da se bavi razvojem pisanja,
publikovanja na bugarsko-palé¢enskom jeziku, kao i sastavljanjem udzbenika. Predsednik drustva
je bio Joza Ril (Jozu Rill), etnicki Nemac, roden u Modosu (Jasa Tomi¢) i odrastao u bugarskoj
sredini, koji je napisao Bugarski pravopis, a posle toga nastale su i slede¢e knjige: Osnove za
bugarsku narodnu skolu | Vezbaljka za bugarsku narodnu skolu. Za predavanja iz veronauke,
prevedeni su Veliki katihizis i Skolska Biblija. U Vingi su osnovane i novine Vinganske narodne
novine, a Stampao se i godis$nji kalendar-knjiga pod imenom Dnevnik. U Dnevniku su svoje
mesto nasli praznici, istorijske teme, nauka i poezija.

Ucitelj i direktor $kole iz BeSenova, Velov Luka '® je napisao bugarsko-madarski
re¢nik: Mali madarsko-bugarski recnik za bugarske narodne skolarce®, 1896. godine (Markov
2013: 155). Toma Dragan, ucitelj i1 direktor Skole, napisao je 1899. godine bugarski bukvar:
Bugarska abeceda — knjiga za rad u prvom razredu narodne Skole.*

Slav Topcov i Toma Dragan su predavali bugarski jezik u prvom i drugom razredu. U
prvom razredu su predavali prema knjizi Pocetnica 8, a u drugom razredu prema Vezbanci'®,

obe knjige autora Joze Rila, kao i na osnovu Malog Katihizisa **°. U tre¢em razredu trebalo je da

192 Rimséi katolicanséi Katekizmus

198 Skulska biblija

1% Mulitvena i pesmena kniga

1% Izmedu 1891 i 1905. godine, dok je direktor $kole bio Luka VelGov, bilo je 13 ugitelja, od toga 3 Zena:
Terka Vel¢ov, Petronela (Nely) Vel¢ov, Hajlemas Zofika (Markov 2013: 163). Kada je direktor bio Toma
Dragan (1905-1921), bilo je 23 ucitelja, od toga 7 zena.

19 Manen madzarséi-bulgarséi recnié zarad balgarséi narudni Skulséi Skulare

" Balgarska ABC — kniga za haznuvanji parvija klas u narodnite skuli.

1% pycelnicata

9 Vezbanicata

" Manacek Katekizmus
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se radi prema Citanci 1 takode Joza Rila, ali je ondasnji zakon nalagao da od treceg razreda
moze da se predaje samo na madarskom jeziku (Markov 2013: 160).

Godine 1886. novi zakon je nalagao da nastava moze biti samo na madarskom jeziku, ali
su beSenovljanski ucitelji u prvom i drugom razredu nastavili sa dotadasnjom praksom
predavanja na banatsko-bugarskom jeziku, a od treéeg razreda na madarskom (Markov 2013:
162).

Ucitelji iz BeSenova su i u periodu posle 1920. godine radili na sastavljanju udzbenika na
banatsko-bugarskom jeziku, na osnovu kojih su predavali nekoliko godina. Na ¢elu komisije za
sastavljanje udzbenika bio je Jaku Ronkov, a udzbenici su bili varijacija prethodnih udzbenika
koje je napisao Jozo Ril. Jaku Ronkov je smatrao da udzbenici iz Bugarske nisu pogodni ,,zbog
razlike koja postoji izmedu lokalnog govora i knjizevnog bugarskog jezika* (Markov 2013: 170),
ali drzava nije dozvolila Stampanje udZzbenika na banatsko-bugarskom.

Prava nacionalnih manjina u Rumuniji unapredena su u drugoj polovini 30-ih godina.
Ponovo je pocelo pisanje na maternjem jeziku, kao i bavljenje narodnom kulturom. Knjiga

poezije Uranak,*

autora Antona Lebanova, ohrabrila je nova pokolenja da isticu svoj etnicki
identitet i svoju kulturu. Predsednik drustva za obnovu pismenosti i kulture bio je Karolj Telbiz,
tadaSnji student iz BeSenova. Njemu su se pridruzili pomenuti Anton Lebanov - pesnik iz Vinge,
Jaku Ronkov, Toma Dragan, Zofika Hajlemas, Neli Vel¢ov — iz BeSenova, To¢ku Kalapis iz
Telepe, Dorde Damjanov 1 Matija Bancov iz Modosa (Jasa Tomi¢), Ivan FermendZin iz Vinge 1
drugi (Vasil¢in 2013: 177).

Godine 1935. poceo je da izlazi novi list: Banatski bugarski glasnik. U pocetku je
zamiSljen kao mese¢nik, koji se bavi temama kulture, poljoprivrede i etnosa. Novine su
objavljivale novosti iz zajednice Banatskih Bugara, kao i drzave, te veronauku, price, bajke,
poeziju, poljoprivredna pitanja, Sale 1 sl. Izdavao se najpre mesecno, potom nedeljno, sve do
1943. godine.

Pored bugarskog glasnika, objavljivan je i Kalendar-knjiga. Ukupno 296 brojeva novina i
kalendara pomogli su ,,pokolenjima Bugara Pal¢ena da osete ko su Bugari Paléeni, da cene ono
Sto je njihovo, veru, jezik, obicaje i nacionalnost®. To je uticalo da viSe generacija nauci da Cita i

piSe na maternjem jeziku (Vasil¢in 2013: 177).

™ Citanka
Y2 Sabuzdenji
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Jan Vasil¢in, jedan je od najplodnijih autora medu Banatskim Bugarima. Napisao je
udzbenike: Mala Biblija, Biblija i katihizis za decu ** kao i kalendare-almanahe (1996-2010),
potom Besenovijani i njihova crkva. ™

Dbuka Augustinov je jedini banatsko-bugarski svestenik koji je dobio zvanje arhidakona i
titulu monsinjora, od pape Jovana Pavla Il (Markov 2013: 56). Monsinjor Augustinov je napisao
1 preveo vise knjiga na palcenski jezik: O Zenidbi 15 (1972), Zivot Don Boska i pape Pija 116
(1974), Za mlade " (1975), Javijanje Majke Bozije '® (1975/76), Zivot Svete Tereze **

120 (1982), Knjiga pesama i molitvi ***, Crkvene i svetovne

(1978), Radost i suze pored ljuljaske
igre . U manjem tiraZu su $tampane: Priprema za prvo sveto priceséivanje 2° (1972),
Priprema za sveto krizmanje '?* (1972), Zivot Svete Marije Goreti *** ( 973), Lako oprostiti
greh '2° (1977), Na istinskom razgovoru sa devojkom '’
momkom 28 (1980), Oboje *# (1982), Zivot Svete Rite Kaskijske ¥ (1987), Zivot Svetog lvana
Vijanejskog, paroha u Arsu 3 (1988), Ociscenje, Katolicki katihizis i druge *** (Markov 2013:

64).

(1980), Na istinskom razgovoru sa

Jan Vasil¢in i Puka Augustinov su, zajedno sa drugim sveStenicama, preveli Novi zavet
(1998) na banatsko-bugarski jezik. Puka Augustinov je imenovan 1993. godine za prvog
pal¢enskog paroha u TemiSvaru.

Svest o etnickom identitetu u postsocijalizmu afirmise se i u delima intelektualaca izvan

crkve. Novembra 1990. godine izaslo je prvo Stampano izdanje na paléenskom, Pg 33. Karolj-

'3 Manena Biblija, Biblija i Katekizmus za dicata
Y Bisnuvenete i tejnata crkva

> Ud Zenidtbata

18 Zuvota na Don Bosko i na P. Pio

" Za mladinata

Y8 Javenjitata na Majéa Bozija

9 Zuvota na Manenata Sveta Terezka

2 Radust i saldzi vaz luléata

2L Kniga s pesmi i mulitvi

122 Carkovni i svetovni igri

123 prepravenji za Parvu svetu Precistenje

124 Prepravenji za svetotu Krizmanji

125 Zuvota na sveta Maria Goretti

126 | ekuuprustivija greh

2" Na istenska hurta s mumicitata

'8 Na istenska hurta s moncitata

129 Dvamata

30 Zuvota na Sveta Rita ud Casiciaz

B Zuvota na Sveti Ivan ud Viannej, paroha ud Ars
132 Precistenje, Katolicansci Katacizmus
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Matej Ivancov je osnovao list Nasa glas 1990. godine, a potom i drugi list, Literaturna misao.
Casopisi se besplatno distribuiraju ¢itaocima preko filijala udruzenja Banatskih Bugara u svim
mestima u kojima zive Banatski Bugari. U Aradu izlazi bilten Maternji jezik.

Karolj-Matej Ivancov je uticao i na emitovanje prve radio emisije na paléenskom jeziku,
koja se emituje 1 danas. Godine 1995. godine u Besenovu je predstavljena knjiga o deportacijama
u Baragan.

TemiSvarska biskupija je objavila Katulicansku mulitvenu knigcée (1990). Jan Vasil¢nin
je napisao knjigu Nas biskup Nikola Stanislavié¢. **®

Karol-Matej Ivancov u saradnji sa Anom-Karolinom Ivanc¢ov napisao je kapitalna dela,
Banatski bugarski folklor, I tom - Narodne pesme (1993) i Il tom - Poslovice i izreke (2004)
3% Rad na tim knjigama i u prikupljanju narodne grade trajao je vide od pedeset godina. Pored
toga, Karolj-Matej Ivancov je preveo sa rumusnkog jezika poeziju Mihaila Emineskua (1994).
Takode je napisao i knjigu poezije, Covekove Zalbe — poezija (2013).

Miki Markov je autor veéeg broka knjiga, medu kojima su najznacajnije: Banatsko-
bugarske price — Tom I, 11, 111 ** (2010), ** Antologija banatsko-bugarske literature; Besenovo

137

kroz vreme ¥’ (2013); a zajedno sa Klaudijem Calinom napisao je Crkve Banatskih Bugara *®

(2014). ¥

Margareta IvanCov je napisala monografiju Istorija i tradicija bugarske manjine u

141

Rumuniji (2009). **°. Autori na banatsko-bugarskom jeziku su i Telbis Peri, ** Lulu Keréova-

142

Parcan, Dede VelCov, Elena Kel¢ov ** Ivan Nakov i drugi. Stampane su i crkvene i

'3 Ndsa biskup Nikola Stanislavic

B34 Bandtséi balgarséi folklore, II tom, paremiologija — poslovici i pogovordi. Prema re¢ima autora vreme
potrebno za pisanje ova dva toma banatsko bugarskog folklora je gotovo ceo radni vek, odnosno oko 50
godina. U tom smislu, ne bi se mnogo pogresilo ako bi se autor okvalifikovao kao banatsko-bugarski Vuk
Karadzic.

135 Banatsko-bugarske price — Tom I, 11 1 111

138 Banatséite balgarsci prikazéi - Tom I, 11 111; (2010); Antologija na banatskata balgarska literature;
Bisnova preku vremeto (2013).

Y7 Bisnova kroz vremetu

38 Carkvite na banatscite balgare

139 Napisao je jos: Ogledalo duse I, I i III (2010); Jubilej — 200 godina u Banatu, 1738-7938: Zivot i
obicaji Banatskih Bugara **° (2013).

0 Naslov originala: Istorijata i tradicijite na balgarskotu malcinstvu ud Rumanija

141 Napisao je Monografiju sela Telepa (2012); O svom detinjstvu (2015).

Y2 Tulu Kerdova-Pacan i Dede Vel¢ov su napisali knjigu Bukurest izbliza (2013) na knjizevnom

bugarskom.
143 Napisala je knjigu Svetlost milosti (2010).
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molitvene knjige na banatsko-bugarskom jeziku: Pesme Majci BoZijoj i Isusu (2011), Presveta
krunica (2011).

Rodni aspekt u autorstvu pokazuje da je najznacajniji autor i lider grupe u socijalizmu i
postsocijalizmu bio Karolj-Matej Ivancov, a da je najplodniji autor u postsocijalizmu Miki

Markov, a medu znacajnim autorima/kama je i Ana-Karolina Ivancov.

2.2.2.3. Jezik u svakodnevnom zivotu

Upotreba jezika i njegovo ocuvanje u rumunskom Banatu se razlikuje u zavisnosti od
tipa naselja: ona mesta u kojima su Bugari Pal¢eni u veéini (BeSenovo i Bres¢a) i mesta u
kojima su vecina etnicki Rumuni (Vinga, Semiklo$, TemiSvar, Denta, Deta). lako se i u
TemiSvari 1 Vingi, a povremeno i u SemikloSu mise odrZavaju na pal¢enskom jeziku, u
Besenovu 1 Bres¢i koriS€enje maternjeg jezika je rasprostranjeno 1 izvan crkve: u
opstini/mesnoj zajednici, u Skoli medu ucenicima, na ulici, u prodavnici, na pijaci i sli¢no.
Poznavanje i koris¢enje banatsko-bugarskog jezika najbolje je u ova dva mesta. Dodatni faktori
koji uti¢u na upotrebu jezika u privatnoj sferi Zivota su tip braka (homogamni ili heterogamni) i
tip porodice (nuklearna ili proSirena), generacija, promene u demografskoj strukturi naseljenog
mesta.

U vremenu kada nije bilo u vecoj meri pripadnika drugih nacija u selu — u BeSenovu do
60-ih godina, a u Bres¢i nesto kasnije, odredeni broj Pal¢ena/ki nisu poznavali rumunski jezik.
Generacije baba i deda onih sagovornika/ca koji danas imaju vise od 70 godina, Skolovali su se
na madarskom jeziku, te su poznavali i madarski jezik. Dana$nji/e meStani/ke BeSenova koji/e
su odrasli u susednoj Telepi poznaju 1 madarski jezik, a najstariji iz ove grupe meStana/ki
poznaju i nemacki jezik. ViSejezi¢nosti Telepe je pogodovala demografska struktura mesta u
kojoj je bio priblizano podjednak broj Bugara Pal¢ena i Madara, te su deca uzajamno ucila drugi
jezik kroz druzenje. Danas je vec¢ina stanovnika BeSenova 1 Bres¢e dvojezi¢na, govore pal¢enski
i rumunski jezik.

U vremenu do Drugog svetskog rata brakovi su se sklapali samo unutar grupe: ,,Kad sam

ja bila mlada, onda je moglo samo s Bugarima. Tako su nam roditelji govorili. Da bude Pal¢en,
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pa da ima malo zemlje, da bude malo bogatiji (smeh).” U tom smislu, u etnicki homogamnim
porodicama sve do danas, jezik porodice je banatsko-bugarski, bez obzira na generaciju, $to se
pokazalo da ne mora biti slu¢aj u srpskom Banatu, posebno u Ivanovu. Status banatsko-
bugarskog jezika u porodicama nije se znacajnije promenio ni sa pojavom etnicki meSovitih
brakova.

Prvi etni¢ki meSoviti brakovi u BeSenovu pocinju da se sklapaju po¢etkom 60-ih godina
20. veka, au Bres¢i nesto kasnije. Prve Zene koje nisu bile mestanke, a udale su se u Besenovu 1
Bres¢i (naj¢es¢e Rumunke ili Madarice), naucile su paléenski jezik kao osnovni jezik

sporazumevanja u porodicama sa starijim ¢lanovima porodice i uopste u selu.

Margareta: [71, penzionerka] Palceni su se vencavali samo medu sobom. A ja sam se udala
za Paléena. Dosla sam u BeSenovo Sesdeset i tre¢e godine, 6. januara i naucila sam za tri meseca,
za tri meseca sam znala paléenski. Odmah sam ga naucila. Dobili smo dvoje dece i moja deca su

naucili od mene palcenski. samo pal¢enski sam pricala sa njima.

Iz ovoga se vidi da su ove Zene asimilovane u grupu Banatskih Bugara 1 socijalizovane u
skladu sa tradicijom 1 na taj nacin preuzele tradicionalne uloge koje su pre imale samo Banatske
Bugarke, a to je da rade na ocuvanje identiteta i jezika.

U periodu komunizma povecavao se broj etni¢kih Rumuna i rumunskih porodica koje su
se doselile u Besenovo, pre svega zbog posla. Ziveéi u seoskoj zajednici sa ve¢inom Banatskih
Bugara, Rumuni su naucili pal¢enski, a pre svega rumunska deca, 'jer su bili u drustvu Pal¢ena'.
U etnicki meSovitim brakovima, deca su znala palcenski, kao i rumunski jezik. Sve do revolucije
1989. godine, banatsko-bugarska deca u BeSenovu i Bres¢i rumunski jezik su pocela da uce tek u
zabavistu ili Skoli.

Liza iz Bres¢e ima dva sina, kojima su supruge Rumunka i Srpkinja. Danas oba sina sa
porodicama Zive u gradu, ali paléenski jezik su naucili unuci koji su ziveli sa sagovornicom i

njenim muzem u pro§irenoj porodici:

Int: Jesu njihove zene Pal¢enke?

Liza [84, penzionerka] Ne, nijedna nije. Jedna je Srpkinja, a druga Rumunka.
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Int: Odakle je Srpkinja?

Liza; 1z Ivande.

Int: Kako oni pricaju u kuéi?

Liza: Rumunka govori rumunski, a Srpkinja govori bugarski. Ona zna, nau¢ila je. Zivela je

ovde. I njihova deca znaju paléenski. Ovde su se odhranili, pa zato znaju.

U postsocijalizmu se broj nuklearnih porodica na selu u odredenoj meri povecao, pa je
tako 1 u meSovitim brakovima postalo moguc¢e da se palenski jezik ne govori u kuéi, veé
rumunski koji je istovremeno jezik obrazovanja u skoli.

Demografska situacija u ovim mestima, a posebno u Besenovu, pocinje da se menja u
poslednjih deset do dvadeset godina doseljavanjem veéeg broja Rumuna, najéesée zbog posla u
susednom Semiklosu. Sli¢an je trend i u Breséi u kojoj su se doselile ve¢inom rumunske, kao i
madarske 1 druge porodice. Pored toga, drugoro¢ni trendovi starenja seoskog stanovniStva i
odlazak mladih u grad, znacajno menjaju demografsku strukturu banatsko-bugarskih sela u
rumunskom Banatu. Jednom prilikom nakon nedeljne mise u BeSenovu razgovarao sam sa
Gizelom [55, vaspitadica] koja je opisala status paléenskog jezika u njenoj porodici. Cerka [33]
joj se udala za Rumuna, koji je iz drugog dela Rumunije i ne govori paléenski, ali ga u odredenoj
meri razume. Dve Gizeline unuke s ocem govore rumunski jezik, a s majkom palcenski 1
rumunski, a kada su zajedno govore rumunski. Kako Zive u prosirenoj porodici, baka Gizela ima
odlucujuéi doprinos ocuvanju pal¢enskog jezika u najmladoj generaciji.

Ali, o¢uvanje nije potpuno. Jer, za razliku od vremena komunizma kada su Banatski
Bugari rumunski jezik naucili tek u zabavistu ili u Skoli, danas deca nauc¢e rumunski 1 pre
zabavista ili pre polaska u skolu, kada odrastaju u meSovitim porodicama. Veéina dece u
zabavi$tu 1 Skoli najéeS¢e ne zna paléenski, a vecinski jezik je rumunski. U osnovnoj $koli u
Besenovu, od 25 ucenika, dvoje je Bugara, polovina razreda ¢ine Rumuni, a polovina su iz deca
1z meSovitog braka. Ako deca iz meSovitog braka zZive u nuklearnoj porodici, tada pal¢enski jezik
najces¢e ne nauCe. Ako su tokom komunizma rumunska deca naucila palcanski 'jer su bili
drustvu Paléena', danas je jezicka situcija kod najmladih generacija obrnuta: sada su Pal¢ani u
drustvu Rumuna, preciznije — u okruZenju rumunskog jezika.

Mesta u kojima ima broj¢ano manje Bugara Pal¢ena, imaju drugaciju dinamiku 1 situacija
sa oCuvanjem identiteta je nepovoljnija. Vinga je tokom perioda komunizma dozivela znacajne

demografske promene, Sto se odrazilo na polozaj jezika u selu, u meSovitim brakovima i
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privatnoj sferi Zzivota uopste. Vinga je nekada bila mesto sa priblizno istim brojem Bugara kao
Besenovo. Kako je mesto blizu TemiSvara (35 km) i Arada (25 km), tokom industrijalizacije
mladi su odlazili u grad zbog posla i tada su dobijali pod povoljnim uslovima od drzave stan 1
nisu se viSe vracali u Vingu. U istom periodu, doselio se vec¢i broj Rumuna zbog povoljnog
geografskog polozaja i blizine dva grada. Za razliku od Vinge, BeSenovo je od TemiSvara
udaljeno oko 70 kilometara, a u susednom Semiklo$u manji broj ljudi je ,,dobio* stanove, pa su
Bugari iz BeSenova u manjoj meri menjali mesto stanovanja. Te okolnosti su oslabile polozaj i

uticaj pal¢enskog jezika u Vingi.

Int: Kako se promenilo situacija u Vingi da sada ima vise Rumuna, a pre je bilo vise Banatskih
Bugara?

Mitko: [69, penzioner] Pomesali smo se, ali i da ti kazem kako, dosli su iz drugih mesta, iz
drugih sela. Ima oko Vinge vise sela gde su Rumuna. Oni su dosli, jer ovde ako Zivi u Vingi,
moze da radi u TemiSvaru, a moze da radi i u Aradu. Neki put iz drugih sela nema kako da stigne
na posao. I pomesali smo se sa Rumunima, brakovi su se sklapali tako. Na primer, ako ti je tata
Rumun, sigurno ¢e u kuéi da se prica rumunski. Tako smo se izgubili ovde. A nasi stariji su

umrli. Moja Zena je Bugarka, i ja sam Bugarin, ali nema nas takvih mnogo.

Najvazniji faktori Koji u Vingi utice na o¢uvanje identiteta su geografski i demografski.
Moguénost gubljenja banatsko-bugarskog jezika je moguca 1 u meSovitim porodicama u kojima
je majka Bugarka. Sli¢no kao u drugim mestima, bugarski jezik ¢e se odrZati u meSovitoj
porodici samo ako su u ku¢i i baba i deda Banatski Bugari i tada ¢e u najvecoj meri baka nauciti
unuke banatsko-bugarski jezik. Medutim, posto je ukupna populacija Bugara u ovom mestu u
viSedecenijskoj eroziji, to se erozija prenela 1 na bugarski jezik u meSovitim brakovima: u vecoj
meri je podlozniji gubljenju.

Razmatrajuci rodne aspekte ocuvanja etni¢kog identiteta, na terenu sam zapazio ne samo
Zeninu ulogu u etnic¢ki meSovitim brakovima u sredinama u kojima su Banatski Bugari u ve¢ini,
vec¢ istu ulogu 1 u mestima u kojima nisu u vecini, pa ¢ak 1 kada porodica nije proSirena. Postoje
mesovite porodice u kojima pal¢anski jezik postaje dominantni jezik.

U jednoj porodici u SemikloSu, muz je Rumun, a Zena Pal¢enka:
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Int: Kojim jezikom ste pricali u kuéi tokom odrastanja u BeSenovu?

Petronela: [44, srednja struéna sprema] U kuc¢i u BeSenovu se prica pal¢anski i do kad sam se
udala pricala sam samo palcenski.

Int: A sada kako pricate?

Petronela: Pa sada pricamo paléenski, a on - moj muz, odgovara na rumunskom. Ne ume bas
lepo da prica na pal¢enskom. Sve razume, nemam §ta da skrivam od njega, Sta da krijem. Sve
razume i naucio je zajedno se decom.

Int: S decom pricate pal¢enski?

Petronela: Da, da. I rumunski, sada kako su u $koli. A i s ocem neki put pri¢aju rumunski,
neki put pal¢enski, nema nikakve razlike. Ali ako ti neko dode, pa ne zna pal¢enski, onda pricamo

rumunski zbog njega da bi mogao da razume.

Da je palcenski jezik prvi jezik porodice, ukazuje izjava: 'Nemam S§ta da skrivam od
njega’, §to znaci da se palcenski jezik koristio bez obzira na to $to ga njen muz u pocetku nije
razumeo. On se prilagodio jezickoj situaciji tako Sto ga je vremenom nau€io do nivoa
razumevanja, a najvise u toku procesa socijalizacije dece, koja se nije odvijala na rumunskom,
ve¢ na pal¢enskom jeziku, maternjem jeziku majke. Medutim, upotreba rumunskog jezika u
porodici se povecala zbog Skolovanja dece na tom jeziku. To ukazuje da status jezika u Skoli,
jezik obrazovanja, uti¢e na obim njegove upotrebe u porodi¢cnom domenu.

U Temisvaru, Banatskim Bugarima osnovni jezik za konverzaciju sa Rumunima,
Madarima, Nemcima, Srbima, Romima i drugima je rumunski. U tom gradu banatsko-bugarski
se koristi u udruzenju i u Rimokatoli¢koj crkvi Notr Dam u kojoj se mise nedeljem obavljaju na
banatsko-bugarskom. Jezicka situacija u meSovitim brakovima je razli¢ita. Vecina Banatskih
Bugara/ki koji danas zive u TemiSvaru poreklom su iz BeSenova, Bresce, Vinge i drugih sela. U
mesovitom braku, postoje situacije u kojima deca nauce banatsko-bugarski, kada je stepen
poznavanja ovog jezika dovoljan za razumevanje, a postoje i situacije u kojima se ovaj jezik ne
poznaje. Postoje slucajevi da je majka Bugarka udata za Rumuna i da dete nauce banatsko-
bugarski, ali na popisu stanovni$tva dete se izjasni kao Rumun, jer je prezime ocevo. I suprotno,

kada je otac Bugarin, a majka pripadnica druge nacije, dete ne nauci banatsko-bugarski, ali se na
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popisu stanovniStva upiSe kao Bugarin. U obe situacije zena je ta koja dete nauci banatsko-
bugarski jezik.

Navescu nekoliko konkretnih primera:

Stefanova [55] Zena je Ukrajinka i imaju jednog sina, koji nije naucio banatsko-bugarski
jezik. Njegova Zena je provodila viSe vremena sa sinom u kuéi, jer je u jednom periodu nakon
pada komunizma ostala bez posla, pa je sa sinom govorila na rumunskom jeziku. Stefan je ¢eSce
bio izvan kuce, jer je odlazio na posao kako bi obezbedio porodicu. Njihov sin nema razvijeno
interesovanje za poreklo i kulturni identitet Banatskih Bugara i ne odlazi u bugarsko udruzenje.
Medutim, krSten je u katolickoj crkvi, a veronauku je u crkvi sluSao na rumunskom jeziku.

Iako nisu poreklom iz tog grada, Tusi i Mitko su svoj radni vek proveli u Temi$varu.
Imaju sina koji poznaje dobro banatsko-bugarski jezik. Njihova snaja je Rumunka i njihova
unuka govori isklju¢ivo rumunskim jezikom. Oni ne Zive u proSirenoj porodici, a otac nije uspeo
da prenese znanje banatsko-bugarskog jezika na sledecu generaciju, jer aktivnostima odgajanja
deteta, viSe vremena posvecuje njegova Zena.

Petronela i njen suprug su Palceni iz Bres¢e koji su se pre tri decenije preselili u
Temisvar. Imaju sina, a jezik kojim se razgovara u ku¢i iskljucivo je pal¢enski.

Osnovni problem etni¢kog identiteta i upotrebe jezika u Temisvaru, jednostavno je sazela

Marija: ,,Nemam s kim da pri¢am, sve komsije su mi Rumuni.*

2.2.3. Banatsko-bugarski jezik u Bugarskoj

2.2.3.1. Jezik u svakodnevnom zivotu i u skoli

Jedino socijalno okruZenje u kom Banatski Bugari u Bugarskoj mogu da nauce i
upotrebljavaju banatsko-bugarski govor je porodica. Za razliku od Bugara u Banatu, oni smatraju
da nije rec¢ o posebnom jeziku, ve¢ da je u pitanju dijalekat bugarskog jezika.

U starijoj generaciji jezik kojim se govorilo u ku¢i bio je pal¢enski: ,,U kuéi smo pricali

iskljucivo paléenski. Mi smo Bugari, ali govorimo paléenski‘.
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Povratak Banatskih Bugara u Bugarsku podrazumevao je njihovu institucionalnu
integraciju, pa se poceci gubljenja govora vezuje za proces Skolovanja, koji se na svim nivoima
obrazovanja odvija na knjizevnom bugarskom. Po dolasku Banatskih Bugara Bugarsku latini¢no
pismo prestaje da se upotrebljava. Latini¢no pismo koristili su jedino ,,nasi stari®, kada su se
doselili.*** Sluzbena korespodencija u mesnoj zajednici se obavlja na bugarskom jeziku, a
sluzbena dokumenta piSu se Cirilicnim pismom. Danas Banacani teze mogu da procitaju
latini¢ni tekst na banatsko bugarskom.

Nastavak Skolovanja i zaposlenje izvan banatsko-bugarskog mesta, podrazumeva
ukljucivanje u novu sredinu u kojoj nema Pal¢ena, odnosno njihovog dijalekta. Jezicke razlike u
odnosu na govornike knjizevnog jezika uocili su prilikom odlaska na Skolovanje u obliznju Belu
Slatinu. Pos$to su u Bardarskom Geranu u izvesnom smislu bili izolovani od okolnog
pravoslavnog stanovniStva, odlaskom na $kolovanje u susednom mestu najpre su se Banatski/e
Bugari/ke druzili medusobno, jer su uvideli da medu njima 'ima razlike', pre svega jezicke, a
potom su se otvarali ka Sirem okruZenju.

Oni koji su veci deo zivota proveli izvan svog mesta, a kao penzioneri/ke su se vratili u
Bardarski Geran, imaju problem sa izrazavanjem na pal¢anskom dijalektu i takvi sagovornici/e
su radije birali/e da sa mnom govore na knjizevnom bugarskom jeziku.

Uticaj bugarskog jezika se ostvaruje i putem medija, elektronskih, Stampanih i danas
putem interneta. Medutim, internet i posebno druStvena mreza Fejsbuk, sluzi 1 za afirmaciju
njihovog dijalekta, putem povezivanja i razmene informacija, tekstova, slika i video zapisa sa
Banatskim Bugarima iz Banata.

Pal¢anski dijalekat u Bugarskoj se tokom vremena meSao ne samo sa knjiZevnim
bugarskim, ve¢ i sa lokalnim govorom iz okoline banatsko-bugarskih mesta, Bele Slatine i
Plevena. Navedeni faktori su odredili da govor Banacana u znacajnijoj meri odstupa od banatske
dijalekatske osnove koju su preneli u Bugarsku, a koja se, s druge strane, tokom vremena
razvijala posebnim pravcem i u Banatu. Govor starijih stanovnika Bardarskog Geran blizi je
govoru Banatskih Bugara iz Banata, dok mladi stanovnici u najve¢oj meri ne poznaju pal¢enski

jezik/dijalekat.

14 Tzvan paléenske zajednice u Bugarskoj, pisanje latini¢nim pismom postalo je rasprostranjeno medu

mladima na internetu (Spasov 2012). Kao potkulturna praksa mladih, upotreba latini¢nog pisma postala je
vid opozicije prema nametnutim kulturnim standardima i Sirokom spektru vrednosti koje namecu
institucije poput skole i medija (Spasov 2012: 1498).
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Marija: [65, visoka stru¢na sprema] Mi smo iz Bugarske. Citamo i pisemo, gledamo
TV program na bugarskom. Sadasnja pokoljenja uopste ne znaju banatski. Moja generacija je
govorila banatski i kad smo ziveli u stanovima [u gradu tokom Skolovanja], ali danasnji mladi
govore samo bugarski. Sada i roditelji uce svoju decu bugarski. Sadasnja deca tesko razumeju i ne
znaju banatski jezik. Moze da se kaze da uopste ne znaju, ni malo. Moja ¢erka je znala da govori
dok je bila ovde, do osmog razreda. Govorili smo u ku¢i i na ulici. Ja sa koms$ijama i ljudima u
selu govorim banatski, ali ve¢ viSe govorimo bugarski. To je ve¢ izgradeno. Kada imam nesto da

ispricam, lakSe mi je da se izrazavam na bugarskom.

Marija je opisala osnovne kanale uticaja knjizevnog bugarskog jezika: Skolstvo (Citanje i
pisanje), mediji, razlike u generacijama. Cak i pripadnici/e starijih generacija u ulogama komsija
medusobno pri¢aju na knjizevnom bugarskom.

Znacajan uticaj na upotrebu pal¢enskog jezika u porodicima i seoskoj zajednici u celini,

stigao je doseljavanjem ,,pravoslavnih Bugarki i Bugara® **

, prilikom sklapanja braka. Sve do
pocetka 60-ih godina retko su Bugari katolici iz Bardarskog Gerana sklapali brak izvan sela sa
pravoslavnim Bugarima. Dok je dvojezi¢nost i meSanje jezika u porodicama u srpskom u
rumunskom Banatu, izraz etnicki meSovitih brakova, u porodicama Banatskih Bugara u
Bugarskoj, ona je rezultat sklapanja brakova sa pravoslavnim Bugarkama i Bugarima. Po
slicnom obrascu kao u srpskom Banatu, starije generacije bolje poznaju dijalekat bugarskog

jezika, a mlade slabije, ili ni malo:

Ivanco: [58, sluzbenik] Moja Zena je pravoslavka iz Vrace. Upoznali smo se u srednjoj skoli
u Vraci. Ona govori knjizevni bugarski, a mi nasim dijalektom. No, posto dugo godina Zivi ovde u
Bardare **°, me3a bugarski i pal¢enski. Sa mojim ocem kad prica, ona vise govori bugarski, nego
pal¢enski. Ja sa decom, roditeljima i bratom govorim uvek paléenski, a Zena sa njima i malo

izmesano.

5 Upotrabljavam termin pravoslavni Bugari, ne u religijskom smislu, ve¢ u smislu razlikovanja
Banatskih Bugara od ostalih Bugara, koji su naj¢e$¢e po tradiciji, pravoslavne veroispovesti.
1% Stanovnici Bardarskog Gerana, svoje mesto skraéeno zovu Bardare.

170



U Bugarskoj je osobi koja nije odrasla u banatsko-bugarskom selu, a posle vencanja zivi u
njemu, lakse da nauci paléenski dijalekat, nego Sto je to slucaj u Banatu, zbog sli¢nosti u govoru
izmedu pal¢enskog dijalekta i knjizevnog bugarskog, ali se oni naj¢es¢e pomesaju. Situacija sa
poznavanjem pal¢enskog dijalekta se u odredenoj meri unapredi kada bra¢ni par sa decom Zzivi u
prosirenoj porodici sa babom i dedom banatskim Bugarima, kao Sto je to slucaj sa Ivancovom
porodicom. Tada unucima dijalekat prenosi najée$¢e baka. Medutim, Ivan¢o je primer da i
muskarci imaju odredenu ulogu u prenosu jezika mladim generacijama, budué¢i da je on svoju
unuku naucio da govori paléenskim dijalektom. Medutim i tako nauceni govor se razlikuje
uveliko od danagnjeg govora u Banatu. Cak je i u &isto paléenskom braku u Bardarskom Geranu,

potrebno je ulagati napor kako bi mlade generacije naucile pal¢enski govor.

Kada se sklopi brak izvan seoske zajednice, jezik kojim se govori u porodici postane
knjizevni bugarski, a unuci ne nauce pal¢enski. Unuci/unuke ¢e uciti govor iz Banata jedino

prilikom poseta babi i dedi u selu.

Ilija: [68, penzioner] Nece paléenski da se izgubi. Pored mene nece. A po deci moze. Dok
smo mi Zzivi i sa mladim pokolenjima, nece se izgubiti. A posle ne znamo. Nece imati sa kim da

pricaju, jer u gradu se pri¢a samo bugarski.

Izvan Bardarskog Gerana nema sagovornika za pal€enski dijalekat. lako su pripadnici
starije generacije svesni ove ¢injenice, ipak se moze ¢uti od njih kritika koju upucuju svojoj deci
da se nedovoljno angazuju u tome da kao roditelji sa svojom decom govore paléenski, kada ve¢
veéinsko jezi¢ko okruZzenje to ne omoguéuje. Cini se da su pripadnici/e starije generacije jedini
garant ocuvanja banatskog dijalekta.

Za razliku od rumunskog Banata gde u nekoliko mesta postoje mise na banatsko-
bugarskom jeziku/dijalektu, u Bugarskoj se mise u Rimokatolickoj crkvi u Bardarskom Geranu
obavljaju iskljucivo na knjizevnom bugarskom. Molitvene knjige su takode na knjizevnom
bugarskom jeziku. Samo poneke starije vernice i vernici mogu da Citaju molitvene knjige na
palé¢enskom dijalektu, u ku¢i se mole na svom dijalektu ili za vreme kulturnih manifestacija u

selu pevaju paléenske narodne i crkvene pesme.
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Svi navedeni faktori su uticali na to da upotreba pal¢enskog dijalekta u Bardarskom
Geranu u tolikoj meri oslabi da je danas retka kod mladih generacija, pa je govor poc¢eo da se
dozivljava kao 'tradicija’, u znacenju necega Sto iSCezava, a Sto je bilo deo identiteta i nacina
zivota 'njihovih starih’. Knjizevni bugarski se dozivljava kao deo modernog nacina zivota. Zbog
toga Banacani u Bugarskoj svoje sunarodnike iz rumunskog Banata veoma cene, jer ih smatraju

ljudima koji drze do svoje tradicije.

2.2.3.2. Knjige i izdanja na banatsko-bugarskom

U Bugarskoj nije bilo publikovanja na pal¢enskom ili banatsko-bugarskom dijalektu.

......

bugarskom je objavljena knjiga Kratka istorija sela Bardarski Geran — od 1887. do 1937.

Marija Penkova je sastavila kraci reénik od nekoliko stotina banatsko-bugarskih reci, sa
prevodom na knjizevni bugarski. Re¢nik nije zvani¢no publikovan, ali je deljen zainteresovanim
¢itaocima na drustvenoj mrezi Fejsbuk.

Porodic¢na secanja Banatskih Bugara, iz tri dela, objavljivana od 2009. do 2012. godine,
urednice Svetlane Karadove, sastoje se od prikupljenih porodi¢nih istorija Banatskih Bugara iz
Bugarske.

Prema ovim secanjima, pocetak zajednicke istorije Banatskih Bugara pocinje
Ciprovackim ustankom iz 1688. godine, a poéetak pojedina¢nih porodiénih istorija predstavlja
veza sa precima, koji su se iz Banata vratili u ,,staro gnezdo®, domovinu Bugarsku. Porodicna
secanja predstavljaju proSirenu verziju porodi¢nih stabala, na ¢ijem pocetku se nalazi jedan ili
dva pretka (¢ukundeda, pradeda), koji su se vratili iz Banata i sadrze opise najvaznijih dogadaja
iz zivota Clanova porodice, od doseljavanja u Bugarsku do vremena objavljivanja prica. Poreklo
u Banatu porodice utvrduju pripadnoséu familijama u Banatu, u ¢iju svrhu sluzi, pored secanja,
pisani izvor Historia Domus, objavljen u BeSenovu. Historia Domus sadrzi prve spiskove
porodica u BeSenovu i najvaznije dogadaje iz njihove zajednice. Bugari Pal¢eni iz Rumunije ovu

knjigu smatraju najvaznijom knjigom o svojoj istoriji.
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Etni¢ke veze Banatskih Bugara iz Bugarske sa onima iz Rumunije i iz Srbije, najpre su
rodbinskog karaktera, budu¢i da je predak koji je odlucio da se preseli u Bugarsku naj¢es¢e imao
¢lanove rodbine, koji su ostali da zive u Banatu. lako zbog protoka vremena rodbinske veze vise
nisu zive, ovim prikazima zivota one se vrac¢aju u secanje. Najzivlja porodi¢na secanja su kod
potomaka onih Banatskih Bugara doseljenih u Bugarsku u poslednjem talasu, 1943. godine, za
vreme Drugog svetskog rata. Toj generaciji povratnika pripada i baka autorke Porodicnih
secanja, koja je svojoj unuki prenela ljubav prema Starom BeSenovu i Banatu.

Najcesc¢a mesta porekla navedena u ovim pricama su BeSenovo, Vinga i Ivanovo. Knjiga
je ilustrovana porodi¢nim fotografijama, na kojima su c¢lanovi porodice, a posebno zene, u
pal¢enskim narodnim noS$njama. Muskarci su na slikama predstavljeni kako obavljaju svoj
posao. Prva generacija povratnika je poznavala latinicu i bili su visejezi¢ni — poznavali su

madarski, nemacki, rumunski i srpski jezik.

2.3. Udruzenje Banatskih Bugara: kulturni programi u socijalizmu i
postsocijalizmu

2.3.1. Udruzenje u socijalizmu

Sve kulturne aktivnosti u okviru socijalizma, uklju¢uju¢i aktivnosti etnickih grupa,
organizovane su pod okriljem drzave. Za razliku od tog pristupa, u postsocijalizmu drzava
finansira kulturne aktivnosti za sve etnicke grupe, ali se istovremeno odrekla ekskluzivne
kontrole nad planiranjem takvih aktivnosti, te organizacije etni¢kih grupa imaju znacajnu
programsku autonomiju (Stroschein 2014: 83). Imajuci u vidu drustvene okolnosti u vremenu
komunizma u Rumuniji, Blagovest Njagulov (biarosect Hsrynos) je konstatovao da je osnovni
faktor za oCuvanje zajednice Banatskih Bugara bila Rimokatolicka crkva (Hsrynos 1999: 303).
Za razliku od Srbije i Bugarske, u Rumuniji postoje mise na maternjem, banatsko-bugarskom
jeziku.

Rumunske vlasti su zabranile tradicionalne sedeljke i ustanovili domove kulture, koji su

trebali da institucionalizuju kulturni zivot u selu (Hsarymo 1999: 303). Ovakav vid
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institucionalizacije kulturnog zivota se odnosi i na Srbiju i Bugarsku. Ocuvanje identiteta
negovanjem folklora u Rumuniji se pored negovanja foklornih igara, odvijalo i putem pevackih
drustava. Godine 1951. besenovljanski muski hor pod rukovodstvom ucitelja Ivana Bratilova,
nastavlja tradiciju drustva ¢iji je dugogodisnji dirigent bio ucitelj Jaku Ronkov, a u Vingi je bio
aktivan Anton Kosilkov (Hsarymos 1999: 304). No, kulturna politika, posebno posle Drugog
svetskog rata je bila ideologizovana. Tako je u vreme Staljina, pesma Mladi Bugari junaci, koju
je sastavio Jaku Ronkov 1938. godine, bila izmenjena, pa je umesto reci ,,Neka Bog cuva
Bugare, od zla ih izbavlja“, preimenovano u ,,Neka Staljin cuva Bugare...“ (Hsrymos 1999: 303).

Organizator novih kulturnih aktivnosti bio je Karolj-Matej Ivancov, vodeéi kulturni

aktivista Banatskih Bugara u periodu socijalizma u Rumuniji.**’

On je zajedno sa drugim
intelektualcima radio na afirmisanju etnickog identiteta Banatskih Bugara. Kulturni programi su
organizovani u Temisvaru, pocev od 1974. godine 1 bili su na granici legalnosti. Ovi kreativna
mreza ljudi u potrazi za javnim prostorom nije se sastajala samo na javnim mestima, nego i u
privatnim stanovima. Zahtevali su proSirenje autonomije identiteta, te ovakav naéin organizacije
predstavlja primer uloge ljudskog delovanja u kreiranju drustvenih procesa. Imali su za cilj da
uspostave kontinuitet sa pokretom kulturnog preporoda Banatskih Bugara iz 30-ih godina 20.
veka, kada je izlazio list Banatski bugarski glasnik.

Kontrola ideoloskog sadrzaja kulturnih programa, koje je ova grupa organizovala,
odnosila se na zabranu religijskih tema i u tom smislu afirmisani su elementi narodne kulture.
Organizovani su karnevali, maskenbali, festivali i sli¢ni sadrzaji. Na primer, festival Zlatna jesen
slavio je plodove jeseni. Da bi dobili dozvolu rumunskih vlasti za odrZavanje takvih programa, s
vremena na vreme su kreirani kolaz programi sastavljeni od pal¢enskih pesama i igara, uz
elemente rumunske nacionalne kulture, poput Citanja poezije Mihaja Emineskua. Kasnije ¢e
Karolj-Matej Ivancov prevesti zbirku pesama ovog rumunskog autora na banatsko-bugarski
jezik.

Uticaj ovih kulturnih programa je bio ograni€en na manji broj kulturnih primalaca,
pretezno obrazovaniji drustveni sloj u gradskoj sredini. Slicno tome, 1 nosioci ideje pocetnog
norveSkog nacionalizma, bili su pripadnici urbane srednje klase. Ba$ su stanovnici grada, a ne

sela, utvrdili koji ¢e to ozivljeni elementi narodne kulture postati deo nacionalne kulture (Eriksen
2004: 176).

" Karolj-Matej Ivancov je zavrsio je tri fakulteta: fakultet za sport u Temidvaru i Bukure$tu, rumunski
jezik i knjizevnost i psiho-pedagogiju u Kluzu-Napoki.
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Veze sa Banatskim Bugarima u Bugarskoj za vreme komunizma su bile znacajno
redukovane zbog politicke ideologije sistema (Hsarymos 1999: 303), a isto se odnosi i na veze sa
Banatskim Bugarima iz Srbije.

U jugoslovenskom Banatu posle Drugog svetskog rata - za razliku od Kraljevine
Jugoslavije, bugarski identitet se belezi u zvani¢nim statistikama, te Bugari postaju jedna od
zasti¢enih ,,narodnosti® Jugoslavije. Medutim, zbog malobrojnosti ili zbog slabe organizacije
same zajednice, Banatski Bugari nisu dobili posebna prava za zastitu manjina, za razliku od
bugarske zajednice u istoénom, rumunskom Banatu (Hsrymos 1999: 313). U ovom delu Banatu u
periodu socijalizma, Bugari Pal¢ani bavili su se prevashodno negovanjem pal¢enskih narodnih
igara. Igre su se vaninstitucionalno negovale od pocetka naseljavanja u Banat, isklju¢ivo na
svadbama i zbog toga se one drugacije nazivaju svatovske igre.

Prva osoba koja se ozbiljnije organizaciono bavila igrama u Ivanovu, bio je muzicar Ivan
Penov, kao i drugi prosvetni radnici. Ulogu organizatora folklorne grupe preuzima Dom kulture
u Ivanovu i od sredine 60-ih folklorna grupa nastupa na mnogim festivalima. Upravnik Doma
kulture bio je Josip Ceh, a 1975. godine Kalapi§ Augustin postaje direktor doma kulture u
Ivanovu. Folklorna grupa Bugara Pal¢ena u Ivanovu izvodila je madarske igre 1 druge igre.
Pal¢enska nosSnja, kakva se danas praktikuje u Ivanovu, nema bugarsko-pal¢anski karakter i
prema re¢ima Augustina Kalapisa, verovatno je primljena od Nemaca, mada se mogu uociti
sli¢cne karakteristike noSnji (Siroke suknje) 1 kod Slovaka. Najsli¢niju ivanovackoj noSnji imaju
Pal¢ani u Belom Blatu, dok se no$nja u rumunskom Banatu i u Bugarskoj sasvim razlikuje od
ove u srpskom Banatu. Folklorna grupa ,,Jedinstvo u Belom Blatu u periodu socijalizma,
negovala je madarske, slovacke i bugarske igre.

Godine 1966. u glavnom gradu Bugarske, Sofiji, osnovano je Udruzenje Banatskih
Bugara, koje su osnovali Banatski Bugari nastanjeni u glavnom gradu Bugarske: Mihail Sipkov i
Anton Bunev iz Asenova, Ivan Topcev iz Bardarskog Gerana i1 drugi. Medutim, zbog
problemati¢nosti etno-religijskih pitanja u vremenu komunizma u Bugarskoj, udruZenje je
delovalo kao sekcija Ciprovatkog kulturno-prosvetnog drustva. Skromno delovanje sekcije
odnosilo se na ekskurzije i li¢ne aktivnosti predsednika, Mihaila Sipkova (Harynos 1999: 321).
Na odrzavanju folklornih tradicija u selu Bardarski Geran aktivan je bio ucitelj, Petar Velcev.

Banacani iz Bugarske prvi put su uspeli grupno da posete sunarodnike u Banatu 1974.
godine, koriste¢i sportsku priredbu kao zvanicni motiv odlaska. Puka Petrov, jedan od

organizatora susreta, je naveo da su uspeli da otputuju u lvanovo kao sportski klub, kako bi se
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igrao Sah i stoni tenis, jer sport je nesto drugo, a ne politika. Takvo tumacenje susreta je bilo
neophodno kako bi dobili dozvolu od bugarske drzave za put u inostranstvo: ,,I onda smo se
zblizili, jer mi smo jedna krv. Kad sam bio u Ivanovu te 1974 godine, iSao sam da vidim kucu

mog pradede Stojana“.

Nova kulturna politika u Bugarskoj stupila je na snagu 70-ih i 80-ih godina. Na primer,
obelezena je godisnjica Ciprovackog ustanka, 1968. godine, a takode i 1988. godine.
Osvetljavanje ove teme omogucilo je povezivanje sa istorijom Banatskih Bugara (Hsrymos 1999:
320). Na 1300. godisnicu od osnivanja bugarske drzave, grupa za igre i pesme 1981. godine prvi
put posecuju bugarska sela u Banatu — rumunskom i srpskom (Hsrymnos 1999: 321). Poseta je na
Petra Deceva iz Bardarskog Gerana ostavila jak utisak, zbog nacdina zivota tamosnjih Bugara,
koji se razlikuje od nacina Zivota Banatskih Bugara u Bugarskoj: “Kod ljudi tamo sam zapazio
dobru tradiciju, Zive po starim pravilima... A ovde nije [Bugarska], ovde je malo modernije. Oni
se vise drze tradicije.*

Osim rada na ocuvanja folklora i istorijskog se¢anja, u periodu komunizma je postojao i
znacajan naucni angazman. U tu grupu uglednih istrazivaca/ica spadaju bra¢ni par Telbizovi -
Karolj Telbizov (roden u Starom BeSenovu, profesionalnu karijeru nastavio u Bugarskoj) i
Marija Vekova-Telbizova, Karolj-Matej Ivancov, Petar Monev - novinar iz Gostilije, kao i
bugarski lingvista Stojko Stojkov, koji je 50-ih i 60-ih godina 20. veka proucavao govor i
posebno leksiku banatsko-bugarskog jezika.

2.3.2. Udruzenja u postsocijalizmu

Znaaj 1 organizacioni oblik etnickog udruzivanja menja se zajedno s politickim
promenama drusStva. Tako je Stiv Fenton predlozio razlikovanje izmedu ,,vru¢eg® i ,hladnog™
etniciteta, ,,u zavisnosti od njegovog drustvenog znacaja i emocionalnog intenziteta® (Eriksen
2004: 63). Nakon pada socijalizma doslo je do promene drustvenog konteksta, $to se reflektovalo
na polozaj etnickih grupa. Pored desekularizacije drustvenog Zivota, otvorio se dodatan prostor
za afirmaciju politickih i sekularnih dimenzija etnickog identiteta. U odnosu na

dvodimenzionalni model multikulturalizma, koji sam naveo u prvom poglavlju rada i ¢iji su
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segmenti kosmopolitizam, fragmentovani pluralizam, interaktivni pluralizam i asimilacionizam,
moze se re¢i da se druStveni kontekst multikulturalizma, u kojem svoje mesto nalazi etni¢ka
grupa Banatskih Bugara, odlikuje interaktivnim pluralizmom i asimilacionizmom.

Krovna organizacija Banatskih Bugara u Rumuniji — §to je u odredenom smislu 'centrala’
Banatskim Bugarima u Srbiji i Bugarskoj, u postsocijalizmu je Bugarsko udruZenje u Banatu -
Rumunija. Udruzenje je osnovano 31. decembra 1990. godine, samo nekoliko dana posle pada
diktatora Nikolaja Causeskua. Pored registracije, udruZenje dobija novu ulogu, ciljeve i prosiruje
aktivnosti uz finansiranje iz budZeta Rumunije.'*® Novo udruZenje ima kulturno-prosvetni
karakter i njihova delatnost tesno je povezana sa novom manjinskom politikom drzave (Hsarymos
1999: 305). Godine 1993. u Rumuniji je organizovan prvi Festival banatsko-bugarske nosnje,
pesama i igara.

U postkomunistickom periodu udruzenje Banatskih Bugara u Rumuniji dobija od drzave
prostorije u kojima ¢e organizovati programe i koje postaju vlasni§tvo udruzenja Banatskih
Bugara. Njagulov smatra da je dobijanje finansijske pomo¢i od drZzave osnova lojalnosti prema
drzavi. U tom smislu, Banatski Bugari se nisu pridruzili zahtevima madarske nacionalne manjine
za teritorijalnom autonomijom, $to je drugacija pozicija nego s pocetka 20. veka u vreme kada je
Karolj Telbiz bio gradonacelnik TemiSvara i kada su Bugari u Banatu bili programski blizi
madarskoj zajednici (Harymos 1999: 307).

Izmenjeni drustveno-politicki kontekst u kom deluje ova etno-kulturalna grupa, sli¢an je
drugim istocno-evropskim drzavama. U Republici Srbiji i AP Vojvodini, realizuju se programi
afrimacije i oCuvanja etnickih i nacionalnih identiteta, te vrednosti multikulturalizma. U
Cernivcima u Ukrajini, lokalna samouprava pored obrazovanja, podrzava i kulturne aktivnosti
etnokulturalnih udruzenja, u vidu kolektivnih dogadaja 1 festivala: folklor i literarne tradicije
(Koziura 2014: 4). Svaka nacionalna grupa u Cernivcima ima pravo da se organizuje u formi
udruZenja, koje se potom bave obrazovnim i kulturnim aspektima identiteta zajednice (Koziura
2014:5)

UdruZenja razvijaju elemente ,,tradicionalne duhovne i materijalne kulture — narodne

pesme, igre 1 noSnju (Harymnos 1999: 306). Udruzenje Banatskih Bugara u Rumuniji je povecalo

%8 Medutim, zbog sporova, Bugari u Rumuniji su formirali dva organizaciona centra: u Temi§varu za
Banatske Bugare, a u Bukurestu za pravoslavne Bugare iz Oltenije, Muntenije i Dobrudze. (Hsrynos
1999: 305).
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broj lokalnih odbora — takozvanih filijala, i oni su osnovani u BeSenovu 19 Breydi, Vingi, Deti,
Denti, Aradu 1 Semiklosu. Svaka filijala je formirala svoj ansambl i folklornu grupu. Sediste
udruZenja je u TemiSvaru. Razmeru afirmacije etnickog identiteta video sam u jednom razgovoru
u Bresci i tice se promene vrste odece koju Sije krojacica: za vreme komunizma S$ila je haljine,
pantalone, odnosno garderobu potrebnu za svakodnevni zivot na selu, dok danas Sije pal¢ensku
narodnu nos$nju, neophodnu za folklor.

Bugarsko udruzenje u Banatu — Rumunija, ima status i politicke partije i u skladu sa
rumunskim propisima ima predstavnika u rumunskom parlamentu. Posto svaka manjinska grupa
ima pravo na jedno poslanicko mesto u parlamentu, to je dovelo do konflikta izmedu dva saveza
Bugara u Rumuniji: u TemiSvaru, odnosno Banatskih Bugara i1 organizacije ,,Bratstvo®, koje
predstavlja pravoslavne Bugare iz juzne Rumunije (Hsarynos 1999: 309).

Od 1990. do danas troje predstavnika grupe Banatskih Bugara bili su poslanici u
rumunskom parlamentu: Karolj-Matej Ivancov (1990-1996), Perku Miréov (2000-2004) i Nikola
Mirkovi¢ (2004 do danas). Na nivou lokalne samouprave od 1992. godine do danas bilo je
ukupno pet Banatskih Bugara u ulozi predsednika opstine BeSenovo. Od 1992. do 1995 — Pura
Nakov, 1996-1997 — Jani Uzun, 1997-2000 — Venc Gergulov, 2000-2004 — Jani Mircov, 2004 —
2016 - Busi Nakov.

U srpskom Banatu, 2000. godine je osnovan KUD banatskih Bugara ,,Ivanovo 1868,
koji je funkcionisao do 2009. godine. Augustin Kalapi§ zbog sporova u upravljanju osniva 2011.
godine drugo udruzenje: Udruzenje banatskih Bugara ,,Ivanovo-Banat®, koje za osnovni cilj ima
oCuvanje folklornih tradicija. Folklorna grupa nastupa na festivalima u zemlji 1 inostranstvu
(Trakija u Bugarskoj, Pirot itd). Cesto nastupaju zajedno sa madarskim KUD ,,Bonaz Sandor*,
takode iz Ivanova, ali svako kulturno-umetnic¢ko drustvo ima svoj program.

Do 1997. godine u Belom Blatu je funkcionisalo zajednicko, slovacko-madarsko-
bugarsko kulturno-umetnic¢ko drustvo. Tada je osnovano zasebno bugarsko kulturno-umetnicko
drustvo, ,,Trandafer, $to znaci ,,ruza“ na banatsko-bugarskom. Po formiranju drustva, osnivaci
su predstavili svoje planove bugarskoj ambasadi u Srbiji, nakon ¢ega je uspostavljena saradnja
medu njima. Ambasada Republike Bugarske donira deo novca za rad ovog kulturno-umetnickog

drustva. Nakon osnivanja samostalnog bugarskog drustva, njegovi ¢lanovi nastavljaju izvodenje

9 Dana 4. februara 1990. godine u BeSenovu je osnovana Filijala Bugarskog udruZenja u Banatu.
(Markov 2013: 104). Skupstina je bila sastavljena od 21 ¢lana, od Cega tri Zene: Marijka Parvan,
Marijana Hajlemas i Marijka Gergulov.
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slovackih 1 madarskih, kao 1 drugih igara, poput Sopskih. Udruzenja Banatskih Bugara u srpskom
Banatu pomaze finansijski drzava i pokrajina Vojvodina, sufinansiranjem folklornih nastupa,
izrade narodnih nosnji i sli¢no.

Godine 1998. u Bugarskoj je izaSao je prvi broj casopisa Falmis, koji je izdavala
biblioteka ,,Jedinstvo* u Bardarskom Geranu. Cilj glavne urednice Svetlane Karadove je bio ne
samo da se izucava istorija Banatskih Bugara, nego i da se uspostavi jedinstvo izmedu grupa
Banatskih Bugara u Bugarskoj, Rumuniji i Jugoslaviji (Hsrymzos 1999: 322). Pisan je na
knjizevnom bugarskom, ali je objavljivao i poeziju i druge tekstove na banatsko-bugarskom,

Stampan je latinicom.

2.3.2.1. Nove kulturne prakse u Rumuniji

U postsocijalizmu Banatski Bugari kreiraju nove kulturne prakse, koje se, pre svega, ticu
novog nacina obelezavanja vaznih praznika. Naime, udruzenje i crkva saraduju u javnoj sferi
zivota, $to nije bilo moguce u periodu socijalizma, te udruzenim snagama rade na ocuvanju

identiteta. O tome svedoci zapis iz Rumunije:

Tusi: [50, visoka struéna sprema] Svaka filijala udruZenja, odnosno svaka crkva, ima svoj
dan, §to je istovremeno crkvena slava sela i onih koji zive u tom mestu. Tako ima ovde u
Temisvaru, pa i u Bres¢i u septembru. Prvo se ide u crkvu na misu, a posle toga se proslavlja i

organizuje se kulturni program u udruzenju.

Ako je praznik crkvenog karaktera, prvi deo programa se odvija u crkvi, a u drugom delu
programa ljudi se okupljaju u udruZenju. Ukoliko praznik nije religijski, onda se obelezava samo
u bugarskom drustvu. U vremenu komunizma, crkveni praznici su bili ograni¢eni na prostor
ckrve 1 nisu imali javni karakter. DrZava je crkveni praznik tumacila kao kulturni, pa je za razliku
od tog pristupa 20. aprila 2003. godine u BeSenovu obelezen Uskrs, ali po prvi put je postojao
samo crkveni, bez kulturnog dela programa (Markov 2013: 114). Treba imati u vidu da su

najznacajni praznici Banatskih Bugara religijski.
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Ustanovljeni su i necrkveni praznici, poput praznika folklornih igara pod imenom Jaku
Ronkov. U€esnici svake manifestacije odlaze i u crkvu na misu, $to je deo kulturnog programa.
Godine 2007. posvecena je mermerna ploca na ku¢i u kojoj se rodio i ziveo Jaku Ronkov, uditel;.

Godine 1992. osnovana je Kulturna zajednica Bugara u Dudesti Veki (Staro BeSenovo)
(Markov 2013: 107).

Reafirmisani su stari praznici, poput narodnog praznika Poslednje veselje. Poslednje
veselje je maskenbal i kulturni program u kojem se izvode igre i pesme. Svake godine se
odrzava praznik Farsang (Poklade), pred pocetak velikog uskr$njeg posta.

Godine 2005. u Kulturnoj kué¢i u BeSenovu obelezeno je tri godine od postojanja
ansambla Palucenka iz BeSenova.

Godine 2004. u Besenovu je otvoren Muzej Starog BeSenova, koje je izgradilo Udruzenje
Banatskih Bugara. Sli¢no tome, u Bardarskom geranu u Bugarskoj osnovan je muzej pod

imenom Banatska kuda.

2.3.2.2. Banatski Bugari i matica Bugarska

Na politickom nivou u rumunskom Banatu uspostavila se saradnja izmedu udruZenja
Bugara u Banatu i bugarskih drzavnih i obrazovnih institucija. U prole¢e 1990. godine prva
zvanicna delegacija Banatskih Bugara posetila je najvaznije institucije u Bugarskoj (Markov
2013: 104), a potom i selo Bardarski Geran. Godine 1995. delegacija iz bugarskog grada
Rakovski - najveéeg katolickog mesta u Bugarskoj, posetila je Besenovo na Dan Sv. Cirila i
Metodija. Godine 1998. Ivanovo je posetio vicepremijer Veselin Metodijev, koji se zaloZio za
fakultativno ucenje bugarskog jezika i knjizevnosti u selu (Hsrymaos 1999: 316).

Na 310. godi$njicu od Ciprovatkog ustanka i 260 godina od naseljavanja Bugara u
Banatu, 1998. godine Besenovo je posetio potpredsednik vlade bugarske, Todor Kavaldzijev
(Markov 2013: 112). Godine 2006. u Besenovu su obelezeni Dani Hristo Botev i 130 godina od
Aprilskog ustanka, a medu gostima je bila delegacija iz Bugarske. Godine 2007, prvi put su
obelezeni Dani Svetih Cirila i Metodija — Dani bugarske pismenosti i kulture i Dani Liceja
(gimnazije) u Besenovu. Tada je otvoren kabinet za bugarski knjizevni jezik. Pored ostalih, gosti

su bili i profesori sa univerziteta u Sofiji i Segedinu (Markov 2013: 118).
180



Fudbalski stadion u BeSenovu promenio je naziv iz ,,Pobeda” u ,,Hristo Stoickov®, po
imenu poznatog bugarskog fudbalera, koji je bio gost Banatskih Bugara u BeSenovu.

Ve¢ sam pomenuo da je gimnazija 1990. godine dobila ime Sveti Kiril i Metodije. U
udruzenju Banatskih Bugara u Rumuniji navode da je $kola nazvana po slovenskim svetiteljima
iz dva razloga: u vremenu Kirila i Metodija nije postojala podela na isto¢no (pravoslavno) i
zapadno (katolicko) hris¢anstvo. Kirilo i Metodije nisu ni pravoslavci ni katolici, nego hri$¢ani, a
s druge strane, oni ne predstavljaju samo bugarsku, ve¢ i slovensku kulturu.

Pocetkom 90-ih godina prva grupa Banatski Bugari iz Rumunije odlaze na studije u

“maticu Bugarsku” kao stipendisti Bugarske.

Tusi: [50, visoka stru¢na sprema] | tamo sam upoznala Banatske Bugare iz Bardarskog gerana
koji zive u Sofiji. I iz Gostilije. Tamo sam ¢ula da neki ljudi pri¢aju sli¢no kako mi pri¢amo ovde.
Ne u crkvi, jer tamo je na knjizevnom bugarskom, nego ispred crkve. Videla sam da se ljudi
skupljaju ispred crkve i priaju onako kako mi pricamo u selu. I tamo sam se upoznala, oni su mi
rekli — ej, ti si naSa i tako (smeh). Tako da sam stekla dosta prijatelja. Jedan na$ stric se vratio u

Bugarsku i onda su oni rekli da sam ja njihova rodaka.

Religiozne Banatske Bugarke su i tokom studija nastavile praksu odlazaka na nedeljnu
misu, na kojima su imali priliku da sretnu Banatske Bugare/ke iz Bugarske. Time je u glavnom
gradu Bugarske ne samo afirmisana veza izmedu etni¢kog 1 religijskog identiteta, ve¢ su na taj
stvarane nove transnacionalne veze u okviru svoje grupe.

Vremenom je interesovanje za studiranje u Bugarsku opalo, pre svega zbog ekonomske
nepovoljnosti studiranja u Bugarskoj, te danas manji broj Banatskih Bugara/ki iz Rumunije (2-3
studenta/kinja, prema informacijama iz 2015. godine) se nalazi na studijama u Bugarskoj. Posle
2000. godine, jedan broj studenata/kinja iz Ivanova odlazi na studije u Bugarsku uz pomo¢
stipendija koje obezbeduje bugarska drzava.

Banatski Bugari u Banatu ne zasnivaju svoj aktivizam u cilju jacanja pripadnosti
bugarskoj drzavi, §to je sli¢no ukrajinskim aktivistima u Poljskoj, koji ne deluju u cilju jacanja
pripadnosti prema drzavi Ukrajini. Iako se Ukrajinci suprotstavljaju asimilaciji — Zele da ocuvaju
i razvijaju ukrajinsku kulturu, njihove aktivnosti oblikuju se u odnosu na javnu arenu Poljske i ne

zele da se udalje od Poljske kao drzave. Ukrajinci u Poljskoj vide sebe kao migrante iz proslosti
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u istorijskoj multietnickoj Poljskoj koja u tom obliku vise ne postoji (Vermeersch 2009: 454).
Banatski Bugari/ke vide sebe kao najstariju bugarsku dijasporu.

Jedan broj Banatskih Bugara/ki u Rumuniji, kao i u Srbiji, poseduje drzavljanstvo
Republike Bugarske. U Rumuniji odredeni broj Banatskih Bugara/ki nema interesovanje za
sticanje bugarskog drzavljanstva, mada je u ntervjuu za bugarski internet portal, predsednik
opstine BeSenovo Pusi Nakov izrazio nezadovoljstvo zbog sporosti u proceduri koja je potrebna
da bi se ostvarilo pravo na drzavljanstvo. ° Sagovornica iz Temi$vara o bugarskom

drzavljanstvu razmislja na sledeci nacin:

Ana-Karlina: [50, visoka struna sprema] Razmi$ljala sam da uzmem bugarsko
drzavljanstvo. Ali, ipak nisam, nemam zbog ¢ega. Mi smo u Evropskoj uniji i mozemo da
putujemo bez pasosa, samo uz li¢nu kartu. Mislim da sam Bugarka i bez toga da imam bugarsko

drzavljanstvo. Mi smo najstarija bugarska dijaspora u svetu koja se odrzala do danas.

Svakako vaZan razlog za dobijanje pasoSa drzava Clanica Evropske unije je i lakSa
mogucnost dobijanja zaposlenja u nekoj od razvijenijih zemalja. Budu¢i da je Rumunija ¢lanica
Evropske unije, to utiCe da 'potraznja' za ovom vrstom nacionalnog dokumenta Banatskim
Bugarima nije od presudnog znacaja. Takode, Bugarska drzava nije predmet razmisljanja o
mogucem preseljenju. Kao i drugi stanovnici isto¢no-evropskih zemalja koji traze zaposlenje u
drugoj drzavi, Banatski Bugari/ke razmiSljaju o zapadnim zemljama. Budu¢i da Bugari u
rumunskom Banatu imaju status nacionalne manjine, priznat od strane drzave, njihovo udruzenje
u Rumunije im pruza dovoljan osecaj ‘potvrde’ njihovog nacionalnog identiteta. ***

Banatski/e Bugari/ke u Rumuniji i Srbiji osecaju pripadnost drzavama u kojima zive, ali

je i zbog gotovo trovekovnog zivota izvan Bugarske razvijen oseaj vezanosti za zemlju,

teritoriju na kojoj Zive 1 koja je postala deo njihovog etnickog identiteta. Sagovornik iz BeSenova

0 Clanak: B Banam uaxam BI” nacnopmu ¢ 200unu. |ZVor:
http://www.standartnews.com/svyat-bulgari_po_sveta/v_banat_chakat_bg_pasporti_s_godini-
296813.html (28.08.2015).

L Konstrukcija nacionalnog identiteta u dijaspori pokazuje drugacije karakteristike kada zajednica
iseljenika zivi u dijaspori u kra¢em periodu, u odnosu na zajednicu koja zivi u dijaspori nekoliko vekova.
Tako postoje sporovi u vezi sa nacionalnim identitetima lraca u Engleskoj, u vezi sa tim koji kulturni
identiteti predstavlaljaju ‘autenti¢ni’ irski identitet, a koji ne. Na to uti¢u klasa i generacijske razlike. Sire
0 ovoj temi: Scully 2012 i Scully 2009.
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mi je 0 svom osecaju odnosa nacionalnog identiteta i bugarskog drzavljanstva saopstio sledece:
,,Ja sam Bugarin u srcu“. Razgovarajuci s njim u prostorijama Muzeja Starog BeSenova, ugledao
sam zastavu Republike Bugarske, okacenu na zid. Zamolio sam ga da se okrene i pogleda u
pravcu zastave. Upitao sam ga da razmisli, da li oseca da je Bugarska njegova domovina i nakon

krac¢eg razmisljanja odgovorio je sledece:

- Ne, ne ose¢am da mi je to domovina. Ovo je moja domovina. 300 godina Zivota izvan
Bugarske je mnogo vremena. Ali mi je drago kada vidim zastavu.
Koja je tvoja domovina? Rumunija?

- Nije Rumunija. Banat.

Kod Banatskih Bugara/ki gotovo da ne postoji informisanost o situaciji u Bugarskoyj,
odnosno savremeni problemi bugarskog drustva su irelevantni za definisanje njihovog identiteta,
jer nisu u vezi sa njihovom egzistencijom u Rumuniji i Srbiji. Osim osoba koje imaju politicke
uloge i tim putem ostvaruju teSnju saradnju sa drzavom Bugarskom, veze Banatskih Bugara/ki sa

Bugarskoj se ostvaruju sa tamo$njim Banac¢anima.

Banatskim Bugarima je Bugarska ’istorijska domovina’ i zbog dugog vremenskog
perioda u kojem ova zajednica zivi izvan Bugarske, kulturna razliitost izmedu ’dijaspore’ i
pripadnika bugarske nacije u Bugarskoj je znacajna i ogleda se, pre svega, u jeziku. Studija o
etnickim Nemcima nastanjenim u Uljanovsku u Ruskoj Federaciji otkriva da samo mali broj
sagovornika u istrazivanom uzorku dobro govori nemacki jezik, ali se i jezik i religija najcesce
spominju kao kljuéni za njihov nemacki identitet (Mamattah 2012: 1916)."*? Za razliku od
Banatskih Bugara, ¢ije su medusobne veze vec izgubile rodbinski karakter, ruski Nemci su
¢lanovi proSirene porodi¢no centrirane migracijske mreze. To ukazuje na znacaj drustvenog

konteksta za konstrukciju grupnog identiteta, kao i za aktivnosti etni¢kog udruzenja.

152 Sovjetski Savez nije bilo pozeljno mesto za transfer nemackog jezi¢kog identita, tako da nizak nivo
poznavanja jezika znaCi da on ne moze da funkcioniSe kao platforma na kojoj ¢e etnicke veze biti
razvijana i jacane (Mamattah 2012: 1925).
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2.3.2.3. Transnacionalno povezivanje udruzenja Banatskih Bugara

Kontakti izmedu sela Banatskih Bugara u Banatu posle Prvog svetskog rata postaju
otezani  nakon  uspostavljanjem  rumunsko-jugoslovenske  granice. Za  vreme
socijalizma/komunizma, komunikacija postaje gotovo prestaje, a u postsocijalizmu komunikacija
dobija novi zamajac, $to se pretvara u nove vidove transnacionalnog povezivanja Banatskih
Bugara.

U tom smislu, godine 2004. u lvanovu je potpisan protokol o bratimljenju mesta lvanova
i Besenova. *>* Godine 2008. zbratimljene su opStine Staro BeSenovo i Bela Slatina iz Bugarske,
kojoj pripada selo Bardarski Geran. Predsednici lokalnih samouprava na ¢ijem ¢elu su Banatski/e
Bugari/ke (opstina BeSenovo, selo Bardarski geran) 1 predstavnici udruzenja Banatskih Bugara iz
Rumunije, Srbije i Bugarske organizuju zajednicke sastanke. **

Folklorni ansambli iz Srbije, Rumunije 1 Bugarske se medusobno posecuju i izvode
folklorni program. Za vreme komunizma u Rumuniji, ansambl i plesna grupa su postojale samo u
BeSenovu 1 Bres¢i i te dve grupe su se medusobno posecivale. Danas folklorne grupe, pored
medusobnih poseta, nastupaju u mnogim drugim mestima u Rumuniji, Bugarskoj, Srbiji, kao i u
drugim drzavama. U Vojvodini se svake godine organizuje kulturna manifestacija ,,Bugarijada“.
Banatski Bugari/ medusobno se posecuju i okviru Rimokatolic¢ke crkve.

Transnacionalno povezivanje i razmena informacija medu Paléenima ostvaruje se
svakodnevno i putem interneta. Predsednica udruzenja Banatskih Bugara u Bugarskoj, Svetlana
Karadova ima ulogu ,,informacionog koordinatora na internetu* za sve Banatske Bugare. Ona je

osnivacica i urednica Cetiri sajta i prisutna je na drustvenoj mrezi Fejsbuk. Na sajtu ¢asopisa

153 Fotografija uramljenog svedocanstva o 11. susretima sbratimljenih mesta Staro Besenovo i Ivanovo,
nalazi se u prilozima Fotografije, na strani 284.

1> Na susretu udruzenja Banatskih Bugara iz Rumunije, Bugarske i Srbije koji se dogodio 2014. godine,
prisustvovali su: Georgi Nakov — predsednik opstina Be§enovo™ i pocasni konzul Bugarske u
Temisvaru, predsednica Bardarskog Gerana i predsednica DruStva Banatskih Bugara u Bugarskoj —
Svetlana Karadova, predstavnici mesnih filijala udruZzenja Bugara u Banatu: iz Starog BeSenova - Petar
Velcov, iz Vinge - Franc Draginov, iz Bres¢e - Petar Radulov, dva udruzenja iz Ivanova u srpskom
Banatu: ,,Ivanovo — 1868 - Stojan Vasil¢in i ,,Jvanovo-Banat - Josif Vasil¢in — Mare i Augustin Kalapis.
Predstavnici biblioteka iz lokalnih mesta i u¢itelji bugarskog jezika kole ,,Sv. Cirilo i Metodije*. **
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Falmis, posetiocima su dostupne elektronske knjige na banatsko-bugarskom jeziku, objavljivane
u rumunskom Banatu, koje se bave istorijom Banatskih Bugara, potom religijske knjige, prevod

Novog zaveta na banatsko-bugarskom jeziku, narodne paléenske pesme, poezije i drugo. >

1% Veb adresa sajta ¢asopisa Falmis: www.falmis.org
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3. Religijski identitet Banatskih Bugarki

Religioznost je najznacajnija kulturna karakteristika grupe Banatskih Bugara. U ovom
poglavlju se bavim razlikama u religioznosti izmedu Srbije, Rumunije i Bugarske u periodima
socijalizma i postsocijalizma, te problemom  veroispovesti u meSovitim brakovima. U
preovladujuée katolickim drustvima, poput Irske, Spanije, Italije i Poljske, delovanja
Rimokatoli¢ke crkve usmerena su ka povecanju religioznosti u uslovima sekularizovane Evrope
(Pace 2007: 43). Za razliku od toga, Banatski Bugari/ke Zive u desekularizovanim drustvenim
kontekstima kao pripadnici etni¢ke manjine. Katolicizam u mnogim drzavama i druStvenim
kontekstima nema samo individualnu ulogu, ve¢ predstavlja vazan simbolicki resurs u
konstrukciji kolektivnog nacionalnog identiteta ili je deo programa koji promovise strukturalnu
fuziju religijskog i nacionalnog identiteta (Pace 2007: 40). | kod Banatskih Bugara katolicizam

ima nezaobilaznu ulogu u ocuvanju kolektivnog identiteta.

3.1. ,,Paléeni su religiozni ljudi“ — religioznost osnovna karakteristika
zajednice

Osnovna karakteristika pal¢enske etniCke grupe od vremena doseljavanja u Banat, koja je
u gotovo neizmenjenom obliku trajala sve do Drugog svetskog rata, je njihova religioznost. U
sve tri drzave sagovornice i sagovornici smatraju svoje ,,stare Pal¢ene® religioznim ljudima, da
su ,,mnogo verni“. Nikola iz Belog Blata je konstatovao da su stari Bugari ,,jo§ u subotu u podne
prekidali poslove i dosli su kuéi da se sve pripremi za nedelju kako treba“. Nedeljom nisu radili,
i8li su u crkvu 1 odmarali. U Bugarskoj, Katarina gotovo izjednacava etnicitet i religiju,
naglaSavajuci da su njeni baba i deda bili religiozni, ,,jer oni su Banacani*.

Najstarije Banatske Bugarke sa kojima sam razgovarao isti¢u ulogu svojih baba i deda za
njihovo religijsko vaspitanje i za usvajanje obrazaca ponasanja. PriseCaju¢i se bake i dede
Katarina [78] navodi da ,,nije bilo dana da se ne mole Bogu, da se ne mole Majci Bozijoj. Kad su
seli za sto da rucaju, nije bilo dana da ne zahvale za ono $to ima na stolu.” I kod “starih”

Banatskih Bugara, zene su bile religoznije od muskaraca. Nikolaj [54] iz BeSenova se seca da
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mu je baka ,,i$la na mise svakog dana, deda rede, a najcesce za velike praznike“. Marija iz
TemiSvara [82] je istakla da je baka molitvi naucila nju, njenu sestru i brata: ,,Svaki dan u podne
smo se molili. I svako vece smo kleknuli i molili se Ocu nasem pre nego Sto legnemo.“ Pored
toga, od bake i majke je ,,naucila da se ne bavi drugim ljudima®“. Sagovornice se secaju da se
njihove bake i dede nikada nisu svadali: “Nikada nisam mogla tako nesto da vidim. Samo dobre

stvari sam mogla da nauc¢im od njih.” To smatraju rezultatom njihove religioznosti.

Majke su, pored baki, takode vaspitavale decu u religijskom duhu:

Katarina: [78, penzionerka] Majka je bila mnogo pobozna i otac je uvek pomagao crkvu
koliko je mogao. Nedeljom su me oblacili da idem u crkvu. Kad nije bilo posla i§li smo u crkvu i
mi smo od malena tako nauceni. Kad zavrS§imo posao, odemo u crkvu da se pomolimo da nam Bog
pomogne. Da nismo u toj veri, ne znam kako bi bilo. Mi smo katolici, vernici smo i idemo u crkvu.
Nijedno vece ne legnem dok se ne prekrstim i ne izmolim ,,Oc¢e nas* i ,,Zdravo Marijo* da mi

pomogne i da me sacuva od svakog zla.

Gotovo svaka analiza transkripata je pokazala rodne razlike u religioznosti. Katarinina
majka je bila religiozna, a otac je 'pomagao crkvu', sto ukazuje na njegovu nominalnu religijsku
identifikaciju, a istovremeno i na znacaj koji je pridavao crkvi, budué¢i da ju je povremeno
materijalno pomagao. Visok stepen religioznosti Banatskih Bugara jednim delom moZe se
dovesti u vezu sa relativno teSkim ekonomskim polozajem i naporom u obavljanju
poljoprivednog posla. IstraZzivanje u americkom drustvu pokazuje da ucestalost molitve raste sa
smanjenjem u primanjima (Baker 2006: 176) i da se grupe koje su u vecoj meri marginalizovane,
mole ¢eS¢e nego pripadnici privilegovanijih grupa. Afroamerikanci viSe se mole od belih i drugih
ne-belih Amerikanaca, a Zene kao siromasSnije od muskaraca, viSe se mole od njih. Sadrzaji
molitava kod Zena u vecoj meri su u vezi sa porodicom i drugim ljudima, §to ukazuje na
elemenat nege i brige za ¢lanove porodice (Baker 2006:182).

Do promena u religioznosti - klju¢noj karakteristici Banatskih Bugara u Srbiji, Rumuniji i
Bugarskoj, dolazi u periodu socijalizma u Jugoslaviji, odnosno komunizma, kako ovaj

drustveno-politicki sistem nazivaju sagvornici/e u Rumuniji i Bugarskoj.
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3.2. Religioznost u socijalizmu/komunizmu

Do smanjenja u stepenu religioznosti Banatskih Bugara/ki doSlo je posle Drugog
svetskog rata u Jugoslaviji, Rumuniji i Bugarskoj. O religijskom zivotu u socijalizmu svedoce
nam sec¢anja na religijski zivot koja predstavljaju “drustveno uslovljene konstrukcije proslosti u
kojima akteri pronalaze smisao, domisljaju ili preosmisljavaju proslost kroz li¢na ili kolektivna
secanja” (Radulovi¢ 2014: 36). U socijalistickim drzavama odnos prema religiji u osnovnim
ideoloskim potavkama bio je isti. Religija se posmatrala kao privatna stvar pojedinca, drzava i
crkva su potpuno odvojene i bilo kakve veze i asocijacije na religiju i crkvu su iskljucene iz
obrazovanja, te su zabranjivani verski praznici, a uvodeni socijalistiSki drZzavni praznici. Prema
istrazivanju religijskih secanja iz Jugoslavije, u skladu s datim okolnostima i situacijama, drzava
je bila vise ili manje tolerantna ili, suprotno od toga, represivha prema vernicima i crkvi
(Radulovi¢ 2014: 38).

Istrazivanje religioznosti grupe Banatskih Bugara je pokazalo da je uticaj drzave na
religiju 1 crkvu u Srbiji, Rumuniji i Bugarskoj imao razlicite efekte na (religijski) identitet
Banatskih Bugara. Pogodan marker za merenje uticaja drzave - u smislu ideoloske kontrole, na
religiju su odlasci u crkvu, crkveno vencanje 1 krstenje.

U ovom periodu u Jugoslaviji je dosSlo do pada u ukupnom broju vernika, pa je uticaj
vladajuce ideoloske klime morao ostaviti traga i na pripadnike/ce grupe Bugara Paléana: ,jer je
bilo dosta komunista, a oni ne idu u crkvu“. Budué¢i da je vise muskaraca nego Zena bilo
angaZovano u javnoj sferi 1 u aktivnostima Saveza komunista, Zene na selu 1 dalje su obavljale
tradicionalne uloge u privatnoj sferi Zivota, koje se tiCu vaspitanja dece i obavljanja veéine
kuénih poslova. To je uticalo na relativno povecanje rodnih razlika u religioznosti Bugara
Pal¢ana: ,,Mama mi je i$la u crkvu. Otac ne. Bio je u partiji.*

Kolektivno se¢anje vezano za religijsku tradiciju odrzavalo je 1 razvijalo seosko
stanovni$tvo i to SU, pre svega, zene Koje su imale vaznu ulogu u prenosenju tradicije U privatnoj
sferi (Radulovi¢ 2014: 39). Neposredno nakon zavrSetka Drugog svetskog rata u Jugoslaviji je
pracenje crkvene delatnosti bilo izrazeno preko sreskih partijskih komiteta, UDB-e i drugih
organa. U izveStajima iz pocCetka pedesetih godina uocCene su aktivnosti crkve “medu omladinom,

Zenama i nacionalnim manjinama” (Radi¢ 2002: 386. Navedeno prema: Radulovi¢ 2014: 41), §to
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ukazuje na vecu religoznost Zena nego kod muskaraca 1 na poseban znacaj religijskog identiteta

za pripadnike nacionalnih manjina.

Sagovornice iz Belog Blata navode da nisu bili zabranjeni odlasci u crkvu:

Rozalija: [66, poljoprivrednica-penzionerka] Mi smo i onda isli u crkvu. Nama niko nije
branio, niko nam nije zamerio. Ja sam i$la u crkvu, roditelji su isli, svekrva isto. Svi smo isli u
crkvu, osim pa kazem muskarci. Tako, oni su malo rede. Ali mi smo Zene, stvarno smo isle u

crkvu.

Razgovori sa sagovornicima/cama otkrivaju da je bilo situacija kada su pojedini/e
prosvetni/e radnici/e vrsili veci pritisak na uc¢enike/ce da ne odlaze u crkvu. Ipak, to nije ostavilo
znacajnijeg efekta.

Na osnovu istrazivanja se¢anja o religijskom Zivotu u socijalizmu u pravoslavnim selima
istocne Srbije, izdvajaju se dve vrste suprotnih se¢anja medu ispitanicima: prva je da u
socijalizmu niko nije zabranjivao religiju 1 ispoljavanje religioznosti; druga, da je drzava,
odnosno KPJ (kasnije SKJ) bila represivna prema ispoljavanju religioznosti. Ove dve predstave
razlikuju se kako varijacijama unutar sebe, tako i razli¢itim iskustvima ispitanika, §to je u vezi sa
razli¢itim periodima socijalisti¢ke proSlosti (Radulovi¢ 2014: 41).

Prema nalazima iz ovog istrazivanja, funkcioneri Saveza komunista i oni koji su imali
vi$i polozaj u partiji nisu smeli da odlaze u crkvu, jer to nije bilo prihvatljivo ponasanje za
nekoga ko je €lan partije 1 ko uvazava njenu ideologiju. Medutim, tradicionalne verske prakse su

ostale na snazi:

Klara: [58, penzionisana sluzbenica] Moj muzZ je bio sekretar komunisti¢ke partije. Mi smo se
vencali u crkvi i krstili decu. Niko ga nije tuko zbog toga. Al nije lupao na sva zvona i nije se
busao u grudi: eto ja sam komunista i mogu kako ocete ili mogu kako ja o¢u. Kod nas je dolazio
svestenik, igro karte s njim. Znaci, podeli se privatno od... Ja sam trgovac i radim kao trgovac.

Kod kuée mogu da radim $ta hocu.
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Prethodni intervju pokazuje razlike izmedu ispoljavanja religioznosti u privatnoj i javnoj
sferi zivota. U kuci su pojedinci mogli da obavljaju versku praksu, ali nisu mogli to javno da
istiCu. To se narocito odnosilo na ¢lanove partije ¢iji je polozaj u partiji bio viSi. Mogucnost
zadrZavanja religijskog ponasanja u privatnoj sferi zivota je pokazatelj da ideoloska kontrola
religijske svesti nije bila drasti¢na ili represivna, kako ¢e to pokazati situacija u Bugarskoj.

Istrazivanje iz isto¢ne Srbije je pokazalo da ima ispitanika/ca koji su bili istovremeno i
¢lanovi SK i religozni, da su odlazili u crkvu i slavili slavu, kao i da su visoki partijski
funkcioneri takode slavili slavu u porodi¢noj kuci na selu. Medutim, kako su postojali dogadaji
kaznjavanja i isklju¢ivanja iz Partije, da bi se to izbeglo, u toku socijalizma u Srbiji pojavila se
kategorija prikrivenh vernika o kojoj se mnogo viSe saznaje u istrazivanjima u postsocijalizmu
(Radulovi¢ 2014: 41).

U Rumuniji u vremenu komunizma stepen ideoloske kontrole nad slobodom misljenja
uopste, i religijom, bio je jace izrazen nego u Jugoslaviji. Kao i u drugim zemljama
socijalizma/komunizma, crkvi nije bio omogucen javni karakter delovanja, pa su Banatski
Bugari veée crkvene praznike obelezavali prema programu u domu kulture. Mise su se odrzavale
u crkvi nesmetano, a izvodenje kulturnih programa prilikom veéih crkvenih praznika je
predstavljalo ideolosku interpretaciju praznika u javnom prostoru: religijska praksa je tumacena
kao tradicija i kultura.

Jan Vasil¢in, banatsko-bugarski katolicki svestenik iz BeSenova, sumirao je zapazanja o

odnosu komunisticke vlasti u Rumuniji prema religiji i crkvi:

»Komunisti nisu dozvoljavali da ljudskim ponasanjem upravlja crkva; nije bilo dopusteno
o veri da se govori, niti da se piSe, uz istovremeno postojanje ideologije materijalizma; vlasti su
Cinile sve da deca izgube vezu sa crkvom, na primer organizovanjem skolskih aktivnosti u vreme
odrzavanja nedeljnih misa; usled industrijalizacije 1 promena ritma u radnom danu, ljudi su
ujutru odlazili na posao, a ne vise u crkvu; sveStenici su imali odobrenje od vlasti da obavljaju
mise 1 uops$te da se bave duhovnoscu, ali samo u okviru crkve u koje su odlazili stariji, a zbog
uticaja drzave 1 Skolskih institucija, u crkvu su odlazili samo hrabri mladi ljudi i hrabra deca“

(Vasil¢in 2013: 186).
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Kontrola odlazaka u crkvu u Rumuniji bila je jace izrazena nego u Jugoslaviji. Medutim,
kako je grupa Banatskih Bugara u ovoj zemlji brojnija i kompaktnija i prema rezultatima ovog
istrazivanja religioznija, Banatski Bugari su praksu izrazenije ideoloske kontrole najcesce
ignorisali, posebno u mestima u kojima ¢ine veéinu. Resurs za otpor su bili jaka vezanost za
crkvu 1 izraZenija grupna kohezija. Sagovornice iz BreS¢e navode svoje iskustvo odlazaka u
crkvu tokom perioda skolovanja. Tusi [50] se se¢a da ,,nije bas smelo* da se ide u crkvu. Kada je
bio praznik, bugarski ucitelji su pustali decu da idu u crkvu: ,,Uz strah, ali su pustali.
Praznicima su se organizovali programi u narodnoj ku¢i (domu kulture) u kojoj su se pevale
narodne pal¢anske pesme. Komunisti¢ka partija nije dozvoljavala da se ide u crkvu. Ali, ljudi su

ipak isli kriSom.

Petronela: [68, penzionerka] Ja sam isla u crkvu. Mogu oni da budu komunistu koliko hoée,
ja sam ipak isla.

Int: Jesu vam govorili da ne idete?

Petronela: Govorili su nam u $koli da ne idemo, ali ipak smo i§li. Mi smo uvek verovali u

Boga i uvek smo i$li na mise. Tako su nas vaspitali. Razumes$ me? I tako ¢u da umrem.

Petronelina vezanost za religiju i crkvu predstavlja primer u kojoj meri su Zene, buduci
religioznije od muskaraca, spremne da brane svoju veru i da ne odstupaju od nje. To je odlika
religijskog identiteta Banatskih Bugarki u Rumuniji.

U rumunskom Banatu prisustvovanje misama na banatsko-bugarskom jeziku je od
posebnog znacaja. Tusi je tokom Skolovanja sedamsetih godina zivela u obliZznjoj Deti, ali je
subotom i nedeljom odlazila u Bres¢u kao bi prisustvovala misama i molila se na njenom

maternjem jeziku. Jer, u Deti su mise bile “samo na nemackom.”

Tusi: [50, visoka stru¢na sprema] Ja sam zivela u Deti. To je jedan mali grad u kome ima i
Paléena. A svaku subotu i nedelju sam isla u Bresc¢u. Zato Sto je Bres¢a najCistije selo gde zZive
Paléeni. Ali sada ima i Rumuna, ima i drugih. A pre je bilo 100% samo Bugara Pal¢ena. I tamo
sam i§la sa majkom i ocem u crkvu. To je bilo mnogo vazno, da idemo u crkvu da se molimo i

pevamo na nasem jeziku.
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Clanovi komunisti¢ke partije i prosvetni radnici u Rumuniji su usvojili nove prakse u
pogledu odnosa prema religiji i crkvenoj religioznosti. Bez obrzira na pol, odnosno, rodnu
pripadnost, po uverenju su bili ateisti ili indiferentni prema religiji. Nikolaj je odrastao u periodu
komunizma i u njegovoj familiji baba je bila vernica, ali roditelji 'ne toliko': ,,Oni su bili

zaposleni. Mama je bila uciteljica, a tata je radio u opstini.*

I u Bugarskoj je drzavna ideologija kroz sistem obrazovanja i putem partijskog delovanja
nepovoljno posmatrala religiju. Medutim, za razliku od Rumunije i Srbije od vecine
sagovornika/ca Banatskih Bugara/ki u Bugarskoj mogu da se ¢uju nedvosmislene izjave da je za
vreme komunizma ,,bilo zabranjeno da se ide u crkvu®. Petar DecCev [58] se se¢a: Ako si iSao u

crkvu za Uskrs ili BoZi¢, mogli su da te iskljuce iz Skole. 16

Pavel navodi da su ga baba i deda vodili u crkvu dok nije posao u Skolu:

Pavel: [72, visoka stru¢na sprema] Da, kao malog su me vodili, i§ao sam u crkvu, dok nisam
posao u skolu. Posle je ve¢ bio drugi sistem, nije se iSlo u crkvu, samo na krStenje, na svadbu i
na pogreb. A da idem u crkvu, na svaku liturgiju, nisam iSao. Tako sam naucio jo$ kad sam bio
ucenik, da ne verujem u Boga. Ja to opisujem kao prirodni proces: priroda je ta koja je stvorila
zivot na Zemlji. Zato tako razmisljam. Ne Bog... Mozda ima neka sila iznad Zemlje, ali tako

nesto jos nije dokazano.

U crkvu su u periodu komunizma odlazili uglavnom one Banatske Bugarke i oni Banatski

Bugari koji su skolovanje zavrsili pre perioda komunizma, odnosno socijalizma:

Dorde: [66, sluzbenik] Obe babe su isle u crkvu i deda je iSao mozda samo nedeljom. lako je

bilo mnogo ljudi u selu, za razliku od danas, u crkvu su isli samo babe i dede.

1% Petar Decev iz Bardarskog Gerana je preminuo 2015. godine.
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U tom periodu mladi stanovnici Bardarskog Gerana nisu odlazili u crkvu, jer je ideologija
komunisticke partije u Bugarskoj to zabranjivala. Na selu, partijsku politiku sprovodili su mesni
partijski sekretar, kmet (predsednik sela) i direktor Skole.

Svetlana [44] je prepricala dogadaj iz detinjstva kada je videvs$i baku koja se molila uz
brojanicu, upitala Sta to radi. Baka je odgovorila da se moli, ali da ona za to ne sme da zna.
Druga sagovornica pamti savet, kako smatra dobronamernog direktora Skole, koji joj je nakon
Sto je sazno da je religiozna, saopstio da ako je vernica moze da ide u manastir i zapali svecu, on
je tamo nece videti.

U Bugarskoj je doslo do pada i u tradicijskoj verskoj praksi:

Magdalena: [65, visoka stru¢na sprema] Otac mi je bio veliki komunista. Bilo je zabranjeno
da svestenik dode u kucu da je osvesta. Morala sam da se sakrijem kao da nema nikog kod
kuce kad je dolazio svestenik. Bilo je zabranjeno. Tada nismo uopste isli u crkvu. Moja baba
od malena me je uéila da idem u crkvu, ali ni moja majka nije smela od oca da ide u crkvu, niti
da me pusti. Nemam jasnu predstavu o tim odnosima. Rodila sam ¢erku 1979-te i posle godinu
dana smo resili da je krstimo, jer je muzeva majka — moja svekrva, bila velika vernica. Kum je
dosao u crkvu da drzi dete na krstenju. Bilo je opasno. Bilo je zabranjeno da se ide u crkvu i
uopste da se moliS. Takva je bila politika. Drzava je uticala da ne verujemo i nemamo za to

naviku. Znaci, ja sam bila oko 40 godina bez crkve.

Uverenje Magdaleninog oca o nepozeljnosti religijskih ponaSanja u privatnoj sferi
porodi¢nih odnosa (osveStavanje kuce, odlasci u crkvu, krStenje dece), u sadejstvu sa
patrijarhalnim obrascem muskarca kao 'glave kuce', deluju kao regulativni mehanizmi
dozvoljenog 1 zabranjenog ponasSanja. PoSto je njena svekrva u odlucujucoj meri uticala na
odluku o kr$tenju njene cerke, to pokazuje da je religioznost Zzena u Bugarskoj uticala da se
religijska verovanja i ponasanja u odredenoj meri sacuvaju i u vremenu stroge ideoloske
kontrole. Za razliku od Srbije i Rumunije gde se manji stepen religioznosti, necrkvena
religioznost, agnosticizam ili ateizam, tumace kao stvar licnog izbora, u Bugarskoj vecina
Banatskih Bugara/ki ukazuje na drzavu kao osnovni faktor koji je uticao na njihov religijski

identitet i osecaj religijske pripadnosti.
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Kako je polozaj religije u Bugarskoj bio nepovoljniji nego u Jugoslaviji i Rumuniji,
vezanost za katolicku crkvu i religijske prakse su se manje ispoljavale, ali nisu nestale - o¢uvale
su se kao deo kulturnog identiteta Banatskih Bugara/ki i kod vecine sagovornika/ca koji nisu bili

religiozni, $to se vidi iz sledeceg intervjua:

Pravoslavni svesStenik je drzao drugaciji ritual od naseg za vreme sahrane. Terao me je da
pripremim nesto po njihovom obicaju. Ja sam mu rekao da nece mo¢i, jer sam katolik, da kod nas
to nije obicaj. Ali posle smo se sporazumeli i postali dobri prijatelji. Rekao mi je da prvi put vidi

doveka koji toliko postuje svoju religiju. Zena i ja ne idemo u crkvu, ali je uvazavamo.

Katolicki obredi su jedan od markera distinktivnog kulturnog identiteta Banatskih Bugara
u Bugarskoj u odnosu na Sire okruzenje, u kojem veéinu ¢ine pravoslavni Bugari i zbog toga
ocuvanje kolektivnih secanja, koja se vezuju za religijska verovanja i praksu, predstavljaju
oCuvanje kulturne tradicije. Ovakav koncept kolektivnog se¢anja ima primenu i u drugim

istrazivanjima odnosa drustva i religije (Davie 2005; Radulovi¢ 2014: 36).

Antireligijska politika u periodu socijalizma/komunizma, koja se ogledala u strozoj ili
represivnoj ideoloskoj kontroli religijskog zivota, limitiranju aktivnosti religijskih institucija —
npr. Stampanje i distribucija duhovne literature, uticala je na religijski identitet Banatskih
Bugara/ki. Prekid religijske tradicije posebno je vidljiv kod sagovornika/ca koji su odrastali
tokom perioda komunizma u Bugarskoj, u zna¢ajno manjoj meri u Jugoslaviji, a prekid religijske

tradicije najmanji je u Rumuniji.
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3.3. Religioznost u postsocijalizmu

U Rumuniji velika veéina sagovornika/ca, kao $to sam prethodno naveo, koji/e su deo
zivota provele u periodu komunizmu je religiozna. Znacaj religioznosti i odlazaka u crkvu u
zivotima Banatskih Bugarki i u postsocijalizmu pokazuje izjava Petronele: ,,Ako nema mise,
nema nedelje”. Gotovo svi Banatski Bugari u Rumuniji stariji od 70 godina su religiozni. Samo
manji broj sagovornika/ca pripada obi¢ajnom tipu vernika/ca. Osobe koje su mlade od 42 godine
u manjoj meri su religiozne nego starije generacije: ,,mladi vise ne idu u crkvu kao $to je to bilo
nekad*®.

Zene su u Rumuniji u veéoj meri religiozne od muskaraca, kako u odnosu na religijska
verovanja, tako i u odnosu na religijska ponasanja. Ako u odnosu na rod sagledamo religioznost,

dobi¢emo sledece obrasce:

e Zene odlaze na misu svaki dan, muSkarci nedeljom ili praznicima.
e Zene se mole vise puta dnevno, muskarci jednom dnevno ili rede.
e Zene odlaze na hodocaséa redovnije od muskaraca i neke od njih vise puta

godisnje, muskarci jednom godi$nje i neki od njih neredovnije od Zena.

U 2014. godini, prisusutvovao sam misama u Bres¢i 1 tamo sam zabeleZio sledece:

Sreda, 4 sata popodne. Na misi ima 27 Zena i 5 muskaraca. Zene su starije, uglavnom
preko 60 godina, nema mladih od 40 godina. Na spratu je bilo oko 10 Zenske dece, starosti oko
10 godina, a oko 5 decaka je ucestvovalo u oltaru kao pomocnici svesteniku.

Nedelja, jutarnja misa. U crkvi ima oko 90 Zena i 50 muskaraca. Vise je starijih ljudi.
Selo postepeno stari, a saznao sam da medu starijim stanovnistvom ima vise udovica, nego

udovaca, Sto utice dodatno na polnu razliku vernika na misi.

Na jutarnjim misama radnim danama prisustvuju samo Zene, uglavnom domacice i starije

zene. Marija iz Bres¢e kaze da na nedeljnu misu ne ide ,,samo ko je bolestan.”

Informacije sa mise sam zabelezio i po¢etkom 2016. godine u Besenovu:
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Nedelja, 11 casova. U crkvi je ukupno 182 osobe. Na levoj strani crkve ima vise Zena
Nego muskaraca, ukupno 82 osobe na toj strani crkve.
Desna strana crkve, u prvim redovima stoje muskarci, a od sredisnjih redova rodna

struktura je meSovita, musko-Zenska. Sa desne strane crkve je oko 100 osoba.

Raspodela mesta za sedenje prema polu u crkvi se menja u odnosu na prethodne decenije,
kada su na levoj strani crkve mesta za sedenje bila rezervisana samo za zZene. Pre mise koja se
nedeljom odrzava u 11 sati, postoji jo§ jedna manja misa za starije osobe, koja pocinje u 9
¢asova. Na ovo ,,manjoj“ misi, veliku vecinu ¢ine Zene, najéesce starije od 70. Jedan od razloga
postojanja ove mise koja prethodi glavnoj je taj da bi vernice nakon njenog zavrSetka imale
dovoljno vremena na raspolaganju da zavrSe pripremu porodi¢nog nedeljnog rucka. Ukupan broj
ljudi na misama nedeljom u Besenovu je oko 220. Rodna analiza broja ucesnika/ca na misi
pokazatelj je rodnih razlika u religioznosti i upucuje na ulogu Zena u ocuvanju religijskog
identiteta.

Ako se posmatra broj ljudi koji prisustvuje misama, moze se zakljuciti da je nedeljna
misa jedan od centralnih dogadaja u Zivotima Banatskih Bugarki i Bugara u BeSenovu i Bres¢i.
Sabiranjem vernika u crkvi, obnavlja se kako duhovnost i verska kohezija, tako i etnicka
kohezija, budu¢i da su mise i propoved na pal¢enskom jeziku, ¢ime se utvrduje znacaj maternjeg
jezika u svesti vernika/ca. Razmatrajuéi ’katolicku drustvenu etiku’, Endrju Grili (Andrew
Greeley) je utvrdio da se ona odnosi na znaaj porodice, etniciteta, parohije i susedstva. °" To je
zajednica - Gemeinschaft, za razliku od drustva — Gesellschaft. (Greeley 1977: 259-263.

Navedeno prema: Rigney, Matz and Abney 2004: 156). *®

Jedan sagovornik iz Besenova je ukazivao o znacaju katoli¢ke crkve u njegovom Zzivotu i

Zivotu njegove porodice:

7 Grili je prate¢i Veberov nalaz o protestantskoj etici, zeleo da utvrdi postojanje specifi¢ne ’katolicke
etike’ (Rigney, Matz and Abney 2004: 155), u americkom kontekstu, a koja se ogleda u tradicionalnoj
katolickoj usredsredenosti na zajednicu i meduljudsku saradnju, za razliku od protestantske etike
individualizma i kompeticije.

18 [strazivanje medu volonterima sprovedeno u Americi sredinom devedesetih godina o razlikama u etici
izmedu protestanata i katolika, nije potvrdilo postojanje specifi¢ne katoli¢ke etike deljenja/darivanja. To
ukazuje ne da milosrde nije deo katolicke etike, nego da to nije odlika samo katolicizma (Rigney, Matz
and Abney 2004 163).
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Ivan: [72, penzioner]: Tu sam se krstio, tu sam uzeo prvu pricest, tu sam se vencao sa Zenom —
ona je Rumunka pravoslavna, ali u mojoj veri, rimokatoli¢koj. I moja deca su se u crkvi vencala i
imam unuke. Tri deCaka i jedna devoj€ica. Svi unuci su krSteni u Rimokatoli¢koj crkvi, ovde u

Besenovu.

Najvazniji dogadaji u zivotu Ivana imaju vezu sa crkvom: krStenje, pri¢esce, njegovo
vencanje, vencanje dece, krStenje dece i unuka. Ivan crkvenu slavu Uznesenje Blazene Djevice
Marije, koja se obelezava 15. avgusta, smatra nacionalnim danom u BesSenovu, jer se tada
proslavlja i zavrSetak gradnje crkve u Besenovu.

Osim znacaja u li€nim 1 porodi¢nim Zivotima vernika/ca, religija ima znacaj za grupu u
celini, za njihov etnicki identitet. Marijina ¢erka zivi u TemiSvaru, gde je zavrsila fakultet i
nedeljom dolazi u roditeljsku kuéu u Breséu, kada odlazi na misu. Ukoliko vikend provede u
Temi$varu, na nedeljnu misu odlazi u crkvu Notr Dam, koja je smesStena u kvartu Jozefin, jer se
tamo sluzi misa na banatsko-bugarskom jeziku. Petronela iz Semiklosa radi u Austriji kao
negovateljica i naizmeni¢no menja mesto stanovanja izmedu Austrije i Rumunije. Tokom radnog
perioda u Austriji, Petronela nedeljom uveée gleda snimak mise na internetu, koja se snima u
rimokatolickoj crkvi u Bresci.

Povezanost etnickog 1 religijskog identiteta, pored jezika kao najvaznijeg faktora i
medijuma, ocituje se i putem narodne nosnje. U Bresci se svake prve nedelje u mesecu mladi
oblace u pal¢ensku narodnu nos$nju, da bi potom prosetali selom, a na kraju odlaze u crkvu. | za
vreme velikih crkvenih praznika, kao $to je dan crkve u selu, mladi se oblace u narodnu nosnju.

Religijski 1 etnicki identitet se reprodukuju i medusobno afirmiSu i na druge nacine. Na
primer, Banatske Bugarke i Banatski Bugari u Rumuniji, ali i u Bugarskoj, medusobno se
posecuju crkvenim praznicima, na dan crkvene slave. U Bugarskoj iz Bardarskog Gerana
vernici/e, ve¢inom Zene, odlaze u Gostiliju za praznik crkve: “Mi se okupimo nas oko dvadeset
1 idemo da im uveliCamo praznik crkve. I u Trancevicu idemo. Tamo imamo naseg Coveka
svestenika i drago nam je da ga posetimo." Bugari iz BeSenova odlaze u Telepu — susedno selo u
kojem vise nema Banatskih Bugara, “ali ima jedna crkva, a ta crkva je posveéena Svetom Luki i

svake godine idemo tamo za praznik i obilazimo groblje.” Crkvu u Vingi vernici iz BeSenova
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posecuju 22. maja za praznik Svetog Trojstva, a vernici/e iz Vinge uzvrate posetu crkvi u
Besenovu 15. avugusta.

Medusobne posete na dan crkvene slave karakteristicne su aktivnosti i kod drugih
manjinskih grupa u regionu. U tom smislu je aktivna Slovacka evangelisticka crkva a.v, koja
deluje u Vojvodini, u kojoj se crkvenim praznicima vernici crkvenih opstine Bingula, Silbag, Sid,

Backi Petrovac i drugih, medusobno posecuju (Rocenka 2015).

U rumunskom Banatu u mestu Lipova se nalazi manastir Marija Radna, koji je mesto
kolektivnog hodocas¢a Banatskih Bugara. U postsocijalistickom periodu Bugarsko udruzenje u
Banatu — Rumunija je ulozilo finansijska sredstva i nadomak manastira izgradilo objekat sa
sobama za odmor i prenociste hodocasnika/ca. Hodocas¢e Banatski Bugari dozivljavaju kao
svoju najdublju etnicku i religijsku tradiciju. Za predsednika udruzenja Banatskih Bugara u
Rumuniji, Nikolu Mirkovic¢a, njihovo udruzenje u Lipovi predstavlja ,najve¢i kulturni centar
Banatskih Bugara®, jer na hodoc¢as¢e dolaze i Palceni iz Bugarske, Srbije, kao i Bugari iz juzne
Rumunije. Zbog njihovog dozivljaja hodoc¢asc¢a, imao sam utisak da je ovo svetiliste etnickog,
banatsko-bugarskog karaktera, iako na hodocas¢e odlaze i Hrvati KraSovani, Madari, Rumuni
grkokatolici i drugi vernici.

Hodocasc¢e je 8. septembra svake godine, kada se obelezava Blazena Djevica Marija -
Mala Gospa. Stara je tradicija da se na put odlazi peSke iz svih mesta naseljenih Pal¢enima.
Nekada se spavalo u Satorima i kucama u usputnim mestima do svetiliSta. U Bre$¢i se svake
godine, od kako se pamti, odlazi organizovano i peske na hodocasce, na put od oko 120 km, koji
traje dva i po dana. Iz BeSenova na hodocasée se odlazi automobilima do mesta Najdorf, koje je
od manastira Marija Radna udaljeno oko 18 kilometara, a od Najdorfa se nastavlja put peske.
Postoje manje grupice iz BeSenova koje na hodocas¢e odlaze peske. U 2015. godini, grupa od
Getiri mladih muskaraca uputila se peske na hodo¢asée iz BeSenova. Zene su redovnije
hodoc¢asnice od muskaraca. Anka iz Vinge je navela da pet puta godi$nje odlazi u manastir
Marija Radna.

U postsocijalistickom periodu nastupaju promene u odnosu na nacdin obavljanja
hodocas¢a. Nesto je manje hodocasnika nego u vremenu socijalizma, a deo vernika iz Bresce
odlazi na hodocas¢e kolima. Pored toga, provodi se manje vremena u manastiru, te se

hodocasnici/e brze vrate kuci, najceS¢e dan ranije u odnosu na uobicajenu praksu.
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Promene u smislu nac¢ina praktikovanja hodocasca ¢ine se paradoksalnim, ako se uzme u
obzir revitalizacija religije i $to ovakve verske aktivnosti imaju i javno obelezje u periodu posle
socijalizma. Jednim delom se to moze objasniti potrebom da se religijski identitet Banatskih
Bugara/ki ’odbrani’ u periodu socijalizma/komunizma u kom je vladaju¢a bila ideologija
ateizma. U postsocijalizmu je potreba za 'odbranom' nestala. S druge strane, drustveno-
ckonomski uslovi tranzicije i isto¢no-evropskog kapitalizma uticale su na radne i porodi¢ne
obaveze, te uslovile brzi tempo u nacinu zivota i manjak slobodnog vremena: ,,Mladi nemaju
vremena. Zure za novcem®. Katolicka etika usredsredena na zajednicu se nalazi u drugadijim
okolnostima u drustveno-ekonomskim sistemima, socijalizma/komunizma ili kapitalizma. **°

Istrazivanje neformalne grupe posvecenih pravoslavnih vernika/ca- hodocasnika/ca u
Knjazevcu, ukazuje na preobratiteljsku ulogu hodocasc¢a u postsocijalizmu. Prema navedenom
istrazivanju, zene su vernije hodocasnice od musSkaracaca. Rodne razlike u podeli uloga u
porodici utiCu na shvatanje da je Zena zaduZena za religijsku praksu. Tako se Zene, viSe od
muskaraca, mole za druge ¢lanove porodice, umesto njih odlaze u crkvu, poste i odlaze na
hodoc¢aséa (Radulovi¢ 2010: 45). Istrazivanje Banatskih Bugara pokazuje da hodocasnici nisu
novi u veri, kao i da se broj hodosSasnika/ca u odredenoj meri smanjio i da manji broj odlazi na
hodocasée peske. To su razlike u drustvenim kontekstima sekularizacije u Jugoslaviji i Rumuniji,

kao i u stepenu religioznosti izmedu prouc¢avnih grupa.

Krunicarsko drustvo je jo§ jedan vid religijskog organizovanja i religijske prakse Bugara
katolika u okviru Rimokatoli¢ke crkve. Kruniarska drustva i molitva uz kartice i brojanicu
(krunicu), veoma je stara tradicija kod Banatskih Bugara. Kruni¢arska drustva u rumunskom
Banatu broje oko 20 osoba. Od kako se pamti, grupe su bile sastavljene veéinski od Zzena. I danas
su, velikom vec¢inom, drustva sastavljena od Zena, a za svaku molitvenu grupu odgovorna je
jedna osoba. U Temi$varu postoji oko 8 molitvenih grupa, koje se sastoje od oko 15 osoba,

uglavnom zena, a u Bresci postoji 17 molitvenih grupa.

%9 Uzimajuéi u obzir znacaj potrosacke kulture u Americi, Bela i drugi istraZiva¢i ukazali su na pad u
znacaju koji se pridaje zajednici, meduljudskim vezama i medusobnoj brizi (Rigney, Matz and Abney
2004: 163). Novak je utvrdivao veze izmedu Kkatolicke etike i kapitalizma, odnosno prilagodavanje
katolicizma ekonomskoj stvarnosti, pronalaze¢i dokaze za to u razli¢itim izvorima katolickih ucenja,
ukljucujuéi i dokumente pape Jovana Pavla II (Rigney, Matz and Abney 2004: 156). Tropman takode
razlikuje protestantizam od katolicizma, tvrde¢i da je u protestantizmu naglasak na radu, bogatstvu i
postignucu, dok je katolicka etika viSe usmerena na davanje, naro¢ito na pomo¢ onima koji su izgubili u
trzisnoj trci (Rigney, Matz and Abney 2004: 157).
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Rodna struktura molitvenih grupa se u postsocijalizmu menja, pa tako danas i muSkarci
uzimaju uce$¢e u molitvenim grupama, $t0 je u periodu komunizma, a posebno pre Drugog
svetskog rata bilo retko. Na pojavu rodne meSovitosti grupa uti¢e pad u broju Banatskih Bugara,
pa se primenom mesovitog polnog sastava, grupe lakSe popunjavaju i omogucava njeno
funkcionisanje. U Bres¢i su u dvema molitvenim grupama odgovorna lica muskarci. Clanstvo u
ovim grupama je dozivotno i deo je tradicije.

Krunicarsko drustvo postoji i u Ivanovu i Belom Blatu, u njima ima muskaraca, ali ve¢inu
Clanica ¢ine zene. Banatski Bugari/ke u srpskom Banatu se uz brojanicu mole na hrvatskom

jeziku, a rede meSovito na dva jezika: na hrvatskom i banatsko-bugarskom.

U srpskom Banatu, veliku vecinu vernika ¢ine stariji od 70 godina, i Zene i muskarci.
Kod mladih starosnih grupa, a ¢iji pripadnici su odrasli u vremenu socijalizma, prisutne su
razlike u religioznosti u odnosu na pripadnike iste starosne grupe u Rumuniji: u rumunskom
Banatu je vec¢i stepen religioznosti.

Medu vernicima u srpskom Banatu koji se redovno mole viSe je zena. Vecina muskaraca
se moli tokom veéih praznika i medu obicajnim vernicima ima vise muskaraca nego Zena.
Sekularizacija u jugoslovenskom Banatu kod Bugara Pal¢ana je uticala na smanjenje stepena
religioznosti, ali nije u vecoj meri smanjena tradicijska komponenta religijskog identiteta. Jezik
molitava je najc¢esce hrvatski (srpski), a kod manjeg broja njih i pal¢enski ili pomesano hrvatsko-
paléenski, u ¢emu im pomaZze katolicka molitvena knjiga na tom jeziku, Ciju distribuciju u
srpskom Banatu je omogucéio Stojan Kalapis. Tako u Ivanovu i Belom Blatu nema misa na

pal¢enskom jeziku, u toku mise pevaju se pesme i na ovom jeziku.

Isto kao njihovi sunarodnici u Banatu, Banatski Bugari/ke u Bugarskoj, stariji od 70
godina, u znacajno vecoj meri su religiozniji od pripadnika/ca mladih starosnih grupa. Najveci
procenat Banatskih Bugara/ki koji nisu krSteni zabeleZen je u Bugarskoj, gde je prisutan i najveci
broj ateista.

Uticaj na religijsko preobracenje u postsocijalizmu je najvise izraZzen U Bugarskoj. Tako
se religijska situacija znacajno transformisala - od vremena komunizma kada se u odredenoj
meri primenjivala praksa zabrane crkvenog vencanja i kr§tenja i kada je direktor Skole

zabranjivao dacima odlazak u crkvu, do vremena postsocijalizma kada se u okviru Skole pohada
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veronauka. Pojedine sagovornice ¢iji roditelji nisu viSe zivi, ne raspolazu informacijom o tome
da li su krsteni.

Medutim, povratak religioznosti nije potpun. Prisutne su nove religijske aktivnosti, poput
odlazaka u crkvu i povremenih molitvi, ali ne i pri¢e$¢ivanje, Sto mnogima predstavlja neku
vrstu nepoznatog terena: ,,To mi je strano“, navodi jedna sagovornica. Pored opste klime
revitalizacije religije 1 boljeg polozaja crkve u drusStvu, na religijsko preobracenje uticaj imaju 1
nepovoljni dogadaji iz privatnog zivota.

Desekularizacija u Bugarskoj medu Banatskim Bugarkama i Banatskim Bugarima
ispoljila se u parcijalnom obliku. Tako se sada u religijskom identitetu pojedinaca/pojedinki
kombunuju fragmenti religioznosti, elementi nereligioznost, necrkvene identifikacije i ateizma u
neobi¢noj simbiozi, kakva se ne vida u Srbiji i Rumuniji.

Opisacu fenomenen religioznosti u Bugarskoj kroz nekoliko karakteristi¢nih slucajeva:

Marija [72] Smatra da je kao ateistkinja. Uvazava religiju kao moralni kodeks ponasanja,
ali istovremeno smatra da ,,ima neka sila“. Povremeno odlazi na misu, ali oseca otpor

prema svestenstvu i onome Sto oni govore.

Ivanco [66] Nije krsten i ne odlazi u crkvu, ali veruje ,,u nesto “. Poseduje jednu molitvu

koju izgovara kod kuce.

Marija [68] Moli se svako vece, a u crkvu odlazi uglavnhom za velike praznike. Ne
ispoveda se i ne pricescuje. Izgovaranje molitve pred spavanje cuva kao tradiciju

naucenu od bake.

Ivan [71] Katolicke praznike kao narodne proslave pamti iz detinjstva kao nezaboravne.
Krstio je decu u periodu komunizma bez obzira Sto je to bilo zabranjeno. Retko odlazi u
crkvu, samo praznikom. Smatra da mu je takva navika ostala od komunizma. Veruje u
Boga, odnosno da nesto pomaze coveku ako verujes u to. Od babe je naucio da se

prekrsti i izgovori molitvu svako vece pred spavanje, sto radi i danas.
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U srpskom i rumunskom Banatu prosvetni radnici i Clanovi partije nakon pada
socijalizma/komunizma, promenili su svoj religijski identitet. Za razliku od navedenog perioda,
danas nisu viSe ateisti, u odredenoj meri su religiozni, ali su manje religiozni od onih koji su
zadrzali svoju religioznost 1 u vreme komunizma. Izjavljuju da veruju u Boga ili ,,u nesto®, ali se
rede mole od onih koji su 1 ranije bili religiozni ili se ne mole uopste, a crkvu posecuju za vreme
znacajnijih praznika. U rumunskom Banatu, ne odlaze na hodoc¢as¢a ili znacajno rede nego ostali
sagovornici. Imaju univerzalnije religijske stavove u odnosu na vecinu. Religiozni su, ali se ne
osecaju pripadnicima katolicke crkve i otvoreni su za prihvatanje elemenata iz drugih religijskih
tradicija. Zabelezio sam 1 jedan feministicki stav sagovornice: ,,verujem u Boga, Svetlost, ali u
Boga koji nije musko, koji nema pol, koji pripada svim religijama®“. U odnosu na Rumuniju 1
Srbiju, u Bugarskoj ima najvise ateista kao posledica sekularizacije koju sam prethodno opisao.

Promene u relgioznosti nastaju zbog promena u drustvu koje su se pojavile izmedu dva
generacijska perioda. Generacija se formira u vremenskom periodu u kojem stice zrelost. Stariji
ljudi su religiozniji zato Sto pripadaju generacijama koje su odrasle u vremenu u kojem je
religijsko ponaSanje bilo deo javnog zivota (Tilley 2003: 269) i kada ga je praktikovala vecina
Banatskih Bugara/ki. Prisustvo generacijskih razlika u religioznosti kod Banatskih Bugara/ki,
pokazuje sli¢nosti sa generacijskim razlikama u zapadnim kontekstima sekularizacije. Na
zapadu, generacije koje su stekle punoletstvo pre 60-ih, razlikuju se od onih koje su stekle
punoletsvo posle 60-ih (Tilley 2003: 269), dok se u ovom istrazivanju razlikuju generacije koje
su stekle punoletstvo pre 50-ih, od onih koje su stekle punoletstvo posle 50-ih. U postsocijalizmu
nastaju nove drusStvene okolnosti revitalizacije religije u okviru kojih se formiraju nove
generacije. Razlike u religioznosti izmedu starosnih grupa mogu da se objasne promenama u
fazi zivotnog ciklusa (Tilley 2003: 270). Jedan od glavnih razloga za pad u broju odlazaka u
crkvu je to Sto su nove generacije odrastale u druStvenom okruzenju opsSteg pada odlazaka u
crkvu. Zbog toga je verovatnoca za njih da odlaze u crkvu, mnogo manja nego kod starijih

generacija (Tilley 2003: 277).
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3.4. Veroispovest u mesovitim brakovima

Kako Banatski Bugari/ke zive u multietnickom 1 multikonfesionalnom okruzenju,
postavlja se pitanje Sta se deSava sa njihovim religijskim identitetom u religijski meSovitim
brakovima i kakva je uloga roda, odnosno da li postoje i kakve su prirode rodne razlike u
prenosu religijskog identiteta u meSovitim brakovima? Ovo pitanje je bitno i zbog analiziranja
konteksta u kojima se religija potiskuje, odnosno revitalizuje. Stiv Brus (Steve Bruce) je naveo
neuspeh liberalnih protestanata da prenesu religiju svojoj deci kao klju¢ni faktor religijskog
opadanja (Bruce 1999: 180)

U Rumuniji, ako Banatska Bugarka sklopi brak sa muskarcem pravoslavne ili neke druge
veroispovesti, crkveni brak se naj¢esce sklapa u Rimokatolickoj crkvi i deca se krste u katolickoj

crkvi.

Marija [83, penzionerka] Kazala sam mu, ako prede na moju veru, udaéu se za njega,

ako ne, nista. I pristao je (smeh).

U velikom broju slucajeva religijski meSovitih brakova, vencanje u katolickoj crkvi,
Banatske Bugarke iz Rumunije postavljaju kao uslov za sklapanje braka. Na to uti¢e visok stepen
religoznosti Banatskih Bugarki i lakSe se ostvaruje ukoliko je suprug u manjem stepenu
religiozan od supruge ili ako je ateista. Pravoslavni Rumuni u vreme komunizma u vecoj meri
nego Banatski Bugari bili su udaljeni od religije i crkve. Kao S$to sam u prethodnim
potpoglavljima naveo, institucionalni kanali preko kojih se vrsila ,,kontrola nad misljenjem* su
bili skolstvo i1 partija. Kod etnickih Rumuna, prosvetni radnici/e i ¢lanovi partije, posebno na
vis§im poloZzajima, po verskom ubedenju su bili ateisti. Petronela govori o svom slu¢aju sklapanja

braka sa muzem pravoslavcem:

Petronela: [44, negovateljica] Vencan je za mene u crkvi u BeSenovu. Njegovi roditelji su

profesori, a nekada u vreme Causeskua nije bilo slobodno za veru, nije bilo slobodno da zna§ za
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Boga. Oni su bili ¢lanovi partije i nisu smeli da istupaju od tog pravila. Pa, zato oni i ne znaju za

te praznike, za crkvu. Nisu isli na misu.

Znacajna vecina Zena u meSovitom braku uspeva da ocuva veru, ali o€uvanje religijskog
identiteta se odnosi 1 na muskarce. Gotovo svi muskarci u Besenovu 1 Bresci sklapaju brak prema
katolickom obredu, ukoliko je Zena druge veroispovesti, najées¢e pravoslavne (Rumunka,
Srpkinja, Ukrajinka). Prenos katolicke veroispovesti u meSovitim brakovima u rumunskom
Banatu se deSava u vecini sluc¢ajeva i u mestima u kojima su Banatski Bugari u manjini u odnosu
na druge etnicke grupe — u Vingi i TemiSvaru. 1%0 U megovitim brakovima deca ¢e biti kritena u

katolic¢koj crkvi.
Primeri iz Belog Blata u Srbiji, pokazuju razlicite situacije:
Slucaj 1:

U prvoj generaciji (pre Drugog svetskog rata) sklopljen je bugarsko-bugarski brak.
Imaju sina i ¢erku, katolici su 1 licna imena su im bugarska.

U drugoj generaciji (pedesete godine 20. veka), sin Martin se oZenio za Srpkinju i imaju
dvoje dece: Petar i Elizabeta i oboje su krSteni u Rimokatolickoj crkvi. Njihova deca imaju
palé¢enska imena. U ovom slucaju, muskarac je ,,prenosilac* katolicke veroispovest deci, koja su
dobila 1 pal¢anska imena.

Potom u trecoj generaciji (sedamdesete godine 20. veka) po muskoj liniji, Petar [katolik,
otac Pal¢anin, majka Srpkinka] se Zeni Srpkinjom. Imaju dvoje dece, krStena kao katolici i imaju
srpska imena (Stefan 1 DuSan). Muskarac je 1 u ovoj generaciji ,,prenositelj” katolicke
veroispovesti deci, ali njihova imena su srpska. U trecoj generaciji po zenskoj liniji Elizabeta
[katolkinja, otac Pal¢anin, majka Srkinja] se udaje za Srbina - poreklom iz Bosne i njihovi sinovi
su krSteni u pravoslavnoj crkvi, a njihova imena Sava i Strahinja. MuSkarac, u ovom slu¢aju

,,prenosi‘ pravoslavnu veroispovest deci, koja imaju srpska imena.

%0 Od znacaja su i sli¢nosti, odnosno razlike izmedu religija/konfesija. Podaci sa popisa stanovnistva iz
Kanade 1991. godine, pokazuju da samo 6 posto dece kojima su roditelji katolici/pravoslavci, nema
religijsku pripadnost, dok je to slucaj kod 31 posto dece ¢iji su roditelji katolici/Jevreji (Voas 2003: 96).
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Dakle, u tre¢oj generaciji katolicki identitet se ofuvao po muskoj liniji, a etnicki
paléanski u smislu licnih imena i poznavanja jezika se izgubio i po muskoj i po zenskoj liniji.

Religijski identitet kod Bugara Paléana u srpskom Banatu je stabilniji od etni¢kog identiteta. ***

Slucaj 2:

U prvoj generaciji (pre Drugog svetskog rata) sklopljen je bugarsko-bugarski brak.
Imaju sina i ¢erku, katolici su i licna imena su im bugarska.

U drugoj generaciji (pedesete godine 20. veka), ¢erka Bugarka Pal¢anka se udala za
Slovaka u Rimokatoli¢koj crkvi i deca su krStena kao katolici i imaju slovenska imena i poznaju

paléenski jezik. Sin je nastavio Zivot izvan zemlje.

U ovom slucaju, Zena je prenosnik religijskog i etnickog identiteta, zbog toga Sto je
supruga religioznija od muza. Medutim, u Belom Blatu osim religioznosti Zena, postoji jo§ jedna
okolnost koja utice na veroispovest u meSovitom braku. Slovaci imaju slabije veze i slabiju
identifikaciju sa Slovackom evangelistickom crkvom a.v, u odnosu na veze i identifikacije
Madara 1 Banatskih Bugara sa Rimokatolickom crkvom. U tom smislu, Slovaci i Slovakinje
spremnije su da promene crkvenu pripadnost, nego $to je to slucaj sa katolicima 1 katolkinjama.
Na to je uticalo viSe faktora, izmedu ostalih 1 to Sto slovacka crkva nema svestenika koji Zivi u
ovom mestu, kao i razlog finansijske prirode: godis$nja ¢lanarina u slovackoj crkvi je veca od iste
¢lanarine u katolickoj crkvi. Pod prelaskom u drugu crkvu, podrazumevam sklapanje braka i

krStenje dece.

Dakle, u Rumuniji Zene i muskarci u vecini slu¢ajeva prenose veroispovest i u mesovitim
braku. U Srbiji muskarci Bugari Pal¢ani u mesovitom braku vencavaju se u Rimokatoli¢koj crkvi
i oni prenose religijski identitet putem krstenja dece. Takode i Bugarke obavljaju ulogu transfera
religijskog, pa 1 etnickog identiteta, ali srazmerno manje nego Sto je to slucaj kod Zena u
rumunskom Banatu. Razlika nastaje zbog toga §to je ukupan nivo religioznosti u rumunskom

Banatu vec¢i nego u srpskom i Sto nivou ukupne religioznosti najvise doprinose zene. Kada se

181 «“Model tri generacije” se moze primeniti ne samo na zajednice migranata u zapadnim drustvima, ve¢
I na primeru ‘skrivenih’, autohtonih manjina, prema kojem je za asimilaciju potrebno tri generacije
(Cuxumuh 2004: 10).
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muskarci u rumunskom 1 srpskom Banatu nalaze u ulogama prenosnika identiteta, to je zbog
kombinacije dva faktora: patrijarhalnog obrasca i religioznosti, a kod Zena samo zbog faktora
religioznosti.

Dve izjave iz Ivanova potvrduju ove nalaze:

Marko: [50, sluzbenik/poljoprivrednik] Deda je bio Slovak. Baba je bila Bugarka. Ali svoje

mesto nalazili su u slovackoj crkvi u Vojlovici.

Klara: [58, penzionisana sluzbenica] Recimo, moja snaja je pravoslavna, a moj sin je katolik. U
katoli¢koj crkvi se vencavaju i deca koja se rode, budu po ocu katolici. Ali kod nas se zene ne

prekrStavaju. Moja snaja ostaje pravoslavna. Ali ide u katolicku crkvu.

U Bugarskoj ako su oba bra¢na partnera katoli¢ke veroispovesti, u periodu komunizma
Zena je Cesto uticala na odluku da se deca krste u Rimokatoli¢koj crkvi.

U religijski meSovitim brakovima sa partnerom/kom pravoslavne veroispovesti, u
Bardarskom Geranu situacije su sledece:

Ukoliko Banatska Bugarka - Pal¢enka zasnuje brak sa pravoslavnim Bugarinom, moguce
su obe situacije - da deca budu krstena u pravoslavnoj crkvi, kao i u katoli¢koj. Ako dete ¢ija je
mama katolkinja, a otac pravoslavac bude krsteno u Rimokatoli¢koj crkvi, to po pravilu znaci da
je Zena religioznija od muza. Obe situacije su prisutne i kada muskarac Banatski Bugarin zasnuje
brak sa pravoslavnom Bugarkom. Budu¢i manje religiozni od Zena, muskarci su spremniji na
pregovaranje i konfesionalno prilagodavanje. Rumenova supruga je pravoslavna Bugarka i imaju

troje dece, od kojih su dvoje krsteni kao katolici, a jedno dete je krSteno u pravoslavnoj crkvi.

Prema stepenu sekularizacije grupe Banatskih Bugara u Srbiji, Rumuniji i Bugarskoj,
razlikuju se identiteti u meSovitim brakovima i u tom smislu su moguce komparacije sa drugim
istrazivanjima iz zemalja uznapredovale sekularizacije (Velika Britanija) i zemalja koje su manje
sekularizovane (Amerika). Velika Britanija vazi za jednu od zemalja uznapredovale

sekularizacije, jer po prvi put od kad je ova crkva osnovana, manje od polovine gradana se
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izjasnilo kao anglikanci (Voas 2003: 85). ' Kao rezultat sekularizacije, opao je broj kritenih
ljudi tokom 20. veka. Verovatnoca da su oba roditelja anglikanci, manja je nego moguénost da je
bilo koji pojedinac anglikanac (Voas 2003: 88). U kontekstu meSovitih brakova, kada jedan od
supruznika/ca nije pripadnik/ca Anglikanske crkve, u samo manjem broju takvih brakova osoba
koja ima verski identitet zadrzava svoju religijsku pripadnost. Ne samo da krSteni anglikanci,
vencCani za neanglikance, ne uspevaju da prenesu svoj religijski identitet u slede¢oj generaciji,
veé oni gube i osecaj svoje religijske pripadnosti. *** S druge strane, posveéeni vernici biraju da
se vencaju sa drugim anglikancima (Voas 2003: 91). Pored toga, ¢lanovi crkve vencani sa onima
koji nisu ¢lanovi crkve, imaju tendenciju da budu manje religiozni u odnosu na one koji stupaju
u brak sa osobom iste religijske pripadnosti. Ovo istrazivanje nedvosmisleno pokazuje da
mesoviti brak — u smislu da jedna osoba ima religijsku pripadnost, a druga nema, odvlaci ljude
ka kategoriji “bez religije” (Voas 2003: 92). '® Istrazivanje u drugoj, takode visoko
sekularizovanoj zemiji, Holandiji, je pokazalo da izabrati partnera koji ne pripada nijednoj
religijskoj grupi, viSe od bilo kog drugog faktora uti¢e na poveéanje mogucnosti gubljenja
religijske pripadnosti (Voas 2003: 92).1%

Ovi konteksti su drugacije prirode od Rumunije, u tom smislu da Banatski Bugari/ke
uspevaju da oc€uvaju i prenesu religijski identitet u slede¢oj generaciji 1 kada su u braku sa
osobom koja je manje religiozna ili je nereligiozna; potom Banatske Bugarke - vernice i ¢lanice
crkve, koje sklapaju brak sa osobom koja nije religiozna, nisu manje religiozne od onih vernica i
¢lanica crkve koje su u braku sa katolikom 1 vernikom. Situacija iz Velike Britanije jednim
delom pogoduje objasnjenju mesovitih brakova kod Banatskih Bugara/ki, pre svega u Bugarskoj,
a nes$to manje i u Srbiji, zbog drugacijih drustveno-istorijskih okolnosti u kojima svoje mesto i
tumacenje nalazi religija.

Moguce su drugacije situacije 1 u sekularnim drzavama, kao §to je to slucaj sa ’Svedskim

paradoksom’. U Svedskoj visok nivo pripadnosti crkvi koegzistira sa veoma niskom stopom

192 Anglikanska crkva je imala veéinski status u engleskom drustvu vekovima i oduvek je obavljala
krStenja, vencanja i sahrane, skoro za sve gradane. Ako bi oba roditelja bila krstena u Anglikanskoj crkvi,
velika je verovatnoca bila da ¢e deca takode biti krStena (Voas 2003: 86).

183 Manije je jasno da li se proces gubljenja religijske pripadnosti pojavio pre sklapanja braka ili nastaje
posle toga.

184 U vise sekularizovanim drustvima - zemljama uznapredovale sekularizacije, 3to je veca religijska
raznovrsnost, brzi je pad u religijskoj pripadnosti (Voas 2003: 95). Kada se takav obrazac jednom
ustanovio, mehanizam spore, ali stabilne erozije religijske pripadnosti ostaje na snazi (Voas 2003: 96).

1% Na religijsku pripadnost uti¢u mesto stanovanja, roditelji, vrinjacke grupe, kao i liéne karakteristike,
poput pola, crkvene pripadnosti i obrazovanja (Voas 2003: 92).
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odlazaka u crkvu. Ova crkva je dominantna i gotovi svi brakovi su religijski homogamni. To
znaci da identifikacija sa crkvom 1 zelja da se ostane njen Clan, moze da egzistira i u visoko
sekularnoj kulturi (Voas 2003: 92).

| u kontekstu rodnih razlika u o¢uvanju ili napustanju religijske pripadnosti, mogu se
povuci odredene paralele sa drugim druStvima. Prema istrazivanju u Velikoj Britaniji, muskarci u
mnogo vecoj meri nego zene menjaju svoju religiju iz detinjstva (Hayes 1996: 647). Promene
religijske pripadnosti su ve¢e kod muskaraca u svim religijskim grupama, nezavisno od toga da li
je re¢ o katolicima, anglikancima, umerenim ili drugim protestantima ili onima koji nemaju
religijsku pripadnost (Hayes 1996: 650). Najveli statisti¢ki porast beleze oni koji nemaju
religijsku pripadnost, a i taj porast je prisutan vise u broju muskaraca, nego u broju zena (Hayes
1996: 649). 1%

U manje sekularizovanim zemljama, kao SAD, religijski heterogeni brakovi ne znace
istovremeno gubitak religijske pripadnosti. Prema istrazivanju, tre¢ina vencanih je imala bra¢nog
partnera iz druge denominacije. U manje od pet procenata ovih brakova, jedan ili oba supruznika
promenilo je religijsku pripadnost ka nepripadnosti religijskoj tradiciji (Voas 2003: 92). *®/
Medutim, i u Americi brakovi postaju viSe sekularni u smislu opadanja religijske konverzije.
IstraZivanje pokazuje da uz porast religijski meSovitih brakova, religijska konverzija povezana sa
takvim brakovima, postaje manje uobicajena. Prihvatljivo je imati partnera koji nije u religiji,
kao 1 prihvatiti partnera koji ima drugaciju religijsku pripadnost (Voas 2003: 97).168

U zemljama u kojima nije uznapredovala sekularizacija, religioznost deluje kao manje
odstupajuéa pojava od veéinskog ponasanja. U prvoj fazi u sekularizovanim zemljama, roditelji
iz religijski meSovitih brakova ne praktikuju krStenje dece, ali zadrZavaju osecaj licne
pripadnosti religiji, dok u drugoj fazi prestaju i da se identifikuju sa denominacijom njihovog
porekla (Voas 2003: 97).

Veroispovest u meSovitim brakovima u rumunskom Banatu ukazuje na znacaj religijske

socijalizacije. Religijska socijalizacija ili religijsko iskustvo u detinjstvu, bolje nego bilo koji

1% Nezavisno od pola, promena u odnosu na religijsku pripadnost je najmanja medu katolicima, kao i
medu onima koji nemaju religijsku pripadnost (Hayes 1996: 648).
187 Kod Engleza slabi religijska pripadnost u religijski heterogenim brakovima, a kod Amerikanaca to nije
sluc¢aj i zbog razli¢itih kulturnih interpretacija religijskih razlika. U Americi se ideja raznovrsnosti,
etnicke i religijske, tumaci kao neizbezna i u neku ruku pozeljna i njom se ne dovodi u pitanje patriotizam
ili drustvena solidarnost. Pored toga, vera i njeno praktikovanje, uz religijske raznovrsnosti, predstavljaju
klju¢ne elemente americke ideologije (Voas 2003: 93).
1% Ostaje da se vidi da 1i ¢e Amerika pratiti obrazac zapadnovevropskih zemalja u kojima je nastupila
erozija religijske pripadnosti (Voas 2003: 97).
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drugi faktor, predvida promenu ili zadrzavanje religijske pripadnosti. Nezavisno od toga da li je
re¢ o crkvenim aktivnostima roditelja ili crkvenim aktivnostima sagovornika/ca iz perioda
detinjstva, pojedinci iz religijski aktivnih porodica znacajno su manje spremni da promene svoju
religijsku identifikaciju u odnosu na one ¢ije su porodice bile religijski neaktivne (Hayes 1996:
653-654). Kod onih koji su u religijski homogamnim brakovima, manja je verovatno¢a promene
religijskog identiteta iz detinjstva, nego kod onih koji su u religijski nehomogenim brakovima
(Hayes 1996: 653).
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IV ZAKLJUCNA RAZMATRANJA

1. Rodni identiteti Banatskih Bugarki u privatnoj sferi zivota

Dihotomija koja je definisala rodne odnose u drustvu, odnose izmedu muskaraca i Zena,
jeste binarna opozicija izmedu prirode i kulture, te opozicija izmedu privatne i javne sfere. U
potpunoj primeni navedenih koncepata, Zena je ograni¢ena na kucu i domacinstvo, a muskarac
ima uloge u javnoj sferi zivota. Kakve uloge muskarac ima u javnoj sferi, zavisi od klasne
pripadnosti i karakteristika drustvene strukture. Ovako definisani rodni rezimi su koncepti dugog
trajanja 1 poceli su da se menjaju tek pojavom feministicke misli i feministickog pokreta.
Rezultati istraZzivanja pokazuju da formirani narativ u vezi sa legitimitetom rodne podele rada u
vecoj meri podrZzavaju muskarci. Stavovi muSkaraca i Zena su podudarni u kontekstu rodne
podele fizickog rada, Sto predstavlja jedini segment u kojem se podela na muske i Zenske poslove
¢ini opravdana. Poslovi koji su fizicki tezi za obavljanje, dodeljuju se muskarcima i podjednako
zene 1 musSkarci kada promis$ljaju utemeljenost rodne podele rada, isticu opravdanost podele
poslova prema fizi¢koj tezini obavljanja. To je posebno izrazeno u seoskim domacinstvima u
kojima su poslove ove vrste veoma zastupljeni. Medutim, ukoliko se posmatra ukupan obim
poslova koji se obavljaju u jednom domacinstvu, optere¢enost Zena svakodnevnim poslovima je
veca nego kod muskaraca.

Na pitanje da li bi Zene trebalo da budu angaZovane samo kao domacice, mali broj
sagovornika je imao pozitivan odgovor i oni pripadaju Starijoj generaciji u uzorku i imaju nizi
stepen obrazovanja od fakultetskog. Procesi izlaska Zena iz privatne sfere domacinstva
omoguceni su povecanjem obrazovnog nivoa zena i1 zaposlenjem, §to su osnovne odlike rodnog
rezima u socijalizmu. Medutim, Zena je u socijalizmu zadrzala sve poslove u domacinstvu i
porodici, a istovremeno je bila angazovana na trziStu radne snage. To je problem dvostruke
opterecenosti zena poslom. Jedan broj Banatskih Bugarki smatra da su zaposlenjem zZene
dovedene u tezi drustveni polozaj zbog viSestrukih uloga, odnosno zbog obavljanja dve vrste
poslova. U ve¢ini slucajeva muskarci ne ucestvuju u kuénim poslovima i ne odgajaju decu. U
postsocijalizmu rodne odnose u kontekstu reproduktivnog rada trebalo bi posmatrati iz
perspektive kontinuiteta sa periodom socijalizma, za veéinu pripadnica ove grupe. Sagovornice

sa sela ne zapazaju promene u odnosu na kué¢ne poslove i u odgajanju dece. Rodna ideologija u
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seoskim domacdinstvima Banatskih Bugara/ki u Srbiji, Rumuniji i Bugarskoj se ne propituje,
domacicki poslovi su rezervisani za Zene, koje zadovoljavaju emocionalne potrebe svih ¢lanova
domacdinstva. To su najvaznije uloge Zena, od kojih ona ,ne moze da pobegne”. Muskarac
povremeno obavlja neke od ’Zenskih poslova’, u vidu hobija ili pripreme hrane u posebnim
prilikama. Vecina zena iz seoskog okruzenja ne vidi moguénost da bi muskarci mogli sa njima
da raspodele svakodnevne obaveze u domacinstvu i ne ukazuju na pravce moguéih promena ka
tom cilju. Muskarci na selu su manje spremni da podrze promenu rodnih uloga, jer se drze
patrijarhalnih stavova i obrazaca ponasanja. Rad Zena u domacinstvu je nepriznat, nevrednovan i
nevidljiv. Veé¢ina muSkaraca iz ruralnih sredina ne prepoznaju doprinos Zena dobrobiti
domacinstva, niti ga prepoznaje druStvo. To je podrazumevajuéa pojava. Pojedine Banatske
Bugarke kritikuju koncept rodne ravnopravnosti, koji je, prema njihovom shvatanju, doveo Zene
u tezi polozaj, nametnuvsi im dvostruke obaveze.

Medutim, rodne uloge objekt su transformacije, a svaka transformacija ne odvija se
skokovito, ve¢ u korak-po-korak procesu. Kod roditelja starijih sagovornika/ca iz uzorka, koji su
rodeni u prve dve decenije 20. veka, muskarac je obavljao ulogu odlu¢ivanja o raspodeli novca
za potrebe domacinstva. Kod sagovornika/ca iz seoskih domacinstava, navedeno odlucivanje je u
rukama Zena ili je re¢ o zajednickom odlucivanju. To je jedna od prvih promena u rodnim
odnosima u privatnoj sferi Zivota na selu, a ti¢e se procesa upravljanja potro§njom. Zene na selu
su decenijama unazad ostvarivale odredeni prihod prodajom poljoprivrednih proizvoda na pijaci,
Sto je uticalo na smanjenje njihove zavisnosti od muskaraca i, kao §to se vidi, uticalo je na
samostalnost u potrosnji za potrebe domacinstva. Medutim, prihod i raspolaganje novcem nisu
dovoljni faktori za stvaranje rodno ravnopravnih odnosa. To se pokazalo u periodu tranzicije
povecanjem nezaposlenosti, koja je u vecoj meri pogodila Zene. Medutim, i znacajan broj
muskaraca je (bio) nezaposlen, te su ostajali u kuci, dok je Zena ostvarivala prihod za
domacinstvo. Uprkos tome $to je muSkarac (bio) u kuéi i nije imao ulogu hranitelja porodice, u
ruralnim sredinama, u vecini slu¢ajeva, on nije preuzeo poslove u domacinstvu od Zene.

Promene u pravcu potpunije rodne ravnopravnosti u privatnoj sferi zivota su se
kristalizovale u postsocijalizmu 1 one su registrovane kod sagovornica iz urbanog okruZenja.
Podaci pokazuju da je ravnomerna podela poslova u domacinstvu prisutnija kod bra¢nih parova
iz mlade starosne grupe iz gradske sredine, sa viSim ili nizim stepenom obrazovanja. U ovoj
kategoriji je doSlo do promene utvrdenog obrasca normalnosti u odnosima izmedu polova 1

Banatske Bugarke iz ove kategorije su zadovoljnije uces¢em partnera u obavljanju duznosti u
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domacinstvu. Nije grad sam po sebi taj koji ¢ini odnose izmedu polova drugacijim, nego
institucionalni i druStveni uslovi okruzenja koji su locirani u njemu: obrazovanje i1 ve¢i procenat
ljudi koji praktikuje rodni egalitarizam u odnosu na seoska naselja. Urbana heterogenost
povecava izlozenost Zena fleksibilnim rodnim ulogama, §to postepeno podriva pretpostavke o
kulturnim ocekivanjima, te omogucéava pozitivhu povratnu spregu. Kada kriticna masa Zena
primenjuje rodno ravnopravniji aranzman u okviru porodice, to vodi ka postepenoj eroziji rodnih
stereotipa 1 obrazaca patrijarhalne rodne ideologije. U gradu muskarci uocavaju druge muskarce
koji ucestvuju u poslovima u domacinstvu, a $to nije u skladu sa vladaju¢im pravilima na selu.
Sta nam to govori o uzrocima egalitarnijih rodnih odnosa? To ukazuje na znacaj kritiéne mase
zena 1 muSkaraca koja praktikuje ravnopravne odnose. Na selu je u pitanju nedostatak rodno
ravnopravnih odnosa koji bi posluzili kao model ponaSanja drugim ljudima u okruzenju.

Ako se posmatra seoska porodica, koje svoje prihode i egzistenciju stvara u
poljoprivrednoj proizvodnji, tada je bitno razmotriti rodnu dimenziju upravljanja
poljoprivrednim gazdinstvom. Upravljanje gazdinstvom rezervisano je za muskarce. Bra¢ni
partner moze delegirati supruzi odreden stepen vlasti, do mere pomocénice ili savetodavkinje,
kako bi zena bila upucena u poslove i bila u moguénosti da zameni muskarca kada je on iz
objektivnih razloga sprecen u upravljanju. Rezultati istrazivanja drugog aspekta rodne raspodele
mo¢i u privatnoj sferi Zivota, pokazuju da su obicajnopravna shvatanja ta na osnovu kojih se
formira stav o pravima na nasledivanje porodicne imovine. Re¢ je o uticaju patrijarhalnih
kulturnih obrazaca koji vladaju u lokalnoj zajednici. U seoskim domacinstvima, musko dete
ostaje u kuc¢i nakon vencanja i nasleduje najveci deo imovine, dok savremeni trend tranformacije
proSirene porodice nije ostavio znacajniji efekat na promenu tradicionalnih obrazaca
nasledivanja imovine. U wurbanim sredinama u mladoj generaciji 1 sa vecim stepenom
obrazovanja sagovornika/ca, raste verovatno¢a ravnopravnog nasledivanja imovine. Podaci iz
istrazivanja pokazuju odstupanje od ovog pravila medu Banatskim Bugarima/kama u Bugarskoj,
jer je u toj zemlji u seoskoj sredini u znacajno vecoj meri prisutno rodnO ravnopravno
nasledivanje imovine. Banatske Bugarke iz Bugarske isti¢u da na nacin nasledivanja imovine
uti¢u odnosi unutar porodice, a ne samo opsti poredak stvari - patrijarhat, prema kojem glava
porodice — muskarac, nasleduje imovinu, u celini ili njen najveéi deo, kao $to je slucaj u
banatskim selima. Deo objasnjenja za ovu pojavu nalazim u obrazovanju. Naime, prema
podacima socioloskih istrazivanja, jo$S od kraja 70-ih godina 20. veka, u Bugarskoj su Zene u

znacajno vecoj meri obrazovanije od muskaraca, Sto nije bio slucaj u Srbiji 1 Rumuniji.
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1.1. Intersekcija sa etni¢kim identitetom u javnoj i privatnoj sferi
zivota

Rodne razlike u grupi Banatskih Bugara nisu prisutne u samoidentifikaciji i u odnosu
pripadnika/ca grupe prema poreklu i daljoj istoriji, koja je u vezi sa verskom pavli¢enskom
grupom. Prema samoidentifikovanju, sagovornici/e su Bugari/ke Palceni/ke ili Banatski/e
Bugari/ke. Etnonim Palc¢eni/Pal¢ani funkcioni$e kao etnokulturalno obelezje Sireg bugarskog
nacionalnog identiteta. Sagovornici/e smatraju da su Bugari ili Paleni, sinonimi. Velika vec¢ina
sagovornica i sagovornika negira vezu njihovog porekla sa pavli¢enskom verskom zajednicom.

Rodnih razlika nema ni kod malog broja sagovornika/ca u Banatu koji su se identifikovali
samo kao Pal¢ani/ke. Osnova za razli¢itost od Bugara ni u ovom slucaju nije vezana za
pavli¢enstvo, kao $to bi se na prvi pogled ocekivalo, ve¢ za formirane razlike u identitetu koji je
nastao u Banatu. To su jezik/dijalekat i osecaj bliskosti, identifikacije sa zemljom i geografskom
teritorijom u kojoj zive. Jedan sagovornik iz srpskog Banata ne identifikuje sebe kao Bugarina,
zato Sto prema njegovom dozivljaju u paléenskom govoru ima mnogo uticaja srpskog jezika, §to
ga Cini razlic¢itim od knjizevnog bugarskog. Tomas Eriksen je zapazio da od premodernih (zivot
pre Banata) do modernih zajednica (zivot u Banatu), ne vodi jedna neprekinuta nit. Nit se
prekida kada odredeni simboli (jezik/govor) dobijaju drugacije znacenje od onog koji su imali u
pocetku: oni postaju amblemi razlicitosti (Eriksen 2004: 185). Jezik Banatskih Bugara je amblem
razliCitosti u odnosu na knjizevni bugarski jezik 1 predstavlja identitetsku specifi¢nost dela
bugarske nacije, najstarije bugarske dijaspore.

U literaturi je konstatovano da su problemi ocuvanja jezika povezani sa mogucnostima
njegovog koriS¢enja izvan doma, $to zavisi od socio-politickih i1 faktora okruZenja (Pauwels
2014: 731). To potvduju rezultati istrazivanja. Naime, banatsko-bugarski jezik u javnoj sferi
Zivota bio je prisutan samo U rumunskom Banatu, dok u srpskom Banatu i u Bugarskoyj,
drustvene okolnosti to nisu omogucavale. U srpskom Banatu uzroci za to su mali broj pripadnika
grupe, kao i Cinjenica da ni u jednom naselju nisu ¢inili vecinu, kao i to da od doseljavanja
Bugara Pal¢ana u srpski Banat, nije bilo svestenika iz njihove grupe. U Bugarskoj, govor
Banatskih Bugara se posmatra kao dijalekat i na njega, uticaj u smislu homogenizacije sa

govorom vecine, vrsi knjizevni jezik.
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S druge strane, u Rumuniji je kompaktnost zajednice u nekoliko mesta pruzila podsticaj
za formiranje crkvenosti i Skolstva koje su afirmisale etnicki identitet upotrebom maternjeg
jezika. lako su mise na maternjem jeziku u Rimokatolickoj crkvi omoguéene tek Drugim
vatikanskim koncilom, propovod i pojedini segmenti mise su se obavljali na banatsko-
bugarskom jeziku i u vremenu pre koncila. Knjige na banatsko-bugarskom jeziku u rumunskom
Banatu pisu se od druge polovine 19. veka, a prva Stampana izdanja su crkvenog karaktera
(molitve, pesme), da bi se potom Stampali i Skolski udzbenici i druge svetovne knjige. Tako je
period kulturnog preporoda iz 30-ih godina 20. veka, omogucio publikovanje ¢asopisa Banatski
bugarski glasnik. Od perioda komunizma, povecao se broj banatsko-bugarskih svestenika, koji
redovne mise obavljaju na maternjem jeziku u BeSenovu, Bres¢i, Temisvaru i Vingi. U istom
periodu povecao se broj banatsko-bugarskih prosvetnih radnika/ca u Besenovu i Bres¢i, koji su
sa dacima mogli da razgovaraju na maternjem jeziku, u sklopu nastave na rumunskom jeziku.
Kulturni programi Banatskih Bugara iz perioda komunizma, koji su afirmisali narodnu kulturu,
odrzavali su se na banatsko-bugarskom jeziku.

U srpskom Banatu rad na ocuvanju tradicije i etniCkog identita, bio je ograni¢en na
negovanje folklornih igara, kao i u Bugarskoj, u kojoj je pored folklora ulagan napor u ouvanju
istorijskog se€anja na Zivot u Banatu i1 doseljavanje u Bugarsku. Medutim, folklorne igre, u
odnosu na jezik, predstavljaju slab indikator etni¢kog identiteta, buduéi da folklorasi, pripadnici
najmladih generacija, ne moraju osecati pripadnost etni¢koj grupi ¢ije igre vezbaju i izvode i
zbog toga sto je kod najmladih generacija proces asimilacije najizrazeniji. Gotovo sve uloge koje
se ti¢u afirmacije i oCuvanja etni¢kog identiteta Banatskih Bugara u Srbiji, Rumuniji i Bugarskoj
u javnoj sferi Zivota, do perioda postsocijalizma, zauzimaju muskarci.

U postsocijalizmu se promenio polozaj nacionalnih manjina u druStvu, $to menja i rodne
uloge u izmenjenom drustveno-politickom kontekstu. Naime, bolji polozaj grupe Banatskih
Bugara implicira i nove organizacione, institucionalne kao i nove druStvene uloge. U
postsocijalizmu se proSiruje upotreba maternjeg jezika, U okviru crkve i udruzenja, te U novim
drustvenim okolnostima u rumunskom Banatu, religija i etnicitet imaju sinergijsko dejstvo.
Crkva deluje u javnoj sferi, Stampaju se crkvene knjige, izmedu ostalih, preveden je i objavljen
na banatsko-bugarskom jeziku Novi zavet. 1zdaju se nova glasila na banatsko-bugarskom jeziku:
Nas glas i Literaturna misao. Jezik se afrimise i u emisijama na radio i televizijskim stanicama.
U poslednjoj deceniji udruZzenje Banatskih Bugara u Rumuniji publikuje nekoliko knjiga

godi$nje na ovom jeziku. Vecinu knjiga potpisali su muskarci. U javnoj sferi zivota, preciznije

214



izvan domacinstva, banatsko-bugarski jezik je dominantan jezik sporazumevanja medu
mesStanima/kama u mestima u kojima su u vecini, u BeSenovu i1 Bres¢i. Vecinu javnih uloga u
postsocijalizmu, koje se ti¢u afirmisanja etnickog identiteta, zauzimaju muskarci, ali, odredene
uloge zauzimaju zene. U politi¢kim i drugim ulogama, koje podrazumevaju mo¢ i upravljanje, a
kojima istorijski dominiraju muskarci, i dalje se favorizuju muskarci. Mesta poslanika, kao
predstavnika Banatskih Bugara u rumunskom parlamentu, rezervisana su za muskarce, od 1990.
godine do danas. Predsednici udruzenja u postsocijalizmu u Srbiji i Rumuniji su muskarci, a
jedino je u Bugarskoj predsednica udruzenja Banatskih Bugara Zena, Svetlana Karadova. Ucitelji
folklora (Rumunija, Bugarska, Srbija) su musSkarci, ali dirigentkinja pevackog drustva ,,Jaku
Ronkov* iz BeSenova je Zena, Elena Dojceva. Ekvivalentno ulogama Banatskih Bugarki u javnoj
sferi iz perioda socijalizma — Zene kao prosvetne radnice, to jest kao prenosnice znanja, U NOvom
sistemskom okruZenju Zene postaju novinarke. U pomenutim listovima Banatskih Bugara u
Rumuniji, ima znacajan broj novinarki i saradnica lista. Glavna urednica Literaturne misli je
Zena, Ana-Karolina Ivanfov. Kada jer re¢ o Skolstvu, u BeSenovu vecina broj prosvetnih
radnika/ca ¢ine Zene, vise je uciteljica od ucitelja, a u visim odeljenjima prosvetnih radnica ima u
znacajnom procentu. Od 1999. godine do danas, samo su zene bile direktorke Skole u BeSenovu.

Za razliku od Rumunije, pojavljivanje maternjeg jezika u javnoj sferi zivota u srpskom
Banatu se dogodilo tek posle 2000. godine. Re¢ je o nekoliko knjiga, kao i o tekstovima u
visejezi¢nom listu Ivanovacki dobosar. Pored toga, Banatskim Bugarima u Srbiji se distrubuira
literatura iz Rumunije na banatsko-bugarskom jeziku, a jedan broj vernika/ca poseduje katolicku
molitvenu knjigu na istom jeziku. U poslednjoj deceniji, u lvanovu i Belom Blatu se organizuju
kursevi banatsko-bugarskog jezika. U okviru §kole postoje ¢asovi i knjizevnog bugarskog jezika.
Institucionalno pojavljivanje banatsko-bugarskog jezika u javnoj sferi zivota u srpskom Banatu,
nije znacajnije doprinelo njegovoj upotrebi u privatnoj sferi Zivota, Sto pokazuju i druga
istrazivanja (Cukumuh u Homahu 2016). Razlike u istorijskim i drustvenim okolnostima i
drugacija uloga crkve medu Banatskim Bugarima u srpskom i rumunskom Banata, uticala je na
distinkciju u stavovima Banatskih Bugara/ki o ulozi crkve u ocCuvanju etnickog identiteta.
Banatski/e Bugari/ki u Rumuniji crkvu vide kao kljuénu instituciju zasluznu za ocuvanje
njihovog jezika/identiteta, dok u Ivanovu i Belom Blatu sagovornici/e ne posmatraju crkvu kao
instituciju Cuvara identiteta: ,,Crkva treba da vodi racuna o veri, jer mi smo katolici, i Paléeni i
Madari“. Veliku ve¢inu uloga u srpskom Banatu posle petooktobarskih promena u javnoj sferi

zivota u kontekstu ocuvanja identiteta (folklor 1 jezik), obavljaju muskarci. lako po broju mala
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grupa, Banatski Bugari imaju elitu koja konstruise identitet u javnoj sferi Zivota u sve tri drzave.
Ona je u postsocijalizmu ¢vrS¢e povezana, a glavni uticaj na konstrukciju identiteta dolazi od
svetovne i crkvene elite Banatskih Bugara iz Rumunije.

Faktori koji uticu na jaCanje etnickog, ali i religijskog identiteta, su transnacionalna
povezivanja. To su medusobne posete folklornih grupa i vernika/ca u okviru crkve,
organizovanje zajednickih sastanaka udruzenja, bratimljenje izmedu naseljenih mesta,
povezivanje putem clanstva u grupama na drustvenj mrezi Fejsbuk, kao i kreativna saradnja i
podsticaji na rad izmedu pripadnika elite u sve tri drzave. Medutim, efekti transnacionalnih veza
imaju ograni¢eni Kkarakter: one ne¢e znaajnije povecati upotrebu maternjeg jezika u
svakodnevnom zivotu, $to bi bilo najpotrebnije u Srbiji i Bugarskoj.

Naime, osnovni uzrok gubljenja banatsko-bugarskog jezika u Belom Blatu i lvanovu, u
javnoj i privatnoj sferi Zivota, jeste mali broj govornika u odnosu na ukupnu populaciju u mestu i
u takvim okolnostima, veéinski procenat etnicki meSovitih brakova. Drustveni faktori koji su
dodatno uticali na upotrebu drugog jezika u domacinstvu, su prisustvo datog jezika u
porodici/familiji, jezik obrazovanja, dominantni jezik u susedstvu, a deo uticaja dolazi iz
Rimokatoli¢ke crkve, budu¢i da se mise obavljaju na madarskom i hrvatskom jeziku. U
meSovitim brakovima u Srbiji, upotreba i transfer jezickog identiteta razlikuje se u odnosu na
generaciju. U generaciji roditelja iz starije generacije sagovornika/ca iz uzorka, jezik porodice u
tada rede zastupljenim etniCki meSovitim brakovima, bio je odreden prema patrijarhalnom
principu. U tom smislu, u meSovitim brakovima palcenski jezik su mogli da prenesu u sledecoj
generaciji jedino muskarci, ali ne tako Sto muskarci socijalizuju decu, nego na taj nacin $to
supruga iz druge etni¢ke grupe usvaja banatsko-bugarski jezik, na kojem se socijalizuju deca.
Uloga Banatskih Bugarki u o¢uvanju jezika bila je moguca u etnicki homogamnim brakovima,
dok je takva uloga Banatskih Bugarki u meSovitim brakovima odrzavana preko baka, ukoliko
bra¢ni par sa decom Zivi u roditeljskoj kuci, domacinstvu Banatskih Bugara.

Ve¢ u starijoj generaciji iz uzorka, a posebno u mladoj generaciji, meSoviti brak je
pokazatelj gubljenja jezika, odnosno etnickog identiteta. U Ivanovu, u mladoj generaciji iz
uzorka, a gotovo u potpunosti kod osoba mladih od 42 godine, dominantan jezik u porodici je
srpski. U porodicama etnicki meSovitog karaktera u Belom Blatu su, pored srpskog jezika, u
vecoj meri prisutni slovacki i madarski jezik. Jezici obrazovanja od prvog do Cetvrtog razreda
osnovne Skole su potiskivali transfer banatsko-bugarskog jezika. Posle Drugog svetskog rata

redovna nastava od 1. do 4. razreda osnovne Skole za pal¢enske u€enike u Ivanovu bila je na
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srpskom jeziku, a za madarske uc¢enike na madarskom jezku. Nastava na madarskom u Ivanovu
je ukinuta 1986. godine. Takva situacija je uticala da srpski jezik postane dominantan u lvanovu.
U Belom Blatu, posle Drugog svetskog rata, od prvog do Cetvrtog razreda osnovne Skole,
nastava se odvijala na slovackom i madarskom jeziku, a od petog do osmog razreda na srpskom
jeziku. Takva situacija je uticala da se slovacki i madarski jezik u znacajno vecoj meri oCuvaju
nego $to je to slucaj sa banatsko-bugarskim jezikom. U Ivanovu je uticaj srpskog jezika veci
nego u Belom Blatu i zbog relativne blizina glavnog grada, Beograda.

U Bugarskoj, erozija banatsko-bugarskog dijalekta je odmakla, meSoviti brakovi takode
su nepovoljna okolnost o¢uvanja dijalekta i zna¢ajan je uticaj generacije na poznavanje dijalekta.
Sto se vremenski period u kojem Banatski Bugari Zive u Bugarskoj poveéava i §to je veéi stepen
integracije u drustvu, to su dijalekat i njihov identitet podlozniji gubljenju. S jedne strane, zbog
toga Sto bugarska drzava njegovom ocCuvanju ne posvecuje dovoljno paznje, a S druge strane,
dijalekat se interpretira kao odstupanje od norme savremenog knjizevnog jezika. Danas mladi u
Bardarskom Geranu dijalekat dozivljavaju kao zastareo, arhaican i nepopularan je za
komunikaciju. Mise u Bugarskoj se ne odrzavaju na banatsko-bugarskom, ve¢ iskljuc¢ivo na
knjizevnom bugarskom jeziku. Zbog toga je banatsko-bugarski dijalekat u Bardarskom Geranu,
u kojem su Banacani u veéini, doziveo mnogo brzu eroziju U odnosu na sela u rumunskom
Banatu u kojima su Banatski Bugari u vecini i u kojima je jo§ uvek dominantan jezik, ako ne
racunamo najmlade stanovnike.

U rumunskom Banatu u mestima u kojima Banatski Bugari/ke ¢ine veéinu, u meSovitim
brakovima zena u vec¢oj meri moZze biti nosilac transfera jezickog identiteta: u starijoj generaciji
sagovornica u velikoj vecini slu¢ajeva, a u mladoj generaciji sagovornica, stepen do kog se jezik
preneo u sledecoj generaciji varira prema skali od potpunog do slabijeg transfera. U Rumuniji,
Banatski Bugari/se se obrazuju na rumunskom jeziku, ali su ucenici ipak Kkoristili banatsko-
bugarski jezik u medusobnim razgovorima u onim mestima u kojima su u veéini. U Rumuniji
upotreba i transfer banatsko-bugarskog jezika u mesSovitim brakovima u mestima u kojima
Banatski Bugari nisu u vecini, sli¢na je gore opisanim situacijama u srpskom Banatu. Medutim,
zbog veceg stepena religioznosti u odnosu na srpski Banat, Zena moze biti prenosnica jezika u
ve¢oj meri 1 u etnicki meSovitim brakovima. Time je potvrdena uloga Zena u ocuvanju
manjinskog identiteta, koja je znacajnija ako su Zene religozne u kontekstu postojanja

‘etnifikovane' crkve.
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Medutim, ocuvanje i transfer jezika u BeSenovu i u nesSto manjoj meri u Bres¢i, je
dozivelo tranformaciju u poslednjoj deceniji, a odnosi se na upotrebe banatsko-bugarskog jezika
u predskolskom i Skolskom uzrastu. U ovim uzrastima dominantan jezik sporazumevanja postao
je rumunski. Na to je uticala kontinuirana migracija ka selu, uglavnom rumunskog stanovnistva,
zbog posla u susednom gradic¢u, posebno od 2005. godine na ovamo. Verovatnoc¢a da pripadnici
vecéinske grupe, koji nisu odrastali u Besenovu, nauce banatsko-bugarski jezik i da tim jezikom
pricaju u kué¢i sa decom je minimalna. Slicna je situacija sa novim stanovnicima srpske
nacionalnosti u Belom Blatu i Ivanovu, koje ¢ine ljudi izbegli sa prostora koji su bili zahvaceni
ratovima u raspadu SFRJ. Banatska Bugarka iz BeSenova, koja je odrasla u Telepi pored
BesSenova, u detinjstvu je naucila madarski jezik druzenjem sa decom iz madarskih porodica,
isto kao Sto su madarska deca naucila banatsko-bugarski jezik. Obostranom jezickom ucenju u
Telepi je pogodovala demografska struktura mesta, u kojem je broj Madara i Bugara Palé¢ena bio
priblizno podjednak i zbog toga Sto se navedeno mesto nalazi u neposrednoj blizini BeSenova.
Razmatrajué¢i novonastalu demografsku situaciju u BeSenovu, ona konstatuje da je rumunskim
doseljenicima ,,nemoguée da nauce bugarski, jer viSe nisu deca“. Na taj nacin, deca u
predskolskoj ustanovi i ucenici/e osnovne Skole razgovoraju medusobno na titularnom,
rumunskom jeziku, koji je i jezik obrazovanja. Upotreba banatsko-bugarskog jezika medu
ucenicima/cama, rezervisana je za sagovornike iz njihove etnicke grupe, a u etnicki meSovitim
govornim situacijama, jezik sporazumevanje je rumunski. Tako je pocetak jezicke asimilacije
stigao u BeSenovo, medu pripadnicima najmladih generacija. Povecanje etnickog pluralizma na
nivou naseljenog mesta i etnicki mesoviti brakovi, uti¢u na slabljenje maternjeg jezika i etnickog
identiteta. Opisana situacija iz BeSenova podseca na pocetnu sliku demografske situacije u kojoj
se nasla Vinga u periodu socijalizma/komunizma. Sli¢na situacija u najmladim generacijama je
kod Rusina u VVojvodini i u srpskoj zajednici u Rumuniji.

Istrazivanja rodnih distinkcija u upotrebi jezika u viSejezicnim okruzenjima pokazuju da
zene slabije poznaju vecinski jezik, jer proporcionalno manje od muskaraca ucestvuju na trzistu
radne snage i zbog toga S$to imaju nizi stepen obrazovanja od muskaraca (Ehrlich 2014: 311).
Banatske Bugarke u Srbiji i Rumuniji poznaju veéinske jezike podjednako dobro kao i muskarci,
jer se njihovo obrazovanje i ucesce na trzistu radne snage povecalo. Gotovo da nema Banatskih
Bugarki koje danas ne poznaju srpski i rumunski jezik i medu najstarijima. Istorijat i savremene
okolnosti mulitkulturnog okruzenja, viSejezicno obrazovanje, viSejeziCne mise, visejezicne

porodice, viSe jezika i pisma u sluzbenoj upotrebi, uzrokovali su da se odnos Banatskih
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Bugara/ki prema jeziku proSiri, u tom smislu $to ne predstavlja vrednost jedino maternji jezik,
vec je vrednost 1 viSejezi¢nost. Dvojezi¢nost 1 visejezi¢nost su deo rodnog, etnickog 1 religijskog
identiteta Banatskih Bugara/ki. U Temisvaru postoji gimnazija na engleskom jeziku - ,,Vilijem
Sekspir“, gimnazija na francuskom jeziku - ,,Zan-Luj Kalderon®, gimnazija na madarskom jeziku
- ,,Bartok Bela“, gimnazija na nemackom jeziku - ,,Nikolaus Lenau* i gimnazija na srpskom
jeziku ,,Dositej Obradovi¢®. Pored toga, postoji katolicka teoloska gimnazija - ,,Gerardinum* na
rumunskom jeziku. Pojedine Banatske Bugarke podsti¢u decu da se obrazuju u nekoj od
navedenih Skola. Postoje primeri da u meSovitom madarsko-bugarskom braku, dete pohada
gimnaziju na madarskom jeziku. Listovi i izdanja Bugara u Banatu su visejezi¢ni. Literaturna
misa sadrzi tekstove ne samo na banatsko-bugarskom, ve¢ i na rumunskom, knjiZevnom
bugarskom, povremeno se objavljuju tekstovi i na drugim jezicima. U Ivanovu izlazi visejezi¢ni
list Ivanovacki dobosar i obelezava se Medunarodni dan maternjeg jezika, kada se isticu
vrednosti maternjeg jezika, viSejezi¢nosti i multikulturalnosti. U Belom Blatu, Banatski
Bugari/ke, u zavisnosti od generacije i konteksta jezi¢kog pluralizma u porodici, poznaju od dva
do Ccetiri jezika. Lokalni identitet Belog Blata je obelezen visejezicnoscu, pa je jezickom
interakcijom mesStana nastao lokalni belobla¢anski govor. Za razliku od rumunskog i srpskog
Banata, u Bugarskoj visejezi¢nost nije deo okruzenja Banatskih Bugara/ki i njihovog identiteta,
buduéi da zive u zajednici sa pravoslavnim Bugarima/kama. Zbog toga Banatske Bugarke iz
Bugarske smatraju da su njihovu preci koji su dosli iz Banata bili u kulturnom smislu drugaciji,
jer su bili viSejezicni. Suzivot sa pripadnicima/cama drugih etnic¢kih grupa ¢ini coveka kulturno

bogatijim, a od kad su se vratili u Bugarsku, viSejezi¢nost se izgubila.

1.2. Intersekcija sareligijskim identitetom

Pored rodnih podela rada u privatnoj sferi zivota, rodne razlike u religioznosti takode su
transnacionalnog karaktera. Zene su religoznije od muskaraca u Srbiji, Rumuniji i Bugarskoj, u
religijskom ponasanju i u religijskom verovanju. Na to utiCe razlicita socijalizacija izmedu
muskaraca i Zena: one ¢uvaju religijsku tradiciju i budué¢i odgovorne za dobrobit svih ¢lanova
domacinstva, mole se i za nereligiozne muskarce. Na religoznost Banatskih Bugara/ki ne utice

stepen obrazovanja, ve¢ okolnosti potiskivanja i revitalizacije religije.
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Razli¢iti stepeni drzavne kontrole nad religijom u periodu socijalizma/komunizma,
¢inioci su koji su delovali na postojece razliite karakteristike religijskog identiteta Banatskih
Bugara/ki u Srbiji, Rumuniji i Bugarskoj, §to je rezultiralo distinktivnim intersekcijama roda i
religije. U Bugarskoj je u procesu potiskivanja religije nastupio prekid religijske tradicije i kod
tamosSnjih Banatskih Bugara/ki je uoCena pojava diskontinuiteta sa religioznim generacijama.
Empirijski nalaz da ¢e religiozne porodice imati religiozniju decu u odnosu na one porodice koje
iskazuju manje zanimanja za religiju (Bader and Desmond 2006: 325), svakako je potvrden, uz
dopunu da prekid religijske tradicije - indukovan od strane drzave, stvara diskontinuitet izmedu
religioznih roditelja i njihove dece. U Bugarskoj sagovornici/e izjavljuju da su za vreme
komunizma bila zabranjena religijska ponaSanja, pre svega odlasci u crkvu i u tom periodu u
crkvu su odlazili/e samo pripadnici/e starijih generacija. Druga tradicijska religijska ponasanja,
poput krStenja i crkvenog vencanja, su smanjena, ali nisu u potpunosti nestala i ocuvana su kao
deo kulturne tradicije, za $ta najvecu zaslugu imaju religiozne Zene. Kulturalizacija, odnosno
praktikovanje religije kao element etnicke/nacionalne tradicije, najzastupljeniji je vid
sekularizacije u sve tri drzave, ali je posebno ispoljena u Bugarskoj. To Valis i Brus nazivaju
odbranom kulturne tradicije. Prisustvovanje misama, kod manje ubedenih vernika — kojih ima
vise medu muskarcima nego medu Zenama, moze imati samo drustvenu ili kulturnu ulogu. Tada
religija ima ulogu etni€¢kog markera, ne samo kod religioznih ljudi, nego i medu onima koji
potvrduju svoju religijsku pripadnost, ali je ne praktikuju, niti veruju (Mitchell 2005: 8). Upravo
zbog uloge religije kao etnickog markera, nijedan/a sagovornik/ca se nije izjasnio/la kao
ateista/kinja, a samo jedan u Bugarskoj kao agnostik. Na osnovu obrazlaganja stavova o religiji,
kod malog broja sagovornika/ca, moze se zakljuciti da su ili ateisti ili agnostici i oni bi se mogli
svrstati u kategoriju 'katolicki ateista/kinja' ili 'katolicki agnostik/inja’. Budu¢i da se tako nisu
izjasnili, to ostaje teorijsko zapazanje autora. U postkomunisti¢koj Bugarskoj, u odnosu na Srbiju
i Rumuniju, najmanje je religioznih ljudi, a vecinu u grupi religioznih osoba ¢ine Zene iz starije
generacije. Za razliku od srpskog i rumunskog Banata, gde su prosvetni radnici i ¢lanovi partije
nakon pada socijalizma/komunizma, promenili svoj religijski identitet ka veéem stepenu
religioznosti, u Bugarskoj to nije slu¢aj. Kod osoba kod kojih se dogodio povratak religiji i crkvi,
ta pojava se ispoljila u fragmentovanim oblicima i u neobi¢nim simbiozama elemenata ateizma i
religioznosti. U kontekstu religijski meSovitih brakova u Bugarskoj, prisutne su obe situacije: da
deca budu krstena u katolickoj, kao i u pravoslavnoj crkvi. Ako zene iz Srbije, Rumunije i

Bugarske, uspevaju da prenesu religijski identitet u slede¢oj generaciji, to po pravilu znaci da
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njihova religioznost odnosi prevagu u odnosu na snagu patrijarhalnog principa, po kojem je
muskarac nosioc religijskog identiteta porodice. Patrijarhalni princip slabi u odnosu na
generaciju i neSto je slabiji u mladoj generaciji iz uzorka. U Bugarskoj su muskarci, zbog
okolnosti visedecenijskog ideoloskog ateizma, Spremniji na pregovaranje i konfesionalno
prilagodavanje u odnosu na srpski i rumunski Banat.

U Rumuniji u vreme komunizma, stepen ideoloSke kontrole nad slobodom misljenja i
religijom, bio je slabijeg intenziteta nego u Bugarskoj, ali jaceg nego u Jugoslaviji. Medutim,
kako je grupa Banatskih Bugara u ovoj zemlji brojnija, kompaktnija i religioznija u odnosu na
Srbiju i Bugarsku, njihovi pripadnici/e su praksu izraZenije ideoloske kontrole religijskog
ponasanja najcesce ignorisal. Zbog toga na misama u rumunskom Banatu, posebno u BeSenovu i
Bres¢i, prisustvuje veliki broj ljudi u odnosu na ukupan broj mestana/ki. Znacajan broj
vernika/ca odlazi i na hodocas¢a u manastir Marija Radna, a veliki broj molitvenih grupa u
krunic¢arskim drustvima upotpunjuje religijsku sliku Banatskih Bugara/ki u Rumuniji, koja se
odlikuje visokim stepenom religioznosti. Banatskim Bugarima/kama crkva je od velikog znacaja
u licnom zivotu: pri¢escée, krstenje i vencanje, obavljaju se u svakoj generaciji u kontinuitetu i to
su neke od centralnih tacaka u reprodukciji drustvenog identiteta. Da bi religija u zajednici bila
kljucna za etnicku identifikaciju, religijske aktivnosti moraju da zauzimaju srediSnje mesto u
zivotu zajednice (Bankston and Zhou 1996: 31). U skladu sa Zimelom, uticaj ponasanja je
najve¢i kada su necije druStvene veze koncentrisane, preklapaju¢e i1 kada se medusobno
podupiru: kada je neciji sused, istovremeno rodak, kolega s posla i iz crkve, te ¢lan iste etni¢ke
grupe: zajednica. Zajednica odgovara naseljenim mestima Banatskih Bugara u Rumuniji u
kojima su u vec¢ini. Visok stepen religioznosti u Rumuniji, uti¢e na to da kada Banatska Bugarka
sklopi brak sa muskarcem pravoslavne ili neke druge veroispovesti, crkveni brak se najéesce
sklapa u Rimokatoli¢koj crkvi i deca se krste u istoj crkvi. Veroispovest u mesovitim brakovima
u rumunskom Banatu ukazuje na uticaj religijske socijalizacije u detinjstvu na transfer
religijskog identiteta.

Intersekcije roda, religije i etnickog identiteta u Rumuniji se oblikuju misama na
maternjem jeziku, svakodnevnim molitvama koje se obavljaju u ku¢i - takode na maternjem
jeziku, medusobnim posetama Banatskih Bugara/ki iz drugih mesta na dan crkvene slave, kao i
narodnom nos$njom koja se nosi tokom crkvenih praznika. Etnicka manjina poseban znacaj
pridaje religijskom identitetu kao jednoj od osnova za njegovo ocuvanje. Tada etnicke religijske

institucije imaju glavni doprinos za o¢uvanje identiteta i grupne kohezije (Bankston and Zhou
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1996: 20). U BeSenovu i Bresc¢i, re¢ je o religijski homogenoj i geografski koncentrisanoj
manjinskoj grupaciji, koja se nalazi u veéinskom okruzenju, a odnosi sa titularnom grupom
odlikuju se visokim stepenom tolerancije i medusobnim postovanjem. U takvim druStvenim
okolnostima, religija kao kljuéni element grupne solidarnosti ima jaku podrsku.

Pad u religijskom ponaSanju i verovanju u periodu socijalizma, u odredenoj meri je
nastupio u srpskom Banatu. Sagovornici/e iz srpskog Banata navode da nisu bili zabranjeni
odlasci u crkvu, ali da je postojala razlika izmedu ispoljavanja religioznosti u privatnoj i javnoj
sferi zivota. U ku¢i su pojedinci/ke mogli/e da obavljaju verska ponasanja, poput obelezavanja
vaznijih crkvenih praznika. U Srbiji je danas manje vernika medu Banatskim Bugarima/kama,
nego u Rumuniji, a medu obi¢ajnim vernicima u Srbiji, viSe je muskaraca. U ovom delu Banata,
¢esce nego §to je to sluc¢aj u rumunskom, Banatske Bugarke sklapaju brak sa katolicima iz druge
etnicke grupe (madarske), kao i sa evangelistima (Slovacima) i pravoslavnim Srbima. U
religijski meSovitim brakovima, Zene u odredenoj meri uspevaju da prenesu religijski identitet u

slede¢oj generaciji, ali u manjoj meri u odnosu na Bugarke iz rumunskog Banata.

Cilj istrazivanja je bio da se ispitaju nacini na koje se u razli¢itim politickim,
drustvenim i kulturnim kontekstima oblikuju rodni, etni¢ki i religijski identiteti pripadnika/ca
etnicke grupe Banatskih Bugara, sa akcentom na identitet Banatskih Bugarki.

Prva hipoteza istrazivanja glasi da rodni, etnicki i religijski identitet imaju razlicite
konfiguracije u odnosu na kontekstualne razlike izmedu Srbije, Rumunije 1 Bugarske, kao i u
odnosu na broj pripadnika/ca ove grupe u sve tri drzave. Ova hipoteza je potvrdena. Rodni
rezimi socijalizma i postsocijalizma, u kontekstima afirmisanja etnickog identiteta i u sadejstvu
sa drugacijim odnosima drzava prema kontroli religije i njenjoj revitalizaciji, rezultiraju
razli¢itim i kompleksnim konfiguracijama identiteta. Identitet je u stalnom procesu stvaranja i
redefinisanja, pre nego da je u pitanju jedinstvena konfiguracija fiksnih karakteristika (Ivanovic¢
2003: 432).
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Druga hipoteza se odnosi na karakteristike rodnih identiteta u uslovima zadrzane
patrijarhalnosti u ruralnim sredinama i manjeg uticaja javne sfere u postsocijalizmu na rodni
identitet u privatnoj sferi zivota. I ova hipoteza je potvrdena.

Rodni identiteti u privatnoj sferi zivota u ruralnim sredinama, transnacionalnog su
karaktera u Srbiji, Rumuniji i Bugarskoj i odlikuju se kontinuitetom izmedu socijalizma i
postsocijalizma. Reproduktivni rad u domacinstvu obavljaju Zene, kao i odgajanje dece, a
zaposlene Zene su dvostruko optereéene poslom, jer muskarci ne ucestvuju u raspodeli obaveza u
domacdinstvu. Muskarci na selu su manje spremni da podrze promenu rodnih uloga. Rad Zena u
privatnoj sferi Zivota je nepriznat, nevrednovan i nevidljiv. Tome idu na ruku agende
postsocijalisti¢kih zemalja u oblasti rodne ravnopravnosti, koje se bave prevashodno polozajem
zena u javnoj sferi zivota, a znacaj rodnih odnosa u privatnoj sferi Zivota se zanemaruje.
Delimi¢no odstupanje od karakteristika zadrzane patrijarhalnosti je registrovano u Bugarskoj, u
kontekstu nasledivanja imovine. Promene u pravcu rodne ravnopravnosti u privatnoj sferi Zivota
su vidljive u urbanom okruZenju, kod bra¢nih parova iz mlade starosne grupe sa vi§im ili nizim

stepenom obrazovanja.

Politi¢ke promene do kojih je doslo u sve tri zemlje posle socijalizma/komunizma, uticale
su na promenu drustveno-politickog statusa nacionalnih manjina i na pravnu regulativu polozaja
zena. Hipoteza 3: da rodni identiteti bitno uticu na konstrukciju etnickog i religijskog identiteta i
da su vidljive promene u javnoj sferi Zivota u smislu afirmacije etnickog i religijskog identiteta,
kao i promene u pravcu rodne ravnopravnosti. Hipoteza je potvrdena.

Shvatanja o rodnim razlikama se nalaze u intersekciji sa drugim drustvenim identitetima -
etnickim 1 religijskim. Dihotomija izmedu privatne i javne sfere zivota, kao ekvivalentna razlici
izmedu zenskog i musSkog identiteta, odrazila se na rodne razlike u konstrukciji etnickog i
religijskog identiteta. lako malobrojne, gotovo sve uloge u vezi sa ouvanjem etni¢kog identiteta
u periodu socijalizma/komunizma, u Srbiji, Rumuniji i Bugarskoj, pripadaju muskarcima. U
postsocijalizmu, u kontekstu oCuvanja etnickog identiteta u javnoj sferi zivota, u rumunskom
Banatu se stvaraju nove uloge koje jednim delom zauzimaju zene, §to je potvrda veceg stepena
rodne ravnopravnosti. Medutim, politicke uloge poslanika i uloge predsednika udruzenja
zauzimaju muskarci. Na to je, jednim delom, uticala i rodna ideologija o raspodeli mo¢i medu
polovima u privatnoj sferi zivota, prema kojoj mo¢ u upravljanju gazdinstvom i u nasledivanju

imovine pripada muskarcima. Rezultati istrazivanja pokazuju podudarnost izmedu toga da u
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Bugarskoj u ruralnoj sredini Zene u privatnoj sferi zivota imaju vecu mo¢ - nasledivanje imovine,
u odnosu na ruralne sredine u Srbiji i Rumuniji, i ¢injenice da je jedino u Bugarskoj predsednica
etnickog udruZenja Zena.

Svestenicke uloge koje obavljaju muskarci, kao i polozaj Zena u religiji, u radu nisam
problematizovao. U tom smislu, hipotezom sam proveravo uticaj rodnih identiteta na religijski, a

ne i religijskog identiteta na rodne.

Hipoteza 4. Zene u ve¢oj meri od muskaraca uti¢u na oduvanje etnic¢kog i religijskog
identiteta, Sto zavisi od stepena religioznosti: $to je veca religioznost Zena, to je ve¢a mogucnost
ocuvanja etnickog i religijskog identiteta.

Zene su religioznije od muskaraca, a visok stepen religoznosti u okviru etnicke grupe
Banatskih Bugara, u korelaciji je sa etnickom homogenoscu manjinske grupe, koncentrisanim i
preklapaju¢im drustvenim ulogama u Sirem okruzenju drustvene tolerancije. Rodni identitet Zena
u privatnoj sferi zivota odreduje da Banatske Bugarke socijalizuju nove generacije, uée ih
maternjem jeziku — §to je najvazniji element etnickog identiteta, a da religiozne Zene socijalizuju
decu u religijskom duhu. Posledi¢no, zene u vecoj meri od muskaraca doprinose transferu
etnickog i religijskog identiteta. Kada je medijum za religioznost banatsko-bugarski jezik, tada se
jezik i religija nalaze u intersekciji i hipoteza 4 se u potpunosti potvrduje. Kada medijum
religioznosti nije banatsko-bugarski jezik, religiozne Zene Ce preneti u sledecoj generaciji
religijski identitet, a ne i banatsko-bugarski etnicki identitet i tada se deo hipoteza 4 potvrduje,
a drugi deo iste hipoteze se ne potvrduje. Poslednja hipoteza je da se metodom
intersekcionalnosti ovo moZe pokazati: kumulativni karakter rodnog, etnickog i religijskog
identiteta uzajamnim pojac¢avanjem u kontekstu etnicke crkve i visokog stepena religioznosti,

manifestuje se kao oCuvanje manjinskog identiteta. Ovim je hipoteza potvrdena.

Na osnovu sprovedenog istrazivanja i izvedenih zakljucaka, navodim sledece preporuke:

- Uvodenje teme rodne ravnopravnosti manjinskih etni¢kih grupa u nastavne planove

studija iz druStveno-humanisti¢kih nauka.

- Da se na drzavnim, pokrajinskim i konkurisma na nivou lokalnih samouprava, u

oblasti rodne ravnopravnosti, finansiraju projekti etnickih manjinskih grupa, a da se u
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sufinansiraju projekata etnic¢kih udruzenja, nacionalnih saveta nacionalnih manjina i

afirmacije multikulturalizma, uvedu kriterijumi za podsticanje rodne ravnopravnosti.

Da drzavne institucije, uzimaju¢i u obzir empirijske podatke iz rodnih studija,
kreiraju programe kojima bi cilj bio podizanje svesti 0 znacaju i vrednovanju rada u

privatnoj sferi zivota.

U nau¢nom smislu, moguénosti primene rezultata su sledece:

Empirijski podaci o rodnom, etnickom i religijskom identitetu Banatskih Bugara/ki u
Srbiji, Rumuniji 1 Bugarskoj, posluZi¢e komparativnim istraZivanjima i teorijskim

raspravama u studijama roda i multikulturalnosti u regionu.
Rezultati istrazivanja nude moguénosti za primenu koncepta intersekcije u

kvalitativnim istrazivanjim drugih malobrojnih manjina, poput Ceha i Rusina u

Vojvodini, srpske manjine u Madarskoj 1 Rumuniji i drugih.
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PRILOZI

1. Osnove za razgovor na banatsko-bugarskom, srpskom,
knjizevhom bugarskom i rumunskom jeziku

PROCEDURA ZA POLUSTRUKTURIRANI INTERVJU
U RUMUNIJI NA BANATSKO-BUGARSKOM JEZIKU

A) LICNA KARTA

1. Biografski podaci

Kolku gudini imat?

Sas kako se zanimat?

Kuja skula sti zavarsl? Kacé ij menalu vastu skulvanji?
Isprekézvajti na kasu vastu detinjstvu.

Sti uZénati ? Kolku gudini sti imali za Zenidbata?

Da li sti se uzénali ud libov ?

Imat li dic&?

2. Porodi¢no poreklo

Kako znajti ud vasta familja po-starijte (baba, ded)?

Iprekézvajt nestu za vaste rodnici sas kako sa se zanimali?

Kacé sti se slagali sas rodnicite sas bastata ,a ka¢é sas majcata vu?
Koj jazi¢ se hurtuva u kast, u familjata?

3. Odnos prema deci i rodne uloge

Kolku brajée,sistri sti bli- vu ima?

Kacé sa se vaspital mazcite a ka¢é zenscite dica?

4. Odnosi sa drugim etni¢kim grupama

Da li u vastu mestu zuvejat 1 drugjije etnic¢i zajednici? Da li pamtit kad sti bli dite da li sti imal
baj na nacionalnata osnuva sas Rumanete, Madzerete i drugjete, ali ij blo po- vise sloga i
z4jednistvu?

Sas kogu sti naj-vise drugaruvali, vaste rodnici sas kuja nacija?

B) PORODICNA RELIGIJSKO-KONFESIONALNA PRIPADNOST
1. Konfesionalno poreklo
Da li se po-starijte ,baba ded bli vernici. Hodli li se na misa po Castu ,ali sam neku pac?
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Da li se i vdm mamli u ¢arkvata na misa?

2. Katolicki obicaji

U kastu se slavi Kolada i Velikdene? Jo$ nek prazni¢?

Da li sti krasteni kaca dite?

3. Obicaji iz Zivotnog ciklusa

Kakve se obicajete za zenidbata?

Kakvi se obicajete ga se rudat dicata? Kacé se glade na takvizi dogagjaji?
Da li ij saStu ga se rudi monce ,ali mumice?

Balgarete —paléenete pucinatite zaravet li se baska u grobistata?

Da li se na pamitnika ispisvati imetata na pal¢ensc¢i,ali na balgars¢i?

4. Verovanja u natprirodna biéa i pojave, tradicionalna religioznost
Kakvi prikaz¢i sa prekéazvali baba ,ded katu sti bli manen?

C) RELIGIOZNOST ISPITANIKA/CE | KONTEKST CRKVE

1. Religioznost

Da li sti Vija pubozni?

Koj vu ij upatill u verata ,éarkvata ,rodnicite familjata,kumsijete ali prijateljete?
Hodid Ii ¢ast pate na misa?

Da li slavit Koladata i VVelikdene?

Kollku pate se molit?

Da li se precistvati?

2. Polozaj Pal¢ana u Katoli¢koj crkvi

Da li ij misnika u va$tu mestu Paléenin?

Zalaga li se Carkvata za pravdata na paléenete/ zapazva li se jazika?
Ka¢é Vatikéane glade na Palé¢enete u Rumanija?

Kacé se slagat u arkvata sa s drugjijete naciji?

Da li sti hodli na Marija Radna?

Hodit 1i u drugjije katulicans¢i Zupaniji u Rumanija, ali udvan darzavata
(Madzerku,Sarbija,Harvatsku)?

3. Sluzba na maternjem jeziku i veronauka

Da li ima sluzbi na paléens¢i jazi¢? Ima li dosta Carkovni kinigji na pal¢ens¢i jazi¢?
Da li dicata hodat na veronauka?

Da li dicata hurtuvat pal¢enséija jazic?

4. Rodna perspektiva u religiji i crkvi

Kakaj status imat Zinite u ¢arkvata?

Da li ij zinata upustuvana za dosta u ¢arkvata ,kaca mazjete?

Kako mislit ud tuj da misnika badi Zina?

Mislit i da Zinata ima znanjé da tumaci Biblijata( na misata u Skulata)?
Da 11 bi puddarZzel da Zina badi u ¢arkovnija odbor?

C) INTERETNICKI KONTEKST

1. Praznovanje i medusobno poseéivanje

Pukanvat li gustenete za veréite praznici da vu badat gustene i unez ud druga nécija i
vera(pravoslavnata vera)?

Za kuje praznici hodit idnije vaz drugjete (svabdi,imenden;j.... )?
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Da li u vasta familja ima i obic¢4je ud druga nacija ( aku ima zasto ij tuj taj )?

Da li b 1 se uzénali ,ali duzvulil na vastu dite da se uzén za nekugu ud druga vera i nacija?
Mozit li nestu da ubadit ud praznikuvanjét u vastu sélu?

2. Odnosi sa Pal¢anima u Srbiji, Bugarskoj i Rumuniji

Da li imat vraska sas pal¢enete ud drugjije seld u Rumanija, Sarbija i Balgarija?

Idna grupa paléene sa se varnali u Balgarija kako mislit ud tuj?

3. Poznavanje jezika

Dnés se u vasta familja hurtuva paléens¢i?

Da li hurtuvat na jos$ nek jazié ?

D) DRUSTVENI STAVOVI O POLOZAJU ZENE U DRUSTVU I PORODICI

1. Vaspitanje dece, brak/porodica, nasledivanje imovine
Koj naj-vise vaspitva ditet u familjata?

Kacé se u¢i maskot, a ka¢é zenskot dite?

Maza i zinata imat li sastu pravu u Zenidbata?

Ka¢é delit rabotata u kasti sas celeka vu?

Mozit li da ubadit neku hurta ud rabotata na nivata , kako rabuti zinata, a kako ¢eleka?
Mislit li ¢i zinata treba da badi sam domacica?

Imat li slobudnu vreme za sébe?

Da li Zinite naslédvati imanjtu saStu kaca mazijete?

2. Rodni aspekt poslova i zanimanja

Vervat li ¢i pustujeva mazka i1 Zénska rabota ,aku ima kuja?

E) ZIVOT U SOCIJALIZMU, TRANZICIJI, EVROPSKOJ UNIJI

1. OpSta zapaZanja: socijalizam/komunizam

Kako ste ziveli za vreme socijalizma/komunizma?

Kako ste Ziveli posle 1989. godine? Kako zivite od kad je Rumunija u Evropskoj uniji?
Da li idete na glasanje?

Da li idete na putovanja, godiSnje odmore, vikende?

2. Rodni odnosi

Da li su drugaciji odnosi izmedu muskarca i Zene u socijalizmu i danas? (brak, domacinstvo,
zaposlenost Zena, slobodno vreme)

3. Polozaj crkve i Bugara Pal¢ana u socijalizmu i danas

Kako je pre socijalizam gledao na crkvu, a kako danas?

Da li se promenio poloZaj Bugara Pal¢ena u odnosu na vreme socijalizma?

F) ZAKLjUCNA PITANjA

Sta je najvise uticalo na Va3 Zivot?

Da i biste nesSto izmenili u svom zivotu sada, ako biste mogli?

Planovi za buduénost, §ta je zelela/zeleo u Zivotu, §ta je ispunio/la, a $ta nije
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* kx *

PROCEDURA ZA POLUSTRUKTIRIRANI INTERVJU
U SRBIJI NA SRPSKOM JEZIKU

A) LICNA KARTA

1. Biografski podaci

Vase ime je?

Koliko imate godina?

Cime se bavite, koje Vam je zanimanje?

Zavrsena Skola (kako je proteklo Vase skolovanje)

Pricajte mi 0 Vasem detinjstvu

Ozenjeni/udati ste? (godine prilikom sklapanja braka)

Da li ste voleli svog/svoju supruznika/icu?

Imate li i koliko dece?

2. Porodi¢no poreklo

Da li znate nesto o poreklu svoje porodice (babe, dede i stariji)?
Ispric¢ajte mi nesto 0 porodici, ¢ime su se bavili roditelji?
Kakav ste imali odnos sa ocem, a kakav s majkom?

Kojim jezikom se govorilo u porodici?

3. Odnos prema deci i rodne uloge

Koliko vas je bilo brace i sestara?

Kako su se vaspitavala muska i zenska deca?

4. Odnosi sa drugim etni¢kim grupama

Da li u Vasem mestu Zive i druge etnicke grupe? Pamtite li iz detinjstva vise problema na
nacionalnoj osnovi (Madari, Srbi) ili vise slogu i zajednisto? Sa kim su se najviSe druzili Vasi
roditelji (u etnickom smislu) sa kojim porodicama?

B) PORODICNA RELIGIJSKO-KONFESIONALNA PRIPADNOST

1. Konfesionalno poreklo

Da li su stariji bili (roditelji, babe i dede) religiozni? Da li su odlazili u crkvu i koliko ¢esto?
Da li su Vas vodili sa sobom?

2. Katolicki obicaji

U kuci su proslavljani Bozi¢ i Uskrs? Jo$ neki crkveni praznici?

Da li ste krsteni kao dete?

3. Obicaji iz Zivotnog ciklusa

Opisite mi kakvi su obicaji prilikom sklapanja braka?

Obicaji sa novorodencadima, kakva paznja se tome pridaje?

Da li se isto gleda na novorodence ako je decak ili ako je devojcica?

Groblje - da li su natpisi na spomenicima na pal¢enskom ili na nekom drugom jeziku?
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C) RELIGIOZNOST SAGOVONIKA/CA | KONTEKST CRKVE

1. Religioznost

Da li ste Vi religiozni?

Ko vas je uputio na crkvu? (roditelji, rodbina, prijatelji, komsije)?
Koliko ¢esto idete u crkvu?

Da li slavite Bozi¢ i Uskrs?

Koliko ¢esto se molite?

Da li se pri¢esc¢ujete?

2. Katolicko sveStenstvo

Obracali ste se sveStenicima radi pruzanja odredenih verskih usluga (krstenje, svadba, sahrana)?
O ¢emu jos razgovarate sa svestenikom?

3. Polozaj Bugara Pal¢ana u Katoli¢koj crkvi

Da li je svestenik u Vasem mestu Pal¢anin?

Bori li se crkva za status i prava Bugara Palc¢ana (jezicka, kulturna)?
Kako Vatikan gleda na Pal¢ane u Srbiji?

Kakva su Vasa iskustva u crkvi sa Madarima?

Da li posecéujete druge katolicke zupe u Srbiji ili izvan zemlje (Rumunija, Madarska, Hrvatska,
Bugarska...)?

4. Sluzba na maternjem jeziku i veronauka

Da li ima bogosluzenje na pal¢anskom dijalektu?

Deo bogosluzbenih knjiga preveden je na palcanski ili ne?

Da li Vam deca pohadaju veronauku?

Da li poznaju deca palcéanski jezik?

5. Rodna perspektiva u religiji i crkvi

Kakav je po Vasem misljenju polozaj zena u crkvi?

Smatrate li da Zene imaju znanja da tumace Bibliju (na sluzbi, u skoli)?
Da li biste podrzali da Zena bude predsednica verskog odbora?

Sta mislite 0 tome da svestenik bude zena?

D) INTERETNICKI KONTEKST: BUGARI PALCANI IZVAN SRBIJE | DRUGE
ETNICKIH GRUPE

1. Praznovanje i medusobno posecivanje

Pozivate li za verske praznike pripadnike drugih nacionalnih grupa, pravoslavce? A oni Vas?

Za koje praznike se posecujete (imendan, svadba)?

Da li su u Vasoj porodici prisutni (narodni ili verski) obic¢aji druge nacionalne grupe? Zbog cega
je to tako?

Vencali biste se ili biste dozvolili Vasem detetu da se venca sa nekim ko je druge vere ili vase
nacionalnosti?

Mozete li opisati vasare i druge kulturne manifestacije u selu?

2. Odnosi sa Bugarima Pal¢anima u Srbiji, Rumuniji i Bugarskoj

Da li imate kontakte sa Pal¢anima iz drugih sela u Srbiji, iz rumunskog Banata, Bugarske?

Jedna grupa Palcana se vratila u Bugarsku - sta mislite o tome?

3. Poznavanje jezika

Danas se u Vasoj porodici govori pal¢anski?
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Da li poznajete jos neki jezik?
Jezik sporazumevanja sa pripadnicima drugih etni¢kih grupa?

E) DRUSTVENI STAVOVI O POLOZAJU ZENE U PORODICI | DRUSTVU

1. Vaspitanje dece, brak/ porodica, nasledivanje imovine

Kako se vaspita musko, a kako zensko dete?

Smatrate li da su Zena u muskarac ravnopravni u braku?

Smatrate li da zena treba da bude jedino domacica?

Kako delite poslove sa muzem/zenom?

Da li imate vreme za sebe (slobodno vreme)?

Da li zene u vasem selu nasleduju imovinu jednako kao i muskarci?
2. Rodni aspekt zanimanja

Da li verujete da postoje muski i zenski poslovi (i zanimanja)?

Ako ima, mozete da ih nabrojite?

F) ZIVOT U SOCIJALIZMU, TRANZICIJI, EVROPSKOJ UNIJI

1. Opsta zapazanja: socijalizam/komunizam

Kako ste ziveli za vreme socijalizma/komunizma?

Kako ste ziveli u vremenu od 1990 do 2000? Kako zivite u vremenu tranzicije?
Da li idete na glasanje?

Da li idete na putovanja, godisnje odmore, vikende?

2. Rodni odnosi

Da li ima promena u odnosima izmedu muskarca i Zene pre (socijalizam) i danas? (brak,
domacinstvo, zaposlenost Zena, slobodno vreme)

3. Polozaj crkve i Bugara Palé¢ana

Kako se pre (socijalizam) gledalo na crkvu, a kako danas?

Da li se promenio polozaj Bugara Pal¢ena u odnosu na vreme socijalizma?

E) ZAKLJUCNA PITANJA

Sta je najvise uticalo na Va3 Zivot?

Da li biste nesto izmenili u svom Zivotu sada, ako biste mogli?

Planovi za budu¢nost, $ta je Zelela/zeleo U zivotu, $ta je ispunio/la, a Sta nije
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* * *

PROCEDURA ZA POLUSTRUKTIRIRANI INTERVJU
U RUMUNIJI NA RUMUNSKOM JEZIKU

Procedura pentru interviu semistructural
in Roménia / Besenova veche

A) Buletin de identitate
1. Date biografice

Numele D-voastra este?

Catia ani aveti?

Care este profesia D-voastra?

Scoala care ati terminat-0? (descrieti scolarizarea)
Descrieti copilaria voastra

Santeti cdsdtoriti? (la ce varsta v-ati casatorit)

Ati fost indragostiti de sot/sotia D-voastra?

Aveti si cati copii aveti?

2. Arborele genealogic

Stiti ceva despre provinienta familiei D-voastre (bunici, Tnaintasi)
Povestitimi ceva despre familia D-voastrd, cu ce s-au ocupat parintii?
Care au fost relatiile cu tatal si care cu mama?

In ce limba se vorbea in familie?

3. Relatia intre copii si rolul genului

Cati frati si surori ati fost la parinti?
Cum s-au educat baietii si cum fetele? A fost vreo diferenta?
4. Relatiile cu alte grupuri etnice

In localitatea voastrd traiesc si alte grupuri etnice? Tineti minte din copildrie cad au fost
probleme in baza nationald cu Romanii, Ungurii sau altii? Sau a fost mai mult intelegere intre
grupurile etnice? Cu cine au prietenit parintii vostri (cand este vorba da grupuri etnice)?

B) Apartenenta religios-confesionala a familiei
1. Provinienta confesionala

Au fost parintii si bunici vostri religiosi? Mergeau la biserica si cat de des?
Am mers cu ei si voi la biserica?
2. Obiceiuri catolice

Ati sarbatorit In casd Craciunul si Pastele? Ati mai sarbatorit si alte sarbatori?
Dacd santeti botezati ca copil?
3. Obiceiuri din ciclul vietii
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Descrieti-ne obiceiurile de cununie?

descrieti-ne obiceiurile la noul nascut, ce importanta li se da?

Este acelas lucru daca se naste baiat sau fetita?

Daca Bulgarii palceni se inmormanteaza in cimitir aparte sau nu?

Dacd inscriptiile pe crucile din cimitir sant in dialectul palcen sau in limba literara bulgara?
4. Credinta in fiinte si aparente supranaturale, relegia traditionali

Ce povestiri v-au povestit bunicii cand erati copil?
In casa voastra s-au povestit povesti cu zane, vrdjitoare, vampiri, insemnatatea viselor?

C) Cat santeti de riligios/oasa si contextul bisericii
1. Religizitatea

Santeti religiosi?

Cine va Indrumat spre religie si biserica? (parintii, rudele, prietenii, vecinii)?
Cat de des mergeti la biserica?

Saratoriti Craciunul si Pastele?

Cat de des va rugati?

Daca va cuminicati?

2. Comportarea clerului catolic

Va-ti adresat popilor pentru unele servicii religioase (botez, casatorie, Inmormantare)?
Despre ce mai discutati cu preotul?
3. Pozitia Palcenilor in Biserica catolica

Este preotul din localitatea voastra Palcen?

Se lupta biserica pentru drepturile Bulgarilor palceni (lingistice, culturale)

Cum este relatia Palcenilor din Romania cu Vaticanul?

Care sant experientele voastre 1n biserica cu Ungurii?

Ati vizitat locul sfant Maria Radna?

Ati fost Tn pelerinaj In alte jupe catolice in Romania sau alte tari (Serbia, Ungaria)?
4. Sfanta slujba in limba materna si orele de religie

Aveti sfanta slujba in dialectul palcen?

Cartile religioase (o parte) sant traduse in dialectul palcen sau nu?
Merg copiii D/voastra la ore de religie?

Vorbesc copiii dialectul palcen?

5. Prspectiva genului in religie si biserica

Care este pozitia femeii in biserica? Credeti ca femeia este respectatd in biserica si ca are
aceleasi drepturi ca si barbatii?

Ce parere aveti ca preotul sa fie femeie?

Credeti ca femeile au cunostinte sa talmaceascd Biblia (la slujba, la scoald)?

Ati sustine o femeie sd devind presedinte al comitetului bisericesc?

D) Contextul interetnic : Palceni in afara Serbiei si alte grupuri etnice
1. Aniversari si vizite reciproce
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Invitati la sarbatorile religioase si aparteneti ai altor grupuri etnice, ortodoxi ?

Vi invita ei pe voi? De care sarbatori va faceti vizite (ziua numelui, nunti...)?

Daca in familia voastra sant prezente obiceiuri a altor grupuri etnice? De ce?

V-ati cunana sau ati permite copilului vostru sd se cunune cu cineva care este de alta credinta
sau nationalitate?

Puteti sa descrieti targurile sau alte manifestari dculturale din localitatea voastra?

2. Relatiile cu Palcenii din Serbia, Romania si Bulgaria

Daca aveti contacte cu Palcenii din alte localitati din Romania, Banatul sarbesc sau Bulgaria?
Ce credeti unde este locul de bastina al Palcenilor - Bulgaria, Romania, Serbia?

Un grup de palceni s-a intors Tn Bulgaria — ce credeti despre aceasta?

3. Cunoasterea limbii

Astézi in familia voastra se vorbeste dialectul palcen?
Mai vorbiti o alta limba?
Care este limba prin care va intelegeti cu reprezentantii altor grupuri etnice?

E) Parerile sociale despre pozitia femeii in familie si societate
1. Educarea copiilor, casnicia/familia, urmarea averii

Cine cel mai mult educa copiii in familie?

Cum se educa baietii si cum fetele?

Credeti ca femeia si barbatul sant egali in drepturi 1n casnicie?

Cum impartiti munca 1n familie cu barbatul?

Puteti sda-mi descrieti munca in cadmp — care lucruri le fac femeile si care barbatii?

Credeti ca femeia trebuie sa fie doar gospodinad?

Aveti timp liber?

Daca femeile din localitatea voastrd urmeaza averea familie in aceiasi mdsura ca si barbatii?
2. Aspectul profesiilor de gen

Credeti ca exista profesii barbatesti si femeisti?
Daci exista puteti s le enumerati?

F) Viata in socialism (Comunism), perioada de tranzitie, Uniunea europeana
1. Privire generala: socialism/ comunism

Cum ati trait In socialim/comunism?

Cum ati trait dupa 1989? Cum traiti de cand Romania este in Uniunea Europeana?
Mergeti la vot?

Calatoriti de concediu, wikenduri?

2. Relatiile de gen

Daca difera relatiile Intre barbati si femei in socialim si astazi? (casnicia, casa, angajamentul
in cdmpul muncii, timpul liber)
3.Pozitia bisericii si a Bulgarilor palceni in socialim si astazi

Cum a fost tratata biserica in timpul socialismului, cum astazi?
Daca s-a schimbat pozitia Bulgarilor palceni in comparatie cu perioada socialismului?
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G) Intrebiri concluzii

Ce a influentat cel mai mult asupra vietii voastre?
Daca ati putea ce ati schimba in viata voastra?
Planuri de viitor, ce ati dori 1n viata, ce dorinte vi s-au implinit si ce nu

* * %

PROCEDURA ZA POLUSTRUKTIRIRANI INTERVJU
U BUGARSKOJ NA KNJIZEVNOM BUGARSKOM JEZIKU

Yuusepcuret B HoBu Can
ACIMSI: Acouuanys Ha IICHTPOBETE 38 MHTEPAUCHUIUIMHAPHU U MYJITHIUCIHUITAHAPHA
n3cneasanus; LIeHTsp 3a u3ciieBaHe Ha [10JIOBETE

1.buorpadcku 1anHu

Bamero nme e?

Ha xonko roauau cte?

C kakBo ce 3anumaBare/mnpodecus?

3apbpuieHo oopazoBanue? Kakpo?

Paskaxere 3a Bamero geTcTBo.

OmbxeHa i cTe/skeHeH U cte? (Ha KoJIko roIMHM CTe ¢e OMBIKHIIN/OXKEHUIIH )?
OOuyaxTe U MBXKa/KeHa CH KaTO C€ OMBIKHXTE/0KCHUXTE?

HNmate mu nena? Koako?

2. CemeeH npou3xo/

Pazkaxxere mu 3a 6abuTe, ASOBIUTE U IPYTU CTapH Xopa oT Bamus po.
Pa3kaxere MU HEIIO 32 CBOUTE POAUTEIH.

Kaxswu ca 6unm otHomenusita ¢ 6ama Bu? C maiika Bu?

Ha xakbB €31K TOBOPUXTE B CEMEHCTBOTO CH (CIIOMEHH OT JIETCTBOTO).

3. OTHOIIeHHE KbM JelaTa crnopes noJja um
Kozxko Opats u cectpu 6s1xTe/cTe B ceMeHcTBOTO?
Wwma nu pa3nuka BB Bb3IMUTABAHETO HA MOMUYETO U MOMYETO B CEMEICTBOTO?

4. Bpb3KkHu ¢ npaBoCcIaBHUTE ObJTrapu

Nmare nu 1eTCKM CITIOMEHU 3a BPB3KH C TIPABOCIABHUTE OBITapn?
Te no-npyru nu ca ot Bac?
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S. IIaBIMKSAHUTE CIPAMO APYrd €THHYECKHU IPYNH
XKusesar nu BB BameTo ceno npeacTaBuTeNn Ha Ipyryd €ETHUYECKU Tpynu?

PEJIUTUSTA B CEMEMCTBOTO
bsxa mu penurnosuu Bamure poaurenn, 6ada u a8/10; X0Aexa JIU Ha [[bPKBa?
Boxexa nu Bu cbse cebe cu?

Karonnuecku oOnyau
[IpaznyBare nu Bxkbiu Konena u Benukaen? Kora e Konena?
KpbcTenu nm cre B ubpkBa?

OOnyan — KUTCHCKH IUKBJI

Onwumere My oOMYanTe IO BpeMe Ha cBaTOaTa.

Onwunrere MU 0OOUYaNUTE, KOTATO CE POJIH JETE.

ChInuTe JIM ca KOraTo ce POy MOMHYE U MOMYE?

HaarpoOHuTe maMeTHUIM ca ¢ HAAIMCH Ha TaBIMKSHCKY WIH HAa KHIKOBEH OBJITapCKHU €3UK?

Bsapsanus — esndecku
BbB Bamero ceMelicTBO pazka3Baxa JIM Ce IPUKA3KU 32 CAMOBMIIY, BEILULM U BaMIIUpU?

PEJIMTUO3HA NIPUHAJIEXKHOCT

Penurnosnu nmu cre? Monute nu ce? XoauTte au Ha IIbpkBa’?

Bue npaznysare 11 Konena u Benuknen/Bw3kpecenue?

[IpuuectsBare nu ce?

H3noBsaBare M ce Ha CBEIICHUK?

CBeleHUKBT BEB Barero ceo maBiIuKsIHUH U €7

Kak ce otHacs katonnueckara IIbpKBa KbM MaBIUKSHUTE?

[TocemaBare 1 Ipyru Katoaudecku Mecta B buarapust wim u3BbH Hes?

Kaxksu ca otHomenusita Bu ¢ nmpaBocnaBaute Obarapu?
Xoaure nu cu Ha rocTu?

BepoyueHne Ha MalluMH €3UK
Nwma nu 6orociykeHue Ha MaBIUKIHCKU? borociny»xeOHM KHUTY Ha MaBIUKSIHCKU?
WMat 51 genara 4yacoBe 10 BEPOYUYECHHUE B yUMIIHILE?

MmbikeTe U )KeHUTE B IIbPKBATa

Cnopen Bac ;xeHuTe paBHOIIPAaBHHU JIM Ca C MBJKETE B IIbpKBaTa?
Moske 1u KeHa J1a ObJe CBEIICHUK?

Moske 11 xeHa 1a Obje mpeaceaaTeN Ha IbPKOBHOTO HACTOSTEIICTBO?

ETHUYECKHU KOHTEKCT

buxte mu ckmrounnm Opak /mim Bamiero gere/ ¢ mpeacTaBuTen Ha Ipyra Bspa WiId HApo?
Mooxe 1 1a onuieTe cOop/maHaup/KynTypHu chouTus BbB Bamero ceno?

Vmare i KOHTaKTU ¢ MaBIMKIHUTE OT banat?
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Crnopen Bac TpsiOBano i € BCHYKY NaBJIMKSHU J1a c€ BbpHAT B bhirapus?
I'oBopu 111 ce BBB BameTo ceMeiicTBO Ha NMABJIMKSIHCKH THAICKT?
3Haere u Ipyr/v e3uK/e3unu?

MOJIOKEHUE HA )KEHATA B CEMEHCTBOTO Y OBIIIECTBOTO

PaBHOIIpaBHY 1K ca KeHATa U MBXKBT B Opaka’?

XKenata camo nomakuHs Ju TpsiOBa a Obae?

Kak nenmute momamrHaTta paboTta ¢ Mbxka/skeHa cu?

Nmare nu muaHO Bpeme 3a cede cu?

MmbikeTe U )KEHUTE TI0 eIHAKHB HAYWH JIM HACIICJBAT 3eMs, KbIla U Ap.?
Nma 1u MBKKa U )KeHCKa pabora?

’KUBOTHT IO BPEME HA COILIUAJIM3MA // EBPOIIEHCKHUS CHIO3

Kak >xuBeexTe mo Bpeme Ha couuaanima’?

Kak xwuBsixte mo Bpeme Ha npexoxa / ciex 10.11. 19897
Kak xuBeere B EBponeiickus cbro3?

XomuTe IH Ha TIOYMBKA, HAa IbTYBAHUs, EKCKYp3UU?

Nma nu paznuka B OTHOIICHUSITA MKy MbKa U KEHATa M0 BpeMe Ha collMaau3Ma u cera’?
Kak coumanu3msbt raenamie Ha 1rbpkBarta’?
Kak nuec pppxkaBarta ce oTHacsi KbM IbpKBarTa?

3AKJIIOYUTEJIHUA BBIIPOCH

Koe okaza Haii-ronsimo BiusiHuE BbpXy Bamus sxuBot gocera?
buxTe M MpOMEHWIH HENIO, aKO MOKEXTe?

KakBu mnanose numare 3a ObI€eIIETO CU?
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2. Demografske kartice

Rumunija

Pol: muski

Starost: Roden 1961. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: TemiSvar/Besenovo

Bra¢ni status: neoZenjen

Imena dece/unuka: /

Etnicitet:

Religioznost: vernik, ali uvazava i druge religije. Odlasci u crkvu: za velike praznike kada odlazi
kod majke na selo; nikada nije bio u Mariju Radnu.

Obrazovanje: Visoka stru¢na sprema

Status: zaposlen.

Pol: zenski

Starost: Rodena 1961. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: TemiSvar/Bresc¢a

Bracni status: udata. Muz Banatski Bugarin. .

Imena dece/unuka: banatsko-bugarska.

Etnicitet: jezik u kuc¢i banatsko-bugarski.

Religioznost: vernica, moli se 3 dnevno. Odlasci u crkvu: nedeljom, povremeno i tokom radne
nedelje. Ide na hodoc¢aséa, a u Mariju Radnu svake godine.

Obrazovanje: srednja stru¢na sprema.

Status: penzionerka.

Pol: zenski.

Starost: Rodena 1966. god.

Mesto stanovanja/mesto porekla: TemiSvar/Deta.

Bracni status: razvedena.

Imena dece/unuka: banatsko-bugarska.

Etnicitet: jezik u ku¢i banatsko-bugarski.

Religioznost: veruje u Boga koji pripada svim religijama.
Obrazovanje: Visoka stru¢na sprema

Status: zaposlena.

Pol: Zenski
Starost: Rodena 1937. godine.
Mesto stanovanja/mesto porekla: TemiS§var/BeSenovo.
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Bra¢ni status: udovica. Muz je bio etnicki Rumun.

Imena dece/unuka: banatsko-bugarska/rumunska.

Etnicitet: jezik u kuéi, rumunski i banatsko-bugarski.

Religioznost: vernica, svako vece se moli, nedeljom ide u crkvu. Pricescuje se 1 ispoveda, ide na
hodocasca.

Obrazovanje: osnovna skola.

Status: penzionerka.

Pol: muski

Starost: Roden 1959. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: TemiSvar/Besenovo.

Bra¢ni status: ozenjen, Zena nije Banatska Bugarka.

Imena dece/unuka: slovenska, medunarodna.

Etnicitet: jezik u ku¢i, rumunski.

Religioznost: vernik, moli se kod kuce svako vece, a u crkvu odlazi za velike praznike.
Obrazovanje: Visoka stru¢na sprema.

Status: zaposlen.

Pol: muski.

Starost: Roden 1936. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: TemiSvar/BeSenovo.

Bra¢ni status: ozenjen, Zena Banatska Bugarka.

Imena dece/unuka: banatsko-bugarska.

Etnicitet: jezik u kuci, banatsko-bugarski.

Religioznost: vernik, rede se moli, u crkvu odlazi za velike praznike.
Obrazovanje: Visoka stru¢na sprema.

Status: penzioner.

Pol: Zenski.

Starost: Rodena 1966. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: TemiSvar/BeSenovo.

Bracni status: udata, muz nije Banatski Bugarin.

Imena dece/unuka: banatsko-bugarska i rumunska.

Etnicitet: jezik u kuéi, rumunski u ve¢oj meri, rede banatsko-bugarski.

Religioznost: vernica, moli se viSe puta nedeljno, u crkvu odlazi skoro svake nedelje.
Obrazovanje: srednja stru¢na sprema.

Status: nezaposlena, honorarni poslovi.

Pol: muski.
Starost:. Roden 1943 godine.
Mesto stanovanja/mesto porekla: BeSenovo.
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Bra¢ni status: ozenjen. Supruga Rumunka.

Imena dece/unuka: banatsko-bugarska.

Etnicitet: jezik u ku¢i, banatsko-bugarski.

Religioznost: vernik, moli se svako vece, ali ne ide redovno u crkvu. Ide u Mariju Radnu svake
godine.

Obrazovanje: jednogodi$nji majstorski kurs posle osnovne $kole.

Status: penzioner.

Pol: zenski.

Starost: Rodena 1944. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Besenovo/Arad.

Bra¢ni status: udata. Muz Banatski Bugarin.

Imena dece/unuka: banatsko-bugarska.

Etnicitet: rumunska etnicka pripadnost. Jezik u kuci, banatsko-bugarski.

Religioznost: kr§tena pravoslavka, presla u katolicizam, vernica, moli se svakodnevno, ide u
crkvu vise puta nedeljno, pricescuje se i ispoveda.

Obrazovanje: osnovna $kola.

Status: penzionerka.

Pol: Zenski

Starost: Rodena 1972. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Semiklos/ BeSenovo.

Bra¢ni status: udata. Muz etni¢ki Rumun.

Imena dece/unuka: banatsko-bugarska.

Etnicitet: Jezik u kuéi, banatsko-bugarski, rumunski.

Religioznost: vernica, ide u crkvu nedeljom, moli se svako vece, pricescuje, ispoveda.
Obrazovanje: srednja stru¢na sprema.

Status: honorarno zaposlena u inostranstvu.

Pol: Zenski.

Starost: Rodena 1965. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: BeSenovo.

Bra¢ni status: udovica.

Imena dece/unuka: banatsko-bugarska.

Etnicitet: Jezik u kuéi, banatsko-bugarski.

Religioznost: vernica, moli se svako vece, ide u crkvu nedeljom, pri¢es¢uje se za praznike.
Obrazovanje: Srednja stru¢na sprema.

Status: zaposlena.

Pol: zenski.

Starost: Rodena 1961. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Besenovo.
Bra¢ni status: neudata.
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Imena dece/unuka: /

Etnicitet: Jezik u ku¢i, banatsko-bugarski.

Religioznost: nije religiozna, postuje moral, 10 zapovesti. Povremeno se moli.
Obrazovanje: visoka stru¢na sprema.

Status: zaposlena.

Pol: Zenski.

Starost: Rodena 1961. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: BeSenovo.

Bracni status: udata, muz Banatski Bugarin.

Imena dece/unuka: / banatsko-bugarska.

Etnicitet: Jezik u ku¢i, banatsko-bugarski.

Religioznost: religiozna, moli se svadnevno, nedeljom ide u crkvu, odlazi u Mariju Radnu.
Obrazovanje: visa stru¢na sprema.

Status: zaposlena.

Pol: muski.

Starost: Rodena 1941. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: BeSenovo.

Bra¢ni status: ozenjen, Zena Banatska Bugarka.

Imena dece/unuka: / banatsko-bugarska, rumunska.

Etnicitet: Jezik u ku¢i, banatsko-bugarski, rumunski.

Religioznost: religiozan, ne moli se u kuc¢i, nedeljom ide u crkvu, odlazi u Mariju Radnu.
Obrazovanje: srednja stru¢na sprema.

Status: poljoprivrednik i penzioner.

Pol: Zenski.

Starost: Rodena 1932.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Bresca.

Bracni status: udovica. Muz je bio Banatski Bugarin.

Imena dece/unuka: banatsko-bugarska, rumunska.

Etnicitet: Jezik u ku¢i, banatsko-bugarski.

Religioznost: vernica, moli se svakodnevno, prices¢uje, ispoveda. Odlazila je u Mariju Radnu
dok je bila mogu¢nosti zbog zdravlja.

Obrazovanje: nepotpuna osnovna.

Status: penzionerka.

Pol: zenski.

Starost. Rodena 1969. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Bres¢a.
Bra¢ni status: udata. Muz Banatski Bugarin.
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Imena dece/unuka: medunarodna.

Etnicitet: Jezik u ku¢i, banatsko-bugarski.

Religioznost: vernica, moli se 3 puta dnevno, redovno ide u crkvu, svake godine ide peske u
Mariju Radnu.

Obrazovanje: visa stru¢na sprema.

Status: zaposlena.

Pol: Zenski.

Starost: Rodena 1940 godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Bresca.

Bracni status: udata. Muz Banatski Bugarin.

Imena dece/unuka: banatsko-bugarska, medunarodna.

Etnicitet: Jezik u kuci, banatsko-bugarski, rumunski, knjiZzevni bugarski.

Religioznost: vernica, moli se svaki dan, svaki dan ide na misu, pri¢eséuje se i ispoveda.
Obrazovanje: osnovna.

Status: penzionerka.

Pol: zenski.

Starost: 54 godine

Mesto stanovanja/mesto porekla: Bresca.

Bra¢ni status: udata. Muz druge nacionalnosti.

Imena dece/unuka: medunarodna.

Etnicitet: Jezik u ku¢i, banatsko-bugarski, rumunski, knjizevni bugarski.

Religioznost: vernica, moli se svaki dan, ide redovno u crkvu, ide u Mariju Radnu, pricest,
ispovedanje.

Obrazovanje: Visoka stru¢na sprema.

Status: zaposlena.

Pol: muski.

Starost: 1980. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Vinga/Bresca.
Bracni status: neozenjen.

Imena dece/unuka: /

Etnicitet: Jezik u ku¢i, banatsko-bugarski.
Religioznost: vernik.

Obrazovanje: visoka stru¢na sprema.

Status: zaposlen, svestenik.

Pol: Zenski.

Starost: Rodena 1949. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Vinga/TemiSvar/Besenovo.
Braéni status: udata. Muz Banatski Bugarin.

Imena dece/unuka: banatsko-bugarska, rumunska.
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Etnicitet: Jezik u kuci, banatsko-bugarski.

Religioznost: vernica, moli se svaki dan, ide u crkvu svaki dan, ide na hodocas¢a i pet puta
godisnje u Mariju Radnu.

Obrazovanje: srednja stru¢na sprema.

Status: penzionerka.

Pol: muski.

Starost: Roden 1947. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Vinga/TemiSvar.

Bra¢ni status: ozenjen. Zena Banatska Bugarka.

Imena dece/unuka: banatsko-bugarska, rumunska.

Etnicitet: Jezik u ku¢i, banatsko-bugarski.

Religioznost: vernik, nedeljom ide u crkvu, ispoveda se i prices¢uje, odlazi u Mariju Radnu.
ZavrSena skola: srednja stru¢na sprema

Status: penzioner.

Pol: zenski

Starost: Rodena 1970. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Vinga.

Bracéni status: udata. Muz, etni¢ki Rumun.

Imena dece/unuka: rumunska, medunarodna.

Etnicitet: Jezik u kuéi, rumunski.

Religioznost: vernica, nedeljom ide u crkvu, odlazi u Mariju Radnu.
Zavrsena Skola: srednja strucna sprema

Status: zaposlena.

Bugarska

Pol: muski.

Starost: Roden 1930. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Bardarski Geran

Bracni status: oZenjen. Zena Banatska Bugarka.

Imena dece/unuka: bugarska, banatsko-bugarska.

Etnicitet: Jezik u ku¢i, banatsko-bugarski, knjizevni bugarski.

Religioznost: posmatra religiju kao skup moralnih pravila, dobra je za vaspitavanje. Ono §to
deluje posredstvom religije, moze se naucno objasniti.

ZavrSena skola: osnovna Skola.

Status: penzioner.

Pol: muski
Starost: Roden 1944. godine.
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Mesto stanovanja/mesto porekla: Bardarski Geran
Bradni status: oZenjen. Zena Banatska Bugarka.
Imena dece/unuka: bugarska.

Etnicitet: Jezik u ku¢i, banatsko-bugarski.
Religioznost: ateista.

Zavrsena Skola: visa stru¢na sprema.

Status: penzioner

Pol: muski

Starost: Roden 1946. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Bardarski Geran

Bracni status: oZenjen. Zena pravoslavna Bugarka.

Imena dece/unuka: bugarska.

Etnicitet: Jezik u ku¢i, knjizevni bugarski, banatsko-bugarski.
Religioznost: ide u crkvu za velike praznike. To ¢uva kao tradiciju.
ZavrSena skola: srednja stru¢na sprema.

Status: penzioner

Pol: muski

Starost: Roden 1958. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Bardarski Geran.

Bracni status: oZenjen. Zena pravoslavna Bugarka.

Imena dece/unuka: bugarska, medunarodna.

Etnicitet: Jezik u kuci, knjizevni bugarski, banatsko-bugarski.

Religioznost: Veruje u Boga, retko ide u crkvu. Prekrsti se i izgovori molitvu svako vece pred
spavanje.

Zavrsena Skola: srednja strucna sprema.

Status: zaposlen.

Pol: Zenski

Starost: Rodena 1935. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla:Bardarski Geran.

Braéni status: udata. Muz Banatski Bugarin.

Imena dece/unuka: bugarska.

Etnicitet: Jezik u ku¢i, knjizevni bugarski, banatsko-bugarski.
Religioznost: vernica, ide svaki dan u crkvu, pri¢es¢uje se, ispoveda.
ZavrSena Skola: nepotpuna osnovna §kola.

Status: penzionerka.

Pol:zenski.

Starost: Rodena 1949. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Bardarski Geran.
Bracni status: razvedena. Muz je bio Banatski Bugarin.
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Imena dece/unuka: banatsko-bugarska, bugarska.

Etnicitet: Jezik u ku¢i, banatsko-bugarski, knjizevni bugarski.

Religioznost: Bilo je zabranjeno da se moli i ide u crkvu, od svoje 40 godine odlazi u crkvu.
Zavrsena Skola: visoka stru¢na sprema.

Status: penzionerka.

Pol: ZensKi.

Starost: Rodena 1932. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Bardarski Geran.

Bra¢ni status: udata. Muz Banatski Bugarin.

Imena dece/unuka: banatsko-bugarska, bugarska.

Etnicitet: Jezik u ku¢i, knjizevni bugarski, banatsko-bugarski.
Religioznost: vernica, svaki dan ide na misu, pri¢e$¢uje se svaki dan.
Obrazovanje: osnovna skola.

Status: penzionerka.

Pol: Zenski

Starost: 79 godina. Rodena 1935. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Bardarski Geran/Sofija/Bardarski Geran

Braéni status: udovica. Muz pravoslavni Bugarin.

Imena dece/unuka: bugarska.

Etnicitet: Jezik u ku¢i, knjizevni bugarski.

Religioznost: Uvazava religiju kao moral. Praznikom odlazi na mise. Smatra da je ateista. Ona je
zivela u vremenu kada je religija bila tabu.

Obrazovanje: srednja stru¢na sprema.

Status: penzionerka.

Pol: muski.

Starost: Roden 1955 godine. & Preminuo 2015. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Bardarski Geran.

Bra¢ni status: neoZenjen.

Imena dece/unuka: /

Etnicitet: Jezik u ku¢i, knjizevni bugarski, banatsko-bugarski.

Religioznost: U crkvu ne ide, ali veruje u nesto. Ima jednu molitvu koju izgovara.
Obrazovanje: osnovna skola.

Status: nezaposlen.

Pol: zenski.

Starost: Rodena 1945. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Bardarski Geran/Varna/Bardarski Geran.
Braéni status: udata. MuZ pravoslavni Bugarin.

Imena dece/unuka: medunarodna, bugarska.

Etnicitet: Jezik u ku¢i, knjizevni bugarski.
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Religioznost: Nije u vremenu komunizma smela da ide u crkvu. Moli se svako vece. Ne ispoveda
se, ne pricescuje, ide u crkvu nedeljom.

Obrazovanje: visa stru¢na sprema.

Status: penzionerka.

Pol: zenski.

Starost: Rodena 1973 godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Bardarski Geran/Veliko Trnovo/Sofija/Bardarski Geran.
Bra¢ni status: neudata.

Imena dece/unuka: /

Etnicitet: Jezik u ku¢i, banatsko-bugarski.

Religioznost: vernica, moli se svaki dan, pri¢escuje, ispoveda, ide u crkvu, bila je u Vatikanu.
Obrazovanje: visoka stru¢na sprema.

Status: zaposlena.

Srbija

Pol: Zenski

Starost: Rodena 1930. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Belo Blato

Bracni status: udovica. Muz bio Banatski Bugarin. .

Imena dece/unuka: banatsko-bugarska, srpska.

Etnicitet: Jezik u ku¢i, banatsko-bugarski.

Religioznost: vernica, svaki dan se moli. Zbog starosti, neredovno odlazi u crkvu.
Obrazovanje: nepotpuna osnovna $kola

Status: penzionerka

Pol: muski

Starost: Roden 1950. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Belo Blato.

Bra¢ni status: oZenjen. Zena Banatska Bugarka.

Imena dece/unuka: banatsko-bugarska, srpska.

Etnicitet: Jezik u ku¢i, banatsko-bugarski, srpski, madarski.

Religioznost: veruje u Boga, ne moli se. Odlazi u crkvu za vreme praznika.
Obrazovanje: osnovna skola.

Status: poljoprivrednik, penzioner.

Pol: zenski

Starost: Rodena 1948.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Belo Blato
Braéni status:udata. MuZz Banatski Bugarin.
Imena dece/unuka: banatsko-bugarska, srpska.
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Etnicitet: Jezik u ku¢i, banatsko-bugarski, srpski, madarski.
Religioznost: vernica, moli se svako jutro i vece.
Obrazovanje: osnovna skola.

Status: penzionerka, poljoprivrednica.

Pol: Zenski.

Starost: Rodena 1932. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Belo Blato

Bracni status: udovica. Muz bio Banatski Bugarin.

Imena dece/unuka: banatsko-bugarska, slovacka.

Etnicitet: Jezik u ku¢i, banatsko-bugarski.

Religioznost: vernica, svakodnevno se moli, po nekoliko sati uvece. Ide u crkvu svaki dan. Ide
na hodocasca.

Obrazovanje: nepotpuna osnovna.

Status: domacica, honorarna radnica.

Pol: muski

Starost: Roden 1925. godine. & Preminuo 2014. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Belo Blato

Bracni status: udovac. Zena bila Banatska Bugarka. .

Imena dece/unuka: banatsko-bugarska, madarska, slovacka, medunarodna.
Etnicitet: Jezik u ku¢i, banatsko-bugarski.

Religioznost: vernik, moli se svako vece, ispoveda.

Obrazovanje: osnovna $kola i stru¢no usavr$avanje uz rad.

Status: penzioner.

Pol: Zenski

Starost: Rodena 1951. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Belo Blato

Bracni status: udata. Muz, Madar.

Etnicitet: Jezik u kuc¢i, madarski, srpski.

Religioznost: vernica, odlazi u crvku jednom mesecno.
Obrazovanje: srednja stru¢na sprema.

Status: zaposlena.

Pol: muski.

Starost: Roden 1935. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Belo Blato.

Bracni status: Ozenjen, zena Banatska Bugarka.

Imena dece/unuka: banatsko-bugarska, slovacka.

Etnicitet: Jezik u ku¢i, slovacki, banatsko-bugarski.

Religioznost: Vernik; Moli se svaki dan uvece. Ispoveda se 3 puta godiSnje, a na pricest ide
svake nedelje.

Obrazovanje: osnovna $kola. Samostalno je stekao Siroko obrazovanje.
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Status: penzioner.

Pol: zenski

Starost: Rodena 1941. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Belo Blato/Jasa Tomic.

Bra¢ni status: udata. Muz Banatski Bugarin.

Imena dece/unuka: banatsko-bugarska, slovacka.

Etnicitet: Jezik u kuci, slovacki, banatsko-bugarski.

Religioznost: vernica, moli se svako vece. Ide nedeljom i praznicima u crkvu.
Obrazovanje: srednja stru¢na sprema.

Status: penzionerka, poljoprivrednica.

Pol: zenski

Starost: Rodena 1961. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Belo Blato.
Bracni status: udata. Muz Slovak.

Imena dece/unuka: slovacka, medunarodna.
Etnicitet: Jezik u kuéi, slovacki.

Religioznost: Vernica. Odlazi praznicima u crkvu.
Obrazovanje: srednja stru¢na sprema.

Status: zaposlena.

Pol: muski

Starost: Roden 1958. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Muzlja/Belo Blato
Bra¢ni status: neoZenjen

Etnicitet: Jezik u ku¢i, banatsko-bugarski, madarski.
Religioznost: vernik, svestenik.

Obrazovanje: teolosko obrazovanje.

Status: zaposlen, svestenik salezijanac.

Pol: muski

Starost: Roden 1957. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: Belo Blato

Bra¢ni status: ozenjen.

Imena dece/unuka: madarska, slovacka.

Etnicitet: Jezik u kué¢i, madarski, slovacki.

Religioznost: vernik, odlazi u crkvu povremeno i praznicima.
Obrazovanje: osnovna skola.

Status: nezaposlen.
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Pol: muski

Starost: Roden 1944 godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: lvanovo

Bracni status: oZenjen. Zena Srpkinja.

Imena dece/unuka: srpska, banatsko-bugarska.

Etnicitet: Jezik u kuéi, srpski.

Religioznost: Smatra da je vernik. Ne moli se, ide u crkvu praznicima.
Obrazovanje: visa stru¢na sprema.

Status: penzioner.

Pol: Zenski

Starost: Rodena 1947. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: lvanovo

Bracni status: udovica. Muz je bio Banatski Bugarin.

Imena dece/unuka: banatsko-bugarska, srpska.

Etnicitet: Jezik u kuci: srpski, rede banatsko-bugarski.
Religioznost: vernica. Svake nedelje ide na misu, ide na pricest.
Obrazovanje: osnovna $kola.

Status: domacica, poljoprivrednica.

Pol: Zenski

Starost: Rodena 1956. godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: lvanovo
Bracni status: udata. Muz Banatski Bugarin.
Imena dece/unuka: banatsko-bugarska.

Etnicitet: Jezik u kuéi: banatsko-bugarski, srpski.
Religioznost: vernica, moli se svakodnevno.
Obrazovanje: srednja stru¢na sprema.

Status: penzionerka.

Pol: muski

Starost: Roden 1964 godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: lvanovo/Beograd/lvanovo

Bra¢ni status:oZenjen. Zena Srpkinja.

Imena dece/unuka: banatsko-bugarska.

Etnicitet: Jezik u ku¢i, srpski.

Religioznost: vernik, moli se redovno, na svaku svetkovinu ide na pricest.
Obrazovanje: srednja stu¢na sprema.

Status: poljoprivrednik, zaposlen.

Pol: zenski
Starost: Rodena 1961 godine.
Mesto stanovanja/mesto porekla: Ivanovo
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Bracni status: udata. Muz: Banatski Bugarin.
Imena dece/unuka. Srpska.

Etnicitet: Jezik u ku¢i, srpski.

Religioznost: postuje sve praznike, ne moli se.
Obrazovanje: srednja stru¢na sprema.

Status: nezaposlena.

Pol: Zenski

Starost: Rodena 1970 godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: lvanovo

Braéni status: udata. Muz: Madar.

Imena dece/unuka. Srpska, medunarodna.

Etnicitet: Jezik u kuéi, srpski.

Religioznost: nije vernica, retko odlazi u crkvu, ne moli se.
Obrazovanje: visoka stru¢na sprema.

Status: zaposlena.

Pol: muski

Starost: Roden 1943 godine.

Mesto stanovanja/mesto porekla: lvanovo.

Bracni status:oZenjen. Zena Banatska Bugarka.

Imena dece/unuka: banatsko-bugarska, srpska.

Etnicitet: Jezik u kuci, banatsko-bugarski, srpski.

Religioznost: vernik, ide povremeno u crkvu, na pri¢est, moli se povremeno kod kuce.
Obrazovanje: osnovna $kola.

Status: poljoprivrednik, penzioner.
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3. Fotografije

Fotografija 1: Spomenik biskupu Nikoli Stanislavicu u Starom Besenovu, Rumunija.
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Fotografija 2: Trojezi¢na tabla na srpskom, (banatsko) bugarskom i madarskom jeziku u
Mesnoj zajednici Ivanovo.
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Fotografija 3: Tabla-oznaka opstine Staro BeSenovo i Mesnog saveta Staro Besenovo na
banatsko-bugarskom jeziku.
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Fotografija 4: Rimokatolicka crkva u Vingi.
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Fotografija 5: Svedocanstvo o 11. susretima sbratimljenih sela Staro BeSenovo i Ivanovo iz
2011. godine.
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Fotografija 6: Bra¢ni par Kalapis iz Bardarskog Gerana u Bugarskol
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Fotografija 7: Marija iz Temi$vara, u prostorijama Bugarskog udruZzenja u Banatu.
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Fotografija 8: Medika - Bugarka Pal¢anka iz Belog Blata
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Fotografija 9: Banatsko-bugarska narodna nosnja na festivalu folklornih igara ,,Jaku
Ronkov*.
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Fotografija 10: Autor disertacije sa Karoljom-Matejom Ivanc¢ovim,
u Temis$varu, januara 2016. godine.
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