MONIKA BOBAKO

Feminizm islamski.
Niechciane dziecko islamu politycznego

Celem artykutu jest przedstawienie feminizmu islamskiego
jako zjawiska polityczno-intelektualnego, ktdre rozwija si¢

w miedzynarodowych spotecznosciach muzutmanskich
kobiet od kilku dekad. Autorka odréznia feminizm islamski
(postulujacy réwnos¢ pici i upodmiotowienie kobiet

w oparciu o religijne zasady islamu) od wcze$niejszej femini-
stycznej tradycji, ktéra za Margot Badran okresla mianem
feminizmu muzutmarskiego. Tekst przedstawia polityczny

i intelektualny kontekst powstania feminizmu islamskiego
oraz pokazuje jego skomplikowane zwiazki zaréwno z isla-
mem politycznym, jak i zachodnimi dyskursami feministycz-
nymi. Kluczowym czynnikiem okazuje si¢ tutaj dziedzictwo
europejskiego kolonializmu i antymuzulmanska polityka
Zachodu. Przywotujac prace gtéwnych reprezentantek
feminizmu islamskiego, tj. Fatimy Mernissi, Aminy Wadud,
Ziby Mir-Hosseini i Asmy Barlas, autorka omawia podejmo-
wane przez nie proby antypatriarchalnych odczytan muzul-
mariskiej tradycji, tekstéw koranicznych i utrwalonych
wyktadni prawa szarijatu.
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Ziba Mir-Hosseini okreslita feminizm islamski — trafnie i prowokujaco
zarazem — jako ,niechciane dziecko islamu politycznego™. Jednak trudne
relacje rodzinne facza feminizm islamski nie tylko z islamem politycznym,
ale takze z szeroko rozumiang tradycja feministyczng. Wida¢ to bardzo
wyraznie w nieustannym zmaganiu feministek islamskich z samym
pojeciem ,feminizmu”, z ktérym czasami, warunkowo i ostroznie, potra-
fia si¢ identyfikowad, a ktére czgsto z niechecia odrzucaja. Omawiajac
w ponizszym tekscie fenomen feminizmu islamskiego, chciatabym poka-
zaé, iz dla kojarzonych z nim autorek jego problematyczno$é wynika
przede wszystkim ze skomplikowania ich politycznego i intelektualnego
usytuowania w postkolonialnej rzeczywistosci spotecznosci muzutman-
skich. Spotecznosci te, z jednej strony, poddane sg neoimperialnej presji
ze strony zachodnich mocarstw ksztattujacych swoje relacje ze $wiatem
muzutmanskim w kategoriach , konflikeu cywilizacji” i ,wojny z terro-
ryzmem”, z drugiej — staja si¢ sceng odrodzenia religijnego, w ktérym
islam w coraz wigkszym stopniu definiuje tozsamosci i relacje spoleczne
i polityczne. Ta sytuacja oznacza, ze wiele muzutmariskich intelektuali-
stek i dziataczek staje wobec koniecznos$ci balansowania migdzy patriar-
chalizmem muzulmariskich dyskurséw religijnych a neokolonialnymi
tendencjami zachodnich dyskurséw feministycznych, ktére nierzadko
wspdluczestniczg w ksztattowaniu zachodniej polityki antymuzutman-
skiej. Intelektualistki te funkcjonujg zatem w swoistym politycznym
i intelektualnym potrzasku, ktdry sprawia, ze nie mogg one swobodnie
korzysta¢ z dostgpnych, wypracowanych gtéwnie na Zachodzie jezykéw
krytycznego opisu rzeczywistosci spotecznej i sytuacji kobiet. Zaczynaja
zatem wykuwa¢ whasne kategorie, kt6re wykraczaja poza ramy pojeciowe
organizujace dotychczasowe sposoby rozumienia religii, nowoczesnosci,
emancypacji kobiet, muzulmanskiej tradycji, prawa i $wigtych tekstéw.

W tej sytuacji trzeba sobie uswiadomi¢, ze wazno$¢ feminizmu
islamskiego daleko wykracza poza lokalny kontekst muzutmanskich
spotecznosci i nie sprowadza si¢ do bycia etnograficzng czy akademicka
cickawostka, interesujacy dla zachodniego oka ze wzgledu na imputo-
wany jej charakter ,,oksymoronu”. Wazno$¢ ta nie sprowadza si¢ takze
do miejsca feminizmu islamskiego w wewngtrznych dyskusjach pro-
wadzonych na gruncie teorii i polityki feministycznej. Moja teza glosi,
ze fundamentalne znaczenie feminizmu islamskiego polega przede
wszystkim na tym, ze stanowi on prébe¢ przetamania kolonialnego,
orientalistycznego dyskursu, ktéry poprzez operowanie binarnymi

1 Z. Mir-Hosseini, Beyond “Islam vs ‘Feminism”, “IDS Bulletin” 2011, vol.
42, no. 1,s. 71.
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opozycjami, np. mig¢dzy tym, co cywilizowane i europejskie a tym, co
zacofane i muzutmariskie, przyczynia si¢ do inspirowania i legitymi-
zowania antagonizmu mig¢dzy ,Zachodem” a ,$wiatem islamu”. Jak
bedg chciata pokaza¢, feminizm islamski nalezy interpretowad nie tylko
jako interesujaca bazg dla nowych form mobilizacji politycznej kobiet
w spolecznosciach muzutmarnskich, ale réwniez jako szczegélng inter-
wencje¢ w utrwalone, niefortunne sposoby rozumienia relacji migdzy
»Zachodem” i ,,Orientem”, mi¢dzy religia i feminizmem, migdzy tra-
dycja i nowoczesnoscia. Co najwazniejsze jednak, jest to interwencja,
ktéra nie tylko wprowadza nowe sposoby myslenia w kontekstach
muzutmariskich, ale takze domaga si¢ powaznej redefinicji kategorii
okreslajacych dominujace formy kulturowych i politycznych tozsamo-
$ci europejskich czy ,zachodnich”.

Feminizm islamski versus feminizmy muzutmanskie

Feminizm islamski narodzit si¢ na przelomie lat osiemdziesiatych i dzie-
wieddziesiatych dwudziestego wicku, nie tyle jako oddolny ruch spoteczny
czy oficjalna polityka paristwowa, ile jako dyskurs. Zapoczatkowany zostat
przez dzialajace w migdzynarodowych instytucjach akademickich muzut-
manskie intelektualistki, wéréd keérych szczegdlne miejsce zajmuja
Marokanka Fatima Mernissi, Afroamerykanka Amina Wadud, Iranka
Ziba Mir-Hosseini czy Pakistanka Asma Barlas. Ow miedzynarodowy
kontekst narodzin feminizmu islamskiego wart jest szczegdlnego pod-
kreslenia. Wskazuje on bowiem na tworzenie si¢ nowych form religijnych
identyfikacji i religijnej wsplnotowosci, a takze religijnie motywowanego
aktywizmu politycznego, ktdre pojawiajg si¢ wraz z rozwojem nowych,
globalnych form komunikacji oraz intensyfikujacego si¢ przeptywu ludzi
i powstawania nowych diasporycznych tozsamosci muzutmanskich.
Kluczowa cechg feminizmu islamskiego jest to, ze gloszone przez siebie
idealy réwnosci plci i upodmiotowienia kobiet uzasadnia i wywodzi on
bezposrednio z religijnych zasad islamu. Feministki islamskie bynajmniej
nie kwestionuja tego, ze historia i terazniejszo$¢ muzutmarskich spote-
czefistw jest w duzej mierze naznaczona mizoginia, patriarchalng domi-
nacja nad kobietami i przemoca, ktére nierzadko uzasadniane byty
(i s3) poprzez odwolania do $wigtych tekstdéw islamu. Ich gtéwnym
zalozeniem jest jednak to, ze nieréwnos¢, dyskryminacja, pogarda i prze-
moc do$wiadczane przez muzutmanskie kobiety w istocie zaprzeczajg
moralnemu przestaniu Koranu i sg efektem nie tyle religijnych wartosci
islamu, co historycznych uwarunkowan, w jakich zyly muzulmarskie
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spoleczeristwa. Celem feministek islamskich jest zatem ,,odzyskanie”
$wietych tekstéw islamu i ich profesjonalna reinterpretacja pokazujaca
egalitarny, pro-feministyczny i pro-kobiecy potencjat tkwiacy w tej
religii, a nastepnie — reforma istniejacych spoteczedstw muzutmanskich
w zgodzie z na nowo odczytanymi tre$ciami islamu. Prowadzona przez
nie krytyka muzutmanskich dyskurséw religijnych opiera si¢ na wywo-
dzacej si¢ z wezesnych wiekdw islamu zasadzie idztibad, kidra oznacza
indywidualny wysitek niezaleznego rozumowania.

Aby zrozumie¢ specyfike feminizmu islamskiego i jego polityczna,
a takze intelektualng radykalnos¢, trzeba go odrézni¢ od majacych diuga
historie ruchéw feministycznych rozwijajacych sie krajach muzutman-
skich?. Dokonujac tego odréznienia, Margot Badran, jedna z najwaz-
niejszych badaczek ruchéw kobiecych w krajach muzutmarskich, postu-
guje si¢ dwoma odr¢bnymi kategoriami: feminizm islamski oraz feminizm
muzubmariski. Méwiac o feminizmie czy feminizmach muzutmarskich,
ma ona na mysli ruchy kobiece, ktére w krajach muzutmanskich zaczely
si¢ rozwija¢ w ostatnich dekadach dziewigtnastego wieku (co sama doku-
mentuje na przyktadzie Egiptu) i kedre w znacznej cz¢sci od lat dwu-
dziestych dwudziestego wicku $wiadomie okreslaly si¢ jako ,feministycz-
ne”®. Autorka mocno podkresla ich lokalng genezg, podwazajac tym

2 Tizeba go takze odrézni¢ od dziatalnosci kobiet obecnych w ruchu islami-
stycznym, dla ktérych z réznych powodéw polityczne cele tego ruchu sa wazniejsze
od postulatéw réwnouprawnienia plci oraz od postawy kobiet odkrywajacych dla
siebie konserwatywnie rozumiang islamska religijno$¢ (w rodzaju tych opisywanych
przez Sabg Mahmood w ksiazce Politics of Piety: The Islamic Revival and the Feminist
Subject, New Jersey 2005).

3 W 1923 roku w Egipcie powstata Egipska Unia Feministyczna (al-Ittihad
al-Nisai al-Misri) kierowana przez Hude Sharawi. W 1944 roku odbyta si¢ pierwsza
Panarabska Konferencja Feministyczna, kt6ra zaowocowata powstaniem Arabskiej
Unii Feministycznej z siedzibg w Kairze (al-Ittihad al-Nisa’i al-Arabi). W tym samym
roku Fatma Ni'mat Rachid zatozyta w Egipcie Narodowg Parti¢ Feministyczna (al-
-Hizb al-Nisa’i al-Watani). Znaczacym wydarzeniem symbolicznie inaugurujacym
er¢ otwartej dzialalnosci feministycznej byto publiczne odstonigcie twarzy przez
Hudg Sha'rawi i Saiz¢ Nabarawi na dworcu w Kairze po powrocie z feministycznej
konferencji (1923). M. Badran, Feminism in Islam: Secular and religious convergen-
ces, Oxford 2009, s. 123. Badran zaznacza jednak, ze arabskie stowo ,feministyczny”
(nisa’iyya), ktdre pojawito si¢ w Egipcie w 1923 roku, oznaczato zaréwno ,femi-
nistyczny” jak i ,kobiecy”, a jego ostateczne znaczenie nalezato wydedukowa¢ z kon-
tekstu lub w oparciu o sposoby jego ttumaczenia na jezyki zachodnie. Jednoznaczne
arabskie stowo na ,feminizm” (niswiyya) zaczeto funkcjonowa¢ dopiero w latach
dziewieédziesiatych dwudziestego wieku (M. Badran, Feminism in Islam..., s. 218).
Zob. réwniez tejie, Feminists, Islam, and Nation: Gender and the Making of Modern
Egypt, Princeton 1995, a takze np: A. Bielecka, Historia i wspélezesnosé zmagart kobiet
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samym rozpowszechniong tez¢ o ich imitacyjnym, ,zachodnim” charak-
terze. Ruchy te zakorzenione byty w oddolnej dzialalno$ci organizacji
kobiecych walczacych o poprawe sytuacji kobiet w sferze edukacji
i ochrony zdrowia, i domagajacych si¢ prawa wyborczego dla kobiet,
mozliwosci funkcjonowania w sferze publicznej i wykonywania szeregu
zawoddw zarezerwowanych dotychczas dla mezezyzn. Jak pokazuje
Badran, rézne formy feminizmu muzutmariskiego silnie splecione byly
z antykolonialnymi ruchami nacjonalistycznymi, dla ktérych emancy-
pacja kobiet i ich zaangazowanie polityczne — przynajmniej w okresie
walki o niepodleglo$¢ — byty waznym elementem budowania politycznej
i kulturalnej sity nowoczesnego narodu®.

Wprowadzenie analitycznego rozréznienia na feminizm muzutman-
ski i islamski ma na celu zwrdcenie uwagi na odmienny charakter pro-
jektow feministycznych, ktére powstawaty w odpowiedzi na rézne uwa-
runkowania historyczno-polityczne w $wiecie muzutmanskim.
Podstawowa réznica miedzy tymi projekeami jest ich relacja do religii,
ktéra jednak — inaczej niz w przypadku feminizméw zachodnich — rzadko
wiazala si¢ z postawa antyreligijnej wrogosci. Opisywane przez Badran
feminizmy muzutmariskie, majace zasadniczo charakeer $wiecki, akcep-
towaly religic — w jej zmodernizowanych formach — jako niekwestiono-
wany element ludzkiego zycia (réwniez np. autorki feministyczne iden-
tyfikujace sie z socjalizmem czy komunizmem podkreslaty mozliwos¢
pogodzenia whasnych idei politycznych z islamem). Feminizmy muzut-
mariskie byly jednak zakorzenione w $wieckich, nowoczesnych ideologiach
politycznych, ktdre dostarczaly im jezyka do artykulowania pro-kobie-
cych postulatéw spotecznych. Feminizm islamski powstal natomiast
w okresie, w ktérym potencjat tych ideologii zostat w duzej mierze
wyczerpany, a ksztattowana w oparciu o nie polityka czgsto z réznych

irackich o réwnouprawnienie, [w:] Gender: kobieta w kulturze i spofeczeristwie, red.
B. Kowalska, K. Zieliriska, B. Koschalka, Krakéw 2009.

4 Po uzyskaniu niepodlegtosci przez ich kraje, kobiety na ogét doswiadczaty
bolesnego przebudzenia, kiedy okazywato sig, ze meskie elity narodowe nie sa zain-
teresowane promowaniem faktycznej emancypacji kobiet. Np. w Egipcie mimo
deklaracji réwnosci wszystkich obywateli w konstytucji z 1923 roku, kobiety nie
otrzymuja prawa glosu az do 1956 i nadal (do 1929 roku) walcza od dostgp do
edukacji uniwersyteckiej. Zob. M. Badran, Feminism in Islam..., s. 24. Podobne
rozczarowanie byto udzialem kobiet w Algierii, ktére masowo uczestniczyty
w krwawej wojnie o niepodlegtos¢. Jak pisze Marnia Lazreg, w niepodleglej Algierii
»poswigcenie, nie obowiazki uzupetnione prawami, bylo kamieniem wegielnym
pogladu nowego paristwa na temat kobiet”, M. Lazreg, 7he Eloquence of Silence:
Algerian Women in Question, New York-London 1994, s. 146.

Feminizm islamski. Niechciane dziecko islamu politycznego



e 2(8)/2013 224

powodéw skompromitowana. Dla tej formy feminizmu religijny jezyk
islamu stat si¢ idiomem, w ktérym zaczat on artykutowa¢ postulaty
politycznej i spolecznej emancypacji kobiet. Inaczej niz w opisywanych
przez Badran feminizmach muzutmanskich, religia stata si¢ w tym
wypadku zaréwno medium upodmiotowienia kobiet, jak i Zrédlem
uprawomocnienia demokratycznej i prokobiecej zmiany spotecznej
w muzutmanskich spotecznosciach. Co wigcej, wkroczenie przez femi-
nistki w sfere wiedzy religijnej i przejecie przez nie argumentacji teolo-
gicznej i religijno-prawnej zaowocowato znacznie bardziej radykalnymi
projektami politycznymi. Jak pokazuje Badran, wezesniejsze feministki
muzulmarskie koncentrowaly si¢ zasadniczo na sferze publicznej, w kté-
rej domagaly si¢ réwnouprawnienia dla kobiet. Akceptowaly tym samym
analityczny rozdziat tego, co publiczne i tego, co prywatno-domowe.
Nie kwestionowaly przy tym ,komplementarnosci” rél kobiecych
i meskich w rodzinie oraz szczegdlnej roli religii i tradycji jako regula-
toréw zycia rodzinnego. Feminizm islamski natomiast, postugujac si¢
argumentacja religijna, odrzucit analityczny rozdziat publiczne/prywatne,
zakwestionowat tradycyjnie sankcjonowane relacje nieréwnosci w rodzi-
nie i zaczat domaga¢ si¢ rtéwnouprawnienia plci w calym kontinuum
spotecznego doswiadczenia kobiet®. Ponizej chceiatabym przedstawié
kontekst pojawienia si¢ feminizmu islamskiego, zasygnalizowa¢ gléwne
obszary, na ktérych dokonuje on krytycznych rewizji intelektualno-
-politycznych, wspomnie¢ polityczne i organizacyjne formy dziatania
tego nurtu a takze zastanowi¢ si¢ nad jego ograniczeniami i potencjalnymi
niebezpieczeistwami.

Feminizm islamski: miedzy zachodnim neokolonializmem
a mizoginig islamu politycznego

Obecno$¢ feminizmu w spotecznosciach muzutmanskich jest tematem,
ktéry bez wzgledu na to, czy podejmowany jest ,na Zachodzie”, czy tez
w samych tych spotecznosciach, zawsze wzbudza kontrowersje polityczne
i ujawnia przewidywalny zestaw orientalistycznych (z jednej strony)

5 Co nie oznacza, ze — podobnie jak zachodni feminizm — nie boryka si¢ on
z polityczno-konceptualnym problemem dotyczacym tego, jak pogodzi¢ niekwe-
stionowang przez siebie (i religie) rdznice plci z sankcjonowana przez islam radykalna
réwnosciq wszystkich ludzi. Zob. A. Barlas “Believing Women” in Islam: Unreading
patriarchal Interpretations of the Qur'an, Austin 2002, szczegdlnie rozdz. 5 zatytu-
fowany ,, The Qur’an, Sex/Gender, and Sexuality: Sameness, Difference, Equality”.
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i antyokcydentalistycznych (z drugiej) uprzedzen, a takze czgsto zwykla
historyczna ignorancjg. Problematycznos¢ tego tematu wiaze sig ze spe-
cyficzng historia feminizmu jako projektu kobiecej emancypadji, ktdry
swoja najmocniejszg artykulacje znalazt w kontekscie zachodniej nowo-
czesnoscei i kedry dla wielu stal si¢ tej nowoczesnosci emblematem. Zwa-
Zywszy na to, ze nowoczesno$¢ definiowata si¢ poprzez kontrast i nega-
tywne odniesienie do nienowoczesnych, nieeuropejskich innych, wéréd
ktérych wyrézniong role odgrywali ,,orientalni inni”, feminizm, zwlasz-
cza w swoim wariancie postulujacym transnarodows i transkulturowa
solidarno$¢ i upodmiotowienie kobiet, nicuchronnie stat si¢ punktem
zapalnym w historii napietych relacji miedzy ,,Zachodem” a ,,$wiatem
islamu”. Poniewaz retoryka feministyczna zaczeta by¢ wykorzystywana
do uzasadniania rozmaitych imperialnych ,,projektéw cywilizacyjnych”
— od dziewigtnastowiecznej brytyjskiej, francuskiej czy holenderskiej
kolonizacji w Afryce i Azji do dwudziestopierwszowiecznych zachodnich
inwazji militarnych w Iraku czy Afganistanie — kazdy program kobiecej
emancypacji artykulowany poza ,$wiatem Zachodu” w nieunikniony
sposéb narazony byl i jest na zarzut kolaboragji z kolonizatorem/impe-
rialistg. Z drugiej strony, rozpowszechnionemu na Zachodzie przeko-
naniu o endemicznie ,zachodnim” charakterze feminizmu towarzyszy
przekonanie o tragicznie ,,niecywilizowanej” sytuacji kobiet niezachod-
nich, zwlaszcza muzulmariskich, ktére postrzegane sa jako monolityczna
uciskana grupa, pozbawiona glosu i praw, czgsto nawet nie w pelni
$wiadoma wlasnego odpodmiotowienia. Taki obraz ,,muzutmariskich
kobiet” sprawia, ze wszelkie zachodnie interwengje ,,cywilizacyjne” zyskujq
wiarygodno$¢ i moralng legitymacje, takze w oczach niekt6rych zachod-
nich feministek. W takim obrazie ,muzulmarnskich kobiet” nie ma
jednak miejsca nie tylko na histori¢ ruchéw kobiecych w spoteczeristwach
islamskich, ale takze na pokazanie zmiennych i réznorodnych czynnikéw,
ktdre sprawiaja, ze sytuacja kobiet w poszczegdlnych krajach muzul-
manskich, tworzacych je grupach etnicznych, jezykowych czy klasowych
byta i jest bardzo odmienna.

Gléwny problem z orientalistyczng klisza ,,muzutmarskiej kobiety”
jako ofiary, intensywnie eksploatowana w Europie ostatnich dekad przy
okazji sporéw o chusty, polega na tym, ze postuguje si¢ ona catkowicie
ahistorycznym i asocjologicznym pojeciem religii jako ponadczasowego
bytu, ktdry nie podlega redefinicjom w toku procesu historycznego,
zmieniajacych si¢ warunkéw zycia, wplywéw kulturowych, globalizacji,
proceséw migracyjnych, uwarunkowan geopolitycznych itp. W tej orien-
talistycznej wizji sytuacja kobiet w spotecznosciach muzutmariskich, jak
i calos¢ tworzacych je relacji spolecznych, zdaje si¢ by¢ wyczerpujaco
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okreslona przez ponadhistoryczng i transkulturows, , religi¢”, ktora trak-
towana jest jako ostateczne zrédto wszelkiego ucisku kobiet®. Orientali-
styczna klisza ,,muzutmanskiej kobiety” catkowicie przestania zatem fake,
ze kraje muzutmariskie nie tworza kulturowego czy politycznego mono-
litu i Ze np. wbrew potocznemu utozsamieniu islamu z arabskoscia tylko
okoto jedna pigta muzutmandéw to Arabowie (a najwigkszy kraj muzul-
mariski na §wiecie to Indonezja). Wspomniana klisza nie pozwala uswia-
domi¢ sobie, ze nawet sasiadujace ze sobg kraje arabskie posiadajg czgsto
bardzo odmienne systemy prawne i histori¢ polityczna, ktére odmiennie
okreslaja spoteczng pozycje kobiet”. Klisza ta jest zatem catkowicie nie-
zdolna do uchwycenia réznic w do$wiadczeniu muzutmanek z Bliskiego
Wschodu, Maghrebu, Afryki Subsaharyjskiej czy Indonezji, nie wspo-
minajac o muzutmankach zyjacych w Europie czy USA, w tym takie
kobietach, ktére dokonaly konwersji z innych religii®. Nie jest tez w sta-
nie uchwyci¢ zmian w do$wiadczeniu muzutmanskich kobiet, cho¢by na
przestrzeni dwudziestego wieku, w ktdrym wiele spoteczeistw muzut-
martiskich do§wiadczylo intensywnej modernizacji i sekularyzacji, a nastep-
nie powrotu do identyfikacji religijnych zbudowanych juz na nowych
podstawach’. W tym kontekscie wydaje si¢ jasne, iz jakakolwiek proba
zrozumienia sytuacji kobiet i dynamiki ruchéw feministycznych w poszeze-
gblnych spotecznoéciach muzutmarnskich wymaga wykroczenia poza
orientalistyczne sposoby reprezentowania ,muzutmanskich kobiet”,
zakwestionowania metodologicznej sensownosci esencjalizujacych haset
typu ,sytuacja kobiet w islamie” i uswiadomienia sobie, ze sytuacji tej
nie mozna opisywac ani w kategoriach monolitycznej ,,odwiecznej reli-
gijnej tradycji”, ani w kategoriach linearnego rozwoju czy ,,postgpu’.
Faktem jest jednak, ze klisza ,muzutmanskiej kobiety” jako ofiary
opresji, mimo ogromnej literatury pokazujacej jej empiryczng nieade-

6 Prymitywny wariant tej argumentacji mozna znalez¢ w ksiazce: O. Benson,
J. Stangroom Dlaczego Bég nienawidzi kobiet?, Warszawa 2011.

7 Zob. np. M. Charrad States and Women's Rights: The Making of Postcolonial
Tunisia, Algeria, and Morocco, Berkeley 2001.

8 W kwestii kobiecych konwersji na islam zob. np. Women embracing Islam:
Gender and Conversion in the West, red. K. van Nieuwkerk, Austin 2006 oraz np.
E. Ozyiirek, German Converts to Islam and Their Ambivalent Relations with Immigrant
Muslims, [w:] Islamophobia/lslamophilia: Beyond the Politics of Enemy and Friend,
red. A. Shryock, Bloomington, Indianapolis 2010.

9 Albo tez do$wiadczylo modernizacji i wlaczenia do systemu kapitalistycznego
w jednoczesnym splocie z fundamentalizmem religijnym. Zob. V. Bernal, Gender,
culture and capitalism: Women and the Remaking of Islamic “Tradition” in a Sudanese
Village, [w:] Gender and Development. Critical Concepts in Development Studies, red.
J.D. Momsen, London-New York 2008.
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kwatno$¢ i gloséw wielu muzutmanek wskazujacych na jej obrazliwy
dla nich i odpodmiotawiajacy charakter, zachowuje swoja no$nos¢ poli-
tyczng'®. Okazuje si¢ przy tym retorycznie uzyteczna dla dyskurséw
politycznych o czgsto bardzo odmiennej proweniencji, w ktérych odwo-
tania do ,,opresji kobiet w islamie”, ,niecywilizowanego” charakteru tej
religii i nieuchronnosci konfliktu miedzy ,,Zachodem” a ,,$wiatem islamu”,
stanowig czasami jedyny wspélny mianownik. Wida¢ to bardzo wyraz-
nie w paradoksalnych, funkcjonalnych sojuszach miedzy np. religiofo-
bicznym stanowiskiem glosnych ,,nowych ateistéw” w rodzaju Richarda
Dawkinsa, Christophera Hitchensa czy Sama Harrisa i stanowiskiem
antymuzutmanskich obroficéw wyzszosci i czystosci ,,cywilizacji zachod-
niej” przemawiajacych z pozycji chrzescijariskich"'. Gdzie§ pomiedzy te
stanowiska wpisuja si¢ glosy antyreligijnych lub przede wszystkim anty-
muzutmanskich feministek, dla kedrych prawa kobiet sg nie do pogo-

10 Nie oznacza to bynajmniej, ze nie podlega ona ewolucji i modyfikacjom.
Jak pokazuja Gholam Khiabany i Milly Williamson, jej znaczaca zmiang mozna
byto po raz pierwszy wyraznie zaobserwowacd po 11 wrzesnia 2001 roku, kiedy
zastonigte muzutmanki przestaly by¢ przedstawiane wytacznie w roli ofiar wzbudza-
jacych wspétczucie i zatroskanie, lecz zaczely funkcjonowaé jako symbol odmowy
asymilagji i ,afiszowania si¢” z wlasng odmiennoscia, a wigc jako grozba dla ,zachod-
niego” sposobu zycia i wartosci. Przyktady tej transformacji autorzy znajduja w jezyku
brytyjskich tabloidéw, zwlaszcza tym, ktéry zaczal by¢ uzywany po burzy wywotanej
przez apel brytyjskiego parlamentarzysty i ministra Jacka Strawa o nienoszenie przez
muzutmariskie kobiety zastaniajacych twarzy nigabéw w miejscach publicznych.
Temu przesunigciu znaczeniowemu w postrzeganiu ,muzutmariskiej kobiety” i rozu-
mieniu chusty dat wyraz Jacques Chirac, ktéry w swoim wystapieniu w Tunisie
w grudniu 2003 roku powiedzial: ,noszenie zastony, bez wzgledu na to, czy z whasnej
woli czy nie, jest forma agresji”. Podobna opini¢ wyrazit francuski filozof André
Glucksmann, ktéry okredlit muzutmarnsks zastong jako ,splamiong krwig”.
G. Khiabany, M. Williamson, Veiled Bodies — Naked Racism: Culture, Politics and
Race in the “Sun”, “Race&Class” 2008, vol. 50; J.W. Scott, The Politics of the Veil,
Princeton 2007, s. 158.

11 Zob. S. Harris, Koniec wiary: religia, terror i prayszlos¢ rozumu, Nysa 2012,
R. Dawkins, Bdg urojony, Warszawa 2011, Ch. Hitchens, Bdg nie jest wielki: jak
religia wszystko zatruwa, Katowice 2007, J. Ratzinger (jako Benedykt XVI), Prze-
moéwienie na uniwersytecie w Ratyzbonie (Regensburg), 12.09.2006, thumaczenie
polskie dostgpne na stronie: http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/bene-
dyke_xvi/podroze/ben16-ratyzbona_12092006.html, caly numer islamofobicznego
czasopisma ,,Euroislam. Magazyn analiz spoleczno-politycznych” 2013, nr 1 zaty-
tutowany , Przesladowania chrzescijan”. Przykladem islamofobicznego stanowiska
artykutowanego z pozycji obrony ,wartoéci chrzescijaniskich” sa powiesci pisane
przez polskich prawicowych publicystéw, np.: T.P. Terlikowski, Operacja chusta,
Warszawa 2010, M. Wolski Eurodzihad, Poznan 2008.
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dzenia z zasadami islamu'?. Gléwnym problemem z dyskursami postu-
gujacymi si¢ wizerunkiem muzutmanki-ofiary i akcentujacymi , konflike
cywilizacji” jest to, ze instrumentalizujg one argumenty feministyczne
i czesto cynicznie uzywaja odwolan do praw kobiet jako uzasadnienia
polityki militarnej czy antyimigranckiej. Paradygmatycznym przyktadem
takiej instrumentalizacji byta oficjalna retoryka Stanéw Zjednoczonych
uzasadniajgca inwazje w Iraku i Afganistanie m.in. koniecznoscig ochrony
praw muzutmarnskich kobiet. Cynizm tej retoryki ujawnit si¢ w kontek-
$cie antykobiecej i antyfeministycznej polityki wewngtrznej prowadzo-
nej przez administracj¢ George’a W. Busha, ktdra polegata m.in. na
blokowaniu ratyfikacji CEDAW'3, ograniczeniu dostgpu do aborcji
i antykoncepcji, zamknigciu szeregu instytucji zajmujacych si¢ proble-
mami kobiet, ograniczeniu programéw afirmatywnych i programéw
zmierzajacych do wyrdéwnania ptac kobiet i mezezyzn, ostabieniu praw
antydyskryminacyjnych, odrzuceniu projektéw platnych urlopéw rodzi-
cielskich itd.'* Faktem jest jednak, iz zwlaszcza po 11 wrzesnia 2001
roku wiele zachodnich feministek w mniej lub bardziej bezposredni

12 Przykladem moga by¢ Elizabeth Badinter, Caroline Fourest, Alice Schwar-
zer, Ayan Hirsi Ali, Irshad Manji, wiele organizacji LGBT, by¢ moze tez polski
portal Feminoteka, ktéry matronowat wydaniu ksiazki Dlaczego Bdg nienawidzi
kobiet?. Jedli chodzi o stanowisko Badinter i Fourest zob. np. J. Wallach Scott, Zhe
Politics of the Veil, Princeton 2007, s. 85 oraz 175-177. Zob. takze blog Fourest
http://carolinefourest.wordpress.com oraz np. wywiad z Badinter http://archi-
ves-lepost.huflingtonpost.fr/article/2010/08/29/2198991 _elisabeth-bad-
inter-en-2003-sur-le-voile-islamique-si-on-accepte-cette-symbolique-fini-
l-egalite-des-sexes.html. Zob. takze A. Hirsi Ali, Niewierna, Warszawa 2009, 1.
Manji Klopot z islamem, Warszawa 2005. Fourest, Hirsi Ali i Manji byly takze
sygnatariuszkami manifestu z 2006 roku Zogether Facing a New Totalitarianism,
w kedrym autorzy domagali si¢ obrony wolnosci, wartosci $wieckich i o$wiecenia
przed blizej niezdefiniowanym ,,islamizmem”, poréwnywanym do faszyzmu, nazizmu
i stalinizmu. Tekst manifestu dostgpny na stronie BBC http://news.bbc.co.uk/2/
hi/europe/4764730.stm. W kwestii islamofobii w organizacjach LGBT zob.
wystapienie Judith Butler uzasadniajace jej odmowe przyjecia nagrody Zivilcourage-
preis podczas berliriskiego festiwalu LGBT ,,Christopher Street Day” (2010). Polska
wersja jej wystapienia dostepna na: http://homiki.pl/index.php/2010/06/przemwienie-
judith-butler-na-christopher-street-day-w-berlinie. Jesli chodzi o feministyczna
afirmacje dyskursu religiofobicznego i islamofobicznego dokonang przez Feminoteke
zob. méj tekst Feminizm i putapka religiofobii: rozwazania na marginesie ksiqzki
Dlaczego Bég nienawidzi kobiet?, ,Bez Dogmatu” 2013, nr 96.

13 Komitet ds. Likwidacji Dyskryminacji Kobiet ONZ (The Committee on
the Elimination of Discrimination against Women).

14 Zob. B. Finlay, George W. Bush and the War on Women: Turning Back the
Clock on Pragress, London 2006; G. Bhattacharyya, Dangerous Brown Men: Exploiting
Sex, Violence and Feminism in the War on the Terror, London 2008.
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sposob zidentyfikowato si¢ z antymuzutmanskim dyskursem ,konflikeu
cywilizacji”, na ktérym oparla si¢ zachodnia polityka interwencji mili-
tarnych i ,wojny z terroryzmem”".

Eskalacja sentymentéw antymuzutmarnskich na Zachodzie, takze
wérdd feministek, oraz narastajaca polityczna instrumentalizacja praw
kobiet na potrzeby polityki militarnej postawita jednak w trudnej sytu-
aqji feministki w krajach muzutmariskich i w znaczacy sposéb utrudnita
im postugiwanie si¢ jezykiem praw kobiet. Ziba Mir-Hosseini wlasnie
w tej zmianie kontekstu geopolitycznego zdaje si¢ upatrywaé zrédet
zmiany w nastawieniach takich autorek jak Fatima Mernissi czy Hale
Afshar, ktore rozpoczely swoje kariery, gloszac niemozno$¢ pogodzenia
religii z feminizmem, pdzniej jednak zrewidowaly swéj stosunek do tej
pierwszej i zaczely patrze na nig w znacznie bardziej przychylny sposéb.
Jedna z autorek reprezentujacych nurt feminizmu islamskiego, ktéra
szczegélnie dobitnie wyartykutowata swéj dystans wobec zachodniego
feminizmu, jest Asma Barlas. W tekscie Engaging Islamic Feminism:
Provincializing Feminism as a Master Narrative opisuje ewolucje swojego
stosunku do feminizmu, ktéra zaczyna si¢ od emocjonalnej niezgody na
niewybrang przez siebie etykiet¢ feministki oraz od sprzeciwu wobec
dominacyjnych prakeyk zachodnich feministek ,wypowiadajacych sig
w imieniu kobiet kolorowych” i ,,uciszajacych je w imig siostrzeristwa’ .
Kré6tki okres identyfikacji z feminizmem zawdziecza Barlas wplywowi
Badran, ktéra jako pierwsza zdiagnozowala i nazwata wykrystalizowanie
si¢ feminizmu islamskiego jako odrebnego projektu intelektualno-poli-
tycznego postulujacego réwnouprawnienie pici i sprawiedliwo$é w opar-
ciu o Koran. Barlas zgodzita si¢ na okreslenie swojego stanowiska mianem
feminizmu islamskiego, poniewaz — jak pisze — ,jesli moje odczytanie
Koranu jest feministyczne po prostu dlatego, ze wyrasta z i opiera si¢ na
Koranie, to oczywiscie jestem islamska feministka i nie ma od tego
ucieczki!”". Jej dalszy rozwéj wiazat si¢ jednak ze zwatpieniem w taczaca
moc jezyka feministycznego, ktéry wedtug niej zamiast budowa¢ kobieca
wspdlnote czgsto wznosi mi¢dzy kobietami bariery. Ostatecznie jednak
to $wiadomos¢ epistemologicznej i politycznej przemocy, na fali ktérej

15 Zob. S. Mahmood, Religion, Feminism, and Empire: The New Ambassadors
of Islamophobia, [w:] Feminism, Sexuality, and the Return of Religion, red. L. Martin
Alcoff, J.D. Caputo, Bloomington 2011, P. Chesler, 7he New Anti-Semitism: The
Current Crisis and What We Must Do About It, Jossey-Bass, San Francisco 2003.

16 A. Barlas, Engaging Islamic Feminism: Provincializing Feminism as a Master
Narrative, [w:] Islamic Feminism: Current Perspectives, red. A. Kynsilehto, Tampere
2008, s. 17.

17 Tamze, s. 19.
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pojawia si¢ w spoteczno$ciach muzutmanskich feminizm jako produke
Zachodu skfania Barlas do odrzucenia identyfikacji feministycznej i okre-
$lenia samej siebie jako ,kobiety wierzacej”. Jak pisze:

Szczegélnie w czasie, gdy samookreslajacy si¢ Zachdd rozpetat rzez wymierzong
wszegdzie w muzulmandw, pewne pocieszenie mozna znalezé w takich pozornie
drobnych aktach indywidualnego oporu. Oczywiscie [...] Zachdd jest teraz
swszedzie, w strukturach i umystach”, i od tego zwyczajnie nie mozna uciec, ale
ja nadal staram si¢ chroni¢ moje poczucie siebie przed czgscia Zachodu poprzez

odmowe méwienia pewnymi wspélnymi jezykami.
I dalej:

w stopniu, w jakim kazda forma feminizmu wspétuczestniczy w tej przemocy
— co jak sadze, dzieje si¢ kiedy wyczytuje on ucisk z islamu, a wyzwolenie
z zachodniej imperialistycznej grabiezy — odczuwam potrzebg oporu wobec
wszystkich jego form. A jesli ostatecznie jest to strategia bezskuteczna, pokazuje
to tylko, jak ciasny stat si¢ $wiat dla wielu z nas, szczegdlnie tych, ktdrzy nazywaja

siebie muzutmanami'®,

Wyartykutowany przez Asmg Barlas opér wobec identyfikacji z (zachod-
nim) feminizmem, mimo bardzo wyraznie feministycznego charakteru
jej pisarstwa, pokazuje fundamentalng rolg, jaka odgrywaja postkolonialne
geopolityczne i epistemologiczne relacje dominacji w ograniczaniu prze-
strzeni manewru dla feministycznie zorientowanych intelektualistek i dzia-
taczek muzutmanskich. Antymuzutmariski wymiar zachodnich dyskur-
s6w feministycznych, a takze polityczna instrumentalizacja praw kobiet
w polityce zachodnich mocarstw jest jednym z powoddéw zawezenia
wspomnianej przestrzeni.

Drugim powodem jest antykobiecy backlash w spoteczenistwach
muzutmanskich, kedry przejawia si¢ m.in. w rozkwicie mizoginicznych
i patriarchalnych form islamu politycznego. Paradoksalnie jednak, jak
pisze Mir-Hosseini, to wlasnie ekspansja mizoginicznego islamu poli-
tycznego przyczynita si¢ do rozwoju feminizmu islamskiego, ktérego
wybitna reprezentantka — obok Barlas i wielu innych autorek — jest takze
sama Mir-Hosseini. Badaczka ta ma na myfdli rozkwit islamu politycznego
w ostatnich dekadach dwudziestego wicku, ktdry nastapil w wyniku
kryzysu $wieckich ideologii politycznych w krajach muzutmanskich,
tj. antykolonialny nacjonalizm czy trzecio§wiatowy socjalizm. Islam

18 Tamze, s. 20-21.
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polityczny rozwinat si¢ wtedy jako kontrpropozycja dla skorumpowanych
$wieckich rezyméw w tych krajach, a jego znaczenie zwigkszylo si¢ po
upadku komunizmu, ktéry przestal by¢ jakakolwiek alternacywa poli-
tyczna. W tym okresie islam polityczny zaczat odgrywaé szczegdlna role
wraz z tym, jak geopolityczna narracja ,,zimnej wojny” zostata zastapiona
narracja ,konfliktu cywilizacji”, a nastgpnie — uzupetniona narracja
»wojny z terroryzmem’.

Mir-Hosseini zwraca uwagg, ze islam polityczny, postulujac powrét
do czystych zrédet islamu w celu uleczenia zwesternizowanych i zseku-
laryzowanych spoleczeristw muzutmanskich, zaczat domaga¢ si¢ powrotu
do radykalnie patriarchalnych relacji miedzy ptciami jako ,,prawdziwie
islamskich” i wynikajacych z szarijatu. To dazenie do zrewolucjonizo-
wania istniejacych spoleczeristw muzutmarskich w oparciu o pierwotne
zasady islamu i prawodawstwo religijne, sprawilo, ze $wigte pisma islamu
zostaly wydobyte z zapomnienia i staly si¢ przedmiotem batalii inter-
pretacyjnych z udziatem tych, kedrzy powatpiewali w nieusuwalnie
mizoginiczny charakter muzutmanskiej religii. Paradoksalnie wiec, jak
zauwaza Mir-Hosseini, to islam polityczny byt czynnikiem, ktéry spra-
wit, ze kategori¢ gender wprowadzono do obszaru bada religijnych i teo-
logicznych, stwarzajac tym samym okazje¢ dla niechcianych narodzin
tego, co wkrétce zostato nazwane feminizmem islamskim. Jak opisuje ten
proces Mir-Hosseini:

rosnaca grupa kobiet zaczela kwestionowad istnienie wrodzonego zwiazku miedzy
ideatami islamskimi a patriarchatem; nie dostrzegaly one sprzecznosci migdzy
wiara a swoimi aspiracjami do réwnouprawnienia plci. Islam polityczny dat im
jezyk umozliwiajacy takie formy krytyki genderowych uprzedzen
w muzutmanskim prawie rodzinnym, ktére byly wczesniej niemozliwe, co
otworzylo przestrzen, platforme, dla wewngtrznej krytyki patriarchalnych

odczytan Szarijatu, bezprecedensowej w muzutmarnskiej historii'’.

Mir-Hosseini pokazuje, gléwnie na przyktadzie Iranu, kraju swojego
pochodzenia, jak polityczny potrzask, w ktérym znalazly sie intelektu-
alistki i dziataczki muzutmanskie, zaowocowat nie tylko tym, ze niektére
$wieckie feministki zblizyty si¢ do religii i zaczely eksplorowaé jej pro-
feministyczny potencjal, ale takze tym, ze wiele wezesniejszych zwolen-
niczek islamu politycznego (i islamskiej rewolucji w Iranie), rozczaro-
wanych jego narastajacym mizoginizmem, zrewidowalo swoje
stanowisko i zaczeto w ramach jezyka religijnego artykutowaé krytyke

19 Z. Mir-Hosseini, Beyond “Islam vs Feminism”, s. 71.
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genderowych niesprawiedliwosci, akceptujac czgsto etykietg , feministek
islamskich” (np. Shahla Sherkat, Azam Talcqani, Zahra Rahnavard)®.
Nie oznacza to jednak, ze udalo im si¢ wypracowaé spéjna wyktadnie
feminizmu islamskiego. Jak pokazuje Mir-Hosseini, ich stanowisko
polityczne bylo niestabilne i wigzato si¢ czgsto z wzajemnie sprzecznymi
i niejasnymi deklaracjami w kwestii réwnosci plci. Nastepujace stowa
autorki pozwalaja rzucié¢ troche §wiatta na te strategiczna zapewne nie-
stabilno$¢, i podobnie jak przywolywana wczesniej wypowiedZ Asmy
Barlas, podkreslaja politycznie uwarunkowane ograniczenia, w ktdérych
rozwija si¢ feministyczna mysl w islamie:

jako akademiczki i/lub dziataczki wszystkie jeste$my istotami usytuowanymi
i musimy przyja¢ do wiadomosci, ze dziedzictwo kolonializmu i zachodniej
hegemonii nie pozwala zadnej z nas na catkowitg swobode manewru i analizy.
Przypadek narodzin i nasze do$wiadczenia ksztattuja nasz feminizm a czasami
wieza nas; pozwalajg nam by¢ skutecznymi tylko czasami i tylko w niektérych

kontekstach?!.

Islam feministyczny versus islam patriarchalny

Zainspirowane przez ekspansje islamu politycznego feministyczne zain-
teresowanie tradycja religijng nie mogloby mie¢ miejsca, gdyby nie
pojawienie si¢ w spofeczeristwach muzutmariskich generacji $wietnie
wyksztatconych kobiet, zdolnych podja¢ intelektualng polemike zaréwno
z istniejacym establishmentem naukowym, jak i intelektualnym dzie-
dzictwem islamu. Trzeba przy tym doda¢, iz wsréd badaczek dokonu-
jacych feministycznego odczytania islamu wazna rolg odgrywaja kobiety,
ktére nie zostaly w tej religii zsocjalizowane, ale przyjely ja w akcie
$wiadomego wyboru. Najbardziej prominentnym przyktadem takiej
osoby jest Amina Wadud, Afroamerykanka bedaca autorks zatozyciel-
skiego dla feminizmu islamskiego tekstu Quran and Woman: Rereading
the Sacred Text from a Woman's Perspective (1992) a takze aktywna dzia-
taczkq muzutmanskich organizacji kobiecych. Przywotywana tu wielo-
krotnie Margot Badran twierdzi, ze szczeg6lna rola konwertytek w roz-
woju feminizmu islamskiego nie jest przypadkowa. Wedtug niej to
Lsprzecznosci logiczne i zyciowe, ktdre kobiety napotykajg po konwersji,
wraz z niespelnionymi obietnicami, motywuja niektére nowe muzul-

20 Tamze, s. 70.
21 Tamze,s. 72.
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manki do tego, aby powréci¢ do Koranu po inspiracje i odpowiedzi, i ze
to, wraz z innymi lekturami na temat kobiet i islamu, popycha je ku
feminizmowi islamskiemu™. Z caly pewnoscia jednak doswiadczenie
wsprzecznosci logicznych i zyciowych” jest czynnikiem, kt6ry réwniez
wyksztalcone kobiety ze spofecznosci muzutmariskich popycha do kwe-
stionowania rozpowszechnionych wykladni islamu. Wtasciwie bowiem
kazdy tekst z obszaru feminizmu islamskiego zaczyna si¢ od zdiagnozo-
wania nieréwnosci i niesprawiedliwosci genderowych w istniejacych
spoleczno$ciach muzutmariskich i wyraznego zaznaczenia, ze w istocie
nie maja one uzasadnienia w tresciach objawionych, a co wigcej — nie
musz by¢ sankcjonowane przez prawo szarijatu.

Punktem wyjscia feminizmu islamskiego jest szereg kluczowych
rozréznieni, bez ktérych niemozliwa bytaby religijnie motywowana
feministyczna ,krytyka spoteczna”. Feministki islamskie starannie odréz-
niaja zatem nie tylko ,wiar¢” od ,zorganizowanej religii”, czy , religi¢”
od ,tworzonej przez ludzi wiedzy religijnej”, ale takze ,szarijat” jako
koncept teologiczno-etyczny oznaczajacy abstrakcyjng istote sprawie-
dliwosci od figh — pojecia oznaczajacego prawodawstwo, czyli proces
tworzenia regut prawnych przez ludzi w oparciu o interpretowane przez
nich $wiete zrédta.

Z oczywistych powodéw w centrum zainteresowania feministek
islamskich znajduje si¢ Koran. Poswiecone mu analizy bazuja na dalszych
rozréznieniach, ktdre przestrzegaja przed utozsamianiem Koranu jako
objawienia z Koranem jako tekstem, czyli dyskursem uchwyconym
w pi$mie przez ludzi; przed myleniem Koranu z jego egzegeza (a wigc
dyskursu Bozego z jego ziemskimi interpretacjami), a takze przed utoz-
samianiem Boga z jezykiem uzywanym do méwienia o nim. Wszystkie
te rozrdznienia maja na celu zaznaczenie wyraznej odrgbnosci islamu
w sensie normatywnym i islamu jako fenomenu historycznego. Zgte-
biajac ten pierwszy, feministki islamskie cheg przekszealcié i zreformowad
drugi, ktdry postrzegaja jako pod wieloma wzgledami oparty na btednych
odczytaniach objawienia. Ich podejscie dobrze oddaje stwierdzenie Bar-
las, kt6ra zauwaza, ze istnieje ,,szeroko rozpowszechniona tendencja do
obwiniania islamu za ciemiezenie muzutmandw, zamiast obwiniania
muzutmandw za bledne odczytanie islamu”?.

22 M. Badran, Feminism and Conversion: Comparing British, Dutch, and South
Afvican Life Stories, [w:] Women embracing Islam: Gender and Conversion in the West,
red. K. van Nieuwkerk, Austin 2006, s. 194.

23 A. Barlas, Believing Women in Islam: Unreading patriarchal Interpretations
of the Qurian, Austin 2002, s. 2.
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Warto podkresli¢, ze feministyczne reinterpretacje islamskiej trady-
qji i pism $wigtych, postugujace si¢ metodologiami okreslanymi czasem
jako ,,postmodernistyczne”, bynajmniej nie sugeruja absolutnej dowol-
nosci w odczytaniach Koranu. Przeciwnie, akcentujac polisemiczno$¢
tekstu koranicznego, feministki islamskie zdecydowanie odrzucaj rela-
tywistyczna teze gloszaca, ze wszystkie znaczenia, ktére mozna z Koranu
wywies¢é, sa réwnie prawomocne®. Ich stanowisko cechuje si¢ rygory-
zmem metodologicznym, polegajacym na skrupulatnym stosowaniu
uznanych metod egzegezy tekstu koranicznego i na wytykaniu bledéw
metodologicznych popetnianych w patriarchalnych interpretacjach®.
W ich argumentacji kluczows rol¢ odgrywa odwotanie do historycznosci
zaréwno samego kontekstu, w kedrym powstal Koran, jak i jego rézno-
rodne odczytania. Feministki te domagaja si¢ zatem nie tylko przeswie-
tlania merod, za pomocy ktdrych wytwarzane byly i sg patriarchalne
wykladnie islamu, ale takie samej konstrukcji wspdlnot interpretacyjnych,
w ktérych to si¢ dzialo. Mozna zatem powiedzied, ze w feminizmie
islamskim feministycznej hermeneutyce tekstéw objawionych towarzy-
szy co§ w rodzaju uhistorycznionej socjologii wiedzy, ktérej celem jest
nie tyle pytanie o to, co wiemy o religii, ale jak si¢ 0 tym dowiedzielismy.
Kluczowa jest tutaj zatem znajomo$¢ muzutmariskiej historii, a szcze-
gélnie proceséw wytwarzania wiedzy i spotecznych mechanizméw wyklu-
czania kobiet ze wspomnianych wspdlnot interpretacyjnych. Teza femi-
nistek islamskich jest to, ze patriarchalny i mizoginiczny charakeer
rozpowszechnionych odczytari islamu wynika z faktu, iz jego egzegetami
byli przede wszystkim mezezyzni, ktérzy nie tylko pomijali kobiece glosy
zawarte w Koranie, ale takze nie byli w stanie uchwyci¢ specyfiki odczy-
tywania $wigtego tekstu z perspektywy doswiadczenia kobiecego.

Feministki islamskie uwazaja, ze patriarchalne odczytania zasad reli-
gijnych byly przede wszystkim préba legitymizowania (patriarchalnych)
prakeyk danego okresu jako ponadczasowych prawd objawienia. W swo-
jej ksiazce The Veil and the Male Elite. A Feminist Interpretation of Wom-
en’s Rights in Islam (1987) Fatima Mernissi stwierdza, ze proby te wigzaly

24 Tamze, s. 6, A. Wadud, Qurian and Woman: Rereading the Sacred Text from
a Woman’s Perspective, Oxford 1999, s. 5.

25 Wedlug Asmy Barlas gtéwne bledy metodologiczne patriarchalnych inter-
pretacji Koranu polegaja na tym, ze interpretacje te nie traktuja Koranu jako ,zto-
zonej hermeneutycznej totalnosci”, zapominaja o jego ,historycznym usytuowaniu”,
opieraja si¢ na atomistyczno-linearnej metodzie analizy wers po wersie, jako jednostke
analizy traktujac wers lub kilka werséw, zapominaja o ,tematycznej i strukturalnej
spéjnosci tekstu” i koniecznosci analizy relacji miedzy poszczegélnymi wersami —
A. Barlas, Believing Women in Islam..., s. 8.

Monika Bobako



235 i 2(8)/2013

si¢ czgsto z produkowaniem fatszywych tradycji, co sama pokazuje na
przykladzie szczegdlnie mizoginicznych hadiséw, nieposiadajacych wedlug
niej faktycznej religijnej prawomocnosci. Mernissi bezlitosnie demaskuje
ten mechanizm, kojarzac go ze specyficzna wiezia taczaca religie i polityke
w muzutmarskich spoteczeristwach. Jak stwierdza,

[t]ekstami §wigtymi zawsze manipulowano, ale w wypadku muzutmanskich
spoleczedstw manipulacja ta jest strukturalng cechg praktyk wladzy. Poniewaz
wszelka wladza, od sidédmego wicku do dzisiaj, byta legitymizowana jedynie
przez religie, sily polityczne i interesy ekonomiczne naciskaty na fabrykowanie
fatszywych tradydji. [...] W [wyniku] tego polaczenia politycznych intereséw
i naciskéw, w dyskursie religijnym zaroito si¢ od tradycji, ktdre legitymizowaty
pewne przywileje i ustanawialy tych, ktdrzy je mieli jako ich posiadaczy. [...]
dzien dzisiejszy nie jest wyjatkiem, jesli chodzi o falszowanie przywilejow i inte-

reséw w imie Proroka®.

To radykalne postawienie sprawy prowadzi ja do nast¢pujacego wniosku
wyrazonego w przedmowie do ksiazki: ,jesli prawa kobiet s3 problemem
dla niektdrych wspétczesnych muzutmariskich mezezyzn, nie jest tak
ani z powodu Koranu czy Proroka, ani islamskiej tradycji, ale po prostu
dlatego, ze prawa te wchodza w konflikt z interesami meskiej elicy”™.
Amina Wadud w ksiazce Qur'an and Woman: Rereading the Sacred
Text from a Woman’s Perspective, napisanej w podobnym okresie co cyto-
wana powyzej praca Mernissi, wyjasnia historyczny proces wytwarzania
patriarchalnych wyktadni islamu, nie tyle odwolujac si¢ do intereséw
i manipulacji, co raczej do naturalnego mechanizmu hermeneutycznego
polegajacego na tym, iz kazda interpretacja tekstu z koniecznosci anga-
zuje ,pierwotny tekst” czytelnika, a wige kontekst kulturowy i jezykowy,
w ktérym tekst koraniczny jest odczytywany. Sama dynamika ,kota
hermeneutycznego” sprawia zatem, iz w kontekstach spotecznych cechu-
jacych si¢ ostrymi hierarchiami genderowymi rozpowszechnione inter-
pretacje Koranu majg charakter patriarchalny. Wprowadzajac perspekeywe
kobieca w odczytywaniu Koranu, ktéra pézniej dopiero nazwie femini-
styczna, Wadud stara si¢ zaburzy¢ dziatanie tego kota, pokazujac np.
konieczno$¢ zdystansowania si¢ od mocno ugenderowionej strukcury
jezyka arabskiego, wedtug niej falszywie implikujacej nieuniwersalny
(zréznicowany ze wzgledu na pte¢) charakter przekazu koranicznego

26  E Mernissi, The Veil and the Male Elite: A Feminist Interpretation of Women's
Rights in Islam, New York 1991 (oryg. 1987),s. 9.
27 Tamze, s. IX.
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(,boski tekst musi przezwycigzy¢ naturalne ograniczenia jezyka ludzkiej
komunikacji”®®). To przyjecie perspektywy kobiecej uwrazliwia ja zatem
na pogwalcenia uniwersalnosci przekazu, widoczne w dominujacych
interpretacjach Koranu. W swojej kilkanascie lat pézniejszej i otwarcie
feministycznej ksiazce Inside the Gender Jihad: Women’s Reform in Islam
(2006) Wadud zaproponuje projekt ,dzihadu genderowego”, ktéry ma
polega¢ na walce o ,ustanowienie sprawiedliwosci miedzy plciami
w muzutmarskiej mysli i prakeyce”. Projeke ten, dazac do rewindyka-
¢ji uniwersalistycznego, egalitarnego i upodmiotawiajacego przestania
islamu, rozwijany jest przez nig z bolesng $wiadomoscig przemocy i nie-
réwnosci, obecnych w muzutmasskich spoteczeristwach, ktére w ostat-
nich dekadach przybraly formg atakéw terrorystycznych czy mizoginicz-
nego backlashu, doswiadczanego takze przez sama Wadud.

Podobnie jak inne feministki islamskie, Wadud i pézniej Barlas podej-
muje kwesti¢ stynnych i wzbudzajacych ogromne kontrowersje zapiséw
w Koranie, ktérych pewne interpretacje stuzyty do uzasadniania pod-
porzadkowania kobiet m¢zczyznom w spotecznosciach muzutmariskich
(a takze, gtéwnie na Zachodzie, do uwypuklania barbarzyniskiego, mizo-
ginicznego charakteru islamu). Sg to przede wszystkim wersy 2:28 oraz
4:34, 7 ktérych wywodzono domniemang wyzszo$¢ mezezyzn nad kobie-
tami, obowigzek postuszeristwa kobiet wobec ich me¢zéw oraz prawo
tych ostatnich do stosowania przemocy wobec niepostusznych zon.
Analiza tych fragmentéw dokonana przez Wadud i w duzej mierze powté-
rzona pézniej przez Batlas jest dobrym przykladem feministycznej her-
meneutyki tekstu koranicznego, w ktérej na plan pierwszy wysuwa si¢
filologiczna analiza gramatycznej i semantycznej warstwy tekstu, umiesz-
czajaca sens konkretnych fraz w kontekscie szerszego przekazu Koranu
oraz odnoszaca sens tych fraz do ich znaczenia w innych miejscach
Koranu. Kolejnym elementem tej hermeneutyki jest préba wyjasnienia
znaczenia, jakie dane sformutowania mialy w konkretnym kontekscie
historycznym, w ktérym zostaly sformutowane.

Wadud dokonuje zatem drobiazgowej analizy pojawiajacych si¢ we
fragmencie 4:34 arabskich stéw takich, jak faddala oraz qawwamuna
ala (sugerujacych preferencje, jaka Allah ma wobec mezczyzn oraz wyz-
sz0$¢ mezezyzn nad kobietami), a takze stéw qanitat, nushuz czy daraba
(standardowo rozumianych jako — odpowiednio — postuszne [zony wobec
mez6w], niepostuszerstwo [zony wobec meza] oraz uderzac). Pokazuje

28 A. Wadud, Qurian and Woman..., s. 7.
29  Tejze, Inside the Gender Jihad: Women's Reform in Islam, Oxford 2008,
s. 10.
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przy tym, ze zakres znaczeniowy tych stéw oraz sposéb, w jaki uzywane
sa one w innych miejscach Koranu pozwala na stwierdzenie, ze w ana-
lizowanym fragmencie chodzi nie o nakaz bezwarunkowego postuszeni-
stwa zon wobec ich mezéw, ale raczej o realizowanie pewnego ideatu
etycznego opierajacego si¢ nie tyle na relacjach podlegtosci migdzy mat-
zonkami, co na poddaniu si¢ Bogu (przez obie strony), a takze na zacho-
waniu harmonii w ich pozyciu®. Odwotujac si¢ do stownikéw Lisan
al-Arab oraz Lanes Lexicon, Wadud sugeruje takze, ze wystgpujacy w oma-
wianym fragmencie czasownik daraba, tumaczony jako ,uderza¢”, moze
znaczy¢ réwniez ,,dawad przyktad”'. Autorka podkresla, ze relacja wza-
jemnej zaleznosci migdzy kobietami i mezczyznami, czgsto niewlasciwie
interpretowana jako nienegocjowalna podleglos¢ kobiet wynikajaca z ich
»istoty”, wiaze si¢ z koranicznym modelem obowiazkéw meza polega-
jacych na materialnym utrzymywaniu rodziny (ma wigc charakter kon-
struktu spotecznego). Wadud twierdzi zatem, ze pewien typ wzajemne;j
zalezno$ci mi¢dzy matzonkami jest warunkowy (zalezy od wypetniania
przez meza roli zywiciela rodziny) i charakteryzuje tylko jeden z histo-
rycznie funkcjonujacych modeli rodziny (nie tylko zreszta w spoteczen-
stwach muzulmariskich). Z tego powodu fragmentu 4:34 nie mozna
wedtug niej interpretowac jako ogélnej reguly ustanawiajacej uniwersalna
wyzszo$¢ 1 dominacjg wszystkich mezczyzn nad wszystkimi kobietami,
ale raczej jako stwierdzenie wzajemnych zobowiazafi taczacych kobiete
i mezczyzne w okreslonym modelu rodziny.

Wadud, podobnie jak Batlas, zwraca uwage na znaczenie, jakie regu-
lacje koraniczne dotyczace matzeristwa miaty w czasie, w keérym zostaly
sformutowane. Jej tezg jest, ze kontrowersyjny fragment 4:34 nalezy
odczytywad nie tyle jako prazyzwolenie na bicie zon przez mezdw, co raczej
jako prdbe ograniczenia nieskrgpowanej przemocy wobec kobiet charak-

30 Polskie ttumaczenie Koranu — korzystam z przektadu Jézefa Bielawskiego
— catkowicie uniemozliwia uchwycenie niuanséw filologicznych pokazywanych przez
Wadud i innych egzegetéw, nie tylko tych identyfikujacych si¢ z feminizmem.
W polskiej wersji fragment 4:34 brzmi bowiem naste¢pujaco: ,MezczyZzni stoja nad
kobietami/ze wzgledu na to, ze Bég dat wyzszos¢ jednym nad drugimi/i ze wzgledu
na to,/ze oni rozdaja ze swojego majatku./Przeto cnotliwe kobiety sg pokorne/
i zachowuja w skrytosci/to, co zachowat Bég./I napominajcie te,/ktérych niepostu-
szetistwa si¢ boicie,/pozostawiajac je w tozach/i bijcie je!/A jesli sa wam postuszne,/
to starajcie si¢ nie stosowa¢ do nich przymusu” — Koran, dum. J. Bielawski, Warszawa
1986, s. 99.

31 A. Wadud, Quran and Woman..., s. 76. Polski arabista Marcin Michalski
kwestionuje jednak mozliwo$¢ takiego ttumaczenia stowa daraba (kontakt osobisty).
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teryzujacej historyczne spoteczedistwo, w ktorym narodzit sig islam?”.
Asma Barlas wyraza ten poglad nastepujaco:

w czasie, kiedy mezczyzni nie potrzebowali pozwolenia, zeby krzywdzi¢ kobiety,
ten Ayah [fragment Koranu] po prostu nie mégt funkcjonowaé jako zezwolenie;
w takim kontekscie mégt by¢ tylko ograniczeniem, o tyle, o ile Koran uczynit
daraba [bicie] $rodkiem ostatecznym, a nie pierwszym czy nawet drugim?. T jesli
Koran chcial ograniczy¢ przemoc nawet w tych najbardziej przemocowych
czasach, nie ma powodu, aby uwaza¢, ze ten Ayzz/y jest upowaznieniem teraz,

kiedy, jak twierdzimy, staliémy si¢ bardziej, a nie mniej cywilizowani®.

Takie ujecie problemu pokazuje fundamentalne znaczenie wrazliwosci
na kontekst historyczny jako niezbednego elementu egzegezy tekstu i uwy-
pukla btednos¢ literalistycznych odczytait Koranu, ignorujacych ten
kontekst. Ilustruje takze dobrze metodg interpretacji tekstu koranicznego
stosowang przez feministki islamskie, ktéra — jak pokazuje Wadud
w odniesieniu do swoich badari — jest ,metoda ograniczania tego, co
konkretne, do okreslonego kontekstu, wydobywania zamierzonych przez
Koran zasad z tego konkretu, a nast¢pnie aplikowania tych zasad do
innych konkretéw w odmiennych kontekstach kulturowych”. W uje-
ciu Wadud feministyczna egzegeza Koranu ma wigc na celu wydobycie
uniwersalnej tresci islamu, tworzacej ostateczny sens objawienia, z histo-
rycznej przygodnosci, poprzez kedrg tres¢ ta zostala zakomunikowana
pierwszym muzutmanom, po to aby realizowac ja w odmiennych histo-
rycznych/przygodnych warunkach wspétezesnych spoteczeristw.

Feministyczne rewindykacje prawa islamskiego

Analizy feministek islamskich moga na pierwszy rzut oka wydawac sig
hermetyczna dziatalnoscia akademicka pozbawiong zwiazkéw z codzien-
nym zyciem milionéw muzutmariskich kobiet. W rzeczywistosci jednak
wypracowane przez te autorki sposoby argumentagji i krytyki nie tylko
przenikaja do dziatalnosci transnarodowych organizacji dziatajacych na
rzecz kobiet, ale takze okazuja si¢ skuteczne w przeprowadzaniu kon-

32 Tamze,s. 76.

33 Wezesniejszymi srodkami miato by¢ napomnienie, odmowa dzielenia foza,
negocjacje z udzialem rozjemcéw.

34 A. Barlas, Believing Women..., s. 188.

35 A. Wadud, Quran and Woman..., s. 10.
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kretnych zmian prawnych. Przyktadem takich organizacji jest grupa
Sisters in Islam (SIS) dziatajaca od 1987 roku czy Musawah (utworzona
w 2009), okreslajaca sig jako ,globalny ruch walczacy o réwno$é i spra-
wiedliwo$¢ w muzutmanskiej rodzinie”. Obie te organizacje czy tez
ruchy skupiaja feministki islamskie i zakladaja, ze egalitarne zasady
islamu stanowig wlasciwy $rodek do walki o poprawe sytuacji kobiet
w muzutmanskich spoteczeistwach. Obie tez sa krytykowane przez
konserwatystéw religijnych za ,wypaczanie” muzutmanskiej tradyciji,
przekazu koranicznego i prawa szarijatu®. Dla obu wzorcowym osia-
gnigciem jest reforma marokariskiego prawa rodzinnego (Mudawana)
2 2004 roku, ktdra stanowi przyktad praktycznego wykorzystania argu-
mentacji feminizmu islamskiego do przeksztalcenia mizoginicznego
wezesniej kodeksu w duchu religijnie uzasadnianej réwnosci ptci®®.

36 Zob. strong domowa ruchu http://www.musawah.org.

37 Cho¢ krytyka nadchodzi takze ze strony feministycznych sympatyczek
feminizmu islamskiego, takich jak Margot Badran, ktéra obawia si¢ wykluczajacego
charakteru ruchu, mocno zdefiniowanego religijnie, ktéry nie tyle koncentruje si¢
na muzutmarskim prawie (jak dziatajaca od 1984 roku organizacja Women Living
Under Muslim Law), co na muzutmarskiej rodzinie. Zob. M. Badran, From Islamic
Feminism to a Muslim Holistic Feminism, “IDS Bulletin” 2011, vol. 42, no 1.

38 Reformy tej nie nalezy jednak traktowac jako przejawu politycznej sily kobiet
czy organizacji feministycznych w Maroku. Zostata ona bowiem przeprowadzona
w przez kréla Muhamada VI, ktéry wykorzystujac swoja wladze absolutna, mégt
pomina¢ glosy konserwatywnych przeciwnikéw nowej Mudawany. Reforma byta
czgscia szerszego procesu deklarowanej demokratyzacji i otwarcia na rynek migdzy-
narodowy oraz sponsorowanej przez pafistwo instytucjonalizacji religii, ktora zaczeta
by¢ realizowana po ataku terrorystycznym w Casablance w 2003. Towarzysza jej
takze inne odgérne dziatania monarchii, tj. zagwarantowanie 30 miejsc w parlamen-
cie dla kobiet, ktére w duzej mierze wydaja si¢ by¢ dziataniami wizerunkowymi,
podejmowanymi w celu uzyskania aprobaty Zachodu i stworzenie obrazu Maroka
jako nowoczesnego kraju. W nowej wersji z 2004 roku marokanska Mudawana
ustanowita réwno$¢ prawna migdzy kobietami i m¢zczyznami, podwyiszyta mini-
malny wiek, w keérym mozna wstapi¢ w zwiazek matzeriski do 18 lat, zniosta insty-
tucje prawnego opiekuna (doroslej) kobiety, obowiazek postuszenistwa zony wobec
meza, powaznie ograniczyla poligamie i swobode rozwodéw, keédra cieszyli si¢ mez-
czyzni. Powyzsze zmiany prawne uzasadnione zostaly poprzez odwotania do Koranu
i przedstawione przez kréla jako ,,uwolnienie kobiet od niesprawiedliwosci, w jakiej
trwaly od pokoleri”. W swojej przemowie, przywolujacej szereg argumentéw wypra-
cowanych przez feministki islamskie, krdl stwierdzat, ze zmiany zostaty dokonane
w duchu ,wiernosci zapisom religijnego prawa szarijatu i islamskim zasadom tole-
rangji, ktéra ma pobudzi¢ wykorzystywanie idztihadu przy wprowadzaniu praw
i zasad w duchu ery nowozytnej i zgodnie z nakazami rozwoju dla ochrony praw
cztowieka” (przemowa kréla Mohamada VI z dnia 10 pazdziernika 2003 roku,
cytowana za Katarzyng Jarecka-Stepient). Po reformie z 2004 roku marokanskie
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Zaréwno reforma marokaniskiej Mudawany, jak i program ruchu Musa-
wah podwazaja rozpowszechnione, zwlaszcza na Zachodzie, skojarzenie
szarijatu z najbardziej reakcyjnym i barbarzyriskim komponentem islamu.
Feministki islamskie, wsréd keérych szczegélng role odgrywa wielokrot-
nie przywolywana w tym tekscie antropolozka prawa Ziba Mir-Hosse-
ini, krytykuja patriarchalne wyktadnie szarijatu i wracajac do Zrédlowego
znaczenia tego pojecia, starajg si¢ dokona¢ feministycznej rewindykacji
islamskiego prawa.

Jak wezesniej wspominatam, jednym z kluczowych rozrézniert maja-
cych szczegdlne znaczenie dla feminizmu islamskiego jest odréznienie
szarijatu (dost. $ciezka prowadzaca do wody) jako konceptu teologiczno-
-etycznego oznaczajacego abstrakcyjng istotg sprawiedliwosci czy tez
»calo$¢ Boskiej woli objawionej Prorokowi Mahometowi” od figh (dost.
rozumienie) — pojecia oznaczajacego tworzone przez ludzi prawodawstwo
opierajace si¢ na interpretowanych przez nich wigtych tekstach islamu.
Rozréznienie to okazuje si¢ catkowicie zatarte wsz¢dzie tam, gdzie stwo-
rzone przez ludzi regulacje prawne postrzega si¢ jako ,,prawo boskie”
i traktuje jako niezmienne i $wigte. Z zatarciem tym mamy do czynienia
nie tylko w wypadku dyskursu islamskich fundamentalistéw i konser-
watystéw, ale takze w potocznej, islamofobicznej percepeji islamu na
Zachodzie, kt6ra tym samym paradoksalnie umacnia fundamentalistyczne
rozumienie islamskiego prawa. Petryfikacja islamskiego prawodawstwa
(f2gh) i utozsamienie go z szarijatem nieuchronnie jednak przynosi ze
soba niekorzystne skutki dla kobiet. Proces ten Mir-Hosseini ttumaczy
specyficzng historyczng ewolucja muzutmarskich spoteczedstw (,im
dalej idziemy od czaséw objawienia, tym bardziej kobiety s3 marginali-
zowane i tracg swoje wplywy polityczne: ich glosy sa uciszane, a ich
obecno$¢ w przestrzeni publicznej ograniczana’™). Zwraca ona przy tym
szczegdlng uwagg na rolg, jaka w procesie prawnie usankcjonowanego

prawo rodzinne uwazane jest za najbardziej progresywny kodeks rodzinny w $wiecie
arabskim. Nie oznacza to jednak, ze reforma ta przyniosta natychmiastowa poprawe
w sytuacji marokarskich kobiet, problemem jest nieznajomo$¢ nowego prawa przez
spoleczenistwo a takze sedziéw. K. Jarecka-Stepiens, Marokariska Mudawana — pomig-
dzy tradycjq a nowoczesnoscig, [w:] Gender: kobieta w kulturze i spoleczeristwie, red.
B. Kowalska, K. Zieliriska, B. Koschalka, Krakéw 2009; S. Eddouada, Implement-
ing Islamic Feminism: The Case of Moroccan Family Code Reform, [w:] Islamic
Feminism: Current Perspectives, red. A. Kynsilehto, Tampere 2008.

39 Z. Mir-Hosseini, Towards Gender Equality: Muslim Family Laws and the
Shariah, [w:] Wanted: Equality and Justice in the Muslim Family, red. Zainah Anwar,
Malayasia 2009. Tekst dostepny na stronie organizacji Musawah: htep://www.
musawah.org/sites/default/files/Wanted-ZMH-EN.pdf, s. 34.
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podporzadkowania kobiet odegrata modernizacja muzutmariskich sys-
teméw prawnych i rozw6j nowoczesnych instytucji pafistwa narodowego.

Mir-Hosseini pokazuje, ze w toku dwudziestowiecznej modernizacji
wiele muzutmariskich krajéw wybiérczo zreformowato i skodyfikowato
klasyczne postanowienia islamskiego prawodawstwa (figh) dotyczace
rodziny i wlaczylo je do swoich nowoczesnych systeméw prawnych
wzorowanych na rozwigzaniach zachodnich. Z wyjatkiem Turcji, kedra
catkowicie odrzucita islamskie prawodawstwo, i Arabii Saudyjskiej, ktéra
przyjeta je jako fundament catego swojego prawa, wickszos¢ krajéw
muzutmanskich zachowata figh wyltacznie w obrebie prawa rodzinnego
i spadkowego, ustanawiajac te obszary jako ,ostatni bastion islamu”
w systemie paristwowej jurysdykeji. Zmienito to radykalnie sposéb
funkcjonowania islamskiego prawa rodzinnego, ktére przestato by¢
domeng muzulmanskich uczonych dziatajacych w ramach réznych szkét
prawnych, zawsze w bezposrednim kontakcie ze wspélnota wiernych
i ze znajomoscia ich codziennych probleméw. Prawo to przeszto bowiem
w gesti¢ narodowych ciat legislacyjnych niemajacych kompetencji ani
woli do kwestionowania przednowoczesnych interpretacji szarijatu. Jak
pisze Mir-Hosseini,

pozbawieni wladzy definiowania i zarzadzania prawem rodzinnym, figh
i specjalisci od niego przestali by¢ odpowiedzialni przed wspélnota, zostali
zamknieci w wiezy z kosci stoniowej seminariéw, stracili kontakt ze zmieniajaca
si¢ rzeczywistoscia polityczng i nie byli w stanie odpowiedzie¢ na epistemolo-

giczne wyzwania nowoczesnosci, wiaczajac w to ideg réwnosci genderowej®.

W tej nowej rzeczywisto$ci muzutmanskie prawo rodzinne zaczgto by¢
egzekwowane przez bezosobowa maching instytucji padstwowych, co
miato katastrofalne skutki dla kobiet: utrudnito im dost¢p do wymiaru
sprawiedliwosci, ograniczyto mozliwos¢ negocjacji w procesie aplikowa-
nia prawa, zabralo mozliwos¢ wyboru szkoly prawnej, ktérej chea pod-
lega¢. Przede wszystkim jednak, poprzez uczynienie prawa rodzinnego
»ostatnim bastionem islamu”, doprowadzito to do jego radykalnej poli-
tyzacji jako gléwnej osi ,,muzutmanskiej tozsamosci”.

Jak stwierdza Judith Tucker, przedstawiony powyzej proces historyczny
doprowadzit do tego, ze obecne prawo rodzinne funkcjonujace w spo-
teczeristwach muzutmanskich pod hastem ,,szarijatu” i bedace kartg
przetargowa w polityce, w istocie nie ma nic wspélnego ani z historycz-
nymi sposobami funkcjonowania szarijatu, ani z jego teologiczng defi-

40 Tamze, s. 39-40.
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nicjg. Jest raczej hybrydycznym tworem, pozbawionym religijnej pra-
womocnosci i podporzadkowanym scentralizowanej i zestandaryzowanej
jurydycznej wladzy nowoczesnego patistwa, keédre czgsto whasnie na
konserwatywnie rozumianym prawie rodzinnym opiera swoja ,muzul-
manska tozsamos¢™!. W tym kontekscie kluczowe wydaja sie podejmo-
wane m.in. przez Zib¢ Mir-Hosseini préby oddemonizowania pojecia
szarijatu poprzez jego oddzielenie od figh jako tworzonego przez ludzi
prawodawstwa, a nastgpnie poprzez pokazywanie historycznych uwa-
runkowarl istniejacych obecnie muzutmariskich kodekséw rodzinnych.
Ramg dla tego typu reinterpretaci jest transnarodowy charakeer orga-
nizacji w rodzaju Musawah, ktére wykraczaja poza kontekst padstw
narodowych i odwotujac si¢ do uniwersalnych tresci islamu, starajg si¢
oddziatywaé na lokalne narodowe systemy prawne®. Znaczna czeéé
analiz Mir-Hosseini skupia si¢ jednak na narodowym kontekscie jej
ojczystego Iranu i toczacych si¢ w nim intensywnych debat dotyczacych
pozycji kobiet®. Autorka zauwaza, ze samo oparcie iraniskiej struktury
paistwowej na ,prawie szarijatu” ostatecznie prowadzi do koniecznosci
re-interpretacji tego prawa, co dzieje si¢ pod naporem sprzecznosci, ktdre
generuje spoleczna rzeczywisto$¢ Republiki Islamskiej zderzona z jej
wiasnymi ideologicznymi definicjami relacji pici*’. Wartym przywotania
przyktadem feministycznych rewindykagji islamskiego prawa sa opisywane
przez Margot Badran dzialania organizacji kobiecych w Nigerii, kt6re
w odpowiedzi na barbarzyiskq przemoc stosowang wobec kobiet w imig
szarijatu same wykorzystuja szarijackie instrumenty prawne do podwa-
zania mizoginicznych decyzji wydawanych przez islamskich sedziéw®.

41  J. Tucker, Women, Family, and Gender in Islamic Law, Cambridge 2008, s. 20.

42 Zob. C. Derichs, Transnational Women's Movements and Networking: The
Case of Musawah for Equality, “Gender, Technology and Development” 2010, no.
14, s. 3.

43 Zob. Z. Mir-Hosseini, Islam and Gender: The Religious Debate in Contem-
porary Iran, Princeton 1999.

44  Tejze, Stretching the Limits: a Feminist Reading of the Shari'a in Post-Khome-
ini Iran, [w:] Islam: Critical Concepts in Sociology, t. 3: Islam, gender and the family,
red. B.S. Turner, London-New York 2004, s. 87-88.

45 Badran opisuje zakoficzong sukcesem kampanig z lat 2003-2004 o uniewin-
nienie dwéch kobiet oskarzonych o cudzotéstwo i skazanych przez sad szarijacki na
$mier¢ przez ukamienowanie. Sprawa odbita si¢ szerokim echem na catym $wiecie
i wywolala wiele migdzynarodowych protestéw, autorka jednak pokazuje, ze to
starannie przygotowana apelacja opierajaca si¢ na prawie szarijackim doprowadzita
do uniewinnienia oskarzonych. Zwraca przy tym uwagg, ze nigeryjskie kobiety nie
kontestowaly samych praw religijnych, a tylko ich zastosowanie. Wedtug niej
,w kontekscie sadu szarijackiego znalazty [one] miejsce — lub wigcej miejsca — do
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Feminizm islamski. Zagrozenia i nadzieje

Feminizm islamski, zaréwno jako akademicki dyskurs, jak i powigzane
z nim transnarodowe formy aktywizmu, sa stosunkowo nowym i kon-
trowersyjnym zjawiskiem intelektualno-politycznym, ktérego przysztosé
trudno przewidzie¢. Takze same feministki islamskie nie pozostaja naiw-
nie optymistyczne wobec wlasnego projektu upodmiotowienia muzut-
mariskich kobiet poprzez reinterpretowanie tradycji islamu, majac $wia-
domos¢ politycznej i tozsamosciowej instrumentalizacji dyskursu na
temat kobiet w swoich wlasnych spotecznoséciach. Wobec ich projektu
formutowanych jest wiele zarzutéw*® — na koniec chciatabym sie skupié¢
na jednym z nich, keéry uwazam za najpowazniejszy. Wickszos¢ kryty-
kéw feminizmu islamskiego zgadza sig, iz w wielu kontekstach promo-
wanie praw kobiet w jezyku religijnym okazuje si¢ niezwykle skuteczne
ze wzgledu na to, ze religia jest czesto jedynym sposobem uwierzytel-
nienia tych praw w danej spotecznosci oraz dotarcia do kobiet, dla kté-
rych $wiecki jezyk emancypacji moze by¢ obcy i nieczytelny. Jak jednak
zauwaza Hania Sholkamy, ,,promowanie religii jako drogi do sprawie-
dliwosci spotecznej na krétka metg moze odniesé sukees, ale na dtuzsza
— uczyni z religii arbitra zmian spotecznych i polityki™”. Autorka nie-
bezpodstawnie obawia si¢ zatem, ze oparcie polityki feministycznej na
islamie nie tylko potwierdzi rolg religii jako jedynego zrédta uprawo-

przeciwstawiania si¢ dyskryminacji i niesprawiedliwo$ci wobec kobiet niz w szerszej
publicznej przestrzeni spotecznej” — M. Badran, Shari'a Activism in Nigeria in the
Era of Hudud, [w:] tejze, Feminism in Islam: Secular and Religious Convergences,
Oxford 2009, s. 291.

46  Ich pelne oméwienie wykracza poza ramy tego tekstu. Warto jednak wspo-
mnieé, ze czg$¢ z tych zarzutdw powtarza watpliwosci, keére wysuwane sg wobec
projektéw feministycznych formutowanych na bazie innych religii, w tym chrzesci-
jatiskiej. Jeden z argumentéw dotyczy tego, na ile sama struktura teologiczna religii
monoteistycznych, a wigc takie islamu, w ogéle umozliwia feministyczna
reinterpretacj tradydji religijnej. Interesujacym punktem odniesienia moze by¢ tutaj
posta¢ Mary Daly, ktdra rozpoczeta swoja droge intelektualng jako feministycznie
zorientowana teolozka katolicka, w toku swojego rozwoju doszta jednak do wniosku
o niereformowalnie patriarchalnym charakterze chrzescijafiskiego monoteizmu i osta-
tecznie stala si¢ zwolenniczkg czego$ w rodzaju panteistycznej duchowosci. Na moje
pytanie dotyczace problemu symbolizowanego przez figur¢ Mary Daly Ziba Mir-
-Hosseini odpowiedziata nastgpujaco: ,Daly zyta w kraju, w ktérym mogta sobie
pozwoli¢ na rezygnacje z udziatu w zinstytucjonalizowane;j religii, w Iranie nie mamy
takiego luksusu” (seminarium dotyczace feminizmu islamskiego w School of Orien-
tal and African Studies, Londyn, 7 maja 2013).

47 H. Sholkamy, Creating Conservatism or Emancipating Subjects?: On the
Narrative of Islamic Observance in Egypt, “IDS Bulletin” 2011, vol. 42, no. 1, s. 48.
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mocnienia ideatéw politycznych, ale takze doprowadzi do wzmocnienia
dyskurséw religijnych tam, gdzie i tak sa one silne, wszechobecne, a przy
tym nickoniecznie otwarte na feministyczne reinterpretacje. Jedyna
bronia feminizmu islamskiego jest pi¢tnowania podporzadkowania
kobiet jako niezgodnego z islamem i kontestowanie interpretagji religij-
nych, ktére to podporzadkowanie sankcjonuja, jako metodologicznie
i teologicznie btednych (a takze proponowanie interpretacji lepszych,
bardziej kompetentnych i hermeneutycznie poprawnych). Oznacza to
»wojne interpretacji’, ktéra jednak nigdy nie toczy si¢ w ,neutralne;j”
przestrzeni rozumu, intelektualnej obicktywnosci czy wiary. Jak zauwaza
Sholkamy, ,,to, czyja interpretacja zostanie usankcjonowana, jest kwestia
polityki, nie wiary”*. Zwazywszy na to, ze wsp6tczesna polityka w spo-
teczeristwach muzutmarskich daleka jest od feministycznej wrazliwosci,
strategia opierania walki o prawa kobiet na religii moze okaza¢ si¢ w dtuz-
szej perspektywie catkowicie bezskuteczna i szkodliwa.

Bez wzgledu na stopieni, w jakim obawy Sholkamy moga okaza¢ si¢
zasadne, faktem jest, ze feminizm islamski stanowi istotng interwencj¢
w dyskursywna przestrzeli wspétczesnej polityki muzulmanskiej. Jego
ambiwalentne usytuowanie zaréwno wobec religijnych nurtéw tej poli-
tyki, konserwatywnych czy fundamentalistycznych, jak i feminizmu,
oznacza jednak, ze jest on narazony na ataki z bardzo réznych stron
sceny politycznej, nie tylko zreszta muzutmarskiej. Warto jednak zauwa-
zy¢, ze dokonywana przez feminizm islamski swoista dekonstrukcja
binarnych opozycji miedzy tradycja a nowoczesnoscia, religia a femini-
zmem, prawem religijnym a emancypacja, znajduje swoja paralele we
wspdtczesnych dyskursach zachodniego feminizmu, keére domagaja si¢
myslenia w kategoriach ,postsekularnych™®. Charakterystyczna cecha
tych dyskurséw jest zwatpienie w integralny zwiazek migdzy swieckoscia
i emancypacja, ktére pojawia si¢ wraz z tym, jak retoryka $wieckosci
zaczyna by¢ coraz czg¢dciej uzywana jako instrument polityki antyimi-
granckiej, rasistowskiej, wykluczajacej. Waznym czynnikiem inspiruja-
cym obecng falg odwotan do postsekularyzmu w zachodnim feminizmie

48 Tamze, s. 49.

49  Zob. np. J. Butler, Polityka seksualna, tortury i sekularne ujmowanie czasu,
[w:] tejze, Ramy wojny, Warszawa 2011; R. Braidotti, Postsekularna etyka feministyczna,
[w:] Tozsamosé i obywatelstwo w spoleczenstwie wielokulturowym, red. E.H. Oleksy,
Warszawa 2008; Feminism, Sexuality, and the Return of Religion, red. L. M. Alcoff,
J.D. Caputo, Bloomington, Indianapolis 2011; S. Mahmood, Po/itics of Piety: The
Islamic Revival and the Feminist Subject, New Jersey 2005; T. Asad, W. Brown,
J. Budler, S. Mahmood, Is Critique Secular? Blasphemy, Injury, and Free Speech,
Berkeley 2009.
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jest konieczno$¢ przemyslenia miejsca feminizmu w historii kolonialnej
»misji cywilizacyjnej” i jej wspdlczesnych kontynuacji wymierzonych
w spoleczeistwa muzutmariskie, a takze konieczno$é znalezienia femi-
nistycznej i nierasistowskiej/nieislamofobicznej odpowiedzi na problemy
zachodniego multikulturalizmu. Obserwujac przebieg wspétczesnych
debat feministycznych, mozna zatem powiedzie¢, ze widmo kolonializmu,
upolitycznionych relacji miedzyreligijnych, ambiwalencje nowoczesnej
kategorii postepu i niejednoznaczno$é tego, czym ma by¢ ludzkie
upodmiotowienie sa problemami, ktére stanowia szczegdlne wyzwanie
dla myslenia feministycznego w catym kontinuum relacji (post)kolo-
nialnych. W tym kontekscie kluczowe okazuje si¢ wypracowanie posto-
rientalistycznego sposobu mys§lenia i dziatania politycznego, w kedrym
katastrofalne dla kobiet przeciwstawienie ,Zachodu” i ,$wiata islamu”
nie bedzie mialo juz sensu. W realizacji tego zadania feminizm islamski
ma szans¢ odegra¢ szczegélnie istotng rolg.
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