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Kada se bavite istraživanjem teme u kojoj se neizbežno postavljaju takozvana "večna pitanja", svesni ste odgovornosti i njihove fundamentalne važnosti ali i paradoksa da ni vi nemate odgovore. Jednostavno, ne postoje jasni i konačni odgovori. Jedino što nam preostaje u takvim situacijama je da pitanja postavimo na drugačiji način, da ih sagledamo iz drugačijih perspektiva i da se nadamo da smo grebanjem po površini ostavili dovoljno dubok trag za neka nova istraživanja. Delimično "nova" perspektiva u domaćoj nauci je perspektiva roda (gender). Termin koji polako ulazi u javni govor i institucije iako, u nauci još uvek postoje neslaganja i nedoumice oko njegove primene. 
Istraživanja roda su pokazala da nam biologija ne kroji sudbinu, odnosno, da biološke polne razlike nisu jedino relevantne, već, značenja koja se pripisuju tim razlikama a koja su kulturno i socijalno uslovljena, istorijski promenljiva. Odnos između polova je tema koja od samog početka razvoja antropologije zaokuplja pažnju istraživača, koji su pri tome, kako smatra Šeri Ortner, dozvolili da prirodnjačka pristrasnost dominira na polju roda i pola.[footnoteRef:2] Fokusiranjem na rod i seksualnost kao kulturne konstrukcije, antropolozi bi trebalo da istraže načine organizovanja rodnih odnosa, izvore, procese i posledice konstrukcija roda i pola. U nekim primitivnim i tradicijskim kulturama, u kojima je polarizacija roda drastično istaknuta kroz postojanje potpuno odvojenih životnih sfera muške i ženske, kao kriterijum se ne uzima uvek biološka razlika, već, na primer, društvena organizacija prestiža i statusa.[footnoteRef:3] U nekim kulturama rodne razlike se izražavaju kroz prostornu odvojenost – muškarci žive odvojeno u kućama koje se obično nalaze u centru naselja dok žene žive zajedno s malom decom u kućama na periferiji. Primeri drastično odvojenih sfera privređivanja i ishrane, govore o posebnim vrstama hrane koje su tabuisane za žene a namenjene muškarcima. Muška sfera povezana je sa upravljačkim i organizacionim funkcijama, religijsko-magijskim i spoljnopolitičkim dok je ženska sfera isključivo povezana s privatnim domenom i reprodukcijom života. U skladu s tim su i odvojeni mitovi, rituali i magija u kojima je fiksirana muška formalna moć i vlast, ali i strah od ženske magije, vračanja i reproduktivne moći. Tajna društva kod mnogih naroda Melanezije i Zapadne Afrike svedoče o stalno prisutnom konfliktu između polova. Kako smatra Elijade, oni nam najbolje dramatizuju uzajamni odnos polova kroz istovremeno postojanje antagonizma i privlačnosti.[footnoteRef:4] Dakle, nabrajanje kulturnih različitosti je možda dobar način da privuče čitaoce i čitateljke na početku ove studije, ali kao što se to obično kaže, mnogo mastila je potrošeno u promišljanju ove teme koja i danas zaokuplja pažnju istraživača različitog profila i teorijske orijentacije. [2:  Ortner S., and Whitehead H, Introduction: Accounting for sexual meanings, in: Sexual Meanings: the cultural construction of gender and sexuality, Cambridge, New York: Cambridge University Press, 1989, 1.]  [3:  Što su pokazale u svojim radovima, Vajthedova, Straternova i Brandsova. U: Sexual Meanings.... op. cit., 3.]  [4:  Elijade M., Mistična rođenja, Pančevo, 1994, 102-108.] 

Jedan od velikih doprinosa feminističkih istraživanja roda je svakako usmerenost savremene humanističke nauke ka novom, kvalitativno drugačijem načinu prikupljanja i obrade podataka, kao i insistiranje na umeću postavljanja novih pitanja. Radovi "nove antropologije", krajem XX i početkom XXI veka, pisani su upravo u kritičkom duhu feminističke paradigme. Kao antiteza pozitivističke i deskriptivne etnologije i antropologije ovi radovi su nesumnjivo predstavljali osveženje, međutim, nisu mogli da izbegnu ni ideološku angažovanost. Naime, rodni pristup u društvenim naukama, tesno povezan s feminističkom teorijom, sve do "trećeg talasa" feminizma, podrazumevao je nužno i "pozicioniranost" samih istraživačica, ličnu angažovanost u ženskim pokretima i često, nekritičnost spram same feminističke perspektive. To je dovelo do toga da se, kako je D. Smit primetila, "antropologija žene" preokrene u "antropologiju za žene"[footnoteRef:5], te čini mi se, znatno doprinelo u startu nezavidnoj akademskoj poziciji. U sredinama kao što je naša, na primer, negativna konotacija i a priori otklon prema feminističkom pokretu, "ženske studije" automatski povezuje s feminizmom. Ovako tretirana "antropologija žene" neprestano je u opasnosti da se u akademskim krugovima gurne u zapećak u kojem bi se bavila, kako to antropolozi vole da kažu, "kukičanjem i zimnicom".  [5:  Smith D., "A Sociology for Women”, in: Sherman J.A., Torton E. (eds.), The Prism of Sex. Essays of sociology of knowledge, Madison, 1979, 215.] 

Istraživanja žena i ženskih pitanja u domaćim društvenim naukama započela su u okviru različitih disciplina: etnologije i antropologije[footnoteRef:6], psihologije[footnoteRef:7], sociologije itd. Perjanice domaće antropološke i feminističke teorije, Žarana Papić i Lydia Sklevicky, etnološkinja iz Zagreba, priredile su 1983. godine zbornik pod nazivom Antropologija žene, i na taj način, domaćoj naučnoj javnosti otvorile nove horizonte analize polnosti u društvu.[footnoteRef:8] Pogled ka "novim horizontima" najpre su uputili etnolozi organizovanjem IX savetovanja Etnološkog društva SR Srbije (1985. godine u Svetozarevu) na kojem su se, donekle indikativno, kao dve paralelne teme pojavile: "Žena i kultura"; "Smrt i kultura". Međutim, značaj ovog simpozijuma je u tome što iz obilja etnoloških tema izdvaja jednu koja do tada nije sistematski proučavana u domaćoj etnologiji. Nažalost, malo je autorki koje su nastavile da se dosledno bave kulturnom i socijalnom konceptualizacijom ženskosti, položajem i ulogama žene i uopšte ženskim iskustvom.[footnoteRef:9] Devet etnološkinja i dvojica etnologa ukazali su i problematizovali nekoliko značajnih tema: socio-kulturni položaj žena u urbanoj kulturi[footnoteRef:10], tradicionalnoj porodici[footnoteRef:11], položaj žena na osnovu dodeljivanja dece posle razvoda braka[footnoteRef:12]; ritualno ponašanje uz polno sazrevanje devojaka[footnoteRef:13]; kulturu ženstvenosti na osnovu analize medija[footnoteRef:14]; opoziciju između muškog i ženskog pola u religiji Srba[footnoteRef:15]; žargonske izraze o ženi[footnoteRef:16] i drugo. Uticaj zbornika Antropologija žene je primetan gotovo u svim objavljenim radovima s ovog skupa, mada ima i suprotnih mišljenja, kada je reč o antropologiji žene kao posebnoj oblasti. Naime, Edit Petrović smatra da bi izdvajanje ove oblasti antropologije vodilo ka nepotrebnom partikularizmu, budući da antropologija – "kao nauka o čoveku, svojom definicijom obuhvata i ženu".[footnoteRef:17] Jedini analitički rad u domenu religije koji se bavio istraživanjem odnosa između polova je upravo rad Dušana Bandića, Ka opoziciji muški pol – ženski pol u religiji Srba.[footnoteRef:18] U dotadašnjim istraživanjima sporadično su pominjana narodna verovanja o muškarcu i ženi, muškim i ženskim demonima, podeli poslova, o muškoj i ženskoj strani.[footnoteRef:19] Kulturnom konstrukcijom femininosti, kako u tradicijskoj tako i u savremenoj, urbanoj kulturi, najdoslednije se bavila Miroslava Malešević.[footnoteRef:20] Izdvojila bih radove u kojima se bavi: ritualizacijom socijalnog razvoja žene u tradicijskoj kulturi kroz tri najvažnija krizna razdoblja u životu žene[footnoteRef:21]; socijalnom funkcijom specifično ženskog rituala, takozvane revene, koji poprima formu "ženskih bahanalija"[footnoteRef:22]; socijalnim aspektima starenja i načinima na koje se žene suočavaju s novim ulogama nakon fertilnog perioda života[footnoteRef:23]; ličnom istorijom žena u socijalizmu.[footnoteRef:24] [6:  Novu teorijsku perspektivu u antropologiji domaćoj naučnoj javnosti predstavile su Žarana Papić i Lydia Sklevicky prevođenjem i objavljivanjem tekstova iz prestižnih zbornika. Antropologija žene, (ur.) Papić Ž., Sklevicky L., Beograd: Biblioteka XX vek, Prosveta, 1983. drugo izdanje 2003. ]  [7:  Psihologija ženskog, priredio Popović V., Beograd: Nolit, 1995. ]  [8:  Papić Ž. i Sklevicky L., Antropologija žene – novi horizonti analize polnosti u društvu, predgovor u: Antropologija žene, op. cit., 5.]  [9:  Miroslava Malešević se upravo po tome izdvaja jer su njena naučna interesovanja nastavljena u tom pravcu. ]  [10:  Ljuboja G., Neke socio-kulturne odrednice položaja žene u urbanom susedstvu, u: Etnološke sveske VI, Beograd-Svetozarevo: Etnološko društvo SR Srbije, Zavičajni muzej Svetozarevo, 1985, 5-10.]  [11:  Živković G., O položaju žene u tradicionalnoj porodici, u: Etnološke sveske...op.cit., 67-71. ]  [12:  Gavrilović Lj., Dodeljivanje dece posle razvoda braka kao pokazatelj položaja žene u društvu, u: Etnološke sveske, op. cit., 11-16.]  [13:  Malešević M., Obrasci ritualnog ponašanja uz polno sazrevanje devojaka, u: Etnološke sveske.....33-40.]  [14:  Petrović E., Kultura ženstvenosti, u: Etnološke...op.cit., 51-56.]  [15:  Bandić D., Ka opoziciji muški pol – ženski pol u religiji Srba, u: Etnološke...op. cit., 23-32.]  [16:  Antonijević D., Semantika žargonskih izraza o ženi, u: Etnološke... op. cit., 57-60. ]  [17:  Petrović E., op.cit., 51.]  [18:  Bandić D., Ka opoziciji muški pol – ženski pol u religiji Srba, u: Etnološke sveske 6, Beograd-Svetozarevo, 1985, 23-32. ili u: Bandić D., Carstvo ...op. cit., 156-171.]  [19:  Zečević S., Desna i leva strana u srpskom narodnom verovanju, Glasnik Etnografskog muzeja 26, Beograd 1963, 195-201.]  [20:  v. Ердеи И., Дидара – прича о ходању "изван линија", приказ књиге Малешевић М., Дидара – животна прича једне Призренке, у: Гласник Етнографског института САНУ, Београд, 2005.]  [21:  Малешевић М., Ритуализација социјалног развоја жене – Тради-ционално село западне Србије, Зборник радова Етнографског инсти-тута књ.19, Етнографски институт САНУ, Београд 1986, 9-118. ]  [22:  Malešević M., Dan raspusnog življenja, u: GEI SANU knj. XLV. 1996.]  [23:  Малешевић М., Менопауза – последња мистерија крви, у: Обичаји животног циклуса у градској средини, Етнографски институт САНУ, посебна издања књ. 48, Београд, 2002, 199-216. vidi: Malešević M., Žensko: etnografski aspekti društvenog položaja žene u Srbiji, Beograd: Srpski genealoški centar, 2007.]  [24:  Малешевић М., Дидара – животна прича једне Призренке, Београд: Етнолошка библиотека књ. 14, 2004.] 

Kada je reč o istraživanju roda u Srbiji, kao i na drugim mestima u svetu, započeto je ne kao istraživanje roda, već, kao istraživanje žena, nekako stihijski entuzijazmom žena, naučnica koje su se vremenom organizovale i osnovale prvi "Centar za ženske studije" 1991. godine u Beogradu na inicijativu feminističke grupe "Žena i društvo". Centar je kao osnovni cilj postavio – razvoj obrazovnog programa u oblasti feminističke teorije i studija roda, povezan sa ženskim aktivističkim i mirovnim grupama ali primarno koncentrisan na razvoj akademskih programa.[footnoteRef:25] Organizuju se predavanja iz različitih disciplina: filozofije i feminističke teorije, sociologije, antropologije, lingvistike, psihologije, prava, teorije kulture, istorije itd. Dakle, neguje se interdisciplinarnost u proučavanju žene u društvu i kulturi a poslednjih godina akcenat je i na istraživanju roda, tako da je od 2006. godine preimenovan u "Centar za ženske studije i istraživanja roda".  [25:  v. Dojčinović-Nešić B., Centar za ženske studije, istraživanja i komunikaciju, u: Ka vidljivoj ženskoj istoriji: ženski pokret u Beogradu 90-ih, Beograd: Centar za ženske studije, istraživanja i komunikaciju, 1998, 207-221.] 

Kao rezultat ambicioznog projekta Marina Blagojević je priredila dva zbornika, značajna ne samo za generisanje feminističkog znanja, već i za proboj "debelog zida" koji se podiže u akademskim krugovima kad god se progovori o feminizmu. U prvom tomu su obrađene klasične feminističke teme: intelektualna tradicija, jezik, misao, lokalni patrijarhat, kultura, institucije, nasilje itd.[footnoteRef:26] Drugi tom je usmeren ka proizvodnji vlastitog kontekstualizovanog znanja i predstavlja svojevrstan doprinos stvaranju feminističkog postkomunističkog diskursa.[footnoteRef:27] [26:  Mapiranje mizoginije u Srbiji: diskursi i prakse, priredila Blagojević M., Beograd: Asocijacija za žensku inicijativu, 2000. ]  [27:  Mapiranje mizoginije u Srbiji: diskursi i prakse tom 2, priredila Blagojević M., Beograd: Asocijacija za žensku inicijativu, 2005. ] 

Nažalost, kada je reč o istraživanjima religije iz perspektive roda to je i najslabije istraživana disciplina. Iako je termin "rod" ušao, ne samo u naučni već i u javni i politički diskurs, primena rodnog pristupa u proučavanju religije još uvek je na nivou pojedinačnih slučajeva. Međutim, iako se ne može govoriti o nekom organizovanom razvoju a pogotovo ne institucionalnom[footnoteRef:28], šarolikost tema i pristupa u istraživanju "ženskog pitanja" u religiji daleko je prisutnija u okviru različitih disciplina: lingvistike[footnoteRef:29], antropologije[footnoteRef:30], sociologije[footnoteRef:31] i feminističke teologije.[footnoteRef:32] Zahvaljujući entuzijazmu pojedinaca, kao na primer Svenke Savić koja je 1998. godine organizovala konferenciju o feminističkoj teologiji u Novom Sadu a zatim 2002. priredila i zbornik, domaća javnost je upoznata s feminističkim aspektima odnosa prema religiji.[footnoteRef:33] [28:  Na univerzitetima u Srbiji postoji duga tradicija istraživanja religije u okviru različitih nauka, međutim, istraživanja religije i roda ne postoje u okviru državnih institucija osim na Odeljenju za etnologiju i antropologiju Filozofskog fakulteta u Beogradu, na kojem se, od školske 2003/2004, predaje izborni predmet Nacionalna etnologija: religija i rod http://www.f.bg.ac.yu ]  [29:  S. Savić, Religijski diskurs, u: Osnovni principi prevođenja religijske terminologije , APV, Pokrajinski sekretarijat za upravu, propise i ostvarivanje prava nacionalnih manjina, Novi Sad, 1995; Interpretacija biblijskog teksta iz perspektive feminističke teologije: "Daj mi piti!" Razgovor Isusa sa ženom iz Samarije, u: Feministička teologija, priredila Svenka Savić, Novi Sad: Futura publikacije, 2002, 62-90.]  [30:  Bakić-Hayden M., Žena i religija: postanje, drugo stanje i stanje danas, u: Mapiranje mizoginije u Srbiji: diskursi i prakse II, priredila Marina Blagojević, Beograd: AŽIN. Asocijacija za žensku inicijativu, 2005, 322-339; Radulović L., "Učenje veri" – konstrukcija rodnih identiteta putem popularizacije pravoslavne teološke literature, u: Tradicionalno i savremeno u kulturi Srba, ur. Dragana Radojčić, Beograd: Etnografski institut SANU, 2003, 25-46; Radulović L., Rodno konstruisana "sudbina" veštice, u: Mapiranje mizoginije u Srbiji .......... 340-358; Radulović L., Alternativni religijski kultovi i rod, u: Problemi kulturnog identiteta stanovništva savremene Srbije, ur. Senka Kovač, Beograd: Odeljenje za etnologiju i antropologiju, Filozofski fakultet, 2005, 183-204; L. Radulović, Vampir: osujećeni mitski predak i simbol osujećenog muškog seksualnog potencijala", u: Etnoantropološki problemi, god. I, sv. I, (n.s.), Beograd: Odeljenje za etnologiju i antropologiju Filozofskog fakulteta, 2006, 181-202.]  [31:  Žena, religija, obrazovanje – između duhovnosti i politike, priredila Nada Sekulić, Umetničko-istraživačka stanica NANDI, Beograd, 2001. Kuburić Z., Religija i polne razlike, Sociološki pregled vol. XXX br. 4, 1996, 429-455; Z. Kuburić, Muškarac i žena u religiji i realnom životu, u: Muškarac i žena, priredio B. Jovanović, Gutenbergova Galaksija, Beograd, 2001, 139-169.]  [32:  Grunfelder A.M., Feministička teologija, u: Feministička teologija, priredila Svenka Savić, Novi Sad: Futura publikacije, 2002.]  [33:  Feministička teologija, priredila Svenka Savić, Novi Sad: Futura publikacije, 2002.] 

Povodom inicijative Ministarstva vera da se u državne škole uvede veronauka 2001. godine održana je konferencija Žene, religija, obrazovanje – između duhovnosti i politike na kojoj je između ostalog bilo reči i o religiji iz perspektive roda. Dakle, tema "žena i religija" postaje veoma popularna u različitim sferama, pri čemu ne zaostaje ni teologija, što se može zaključiti na osnovu produkcije popularne teološke literature poslednjih godina.[footnoteRef:34] Radovi koji uključuju rodni pristup su već pomenuti malobrojni radovi i uglavnom u okvirima antropologije i sociologije. Prisutna je, dakle, velika raznolikost tema, pristupa i interpretacija, u tom smislu, ne možemo govoriti niti o jedinstvenoj platformi, niti o sistematskim, interdisciplinarnim istraživanjima koja su svakako neophodna na institucionalnom nivou.[footnoteRef:35] [34:  Жена у цркви, Призвање, дарови и значај жене у Хришћанству, Светигора, Цетиње 2001; Павле Евдокимов, Жена и спасење света, Светигора, Цетиње 2001; Muškarac i žena pred tajnom tela: pravoslavlje i polnost, Priredio Vladimir Dimitrijević, Beograd: Pravoslavna misionarska škola pri hramu Svetog Aleksandra Nevskog, 2005; Radić R., Stavovi o ženi u radovima pravoslavnih teologa, u: Srbija u modernizacijskim procesima XIX i XX veka 2. Položaj žene kao merilo modernizacije, Institut za noviju istoriju Srbije, Beograd 1998. ]  [35:  Na Odeljenju za etnologiju i antropologiju Filozofskog fakulteta u Beogradu pokrenut je projekat MNZŽSRS, Kulturni identiteti u procesima evropske integracije i regionalizacije. Ovaj projekat, pored drugih istraživačkih tema, obuhvata i temu: Rodni i religijski identiteti u Srbiji.] 

Svedoci smo velikih sociokulturnih promena statusa i uloga polova, transformacije obrazaca maskulinosti i femininosti, promena rodne i seksualne kulture. Međutim, neki elementi tradicionalnog obrasca muškosti i dalje opstaju i dolaze u koliziju s realnim promenama u društvu, naročito, s promenama u ženskim i muškim ulogama. Smatram da je za razumevanje procesa tra-nsformacije roda u savremenoj kulturi, od velikog značaja najpre istražiti koncepte roda u tradicijskoj kulturi XIX i prve polovine XX veka. U takvoj kulturi, religija je bila jedan od ključnih mehanizama u konceptualizaciji roda, uloga, statusa i rodnih odnosa.
Predmet mojeg istraživanja je tradicijska kultura, tačnije narodna religija XIX veka i prve polovine XX veka, mada, u nekim slučajevima koristim i etnografsku građu posle Drugog svetskog rata, ukoliko se odnosi na navedeni period, ili, govori o kontinuitetu određenih religijskih fenomena. Etnografska građa i literatura, kao osnovni izvori mojeg istraživanja, biće posmatrane kao konstrukcije etnografa, nastale na osnovu konstrukcija ispitanika, pretežno muškaraca[footnoteRef:36], koji su obično kao eksponenti zajednice i bili zaduženi da odgovaraju na pitanja istraživača. Problem konstrukcije roda u Srbiji XIX i prve polovine XX veka smatram veoma kompleksnim problemom koji pokreće mnoga važna pitanja – jedno od njih je svakako, kako na nov način "čitati" već postojeći etnografski materijal, kako izbeći zamke dokazivanja univerzalne potčinjenosti žena u patrijarhalnim kulturama ili uzdizanja maskulinosti na nivo norme na primeru sopstvene kulture, kako pronalaziti skrivene forme ženske dominacije i strategije "preživljavanja" koje svedoče o različitim tipovima ženskosti? [36:  Taj odnos se promenio bar u istraživanjima posle Drugog svetskog rata, glavni informatori su bile starije žene takozvani "pametari", bake za koje se pretpostavljalo da se i najbolje sećaju starih verovanja i običaja.] 

Rod je ideološki konstrukt, kako je sarkastično primetio Gofman – rod je a ne religija opijum za narod. Onome ko se bori protiv lažne svesti i hoće da probudi osećaj deprivilegovanih za njihove stvarne interese, posao je veoma otežan jer se radi o vrlo dubokom snu, te Gofman ne želi da pruži uspavanku, već, da se ušunja i gleda kako ljudi hrču, odnosno, da otkrije mehanizme dominacije.[footnoteRef:37] Moj cilj je dakle, da pokažem kako se putem vere konstruišu, opravdavaju i reprodukuju rodni odnosi, da ukažem na mehanizme dominacije u ideološkom diskursu narodne religije, ali i da ih relativizujem ukazivanjem na alternativne strategije u diskurzivnim praksama. Jednim delom obuhvatila sam i koncepte koje nudi pravoslavna crkva, odnosno, koncepte o jednakosti ili čak posebno privilegovanom položaju žena u pravoslavlju. Pokušala sam da pokažem da iza ovakve uzvišene pravoslavne retorike stoje interesi arhaične patrijarhalnosti, na kojoj se temelje koncepti pola/roda u pravoslavnoj crkvi. U kulturi XIX veka u Srbiji, na idealnom nivou, preovlađuju tradicionalne ustanove sa strogo definisanim rodnim odnosima i ulogama, strogo fiksiranim, za svaki pol, određenim poželjnim karakteristikama i modelima ponašanja. Patrijarhalni odnosi u porodici, socijalizacija mladih u granicama uzrasta i pola učvršćuju se putem religijskih predstava i dogmi.  [37:  Goffman E., Frame Analysis: An Essay on the Organization of Experience, New York: Harper and Row, 1974, 14. Navedeno prema: Spasić I., Značenja susreta, Goffmanova sociologija interakcije, Institut za filozofiju i društvenu teoriju "Filip Višnjić", Beograd, 1996. ] 

Crkveni diskurs pravoslavlja nesumnjivo je doprineo konceptualizaciji patrijarhalne kulture u Srbiji tokom XIX i prve polovine XX veka. Analiza pravoslavnih glasila pokazala je da su interesi Srpske pravoslavne crkve u tom periodu bili usmereni ka problemima u vezi s Zakonom o crkvenim vlastima. Ustavima Srbije iz 1901. i 1903. godine crkva je dobila privilegovan položaj u društvu a odnos između crkve i države regulisan je po principu državne vere što je podrazumevalo veliki uticaj crkve u svim domenima društvenog, kulturnog i političkog života.[footnoteRef:38] Period nakon Drugog svetskog rata obeležen je postrevolucionarnim socijalizmom koji je doveo do napuštanja ne samo pravoslavne vere već i elemenata tradicionalne religije, što je doprinelo da se i etnologija u tom periodu druge polovne XX veka orijentiše ka proučavanju narodne seljačke kulture prema kojoj su se odnosili delimično romantičarski a delimično prosvetiteljski. Kraj XX i početak XXI veka obeležen je upravo sve glasnijim crkvenim govorom, koji u konteksu nacionalnih interesa i sve većeg uticaja koji bi crkva želela da ima na svakodnevni život u javnom životu i različitim vidovima popularisanja religije, sve više promoviše patrijarhatsku ideologiju. Na kraju ove studije, ukazaću i na neke implikacije takvog odnosa.  [38:  Cisarž B., Crkveno pravo I, opšti deo i organizacija crkve, Beograd, 1970, 193.] 

U teorijskom delu studije želela sam da čitateljke i čitaoce ukratko upoznam sa teorijama roda i konstrukcionističkim pristupima koji će, na izvestan način, predstavljati i teorijski okvir mojih istraživanja. Upravo u prvom i drugom poglavlju razmatram različite teorijske postavke roda i pola, razvoj istraživanja roda kao i njegovu elaboraciju u religijskim studijama i studijama religije. Budući da je predmet mog proučavanja narodna religija Srba smatrala sam neophodnim da čitateljke i čitaoce upoznam, ali i da se kritički postavim spram nekih pristupa istraživanja narodne religije, o čemu raspravljam u trećem poglavlju. Na istom mestu sam o narodnoj religiji govorila u kontekstu istorijske, društvene i kulturne klime XIX i prve polovine XX veka. Teorijske i analitičke pristupe u promišljanju narodne religije iz perspektive konstrukcije roda i pola izložila sam, takođe, u trećem poglavlju. Socijalnu i kulturnu konstrukciju pola i roda u kontekstu patrijarhalnih odnosa analizirala sam u četvrtom poglavlju, na primerima: diskursa devičanstva kao kontrolisanoj moći ženske seksualnosti; diskursima koji nam govore o ambivalentnom odnosu prema ženi na osnovu ritualizacije i simboličkih konstrukcija "ženskih granica" (menstruacija, rađanje, porođaj, menopauza); diskursima materinstva. Peto i šesto poglavlje posvećeni su diskursima rodne magije i demonologije.
Ova studija nastala je na osnovu skraćene doktorske disertacije odbranjene na Odeljenju za etnologiju i antropologiju Filozofskog fakulteta Univerziteta u Beogradu 2007. godine a trebalo bi da iz jedne, za našu sredinu nove perspektive, perspektive istraživanja roda, osvetli fenomen konstrukcije "muškog" i "ženskog" i njihovog međusobnog odnosa u tradicijskoj kulturi Srba XIX i prve polovine XX veka. Osim što je ovo prva knjiga te vrste u domaćoj nauci, nadam se da će njen značaj biti u uticaju i posledicama koje može da ostavi na svakodnevne živote bar jednog malog broja čitateljki i čitalaca. Možda zvuči neskromno, a neki bi sigurno zaključili i utopistički, ali praktičan značaj ove studije očekujem u promeni obrasca rodnih odnosa u savremenom društvu, razvoju jedne nove rodne kulture i obrazovanja koja bi vodila ka većoj tolerantnosti prema rodnim različitostima i pružanju jednakih mogućnosti bez obzira na rodne identitete i opredeljenja. 
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I 

OD ANTROPOLOGIJE ŽENE, 
PREKO ISTRAŽIVANJA RODA DO
ISTRAŽIVANJA RELIGIJE I RODA




1.1 Antropologija žene

U drugoj polovini šezdesetih godina XX veka u Americi, a početkom sedamdesetih, i u zemljama Zapadne Evrope, osnivaju se ženske studije Women’s Studies, Female Studies, Women Studies. Na izvestan način, trebalo je da pruže naučnu edukaciju i problematizuju podređenost žena u društvu, te pomognu ženskim pokretima u borbi za ravnopravnost. Uglavnom je i tada korišćen termin "rod", međutim, u osnovi radilo se o ženskim istraživanjima ili istraživanjima žena s feminističkih pozicija.[footnoteRef:39] Naime, to znači da akcentuju žensko iskustvo a termin "rod" upotrebljavaju u kontekstu socijalnih i kulturnih aspekata "ženskog", odnosno, stereotipa, normi ponašanja i uloga koje se smatraju tipično ženskim. U društvene nauke i humanističke discipline, pod uticajem feminističke paradigme, involviran je stav o neophodnosti prevladavanja androcentrizma u nauci, što je najočiglednije, na primer, u kritici dotadašnjih istraživanja antropologa koji, istina, nisu zanemarivali ženska pitanja, ali su ih sagledavali iz perspektive muških informatora. Antropologija je, za razliku od drugih društvenih nauka, ne samo istraživala "žene" na različite načine, već je imala i najveći broj žena antropologa u svojim redovima. Međutim, primetno je da samo u retkim slučajevima postoji razlika u načinu istraživanja i pisanja između antropologa i antropološkinja, što podržava rodno specifične interese i muškocentričnu perspektivu a samim tim i mušku dominaciju.[footnoteRef:40] Žene i njihova reprezentacija u većini antropoloških studija su praktično bile dvostruko marginalizovane: s jedne strane, u istraživanjima se više insistiralo na studiji društvenih struktura i institucija u kojima se govorilo uglavnom ili samo o muškarcima, s druge strane, žene su smatrane manje važnim informatorima tako da su njihovi životi filtrirani kroz interpretacije muškaraca.[footnoteRef:41] I kada je u pitanju istraživanje religije, o religijskim iskustvima samih žena saznajemo na osnovu opisa muškaraca a kada se i u malom broju tekstova pojave kao kreatori, žene govore kroz dominantne modele mišljenja njihovog doba.[footnoteRef:42] Razumeti žene tako što će same govoriti o sebi iz sopstvene perspektive i to, pre svega, istraživačima ženama je zahtev koji postavljaju i ispunjavaju istraživanja u pomenutim naukama pa i antropologiji feminističke orijentacije. Ovakav stav je, istovremeno, podrazumevao uzajamno razumevanje istraživačica i istraživanih žena, jer kako je primetio Zimel, ženski status je opisivan iz perspektive ideala i vrednosti značajnih za muškarce a da se niko nije zapitao šta žene, zapravo, predstavljaju za sebe same.[footnoteRef:43] Antropologija je do osamdesetih godina bila usredsređena na iskustvo žena, pre svega, termin "žena" korišćen je u značenju koje je univerzalno i stabilno tokom istorije. Kada su u pitanju istraživanja religije, tražili su se dokazi o univerzalnim nejednakostima u različitim religijama tokom istorije. [39:  Pojam feminizam obično se određuje na dva nivoa: na jednom, reč je o društvenom pokretu za prava žena koji ima dugu istoriju još od prvih sufražetkinja koje su se borile za pravnu jednakost, praktično, od deklaracije za prava čoveka i građanina proglašenoj u vreme Velike francuske revolucije. Mnogo toga se vremenom promenilo u položaju i pravima žena do sedamdesetih godina kada nastupa drugi talas femini-zma koji se bori za žensku emancipaciju i na nivou sociokulturnih analiza ukazuje na diskriminaciju žena u društvu. Feminizam se danas, na drugoj strani, može označiti kao kompleks socijalno-filozofskih, antropoloških, psiholoških i drugih teorija koje analiziraju situaciju u različitim društvima. Zapadni feminizam od 50-70 godina XX veka u delima: Simon de Bovoar, Beti Fridan, Lus Irigaraj, Juliji Kristevoj i Elen Siksu, ukazuje na patrijarhalni i maskulini karakter tradicionalnih kulturnih paradigmi koje ženu označavaju isključivo kroz telo i njene seksualne i reproduktivne funkcije. ]  [40:  Slokum S., Woman the Gatherer: Male Bias in Anthropology, in: Reiter R., (ed.), Toward an Anthropology of Women, New York: Mon-thly Review Press, 1975, 49.]  [41:  Bowie, F., The Anthropology of Religion, Blackwell Publishers, Oxford, 2000, 91-113.]  [42:  King U., Introduction: Gender and the Study of Religion, u: Religion and Gender, Ursula King (ed.), Blackwell, Oxford UK and Cambridge USA, 2000, 19.]  [43:  Coser L. A., Georg Simmel’s Neglected Contributions to the Sociology of Women, Signs. Journal of Women in Culture and Society, v.2 (4), 1977, 872-873.] 

Antropolozi su među prvima ukazali na razlike između kultura u konceptualizaciji polnosti, kao i na njihovu varijabilnost. Proučavajući neevropske narode i kulture ukazali su na razlike u poimanju socijalnih uloga muškaraca i žena, na njihove različite statuse i vrednosne orijentacije. Margaret Mid je tako tridesetih i četrdesetih godina XX veka u svojim radovima "Sazrevanje na Samoi" (1928)[footnoteRef:44], "Pol i temperament u tri primitivna društva" (1935)[footnoteRef:45] i "Muškarci i žene" (1949), tvrdila da su koncepti pola zapravo socijalni i kulturni konstrukti, budući da je, na primer, u tri primitivna društva naišla na koncepte koji ne odgovaraju već poznatim patrijarhalnim konceptima zapadnog društva. Etnografska evidencija svedoči o velikom broju kultura u kojima postoji mala polna diferencijacija između muškaraca i žena. Na Baliju i Indoneziji, na primer, muškarci i žene su slično obučeni, postoji mala diferencijacija uloga a i u tim slučajevima često zamenjuju jedni druge. Ova rodna jednakost izražena je i u mitologiji. Primeri kultura s većim stepenom polarizacije u rodnim ulogama su lovačko-sakupljačka društva, Mbuti Pigmeji iz Centralne Afrike i pleme Bušmana iz Jugozapadne Afrike, međutim, kada je u pitanju briga i vaspitanje dece, ekonomska ili religijska sfera pokazuju minimalni stepen diferencijacije. Nasuprot njima, primer s izraženom diferencijacijom i segregacijom između polova su Fulani iz Zapadne Afrike, gde je Islam intenzivirao mušku kontrolu žene, tako što je potčinio ženske religijske kultove. Zanimanja su jasno odvojena a Fulani žene potčinjene i ograničene na privatnu sferu, dok je njihovo minimalno kretanje u javnoj sferi podrazumevalo potpuno pokrivanje velom.[footnoteRef:46] [44:  Mid M., Spol i temperament u tri primitivna društva, Zagreb: Naprijed, 1968.]  [45:  Mid M., Sazrevanje na Samoi: psihološka studija mladeži u primitivnom društvu, namenjena ljudima zapadne civilizacije, Beograd: Prosveta, 1978.]  [46:  Bowie F., op. cit., 91.] 

Antropologija žene definisala je nekoliko osnovnih problema u antropološkim istraživanjima. Prvo, istraživači muškarci kretali su na teren s pretpostavkom da su u istraživanim kulturama muškarci znatno prijemčiviji, otvoreniji i pristupačniji za saradnju sa istraživačima, da su iscrpniji u pružanju informacija, nego što je to slučaj sa ženama. Istraživači su pri tom obično propuštali priliku da nam saopšte, između ostalog, da su muškarci u istraživanim kulturama zapravo imali značajnu kontrolu nad informacijama. Drugo, istraživači su unapred pretpostavljali potčinjenost žena u društvu kao jednu od kulturnih univerzalija. Treće, istraživač muškarac je praktično dvostruki out-sider: kao stranac u kulturi koju istražuje, ali i kao stranac u "ženskom svetu" te kulture.[footnoteRef:47] Proučavali su društva u kojima postoji, na primer, rodna asimetrija i hijerarhija, ali su to sagledavali sa stanovišta zapadne kulture, u kojoj se takvi odnosi smatraju prirodnim i nepromenljivim, pri čemu su često zanemarivali primere egalitarnih tipova odnosa između muškaraca i žena. Poređenja istraživanja žena i muškaraca antropologa (Hart i Džejn Gudejl - Tivi u Severnoj Australiji; Lojd Vorner i Filis Kejberi - Murgine u Australiji) u istim kulturama pokazala su rodnu konotiranost njihovih rezultata istraživanja. F. Kejberi i Dž. Gudejl su razvile refleksivnu etnografiju, opisujući stvarni život i pogled na svet ljudi koje proučavaju. Vidljiv androcentrizam i seksizam kod "muških antropologa" vodi, ne samo distorziji statusa i uloge žene u ovim nezapadnim kulturama, već, usled njihove povezanosti i međuzavisnosti i distorziji društvenog sistema, smatraju autorke rada (Rorlih-Livit, Sajks i Vederford) o muškoj i ženskoj perspektivi u antropologiji.[footnoteRef:48] [47:  Papić Ž., Sklevicky L., Antropologija žene – novi horizonti analize polnosti u društvu, predgovor u: Antropologija žene, drugo izdanje, Beograd: Biblioteka XX vek, 2003, 11.]  [48:  Rohrich-Leavitt R., Sykes B., and Weatherford E., Aboriginal woman: male and female anthropological perspectives, in: Reiter R.R., (ed.), Toward an Anthropology of Women, New York and London: Monthly Review Pres, 1975, 124. Tekst je preveden i objavljen u: Antropologija žene, op. cit., 50-86.] 

Dakle, antropologija je u svoje diskurzivne temelje ugradila stereotipni "pogled" na žene i žensko u kulturama, tako što ih je posmatrala ili kao "egzotiku", najčešće kao žrtvu a donekle i kao "anomaliju".[footnoteRef:49] Antropologija žene kritikujući takva stanovišta najpre je insistirala na ženskoj perspektivi, odnosno, na istraživanju iskustava samih žena što je, između ostalog, dovelo ne samo do akcentovanja nove perspektive, već i do veoma značajnog fonda etnografske evidencije. Jedna od osobenosti nove antoropologije, s kraja XX veka, je istovremeno kritičnost i ideološka angažovanost istraživačica pod vidljivim uticajem feminističke paradigme. Ona, između ostalog, potencira pozicioniranost i lični angažman u ženskim pokretima, pa u tom smislu, polako prerasta, kako mnogi ističu, od antropologije žene u "antropologiju za žene".[footnoteRef:50] Međutim, nakon preležanih, kako se to obično kaže, "dečijih bolesti", antropologija žene se ubrzo fokusirala na teorijski i analitički nivo koji je bio neophodan i za promene samih empirijskih istraživanja.  [49:  Johnson-Odim and Strobel, Conceptualization of the History of Women in Africa, Asia, Latin America and the Carribean, and the Middle East, Journal of Women’s History, vol.1, issue 1, 1989, 32.]  [50:  Smith D., A Sociology for Women, in Sherman J. A., Torton E. (eds.), The Prism of Sex. Essays of sociology of knowledge, Madison, 1979, 215.] 



1. 2. Antropologija roda, istraživanje roda

U društvenim i humanističkim naukama, kao što sam već naglasila, uvođenje analitičke kategorije rod usmerilo je veliki broj naučnika ka novom pristupu i otvorilo niz tema u proučavanju različitih segmenata života. Međutim, naučnici su tada isključivo tvrdili da je pol biološki determinisan a rod socijalno, odnosno, na osnovu kategorije rod tumačili su i razumevali polne razlike, iako je etnografska građa ukazivala da se, na primer, u australijskim i trobrijandskim društvima predstave o polnosti i reprodukciji tumače na drugačiji način, i da se u konceptualizaciji rodnih kategorija ne naglašavaju biološke razlike.[footnoteRef:51] Naime, društveni odnosi se ne moraju zasnivati na polnim razlikama tamo gde su rodne razlike konstruisane na osnovu uspostavljenog društvenog i kulturnog poretka i odnosa moći.[footnoteRef:52] U takvim društvima će se obično smatrati da su u fizičkom pogledu slični a da se razlike temelje, na primer, na spiritualnim moćima i ritualnoj efikasnosti.[footnoteRef:53] Ovakva gledišta su otvorila razmatranje pitanja opravdanosti dinstinkcije priroda/kultura:pol/rod kao zapadnog modela mišljenja. Dakle, zagovara se jedan kompleksniji pristup po kojem bi trebalo posmatrati i uzajamnu vezu bioloških i socijalnih komponenti, odnosno, njihovu međusobnu zavisnost. [51:  Ivanović Z., Antropologija žene i pitanje rodnih odnosa u izmenje-nom diskursu antropologije, pogovor u: Antropologija žene, 2. izd., priredile Žarana Papić i Lydia Sklevicky, Beograd: Biblioteka XX vek, Knjižara Krug, Centar za ženske studije, 2003, 401-402. ]  [52:  Isto., 402.]  [53:  Heritier F., Masculin/Féminin. La pensée de la différence, Editions Odile Jacobe, Paris, 1996, 284. Navedeno prema: Ivanović Z., Antropologija žene …, 402.] 

Antropološka istraživanja uglavnom su se kretala u pravcu kritike binarnih opozicija na kojima se temeljila muškocentrična patrijarhalna ideologija težeći, pri tom, ka formiranju slike o univerzalnim ženskim iskustvima i interesima, pri čemu su i sami zapadali u zamku binarizma i univerzalizma. Na ovako uprošćena shvatanja ukazivale su antropološkinje novog talasa feminističkih istraživanja podstaknute takozvanim "crnim feminizmom".[footnoteRef:54] "Postkolonijalni" pravac u feminizmu rezultirao je novim radovima, odnosno ponovljenim etnološkim i antropološkim istraživanjima "trećeg sveta" ali ovoga puta iz pera "crnih feministkinja". Nesumnjivo da je pojava brojnih feminističkih "pogleda" mogla samo da obogati antropološka istraživanja, koja su krenula u pravcu "širenja vidika", ka drugim vrstama diskriminacija u društvu kao što su rasna, klasna, etnička i starosna. Ono što je, međutim, nedostajalo ili nije urodilo plodom, je projekt feministički orijentisanih antropološkinja ka "prosvećivanju laika" u cilju praktične usmerenosti ka menjaju položaja žena. Postalo je jasno da se takvi ciljevi ne mogu postići akademskim govorom i distancom, već, novim pristupom u samom procesu komunikacije s informantima koja bi trebalo da bude prisnija, prijateljska i empatična. Ovaj novi ugao gledanja je znatno sveobuhvatniji, prevazilazi ranije pristupe usmerene ka pisanju o potčinjavanju žena i dokazivanju njihove univerzalne potčinjenosti, ili pristupe koji su ukazivali na kompleksnost i mnogostrukost odnosa između polova. Antropološka proučavanja 90 tih godina fokusirana su na skrivene forme i strategije ženske dominacije u različitim kulturama, društvima, grupama. Žene jesu "druge" ali i drugost nije univerzalan model, već, postoje mnogobrojne "drugosti" u zavisnosti da li govorimo o starijim, mlađim ili ženama srednjih godina, udatim ili neudatim, onima koje imaju ili nemaju decu, posao, određen stepen obrazovanja itd. Sve češće se u istraživanjima roda, sa različitih pozicija, ističe potreba za otklonom od univerzalizma koji je dozvoljen samo ukoliko, kako duhovito kaže O’Konor, uključimo konkretna iskustva mnogo ljudi: muškaraca i žena, crnih i belih i crvenih i braon, istorijskih pobednika i gubitnika, heteroseksualnih i homoseksualnih, kolonista i kolonizovanih, pismenih i nepismenih, situiranih i beskućnika.[footnoteRef:55] Dakle, do značajnih promena u istraživanju roda dolazi zahvaljujući intenzivnom razvoju antropologije žene, feminističke teorije i prakse kao i osnivanju "muških studija". Istraživanja roda su, u tom smislu, otišla dalje od dotadašnjih pitanja patrijarhata, tumačenja univerzalne asimetrije i potčinjenosti žena ka istraživanju rodnih odnosa, odnosa vlasti i moći u društvu. Ženske studije fokusirane na istraživanje žena, značajno će uključiti istraživanja roda i pomeriti akcenat sa "žene" na širi krug problema vezanih za polne/rodne razlike, probleme feminiteta, maskuliniteta i seksualnosti. [54:  Visweswaran K., Histories of Feminist Ethnography, Annual Review of Anthropology, V. 26, 1997, 591-621.]  [55:  O’Connor J., The Epistemological Significance of Feminist Research in Religion, In: Religion and Gender, Ursula King (ed.), Blackwell, Oxford UK and Cambridge USA, 2000, 56.] 

Upravo su u svojim istraživanjima etnološkinje i antropološkinje pokazale mnogobrojne oblike ženskih praksi u kojima su pronalazile primere kultura sa izrazitom rodnom simetrijom a ne samo ugnjetene i potčinjene.[footnoteRef:56] To je značilo i veće uključivanje istraživanja relacija između "muškog" i "ženskog" u kulturama, jer se jedno ne može posmatrati izolovano i van pretpostavljene međuzavisnosti. Akcenat je, dakle, na istraživanju prakse kojom se konstruišu razlike između polova u raznim kulturnim sredinama, a ne opisivanje suštine samih razlika. U tom smislu se i ogleda uticaj postmodernizma na istraživanja u antropologiji i istraživanja roda, odnosno, insistiranje na kontekstualnosti kako socijalnoj, religijskoj i uopšte kulturnoj, iz koje nužno proizilaze i mnogobrojni modeli, na primer, maskulinosti i femininosti u roditeljskim ulogama, a ne izvlačenje nekog srednjeg tipičnog modela koji bi se zatim prenosio na ravan univerzalnog kulturnog modela van vremena i prostora. [56:  Flemming A.L., New Visions, New Methods. The Mainstreaming Experience in Retrospect, in Aiken S. H. and others eds., Changing Our Minds. Feminist Transformations of Knowledge, New York, 1988, 48.] 

Ove značajne promene u društvenim i humanističkim naukama, koje su u svoj fokus istraživanja uključile i istraživanje roda, odrazile su se i na studije religije i naučne discipline koje se bave religijom.

1.3. Istraživanja religije i roda

Žensko iskustvo u religiji postaje primaran predmet istraživanja religije iz perspektive feminističke teorije. Iako se često naglašava šira perspektiva roda, odnosno, posmatranje "muškog" i "ženskog" u njihovoj relacionoj strukturi, u većini radova se daje prioritet ženskom u nastojanju da se preokrene vrlo asimetričan tretman žene u dotadašnjim studijama o religiji. Interdisciplinarnim i komparativnim pristupima proučavanju religije u okviru studija religije, antropologije, sociologije, religijskih studija, feminističke teologije istražuje se niz relevantnih tema, od biblijske tradicije (uvođenjem inovativnih načina čitanja i kritičkog proučavanja biblijskih i drugih tekstova), patristike, hagiografije, ženske monaške kulture, položaja žena u crkvenim hijerarhijama, pa sve do novih religijskih pokreta i popularne religijske kulture.[footnoteRef:57] Autorke su, uglavnom, kao centralni problem svojih istraživanja uzimale dotadašnju "nevidljivost" i marginalizovanost žena u hrišćanskoj tradiciji, raspravljale o položaju i ulogama žena u religijama, isključivo se fokusirajući na istraživanje žena o ženama, kao što sam već naglasila, i ne uključujući kategoriju "rod", pod pretpostavkom da je pripadnost ženskom rodu dovoljan uslov za generisanje feminističkog znanja. Džun O’Konor, kritikujući ovakve stavove, zagovara istorijsko-kritičku svest i model istraživanja na osnovu kojeg se društveni odnosi posmatraju kao konstrukcije koje se mogu reinterpretirati i u praksi preurediti, u skladu s alternativnim vrednosnim standardima.[footnoteRef:58] Insistiranje na ženskom diskursu vodilo je, često, i u nekritičko insistiranje na razlikama u ženskom doživljavanju svetog, u specifično ženskom religijskom iskustvu. Značajno je, međutim, što se i takvi stavovi kritički preispituju i što se uočavaju sve negativne implikacije žensko-centričnog pristupa u proučavanju religije. Ističe se da ne možemo proučavati religijsku misao, jezik, praksu, religijsko iskustvo i religijske simbole ako preferiramo ženska iskustva. Religijski simboli su veoma kompleksni i oni mogu imati veoma malo ili čak nimalo veze s rodom, muškim i ženskim ulogama, međutim, kako smatra Bynum, i tada naša analiza mora imati u vidu da su svi ljudi "rodni" i da su religijski simboli nastali iz iskustva "rodnih" korisnika, te nije samo bitno protumačiti značenje religijskih simbola, već, uzeti u obzir i kome oni znače.[footnoteRef:59] Iako je u radovima prisutna ideja o istorijskoj i kulturnoj uslovljenosti ženskog religijskog iskustva, negde se uvek prećutno pretpostavlja ili pak eksplicitno naglašava, da je to iskustvo različito u odnosu na muška iskustva u doživljavanju svetog. Insistiranje na ženskom iskustvu ima opravdanja samo ukoliko se pod tim iskustvom podrazumeva socijalni kontekst, odnosno, iskustvo potčinjenosti i omalovažavanja, nasilja nad ženama i religijski diskurs kojim se ovakav položaj opravdava. Međutim, govoriti o specifično ženskim religijskim osećanjima, može se dovesti u pitanje iz najmanje dva razloga: 1) nužno nas vraća na kritikovanu poziciju onih nauka koje žensku "prirodu" esencijalistički i univerzalistički sagledavaju kao "emocionalnu" za razliku od muške "racionalne"; 2) osećanja mogu biti individualna, pri tome veoma različita, ali ne i rodno konotirana, međutim, uvek će njihova konstrukcija, jednim delom, zavisiti od društvenog i kulturnog statusa "muškog" i "ženskog". [57:  Religion and Gender, op. cit., 246. O novim religijskim pokretima i rodu literatura je obimna, vidi, na primer: Susan Palmer, Women’s Cocoon Work in new religious movements: Sexual experimentation and feminine rites of passage, Journal for the Scientific of Religion, vol. 32, 1993, 343-356; York M., New Age Commodification and Appropriation of Spirituality, Journal of Contemporary Religion, Vol. 6, No.3, 2001; Warburg M., Luchau P., Andersen B.P., Gender, Profession, and Non-Conformal Religiosity, Journal Contemporary Religion, Vol.14, No.2, 1999; Bloch P.J., Individualism and community in alternative spiritual 'magic', Journal for the Scientific Study of Religion, Vol. 37, Issue 2, 1998, 286-303; U domaćoj literaturi v.,: Radulović L., Alternativni religijski kultovi i rod, u: Problemi kulturnog identiteta stanovništva savremene Srbije, Etnoantropološki problemi, Beograd: Odeljenje za etnologiju i antropologiju, Filozofski fakultet, 2005, 183-205.]  [58:  O’Connor J., op. cit., 45-63.]  [59:  v.: Bynum C.W., Harrell S., Richman R. (eds.) Gender and Religion: On the Complexity of Simbols. Boston: Beacon Press, 1986. Navedeno prema U. King (ed.) Religion and Gender...... 32. ] 

U akademskim okvirima mogu se susresti dve tendencije: savremene studije o rodu bitno utiču na religijske studije u kojima dolazi do značajnih teorijskih i metodoloških promena paradigmi, kao i obrnuto, u okviru studija roda značajno mesto se poklanja i religiji kao bitnom socijalizatorskom faktoru pored jezika, obrazovanja, vaspitanja, kulture. Studije religije su, međutim, u akademskim okvirima, kao i izvan njih, još uvek konceptualno androcentričke, često veoma podozrive prema feminističkom pristupu u proučavanju religije, često nespremne da prihvate rodnu perspektivu kao novu paradigmu. Razlog tome možda bi trebalo tražiti u rezistentnosti studija religije i religijskih studija na feminističku misao, kao i u politici disciplinarnog identiteta. Naime, religijske studije su na univerzitetima u Americi i Evropi, kao najuticajnijim univerzitetima u svetu, dvosmisleno situirane te se postavljalo pitanje njihovog opstanka na svetovnim univerzitetima.[footnoteRef:60] Kritika, kako najsavremenijih studija o rodu, tako i studija o religiji, kao i dalje izuzetno slepih za razmatranje religije iz perspektive roda, doprinosi da problem višestruke interakcije roda i religije dopre do svesti ljudi i kroz neophodan rodno-kritički osvrt uđe u naučnu praksu.[footnoteRef:61] [60:  U Engleskoj je sedamdesetih i osamdesetih godina došlo do zatvaranja religijskih studija koje nisu bile u okviru teologije. Na američkim univerzitetima, usled nejasne institucionalne veze s teologijom, na religijske studije se u okviru državnih univerziteta gledalo kao na anomaliju. ]  [61:  King U., General Introduction: Gender-Critical Turns in the Study of Religion, Gender, Religion and Diversity, Cross-Cultural Perspectives, Edited by Ursula King and Tina Beattie, Continuum, London, New York, 2005, 1-2.] 

Fenomenološka perspektiva u istraživanju religije dominirala je i dostigla svoj maksimum pedesetih i šezdesetih godina, a kako procenjuje Rozalind Šou, vodeća imena na čelu sa Elijadeom nastavila su da "vrte istu ploču" i do devedesetih godina. Elijadeova istorija religija bila je na marginama, oštro kritikovana od strane drugih antropologa koji su uveliko razmišljali u okvirima strukturalističke, interpretativne, feminističke i postmodernističke paradigme. Kada je reč o feminističkim kritikama, osnovna primedba se odnosi na pojam "kolektivni subjekt" – poznat kao homo religiosus. Iako bi trebalo da predstavlja univerzalnog subjekta, homo religiosus je reprezentovan androcentrički. Istina, iz Elijadeovih dela, kako primećuje Alen, ne može se primetiti otvorena mizoginija, ali ni da su patrijarhalne strukture ugnjetavanja i iskorišćavanja ključne za interpretaciju, na primer, veštičarenja.[footnoteRef:62] Koncept sui generis prirode religije koji se nalazi u osnovi Elijadeove fenomenološke perspektive, reprezentovan je kao socijalno dekontekstualan i nerodovan. U tom smislu, kako smatra Rozalind Šou, ovaj koncept je zaštićen od postavljanja neugodnih pitanja u vezi s privilegijama, pozicijama i odnosom moći, pitanja na kojima se bazira istraživanje religije iz rodne perspektive.[footnoteRef:63] Kada odvojimo analizu moći i društvene organizacije, od analiza roda i religije, ostaje nam samo beznačajno nabrajanje religijskih uloga: muškarci rade ovo, žene rade ono, ili, nepovezane priče o ženskim božanstvima.[footnoteRef:64] Preispitivanje fenomenološkog pristupa i pitanje odnosa između fenomenologije i teologije će možda unaprediti istraživanja religije jer se, kako navodi Kim Knot, i postmodernistički antropolozi interesuju za "pravu" fenomenologiju.[footnoteRef:65] Feminističke istraživačice religije su, na izvestan način, preuzele Elijadeove greške ali u obrnutom pravcu, njihov "homo religiosus" je samo poprimio ženski lik – univerzalnog feminiziranog homo religiosus-a. Kerol Krist, u tom smislu, koristi lična iskustva rekonstruisanog rituala boginje kao osnovu za interpretaciju praistorijskog obožavanja boginje, što se svakako može kritikovati ne samo kao primer, ničim izazvanog, univerzalizma već i zastarelog komparativizma.[footnoteRef:66] [62:  Allen D., Structure and Creativity on Religion: Hermeneutics in Mircea Eliade’s Phenomenology and New Directions. The Hague: Mouton, 1978: 118-19. Navedeno prema: Shaw R., Feminist Anthropology and the Gendering of Religious Studies, in: Religion and Gender (ed.) Ursula King……..67.]  [63:  Shaw R., op. cit., 70.]  [64:  Ibid.]  [65:  Knot K., Women Researching, Women Researched: Gender as on Issue in the Empirical Study of Religion, in: Religion and Gender ……op. cit., 199-215.]  [66:  Christ C., Discussion: What are the sources of my theology. Journal for Feminist Studies in Religion 1. 1985, 123.] 

Međutim, i pored toga što su feministička perspektiva i istraživanja roda, kao nove paradigme, najkasnije ostvarile svoj uticaj upravo u studijama religije i religijskim studijama, u radovima krajem osamdesetih preispituju se epistemološke, metodološke i praktične implikacije smene paradigmi.[footnoteRef:67] U radovima koji se bave istraživanjem religije i roda ponavljaju se problemi feminističke antropologije iz sedamdesetih, na jednoj strani, nedovoljno se problematizuje sama analitička kategorija "gender" (kao da se taj termin prećutno podrazumeva[footnoteRef:68]) dok se, na drugoj strani, često koristi kao sinonim za "ženu" i "žensko", upravo, jer se insistira, nekad i radikalno feministički, na dekonstrukciji androcentričke hrišćanske tradicije. [67:  Christ C., Mircea Eliade and the feminist paradigm shift, Journal of Feminist Studies in Religion 5, 1991, 7-17; O’Connor J., The Epistemological Significance of feminist Research in Religion, op. cit., 45-63; R. Shaw, op. cit., 65-76.]  [68:  Tako se, na primer, u radu Boresen iznosi, nedovoljno obrazloženo, mišljenje da je od primarne važnosti za komparativna istraživanja upotreba "biosocijalne rodnosti" kao glavne analitičke kategorije u ženskim studijama religije. Borresen E. K., Women’s Studies of the Christian Tradition: New Perspectives, in: Religion and Gender, Edited by Ursula King, Blackwell, Oxford and Cambridge USA, 2000, 253.] 

Značajan deo istraživanja religije i roda pokriva feministička teologija, konstituisana s pretenzijama na interdisciplinarnosti.[footnoteRef:69] Ova oblast predstavlja eksplicitnu kritiku zvanične teologije kao isključivo muškog učenja o bogu. Iako nije ušla u zvanične institucionalne akademske okvire, ona pretenduje na naučno znanje kao deo feminističke teorije, odnosno, kao teologizovanje iz feminističke perspektive. Ta perspektiva podrazumeva problematizovanje ženskog religijskog iskustva, redefinisanje osnovnih postavki dogmatskih učenja i uloga žena u religijama, otkrivanje "ženske istorije" u crkvenoj istoriji i istoriji teološke misli. Međutim, u feminističkoj teologiji se često jednostrano, nekritički izostavlja socijalni, kulturni i istorijski kontekst u proučavanju religija što neminovno dovodi do utopističkih ideja, kao što su ideje radikalne feministkinje Meri Dejli. Naime, ona smatra da je bog kao muška osoba seksistička provokacija koja opravdava tlačenje žena od strane muškaraca i zagovara kći Božju kao otkupiteljicu ljudskih grehova. Druge feministkinje pak ističu da bi trebalo, gospodu Bogu kao transcendentnom načelu, suprotstaviti božanstvo ženskog roda. Manje radikalne feministkinje nastoje da pronađu ženske crte u Isusu koje bi ga učinile "muškarcem iz feminističkih snova". Kao problem u pristupu feminističke teologije vidim i pogrešno shvatanje dekonstrukcije, preosmišljavanja i reinterpretiranja hrišćanske religije. Smatram da to ne bi trebalo da znači, ma koliko ona bila neodvojiva i od feminističkog pokreta s političkim pretenzijama, izmišljanje i veštačko nametanje religijske prakse alternativnih ženskih kultova, feminističke spiritualnosti, ukoliko to nema stvarnu empirijsku osnovu. Feminističke teološkinje su u tom slučaju samo "gurui" novih (možda nepostojećih) fundamentalističko ženskih religija. Feministička spiritualnost i feministička teologija/tealogija tendenciozno i jednostrano pristupaju tumačenju stvarnosti i ne dovode u pitanje sopstvenu ideološku perspektivu dok su veoma kritički nastrojene prema hrišćanskim interpretacijama rodnih odnosa.[footnoteRef:70] Osim pomenutog rada O’Konor, epistemološka i teorijska pitanja roda, često, nemaju širu primenu u radovima autorki. Subjektivnost i refleksivnost u istraživanjima religije i roda ne znači nekritičko promovisanje feminističke spiritualnosti, feminističke tealogije ili "matrijarhatske religije". Koncept magije kao individualnih i kolektivnih spiritualnih aktivnosti savremenih žena koji podrazumeva "mentalno-psihičko-fizičko uklapanje u tok energija koje prolaze kroz svaku živu realnost i koje podržavaju i otkrivaju ’snagu iznutra’", ima više veze s "manifestom" neke od alternativnih religijskih kultova nego sa istraživanjem religije i roda i teško da bi izdržao kritiku bilo kojeg, naučnog pristupa religiji.[footnoteRef:71] [69:  Poznata katedra feminističke teologije nalazi se u Nijmegenu, u Holandiji.]  [70:  Goldenberg N., The Return of the Goddess: Psychoanalytic Reflections on the Shift from Theology to Thealogy, In: Religion and Gender ......145-163.]  [71:  Pahnke D., Religion and Magic in the Modern Cults of the Great Goddess, in: Religion and Gender …..165-176.] 

Feministička teologija može da se tretira kao teorijski nivo, a feminističke religije kao praktičan nivo novog odnosa prema religiji, tačnije, prema oficijelnim religijama. One zastupaju stav da nijedan tekst, pa ni Sveto pismo, ne bi trebalo smatrati konačnom istinom i znanjem već je podložno alternativnim čitanjima i interpretacijama. U tom smislu, feminističke teološkinje kao što su M. Dejli, J. Kristeva, A. Rič, S. Grifin postavljaju pitanje seksualnosti Hrista (zašto o tome ništa ne znamo?), kult Marije i paradoks "majke-device", nudeći sopstvenu koncepciju Boga, ne kao ličnosti, već, kao bezlične energije, moći koja nema pol i rodno je neutralna. Smatraju da takav obrazac omogućava razvoj egalitarnih i nehijerarhijskim odnosa u porodici i društvu. U prethrišćanskim verovanjima feminističke istraživačice vide izvor formiranja nove ženske spiritualnosti. R. Ruter smatra da pagansko strahopoštovanje prirode predstavlja ekološki produktivan tip odnosa između čoveka i univerzuma, drevni kultovi boginja i matrijarhalni mitovi otkrivaju široke mogućnosti kao alternativu patrijarhalnim religijama, a "povratkom prirodi" predstavnice nove feminističke religije uključuju se i u ekološke pokrete i "ekološke religije".[footnoteRef:72] I u okviru feminizma postoje različite struje, ova zagovara posebnu povezanost žena s prirodom jer su ženska tela produktivna i kreativna na isti način kao što je to priroda.[footnoteRef:73]  [72:  v.: Ruether R. R., Sexism and God-Talk: Toward a Feminist Theology, Boston: Beacon Press, 1983; Ruether R.R., Gaia and God. An Ecofeminist Theology of Earth Healing. Harper SanFrancisco and London: SCM, 1993.]  [73:  Rečnik osnovnih feminističkih pojmova, Beograd: IP Žarko Albulj, 1999. s. v. priroda.] 

Feminizam je dao značajan imput istraživanju roda i van feminističke teologije, tačnije najpre u društvenim i humanističkim naukama. Uticaj feminističke paradigme, naročito kada su u pitanju neke teme, još uvek je veoma jak što se vidi već iz samih naslova nekih studija: Žene i spiritualnost: glasovi protesta i obećanja; Podučavati uvodnu feminističku spiritualnost: obeležavanje trajektorije između ženskih pisaca; Zašto je ženama potrebna feministička spiritualnost; Posthrišćanske spiritualnosti. Ursula King smatra da su nam neophodne za razumevanje feminističke spiritualnosti dve klasične kolekcije članaka koje su uredile i izdale Kerol Krist i Džudit Plaskou: Ženski duh se uzdiže, Feministički čitalac u religiji; Tkanje vizija, novi pravci u feminističkoj spiritualnosti.[footnoteRef:74] U ovim radovima se sagledavaju spiritualne dimenzije savremenog feminizma u različitim religijama i kulturama i raspravlja o ženskom mističnom iskustvu. Problematizovano je nekoliko različitih pitanja: specifičnost doživljaja veze sa svetim ili božanskim duhom; isključenost iz religijskih rituala i svešteničkog zvanja u crkvenim organizacijama; religijske zajednice i rituali koje su žene same stvorile kao izraz autentičnog doživljaja religijskog iskustva. Dakle, postavile su mnoga pitanja o ženskom učestvovanju u religijskom životu: da li, i kakav uticaj imaju žene u kreaciji i transmisiji religijskog i teološkog znanja; načini na koje su žene viđene kao svete, kao tabu ili kao demonske u različitim religijskim tradicijama.[footnoteRef:75] [74:  Christ C.P., and Plaskow J., (eds) Womanspirit Rising. A Feminist Reader in Religion. New York: Harper & Row. Edition: Harper San Francisco, 1992; Plaskow J., and Christ C.P., (eds) Weaving the Visions. New Patterns in Feminist Spirituality. San Francisco: Harper and Row, 1989; Religion and Gender ......op. cit., 17.]  [75:  King U., Introduction....... Gender and Religion.....op. cit., 17.] 

Kada je u pitanju definisanje ili redefinisanje pojma religija, sama formulacija najčešće zastupljena u definicijama religije podrazumeva jednu nadređenu realnost, apsolutnu moć, natprirodno, onostrano, što konotira položaj kakav može imati samo "nešto" zasnovano na muškom principu, ako se polazi od toga da suprotstavljenost "muškog" i "ženskog", kao u zapadnim kulturama, predstavlja paradigmu svih ostalih pojmovnih suprotnosti. Kako je to vispreno formulisala Sulami Fajerson, "Ako je priroda stvorila ženu različitu od muškarca, to je društvo stvorilo različitu od čoveka". Mogli bismo da dodamo – a religija različitu od bogo-čoveka ili boga u ljudskom obličju. Boginja Majka, u tom smislu, nije predstavljana kao boginja koja je svemoćna, autoritet koji nagrađuje i kažnjava kao pandan bogu Ocu, kako obično nailazimo među božanstvima – parovima, već je nalik idealnom modelu Boginje majke u hrišćanstvu. Međutim, koncept Boginje majke u paganskim i neopaganskim religijama, kao i u feminističkoj spiritualnosti predstavljen je kao spiritualni kapacitet unutar same žene, koji se izražava harmonično, obuhvatajući emocionalne, fizičke i intelektualne kapacitete, kako tvrdi H. Getner-Abendrot.[footnoteRef:76] Imajući to na umu, ona smatra da matrijarhalna spiritualnost nije religija. Neki feministički autori skloni su da prave jasnu granicu između religije i magije, kao i između matrijarhalne spiritualnosti i religije. Naime, kako H. Getner-Abendrot smatra, termin religija može se odnositi samo na patrijarhalne religije jer su religije strukture koje se nisu pojavile pre patrijarhalnih društava. Ako prihvatimo takav koncept podele na matrijarhatske i patrijarhatske religije tražeći u vremenu i prostoru jasne granice između njih, što se, na primer, može sresti i u radovima naših autora[footnoteRef:77], prihvatamo ili preuzimamo dualizam iz hrišćanske teologije po kojem je reč o suprotstavljenim religijskim (patrijarhatskim) i magijskim (matrijarhatskim) konceptima koji su, po pravilu, u odnosu dominantnog – podređenog, dobrog – lošeg, prihvaćenog – neprihvaćenog itd., i zapravo ostajemo samo na nedokazivim pretpostavkama. Savremeni antropološki pristupi uglavnom dovode u pitanje utemeljenost diferencijacije na magiju i religiju iako je tradicionalno značenje ovih termina zastupljeno ne samo kolokvijalno već i u naučnim pristupima religiji. Na drugoj strani, u mnogim feministički orijentisanim pristupima naglašava se da su individualne i kolektivne spiritualne aktivnosti savremenih žena označene kao magija, pa se čak upotrebljava termin magie kao igra reči Magie = Matriarchale Energie, dakle, magija kao sinonim za matrijarhalnu energiju. Tako je na ličnom i praktičnom nivou potencirana razlika između oficijelne religije, nasuprot magiji i spiritualnim aktivnostima.[footnoteRef:78] Feminističko shvatanje magije, kao što sam već pomenula, ne odnosi se samo na spiritualnu praksu, već se shvata kao umetnost menjanja svesti i stvarnosti sopstvenom voljom, pri čemu nije reč, kao u klasičnim definicijama magije, o izrazu nadmoćnosti čoveka nad prirodom i natprirodnim, već o mentalno-psihičko-fizičkom uklapanju u tok energija.[footnoteRef:79] U tom smislu feministički pristupi zagovaraju redefinisanje magije i religije i reinterpretaciju njihovog međusobnog odnosa. Međutim, ostaje otvoreno pitanje da li je reč o reflektivnom poimanju magije, religijsko-magijskom iskustvu koje je osnova za ovakvo redefinisanje i koliko su ovakvi pristupi empirijski i teorijski utemeljeni. To nas dovodi i do pitanja promene u metodologiji i metodu istraživanja koji zagovaraju istraživačice roda i religije, da li je on zaista novina i u kakvom je odnosu s metodološkim nasleđem religijskih istraživanja, o čemu će biti više reči u narednom poglavlju studije.[footnoteRef:80] [76:  Ova autorka je inače vodeća na "Aja (Svetoj) Akademiji za kritička matrijarhalna istraživanja i iskustva" u Nemačkoj. Navedeno prema: Pahnke D., Religion and Magic in the Modern Cults of the Great Goddess, u: Ursula King (ed.)……169.]  [77:  Petrović S., Prežici matrijarhatskog kulturnog modela u ritualima prelaza, posebno prilikom rođenja i svadbe, u: Običaji životnog ciklusa u gradskoj sredini, Etnografski institut SANU, Beograd, 2002, 25-38.]  [78:  Pahnke D, op. cit., 171.]  [79:  Ibid., 170.]  [80:  Knot K., Women Researching……op. cit.] 

Multi-kulturne studije o ženama, sociološke i antropološke analize roda devedesetih, sve češće ističu značaj religije za proučavanje roda.[footnoteRef:81] Velika izdavačka produkcija knjiga posvećenih istraživanju roda ukazuje na pažnju koja se u naučnoj javnosti pridaje pitanjima vezanim za rod ali i na komercijalni senzibilitet za produkciju pomodnih tema. Međutim, veliki broj knjiga i radova, kada je u pitanju istraživanje religije i roda naročito do devedesetih godina, ne prelazi deskriptivni i komparativni nivo i, kao što sam već naglasila, akcentuje isključivo žensko iskustvo u različitim religijama. Ursula King je u tom smislu napravila značajan pomak, pre svega, uređivanjem zbornika u kojima su objavljeni ključni radovi i studije na temu roda i religije: Religion and Gender i Gender, Religion and Diversity, Cross-Cultural Perspectives.[footnoteRef:82] Značajna su još najmanje dva zbornika: Suočavanje sa izazovom pomirenja rodova i Fundamentalizam i rod. Za sve zbornike karakteristična je velika šarolikost tema i pristupa od, i dalje izrazito feminističkih, kao što su neki tekstovi u zborniku Religija i rod, koji kategoriju "rod" stavljaju ispod analize feminizma[footnoteRef:83], do izrazito "pacifističkih" koje se zalažu za "decentralizaciju" feminizma i model pomirenja rodova koji bi bio baziran na hrišćanskoj feminističkoj viziji.[footnoteRef:84] Nasuprot njima u zborniku Fundamentalizam i rod[footnoteRef:85] pokreću se važna pitanja vezana za fundamentalističke ideologije roda, kao što su, na primer, ritual sati u hinduizmu, indijski islam i druge religije ocenjene kao fundamentalističke. Međutim, u većini radova nije najjasnije obrazložen kriterijum na osnovu kojeg se neka religija procenjuje kao fundamentalistička u rodnom smislu. Da li je islam fundamentalistički sa stanovišta zapadne kulture, ili se i hrišćanstvo na osnovu nekih koncepata roda može tretirati kao fundamentalističko? Sociološka a posebno antropološka istraživanja, pokazala su da u svim društvima religijski sistemi i reflektuju ali i postavljaju kulturne norme i pravce organizacije društva. Žena nikada nije bila isključena iz antropoloških i socioloških istraživanja religije ali je posmatrana isključivo u kontekstu stereotipnih uloga majke, device, supruge, veštice, vračare, i u kontekstu patrijarhalne ideologije koja je u religiji našla snažno uporište kada su u pitanju hrišćanstvo, islam i judaizam. Upravo se u novim istraživanjima, kako naglašava Ursula King, akcentuju žene kao religijski funkcioneri i subjekti, žene – šamani, iscelitelji, veštice, mistici, askete, monahinje koje su uživale veliko poštovanje u religijama, upravo zbog toga, što su posmatrane odvojeno od kategorije ostalih žena i što su po pravilu "izbegle ženske društvene uloge", supruge i majke.[footnoteRef:86] Teza o ambivalentnom odnosu prema ženi i kontradiktornom pozicioniranju kao istovremeno mudre i zle, razrađuje se, analizira i tumači kroz radove koji na primeru različitih kultura pokazuju kako se konceptualizuje ovakav odnos prema ženi i kako se ovo kompleksno pitanje vezuje za žensko telo i seksualnost, figuru veštice, menstrualne tabue.[footnoteRef:87] Pitanja refleksivnosti, subjektivnosti, "crnog feminizma", homoseksualnih identiteta, pitanje odnosa rase, klase i roda[footnoteRef:88], odnosa religijskih i rodnih identiteta pokrenuta su, osamdesetih godina, u antropologiji roda i drugim srodnim disciplinama. Međutim, istraživači/ce religije i roda će ova pitanja problematizovati devedesetih godina. Uočena je i istaknuta dvojna priroda roda, u smislu da je rod samo delimičan faktor u objašnjavanju realnosti, u odnosu s drugim faktorima kao što su rasa, klasa, etnička pripadnost, razlika u generacijama.[footnoteRef:89] Naime, u novijim radovima se dekonstruiše religijska građa s postkolonijalnog kritičkog stanovišta[footnoteRef:90], istražuje se uticaj imperijalizma i orijentalizma na odnos između religije i roda[footnoteRef:91], postmodernistička paradigma se koristi s ciljem da se dođe do jasnijeg objašnjenja androcentrizma u istoriji religija[footnoteRef:92], primenjuju se teorije o rodu na konkretna pitanja religijske istoriografije i tekstualne interpretacije. Debora Sojer daje dobar primer primene dekonstruktivnih metoda tekstualnih analiza koje omogućavaju identifikaciju načina na koji su feminitet i maskulinitet konstruisani u skladu s modelima moći i strukturama verovanja.[footnoteRef:93] Posebno se izdvaja rad koji predstavlja pravi raritet u istraživanjima roda i religije budući da se bavi razmatranjem samo-refleksivnosti muškarca koji je odlučio da se bavi feminističkim istraživanjima religije. Naime, Pol Reid-Bouen proučava ambivalentnost, pitanje identiteta, razlika i etička pitanja s kojima se neizbežno suočava muškarac kada se upusti u ovakvo istraživanje. Na kraju zaključuje da muškarci moraju biti voljni da se uključe u feminizam koji, iako dvosmislen i nelagodan, daje nadu za transformaciju.[footnoteRef:94] [81:  Bowie F., The Anthropology of Religion, Blackwell Publishers, Oxford, 2000, 91-113; Sinclair K., Women in religon, in: Dudley I.M. and Edwards I.M., (eds), The Cross-Cultural Study of Women. A Comprehensive Guide, City University of New York: The Feminist Press, chapter 5 under Theoretical perspectives, 1986, 105-124. Navedeno prema: Religion and Gender, op. cit.]  [82:  Ursula King, profesor emeritus na univerzitetu u Bristolu, uredila je dva prestižna zbornika posvećena istraživanjima religije i roda. Gender, Religion and Diversity, Cross-Cultural Perspectives (u saradnji sa Tinom Biti) je, na izvestan način, logičan i očekivani nastavak zbornika Religion and Gender kojim je Ursula King značajno doprinela u istraživanju religije i roda u poslednjoj deceniji XX veka. Religion and Gender, Edited by Ursula King, Blackwell, Oxford and Cambridge USA, 2000; Gender, Religion and Diversity, Cross-Cultural Perspectives, Edited by Ursula King and Tina Beattie, Continuum, London, New York, 2005. U zbornicima je navedena veoma iscrpna bibliografija. Bibliografija u Religion and Gender se odnosi na publikacije od sedamdesetih do devedesetih godina i koncentrisana je pre svega na teorijske radove o religiji i rodu, dakle, ne navodi se veliki broj radova deskriptivnog i komparativnog karaktera. U novom izdanju (2005) poznate Enciklopedije religija (M.Elijade 1987) objavljeno je nekoliko odrednica Ursule King koje se odnose na religiju i rod.]  [83:  Radovi kao što su: O’Connor J., The Epistemological Significance of feminist Research in Religion, 45-63; Pahnke D., Religion and Magic in the Modern Cults of the Great Goddess, 165-177; Borresen E.K., Women’s Studies of the Christian Tradition: New Perspectives, 245-256; svi objavljeni u: Religion and Gender, Ursula King (ed)…..]  [84:  Timski projekat studije istorijskog, međukulturnog teološkog pogleda na odnose rodova. Van Leeuwen S.M., et al. (eds.) After Eden. Facing the Challenge of Gender Reconciliation. Grand Rapids, MI: William Eerdmans B.W., Publishing Company, and Carlisle: The Paternoster Press. 1993. Navedeno prema: Religion and Gender, Ursula King (ed)….10, 38.]  [85:  Stratton H. J., (ed.), Fundamentalism and Gender, New York: Oxford University Press, 1994. Veoma dobru kritiku ovog zbornika vidi u: Darlene J., The category of gender in the study of religion", Method & Theory in the Study of Religion, vol. 11, Issue 1, 1999, 77-106.]  [86:  King U., Introduction: Gender and the Study of Religion, u: Religion and Gender ……16.]  [87:  Young S., (ed.) Sacred Writings by and about Women: A Universal Anthology. London: Pandora and New York: Crossroad, 1993. ]  [88:  Istina, ovo pitanje je uzgred pomenuto u već navedenom radu  O’Konor. Međutim, u novom zborniku objavljen je i rad: Barton M., Race, Gender, Class and the Theology of Empowerment: an Indian Perspective, in: Gender, Religion........... 225-237.]  [89:  Carr A., Transforming Grace. Christian Tradition and Women’s Experience. San Francisco, Harper and Row, 1990, 93-94.]  [90:  Joy M., Postcolonial and Gendered Reflections: Challenges for Religious Studies, Gender, Religion and Diversity ……..28-39; Bong S., An Asian Postcolonial and Feminist Methodology: Ethics as a Recognition of Limits, Gender, Religion and Diversity ……..238-249.]  [91:  Francis-Dehqani E.G., The Gendering of Missionary Imperialism: the Search for an Integrated Methodology Gender, Religion and Diversity…….125-137.]  [92:  King U., Gender-Critical …..op. cit., 4.]  [93:  Celo drugo poglavlje zbornika je posvećeno istorijskoj i tekstualnoj perspektivi. Sawyer D., Biblical Gender Strategies: the Case of Abraham s Masculinity, op. cit., 162-171.]  [94:  Reid-Bowen P., Reflexive Transformations: Research Comments on Me(n), Feminist Philosophy and the Theological Imagination, op. cit., 190-200.] 

Dakle, krajem devedesetih godina i početkom novog milenijuma, došlo je do značajnog pomaka u odnosu na opšte stanje uključenosti istraživanja roda u studije religije i posebno u religijske studije. Transformacija međunarodnih studija religije vidljiva je upravo zahvaljujući zbornicima kao što je Gender, Religion and Diversity. Ursula King je, kako sama kaže, pokušala da nam prezentuje svežu građu i nove uvide, kako novih tako i dokazanih naučnika na ovom polju, i na taj način skromno doprinese zadatku na kojem i dalje treba raditi.[footnoteRef:95] Nove perspektive u feminističkim studijama, inovativan način mišljenja u sociologiji, antropologiji, psihologiji, ženskim studijama, feminističkim teorijama i studijama o rodu predstavljaju bazu za analizu principa roda u religijskim fenomenima. Kritička, interdisciplinarna i kros-kulturna perspektiva zbornika rezultirale su novim pristupima koji osporavaju stare pretpostavke religijskih studija koje se, na nekim mestima, još uvek pojavljuju kao konzervativne i nesenzibilne za rodni diskurs. Istraživanja pokazuju da je odnos između religije i roda veoma kompleksan jer ne postoje kao dve varijable već su to isprepletane i dinamičke kategorije. U svim kulturama religija bitno utiče na socio-kulturnu konstrukciju roda, stoga je neophodno da istraživanja religije i roda ne ostanu samo na nivou marginalnih kurseva na univerzitetima, u okviru studija religije ili teologije, već, da ih društvene nauke i humanističke discipline uključe u svoje institucionalne okvire. [95:  King U, Gender-Critical ….op. cit., 1.] 

Kao što se može zaključiti na osnovu ovog pregleda o istraživanjima religije i roda, ovo ukrštanje naučnih disciplina je veoma značajno jer otvara i pruža nova tumačenja mnogih problema iz perspektive različitih društvenih nauka. Međutim, još uvek ne postoji adekvatno tumačenje i objašnjenje pitanja zašto su žene religioznije od muškaraca. Da li je reč o naučno konstruisanoj univerzaliji koju ne bi trebalo uzimati kao tačnu, pre svega, jer se ne odnosi na veliki broj kultura? Postoje, naravno, neslaganja mnogih naučnika jer nema pravih naučnih potvrda, ali i oni koji je smatraju potvrđenom, ako ne i "očiglednom" činjenicom, smatraju da se eventualno može odnositi samo na hrišćanstvo.[footnoteRef:96] Sergej Flere, na osnovu istraživanja u Sloveniji, između ostalog smatra da bi trebalo uključiti psihološke činioce svojstvene rodu budući da činioci sociološkog karaktera ne mogu objasniti razlike u religioznosti muškaraca i žena. Jedno od takvih, psiholoških istraživanja je i istraživanje Francisa koji je koristio Bemov psihološki inventar na osnovu kojeg se može govoriti o ženskim i muškim crtama ličnosti pri čemu se isključuje rodna pripadnost, odnosno, podrazumeva se da ženskom tipu ličnosti mogu pripadati i muškarci.[footnoteRef:97] Očekivano je da ovakva istraživanja podležu strogoj feminističkoj kritici jer se kao ženske osobine stereotipno navode osećajnost, lakovernost, nežnost, ljubav prema deci i osetljivost za potrebe drugih pa čak i detinjastost, dok se kao muške crte ličnosti navode: agresivnost, nametljivost, nezavisnost, sklonost ka vođstvu, individualizam, samopouzdanje, analitičnost, lako donošenje odluka i drugo. Osim metodoloških primedbi koje stižu iz krugova samih psihologa, mogu se uputiti primedbe da ovakav tip istraživanja nema u vidu i kulturnu varijabilnost muškosti i ženskosti. Slična istraživanja vršio je Tomson koji navodi da su muževne žene manje religiozne od ostalih žena, dok su ženstveni muškarci religiozniji od ostalih muškaraca.[footnoteRef:98] U sličnim istraživanjima iz 1998. godine Francis zaključuje da uvođenje varijable roda ne doprinosi boljim objašnjenjima veće religioznosti žena.[footnoteRef:99] Istraživanje De Vausa i Mekalistera u Australiji je jedno od retkih koje empirijski proverava "sociološku univerzaliju" o mestu žene u društvenoj strukturi kao glavnom izvoru njene veće religioznosti.[footnoteRef:100] U društvenim naukama preovlađuju tri objašnjenja: prvo se oslanja na psihološke teorije koje tvrde da se žene okreću religiji kako bi se oslobodile osećaja krivice koji je kod njih izražen jače nego kod muškaraca te da je religija jedan od načina na koji se tog osećaja najlakše oslobađaju[footnoteRef:101], kao i da je kod njih veća identifikacija s figurom oca.[footnoteRef:102] Drugo tumačenje se oslanja na teoriju koja ističe da se žene socijalizuju za mirno rešenje konflikta, potčinjenost, nežnost i odgajanje i da na taj način stvaraju predispozicije ka verskim vrednostima.[footnoteRef:103] Treće tumačenje ističe važnost strukturalne lokacije u društvu oslanjajući se na tri bazične teze: da reproduktivna uloga žene uzrokuje veću posvećenost religiji, stavovi i odnos koji žene imaju prema radu i njegovoj povezanosti s porodičnim vrednostima i kao treći, veoma važan faktor, niži nivo učešća ženske radne snage. Istraživači, De Vaus i Mekalister, došli su do zaključka da reproduktivna funkcija žena i odgajanje dece ne utiče bitno na stepen religioznosti, već se kao značajniji kauzalni faktor pojavljuju različite faze životnog ciklusa. Kako ljudi prolaze kroz različite faze tako se smanjuju rodne razlike u pogledu religijskih orijentacija. Najznačajniji faktor u strukturalnoj lokaciji je angažovanost žena kao radne snage o čemu su dobili veoma zanimljive podatke. Naime, žene koje su zaposlene puno radno vreme su manje religiozne od domaćica, one istovremeno manje posećuju crkvu od zaposlenih muškaraca; nezaposlene žene su religioznije i od nezaposlenih muškaraca i od zaposlenih žena, dok su nezaposleni muškarci najmanje religiozni od svih. Nažalost, autori ne objašnjavaju ovu "anomaliju" osim što uvode mogućnost da su nezaposlene žene konvencionalnije u prihvatanju tipičnog ponašanja propisanog za njihov rod nego što su to nezaposleni muškarci. Na pitanje zašto zaposlenost žena utiče na religijsku orijentaciju, autori nude dva spekulativna odgovora: prvi, angažovanje na poslu obezbeđuje zamenu za sociopsihološke koristi koje pojedinac nalazi u religiji, istovremeno, obezbeđuje i određene vrednosti, društvene odnose i identitete. Naime, društvo koje visoko vrednuje ljude u skladu s tim da li su zaposleni, zaposlenost može biti važan izvor identiteta, dok je religija manje značajna i relevantna. Drugi, potčinjene grupe identifikuju se često s dominantnom grupom i prihvataju njihove vrednosti, budući da učešće žena kao radne snage ne znači i njihovu jednakost, moguće je da će zaposlene žene modifikovati svoje ponašanje i uskladiti ga sa standardima koje propisuju nerelegiozni muškarci koji čine značajnu većinu. Treći razlog, koji se obično navodi, je da zaposlenost ženama ostavlja malo vremena za posvećenost crkvi, sa čime se autori ne slažu smatrajući da se ne radi o nedostatku vremena, već o preokupaciji paženje poslom. Mekalister i De Vaus uporedili su svoje rezultate sa rezultatima istraživanja u Americi. Naime, zaposlenost žena ne utiče na religijsku orijentaciju budući da je religija deo dominantne kulture, da prožima političku i socijalnu kulturu u kojoj su uspeh i naporan rad cenjeni kao religijske vrline. U Australiji religija ima marginalnu ulogu tako da je teže održati "religioznu poziciju u radnom okruženju koje je osmišljeno kao nereligijsko", za razliku od Amerike, gde će religiozna osoba biti tretirana tolerantnije i od onih koji nisu religiozni. Dakle, ovo istraživanje je pokazalo da reproduktivna uloga žene i različiti stavovi žena prema radu nisu cauza sine qua non veće religioznosti žena, već je značajan kauzalni faktor upravo niža stopa zaposlenosti žena. Nameravam da slična istraživanja obavim u Beogradu kako bih, ne samo proverila ovu hipotezu već, u socio-kulturnom kontekstu istražila rodne aspekte različitih formi religioznosti.[footnoteRef:104] [96:  Flere S., Rod i religioznost, Sociologija 3, Vol. XLIV, 2002, 256.]  [97:  Francis L., The psychology of gender differences in religion: a review of empirical research, Religion, No 27, 1997, 81-96.]  [98:  Thompson E. H. Jr., Beneath the Status Characteristic: Gender Variations in Religiousness, Journal for the Scientific Study of Religion, No 30, 1991, 381-394. Navedeno prema Flere S., op. cit., 260.]  [99:  Francis L., Religiosity and femininity: do women really hold a more positive attitude toward Christianity?, Journal for the Scientific Study of Religion, No 37, 1998, 468.]  [100:  De Vaus D., McAllister I., Gender Differences in Religion: A Test of the Structural Location Theory, American Sociological Review, Vol. 52, No. 4, Aug., 1987, 472-481. Vidi, na primer: Francis L., Religiosity and femininity........, op. cit.; Thompson E.H. Jr., Beneath the Status Characteristic: Gender Variations in Religiousness, Journal for the Scientific Study of Religion 7, 1991, 67-86.]  [101:  Gray J.A., Sex Differences in Emotional Behaviour in Mammals including Man Endocrine Basis, Acta Psychologica 35, 1971: 29-48; Suziedelis A. and R.H.Potvin, Sex Differences in Factors Affecting Religiousness Among Catholic Adolescents, Journal for the Scientific Study of Religion 20, 1981, 38-51. ]  [102:  Argyle, Michael and B.Beit-Hallahmi, The Social Psychology of Religion, London: Routledge And Kegan Paul, 1975, 77. navedeno prema: David de Vaus, Ian McAllister, op. cit., 472.]  [103:  Ibid., ; D’Andrade R.G., Sex Differences and Cultural Institutions, in The Development of Sex Differences, (ed.) E.E. Maccoby. London: Tavistock, 1967, 173-203.]  [104:  Flere S., op. cit., 255-269.] 



1.4. Osnovni pojmovi teorije roda

1.4.1. Terminološke nedoumice i "nevolje“ s rodom i polom. "Žene su jedna takva, vrlo glasna grupa pa je time i rod, kao značenje, pridobio na važnosti“.[footnoteRef:105]  [105:  Gellner E., Postmodernizam, razum i religija, Zagreb: Naklada Jesenski i Turk: Hrvatsko sociološko društvo, 2000.] 

[bookmark: _GoBack]Ova rečenica Gelnera istrgnuta iz konteksta može se shvatiti na samo jedan način. Gelner je, međutim, upotrebljava kada povlači paralelu između klasicizma i romantizma, na jednoj strani, i pozitivizma i postmodernizma. Odnosno, kolonijalizam povezuje s pozitivizmom a dekolonizaciju s postmodernizmom. Dekolonijalnom pokretu se pridružuju i feministički i drugi pokreti koji se bore za afirmaciju manjinskih i podjarmljenih grupa. Analogija s romantizmom je inventivna budući da su tada mali
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