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Nakon viSe od pola stolje¢a primjene suvremenoga
koncepta univerzalnih ljudskih prava, jasno je kako ne
samo da se medunarodne norme ljudskih prava ne primje-
njuju u punom opsegu nego i da jacaju otpori i argumenti
protiv toga koncepta, $to najviSe pogada zene. Trideset je
godina proslo od donosenja Konvencije UN-a o uklanja-
nju svih oblika diskriminacije zena (CEDAW), koji je, s
ostalim medunarodnim dokumentima, Magna Charta
zenskih ljudskih prava, ali se na zalost ne provodi u veli-
kom broju zemalja ili se provodi djelomi¢no, s rezervama
na pojedine ¢lanke.

Prvi dio rada bavi se pitanjem dostojanstva zenske
osobe i moguénostima uskladivanja univerzalisticke i rela-
tivisticke perspektive univerzalnih ljudskih prava u islam-
skoj religijskoj tradiciji. Drugi dio rada elaborira najzna-
¢ajnije rodne teorije u islamskoj teolosko-pravnoj misli i
praksi. Tre¢i je dio posvecen Zenskim ljudskim pravima u
islamskoj tradiciji s osvrtom na prakse muslimanskih ze-
malja koje su ratificirale CEDAW. Posebno ¢e biti elabori-
ran ¢lanak 16. CEDAW-a koji se odnosi na jednaka prava
zena i muskaraca u izboru bra¢nog partnera te jednaka
prava u braku i u slu¢aju razvoda.

uvoD

DOSTOJANSTVO ZENE U ISLAMU

Dostojanstvo osobe u religijskim se tradicijama ra-
zli¢ito definiralo i bilo je uvjetovano razli¢itim drustve-
no-politickim i kulturoloskim kontekstima u kojima su
ljudi kreirali svoju religijsku misao i praksu. U islamskoj
tradiciji Zena i muskarac ontoloski su oduvijek smatrani
jednakima u dostojanstvu s jednakim darovima od Boga:
dusa (dio bozanskog), razum i slobodna volja — na ¢emu
se temelje dostojanstvo i integritet osobe. Medutim, na
drustvenoj razini dostojanstvo osobe zene i muskarca ra-
zlicito je shvacano i tumaceno. U Kur’anu se za ¢ovjeka
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upotrebljava arapski pojam insan koji u sebi supsumira i
zenu i muskarca te, kako Amina Wadud zakljucuje, ne po-
stoji primordijalna razlika izmedu muskaraca i Zena u vezi
s duhovnim potencijalom osobe: “(...) Stoga, kakve god
druge razlike da postoje izmedu muskaraca i zena, one ne
mogu upudivati na urodenu vrijednost jer bi u suprotnom
slobodna volja bila beznacajna.” (Wadud, 1999., 35).
Ipak, klasi¢na teolosko-pravna misao pokazuje da
se dostojanstvo zene i muskarca razli¢ito definiralo i to
ponajvise na temelju bioloskih razlika i poistovjecivanja
zene s prirodom, a muskarca s kulturom (Ortner, 1974.).
Ono $to se posebno naglasavalo u darovima koje je covjek
dobio od Boga jest sloboda izbora koja ¢ovjeka odvaja od
ostatka stvorenog svijeta jer samo Covjek moze mijenjati
svoj polozaj i stanje te kao razumom obdareno bice snositi
odgovornost za svoje postupke (Al-Ghazali, 70-71). Povi-
jest svjedo¢i o tome da Zenama, kao primordijalno jedna-
kim bi¢ima s muskarcima, nije uvijek bilo dopuéteno da
uz1vaju puninu svoga dostOJanstva, da biraju i odlu¢uju o
svome Zivotu i mijenjaju svoje stanje. Razlog je tome, kako
iracki filozof i pravnik modernisticke orijentacije (20. st.)

Khadduri navodi:

Ljudska prava u islamu, kako je to propisano bozan-
skim zakonom ($eri’at), povlastica su osoba koje ima-
ju puni pravni kapacitet. A osobom punoga pravnoga
kapaciteta smatra se osoba koja je punoljetna, slobod-

na i musliman (Khadduri, 1946., 79).

Iako ne postoji nikakav religijski argument da se Zeni
ospori puni pravni kapacitet, to se dogadalo i prava zZene
limitirana su na odredena podrudja djelovanja i uloge pri-
kladne za ta podru¢ja. Abdullahi An-Na’im u svojoj ana-
lizi muslimanskih pravnih sustava zaklju¢uje da su nemu-
slimani, robovi i zene druk¢ije tretirani i da ne uZivaju
jednaka prava kao muskarac musliman (An-Na’im, 1990.,
171). Iako postoje kur'anski principi o poStovanju prava i
dostojanstva svake osobe (Kur’an, 16:90), zabrana izrugi-
vanja i omalovazavanja zena i muskaraca (Kur’an, 49:11),
principi o jednakoj odgovornosti svake osobe te zabrana
poslanika Muhammeda o ponizavanju ljudi, ekskluzivi-
sticka patrijarhalna tumacenja islamskih izvora vjere redu-
cirala su dostojanstvo Zena, nemuslimana i robova, ospo-
ravajuéi im jednaka prava i slobode.

Redukciji dostojanstva zene pridonosilo je i inzisti-
ranje na rodnoj segregaciji koje su muslimani naslijedili i
usvajali od drugih kultura (Ahmad, 1992., 11-24). Time
je, kako objasnjava Fatima Mernissi, kozmicko i univer-
zalno nacelo islama reducirano na teritorijalni princip



— muskog i zenskog teritorija (Mernissi, 2005., 107-108).
Na Zalost, i danas se na takvoj rodnoj arhitekturi inzistira
kada se zeli skrenuti pozornost na “islamski” nacin zivlje-
nja:

Prevladavaju¢a rodna arhitektura srednjeg vijeka je
kanonizirana i pravno regulirana, pa se i danas u ra-
zli¢itim muslimanskim grupama mogu ¢uti misljenja
kako je “islamski” i jedino ispravno, zivjeti prema
principu rodne segregacije — “odvojeni, a jednaki”. Na
primjerima rasne diskriminacije i aparthejda pokazalo
se da to ne funkcionira, i da odvojenost najéesée zna-
¢i i iskljucenost, posebno na mjestima odlucivanja i
modi, a isklju¢enost omogucava laksu kontrolu, mani-

pulaciju i diskriminaciju (Spahié—giljak, 2009., 172).

Diskriminacija na temelju spola jedna je od najraspro-
stranjenijih vrsta diskriminacije u muslimanskom svijetu.
Musliman se i dalje moZe oZeniti nemuslimankom, a mu-
slimanka se ne moze udati za nemuslimana; muslimanu
se dopusta imati do Cetiri Zene; muskarac ima viSe prava u
slu¢aju razvoda braka; nasljeduje dvostruko vise od Zene;
njegovo svjedocenje vrijedi vise od svjedoc¢enja Zene i Zena
se obvezuje na islamski kod odijevanja.

Takvo stanje u rezervama na CEDAW i druge me-
dunarodne dokumente o ljudskim pravima muslimanske
zemlje pokus$avaju opravdati kulturno relativistickim ar-
gumentima, uz objasnjenje da je nemoguce pomiriti seku-
larni i islamski koncept ljudskih prava. Sirin Ebadi, prva
muslimanska nobelovka, koja je preZivjela sustavnu diskri-
minaciju u Iranu nakon islamske revolucije 1979. godine,
o tome kaze:

Ideja kulturnog relativizma nije nista drugo nego
izgovor za krsenje ljudskih prava. Ljudska su prava
plod razli¢itih civilizacija. (...) Oni koji se pozivaju na
kulturni relativizam zapravo ga koriste kao izgovor
za kr$enje ljudskih prava i da stave masku kulture na
lice onoga $to rade. (...) Ljudska prava su univerzalni
standardi. To je komponenta svake religije i svake ci-
vilizacije (Mayer, 2007., 20).

Kulturni relativisti inzistiraju na primatu kolektivnih
prava u odnosu na individualna iako prema dijelu klasi¢-
nih i suvremenih tumadenja $eri’ata prednost imaju ljudska
prava u odnosu na bozanska jer, kako istice Abou El-Fadl,
ljudi trebaju imati svoja prava na zemlji, dok Bog ostva-
rivanje svojih prava moze odgoditi do sudnjeg dana (EI-

-Fadl, 2006.). U pokusaju pomirenja sekularne i religijske
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perspektive ljudskih prava, Jack Donelly na kulturnorela-
tivisticke argumente odgovara da je vazno priznati kultur-
ne razlicitosti i specifi¢nosti, ali to ne moze biti iskljucivo
utemeljenje ljudskih prava — kako zahtijevaju radikalni
kulturni relativisti, kao $to je neprihvatljivo ne uzimati u
obzir kulturu kao izvor moralnih prava — kako zahtijevaju
radikalni univerzalisti (Donnelly, 1989., 109).

Abdullahi an-Na’im nastoji uciniti isto, ali prigova-
ra i univerzalistima i kulturnim relativistima na iskljuci-
vosti i nedovoljnoj senzibilnosti u izno$enju argumenata.
Stoga predlaZe istrazivanje moguénosti reinterpretacije i
rekonstrukeije kultura kroz “unutarnji kulturni diskurs i
transkulturni dijalog” (An-Na'im, 1992., 3). To bi znacilo
otvaranje platformi za dijalog i medusobno razumijevanje
u svim podruc¢jima Zivota, kako bi se u tom procesu sazna-
vanja, ucenja, zrenja i evolucije kulturnih tradicija doslo
do pravilnijeg razumijevanja koncepata individualnih i
kolektivnih prava koje zagovaraju univerzalisti i kultur-
ni relativisti. Dijalog je jedini nacin da se nadidu dijame-
tralno suprotni stavovi i iskljucivosti, Sto u najvecoj mjeri
pogada Zene.

An-N2’im takoder smatra kako je unato¢ velikim re-
formama obiteljskih zakona u muslimanskom svijetu tije-
kom 20. stoljeca, diskriminacija zena i dalje prisutna. Jedi-
ni nac¢in da se to prevlada jest sustavna reforma tumacenja
Seri’atskog prava i naglasavanje univerzalistickih poruka
Objave Kur’ana iz Mekke, a ne ekskluzivistickih poruka
objavljenih u Medini (An-N2’im, 1992., 180). Takav je
zahtjev vedini muslimana/ki i dalje neprihvatljiv, pa ¢ak i
blasfemican, jer se zanemaruju poruke jednog dijela Obja-
ve Kurana. Alternativa za suvremene egzegete/kinje nije
zanemarivanje medinskog dijela Objave, nego tumacenje
Kur’ana uzimajuéi u obzir kontekst u kojem je Kur’an
objavljen, gramaticku kompoziciju teksta i cjelokupnost
teksta, odnosno svjetonazor koji tekst promovira (Wadud,

1999., 3).

RODNE TEORIJE U ISLAMSKOJ TRADICIJI
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O rodnim se teorijama nije mnogo pisalo, niti se o
tome posebno elaboriralo u muslimanskoj literaturi. Ipak,
ako se pogleda na koji su nacin definirani rodna politika
i odnosi izmedu spolova u klasiénom razdoblju islamske
misli, pa i danas, moguée je napraviti nekoliko podjela, ali
se nacelno moze govoriti o tri prevladavajude rodne teori-
je: teorija podredenosti, teorija komplementarnosti, teorija
egalitarnosti.



Da bi se uopée razmatralo ovo pitanje, potrebno je
poznavati drustveno-politicke i povijesne okolnosti na-
stanka kanonskih djela islamske teolosko-pravne misli i
uzeti u obzir ¢injenicu da je teoloska antropologija zene
bila pod snaznim utjecajem judeo-kr$¢anskoga religijskog
naslijeda, kao i grcke filozofske misli, koju su prevodili
Arapi i posredovali je drugim kulturama. Aristotelovsko
utemeljenje rodne dihotomije odrazilo se i na definiranje
muske i Zenske prirode i osobina, pa se intelektualno i du-
hovno uglavnom poistovjecivalo s muskarcem, a emotivno
i materijalno sa Zenom. To je uvelike odredilo na¢in defi-
niranja zenine prirode i karaktera te, konzekventno tome,
i njezinih uloga u obitelji i drustvu (Ullmann, 1978.; Ro-
senthal, 1975.; Rahman, 1987)).
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Teorija podredenosti

Ova je rodna teorija utemeljena na hijerarhijskim i
patrijarhalnim tumacenjima Kurana i prakse poslanika
Muhammeda a.s (sunna) dodjeljujuéi Zeni drugorazred-
ni polozaj i mjesto u drustvu. Opravdanje se nalazilo u
samom ¢inu stvaranja zene, koje je impliciralo specifi¢nu
zensku narav i musku narav, iako se u Kur’anu ne definira
muska i Zenska narav, niti se govori o stvaranju zene od
krivog rebra.

U Kur’anu se u nekoliko poglavlja govori o stvaranju
prvog ¢ovjeka — adema, koji je u tumacdenjima i prijevo-
dima postao vlastito ime Adem (Kur’an, 7:11-25; 2:30—
38). Muslimanski su egzegeti, medutim, da bi objasnili
kuranske poruke, koristili i druge izvore vjere (hadis), ali
i judeo-krsc¢anske predaje (israilijat) te arapsko knjizevno i
filozofsko naslijede. Na temelju tih izvora, a posebno pre-
daja (hadis), koje se pripisuju poslaniku Muhammedu, da
je Zena stvorena od krivog rebra i to od onog najzakrivlje-
nijeg dijela, zbog ¢ega treba biti pazljiv i njezan prema Zeni
(Memi¢, 1985., 87-88), Zemljanin — adem postaje muska-
rac — Adem. 1z toga dalje slijedi da je Adem — muskarac
— namjesnik BoZji (halifa) na Zemlji, a ne adem — Covjek,
te da Adem — muskarac imenuje stvari i pokazuje mele-
cima (andelima) dar koji ima ¢ovjek u odnosu na ostala
stvorenja. Feministicke teologinje govorile su o tome da
onaj tko imenuje ima mo¢ da upravlja — vlada i da odredu-
je norme ponasanja imenovanim. Zbog toga Elizabeth S.
Fiorenza naglasava vaznost “rekonceptualizacije intelektu-
alnog okvira na takav nadin da postane istinski inkluzivan
za zene kao subjekte ljudskog akademskog rada i znanja.”

(Shussler-Fiorenza, 1996., 5).
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Tako su klasi¢ni komentatori Kur’ana, poput Taberi-
ja, Zamahgerija i dr., kreirali hijerarhijsku sliku stvaranja,
veliki komentator Fahrudin al-Razi smatrao je da je Bog
stvorio jednu osobu (#afs), pa onda muskarca i Zenu, kako
je to opisano u Kur’anu: “On vas je stvorio od jedne oso-
be (nafs al-vabidah), a onda je od nje stvorio njen par.”
(Kur’an, 39:6). (Ali Syed, 2004., 18) Na temelju ovog ha-
disa, ali i judeo-kr$¢anskih predaja (israilijat) o stvaranju
zene i muskarca od rebra, kreirana je definicija Zenske
prirode — osjetljiva, emotivna, krhka, povodljiva — “zbog
Cega se preporuéuje lijep i pazljiv odnos prema njoj, ali
i kontrola Zene utemeljena na toj istoj osjetljivoj prirodi”
(Spahi¢-Siljak, 2007., 101).

Neovisno o egalitarnim kur’anskim kazivanjima o
stvaranju ¢ovjeka od jedne osobe u teoloskoj antropologiji
zene, prevladala su tumacenja o drugostvorenosti zene:

Drugostvorenost ne bi bila problemati¢na da iza kri-
vog rebra nije izrastala krivnja Zene, drugorazrednost,
manjkavost, slabost i fizi¢ka i psihicka, povodljivost,
neracionalnost, tjelesnost, strast — zbog cega je Zenu
trebalo kontrolirati i nadzirati. A da bi se to provelo u
. . o A
praksi onda je trebalo donijeti takve zakone koji ¢e “u
ime Boga” ogranicavati dostojanstvo i slobodu zene

(Spahi¢-Siljak i Ani¢, 2009., 180).

Feministicka teologinja Riffat Hassan obrazlaze da je
drugostvorenost, jo$ ako se izvodi od krivog rebra, najce-
s¢e implicirala podredenost i drugorazrednost na drustve-
nom planu (Hassan, 1991., 78-79). Takva su tumacenja
pridonijela tome da se Zena definirala isklju¢ivo u odnosu
na muskarca: da bude poslu$na i vjerna, da trpi, da ne
govori mnogo, da ne radi nista mimo volje svoga muza, da
sluzi i podreduje sebe i svoje interese djeci, muzu i drugi-
ma, da ¢uva moral (obraz) i autoritet svoga muza, porodi-
ce i drustva (Spahi¢- SllJak 2007., 197). Tako postavljem
rodni odnosi omogucavaju kontrolu Zene, manipulaciju i
iskori$tavanje, jer se u ime Boga Zena reducira ne nedora-
slog ¢ovjeka kojem treba nadzor i vodstvo muskarca umje-
sto ravnopravnoga partnerskog odnosa.

Teorija komplementarnosti
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U 19. i 20. stolje¢u s reformatorskim idejama koje se
javljaju u muslimanskim zemljama dolazi do potiskivanja
teorije podredenosti i snaznijeg promoviranja teorije kom-
plementarnosti i dopunjavanja spolova. Teorija podrede-
nosti opstala je i danas se promovira u nekim zajednicama.



Zagovornici teorije komplementarnosti na temelju bio-
loskih razlika spolova definiraju tipi¢nu musku i Zensku
narav, psihic¢ke i kognitivne osobine imanentne i jednom
i drugom spolu. Inzistira se na razli¢itostima koje samo
putem suradnje i dopunjavanja Zene i muskarca u zadanim
drustvenim okvirima kreiraju ravnotezu i cjelovitost ljud-
skog bic¢a. Posebno se naglasavalo da je bra¢na zajednica
najpozeljniji i najvazniji okvir u kojem dva spola ostvaruju
svoju istinsku cjelovitost.

Majcinstvo se posebno glorificira, kao i osobine koje
prate tu ulogu: emotivnost, suosjeanje i prastanje, Sto se
prema dana$njim maskulinim standardima politickog zi-
vota smatra velikim nedostatkom (Spahi¢-Siljak, 2009.,
181). Najvaznija uloga Zene i dalje je bilo majéinstvo, ali
se ostavljala mogu¢nost bavljenja i drugim poslovima, pod
odredenim uvjetima — kada Zena podigne djecu i ima do-
voljno vremena za drustveno koristan rad. Situacija danas
nije znac¢ajno promijenjena jer je u obiteljima u kojima
majke rade obaveza odgajanja djece i brige o obitelji i dalje
njihova obaveza te nema redistribucije obaveza u obitelji
izmedu Zene i muskarca. U literaturi koja tretira pitanja
braka i obitelji istice se kako je prihvatljivo za Zene koje
su hraniteljice obitelji ili su podigle djecu da se angaziraju
za dobrobit zajednice, ali ponovno na poslovima “priklad-
nim za zenu” (Haveri¢ i Haveri¢, 1991., 93). Prikladnost
se tumaci u smislu poslova koji su produzetak odgojno-
-obrazovnih i usluznih poslova koje Zena inace obavlja u
obitelji. Takva podjela poslova ponovno se opravdava pri-
rodom i fizickom konstitucijom Zene koja je predodredena
za takvu vrstu poslova, a muskarac tjelesnom i umnom
snagom osigurava materijalno blagostanje i vodi obitelj
(Ali, 2003., 173).

Zagovornici komplementarne rodne politike pozivaju
se na kur'anske ajete o ulogama majke i oca u kojima se
naglasava vaznost postovanja majke koja nosi dijete, rada
i doji ga, dok je obaveza oca da uzdrzava obitelj (Kur’an,
2:233). Kult majke izuzetno je snazan u patrijarhalnim
kulturama i majka uziva velik autoritet, posebno kod sino-
va, pa i onda kad zasnuju vlastite obitelji. Autoritet majke
pociva na predajama poslanika Muhammeda: “DZennet
(Raj) je pod maj¢inim nogama.” “Najvise prava nad Zze-
nom ima njen muz, a nad njenim muzem, njegova maj-
ka” (Memi¢, 1985., 32, 172). Na temelju takvih i sli¢nih
predaja nastavljena je polarizacija uloga zene i muskarca.
Zene se tome nisu mnogo suprotstavljale jer im je takva
struktura odnosa omogucavala da preko muzeva i sinova
u odredenoj dobi ostvare mo¢ u obiteljima, da postanu
neformalno moéne (Radulovié, 2005., 169—-186).
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Teorija egalitarnosti
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Teorija komplementarnosti inzistira na podjeli mus-
kih i Zenskih uloga, i poslova proizaslih iz prirode jednog
i drugog spola, te time ogranic¢ava Zenu na maj¢instvo i
ku¢ne poslove. Iako se javne funkcije i ravnopravno su-
djelovanje zene i muskaraca u politickom Zivotu striktno
ne osporavaju, to implicitno uklju¢uje apeliranje na savjest
zena o vaznosti odgajanja potomstva: “Nikakvo drustvo
niti njegove bogato opremljene institucije ne mogu mla-
dom stvorenju pruziti onu toplinu koju mu je priroda osi-
gurala u_porodici, uz majku” (Haveri¢ i Haveri¢, 1991.,
93-94). Zeni se sugerira da se opredijeli za obavljanje onih
poslova koji su u vezi s maj¢instvom i odgajanjem djece, a
kad ispuni te duznosti, “onda ‘ima pravo’ da se angazira i
u javnom zivotu.” (Spahi¢-Siljak, 2007., 187-192).

Teorija egalitarnosti postojala je i prije, kako u prvoj
zajednici muslimana u Medini u 7. stolje¢u tako i tijekom
povijesti, ali nije zazivjela u patrijarhalnom okruzenju mu-
slimanskih zajednica. U odnosu na teoriju komplementar-
nosti, ta teorija promatra i zenu i muskarca kao jednaka
bi¢a u punini dostojanstva njihove osobe i na ontoloskoj i
na drustvenoj razini. Takve su ideje u pocetku nailazile na
ostre kritike, ali su s vremenom prihvac¢ane i ¢ak slavlje-
ne kao preteca feministickog djelovanja u muslimanskom
svijetu, kao $to je slucaj s knjigama Kasima Amina Eman-
cipacija Zena i Nova gena (Esposito, 2001., 49).

Promotori teorije egalitarnosti posebnu su pozornost
usmjeravali na reformu islamskih zakona u podrudju obi-
teljskog i bra¢nog prava jer su bili diskriminatorski u od-
nosu na zenu (Esposito, 2001., 72). Jedan od nacina da se
to promijeni zahtijevao je i nove egzegetske napore, napose
u teoloskoj antropologiji zene. Tumadenja o stvaranju ¢o-
vjeka temelje se na sljede¢em kur’anskom stavku: “On vas
je stvorio od jedne osobe (nafs al-vahidah), a onda je od
nje stvorio njen par’ (Kuran, 39:6). Zanimljivo je primi-
jetiti da se u bosanskohercegovackim prijevodima Kur’ana
termin osoba (nafs al-vahidah) prevodi u muskom rodu te,
prema tome, njegov par — zena. U suvremenim se komen-
tarima pokazuje da je nafs esencijalni neodvojiv dio svake
osobe te da ta imenica nije spolno diferencirana, nego ge-
neri¢cka. A ako bi se inzistiralo na spolno diferenciranim
imenicama, onda bi prema tom kur’anskom ajetu Zena bila
prvostvorena osoba (n4f5), a muskarac njezin par, partner
ili drug (zavdz) (Wadud, 1999., 9-20).

Zagovornici teorije egalitarnosti naglasavaju da je
u govorenju o rodnim odnosima vazno uzeti u obzir tri



kuranska principa kao okvir razumijevanja partnerstva Zilka Spahic-Sijak
v . £k . Zenska ljudska
Zene 1 mus :‘Uca'-v ) . . , prava - islamska
— namjesni$tvo (balifa) iene i muskarca (Kuran perspektiva
2:30-31) koje je tumaceno i jo$ se tumaci kao prerogativ
muskarca iako Bog koristi imenicu Zenskog roda kada go-
vori o namjeri da stvori namjesnika/cu na zemlji;
— prijateljstvo (evlija) Zene i muskarca (Kur’an, 9:71)
koji imaju obavezu promovirati dobro i sprjecavati zlo;
— uspravnost i ravnoteza (taqwa) koja se priznaje kao
jedini kriterij razlikovanja medu ljudima (Kur’an, 49:13).

REZERVE NA CEDAW U MUSLIMANSKIM ZEMLJAMA

Kada se 1948. godine donosila Op¢a deklaracija o te-
meljnim ljudskim pravima i slobodama, vjerovalo se da
¢e taj instrumentarij ljudskih prava biti dovoljno sveobu-
hvatan i ukljucujuéi te da neée biti potrebno zasebno re-
gulirati prava pojedinih skupina. Medutim, vrlo je brzo
postalo jasno da se moraju donijeti nove konvencije, pove-
lje, deklaracije i rezolucije da bi se osnazila ravnopravnost
spolova u zemljama potpisnicima Opée deklaracije. Medu
najvaznijima za zenska ljudska prava je CEDAW, poznatija
kao Zenska konvencija.

Danas, vise od 30 godina nakon donosenja CEDAW-
-a, 22 zemlje — od Velike Britanije, AlZira, Egipta do Au-
stralije — jo§ traze pravo na stavljanje rezervi na odredene
¢lanke te tako potkopavaju i anuliraju vaznost i svrhu tog
dokumenta. Ipak, Yasmeen Hassan, direktorica programa
Equality Now sa sjedistem u New Yorku, smatra da iako
rezerve na CEDAW pogorsavaju provedbu normi Zenskih
ljudskih prava, vazno je to $to takve zemlje imaju obavezu
dostavljati izvjestaje o poloZzaju Zena, $to daje moguénosti
za zagovaranje i stvaranje pritiska da se stanje mijenja na-
bolje.

Odreden broj muslimanskih zemalja ratificirao je
CEDAW, ali je stavio rezerve na pojedine ¢lanke. Oprav-
danje za to nalaze u neuskladenosti pojedinih ¢lanaka CE-
DAW:-a s obiteljskim zakonima muslimanskih zemalja koji
su utemeljeni na propisima islamskog prava (Seri zz). Stoga
se najvise rezervi i komentara odnosi na ¢l. 2., 9., 15., 16.,
29." Iako ne treba praviti generalizacije o Zenama, rodnim
pitanjima, majc¢instvu i drugim temama, kako naglasava

1 Cl. 2. propisuje obveze drzave, ¢l. 9. jaméi Zenama jednaka prava u vezi
drzavljanstva, ¢l. 15. jam¢i im jednakost pred zakonom; ¢l. 16. jamdi jed-
naka prava u braku i obiteljskim odnosima, dok ¢l. 29. propisuje postupak
rjeSavanja sukoba izmedu dvije drzave o interpretaciji ili primjeni Konven-
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Susan Okin (Okin, 2008., 41), ipak postoje prava koja se
odnose na sve ljude, i uskradivanje temeljnih ljudskih pra-
va ne moze se opravdavati kulturnim, religijskim ili nekim
drugim normama.

Odbor CEDAW-a posebno se bavio analizom rezervi
na ¢l. 2.1 16. Konvencije jer su to klju¢ni ¢lanci koji sadrze
bit poruke same Konvencije.? Ta se poruka odnosi na za-
branu diskriminacije te obiteljski i bra¢ni zivot, u kojem su
zene i najvise diskriminirane jer su kulturoloske i religijske
norme najsnaznije upravo u tim podrudjima Zivota i jer se
kontrola nad Zenama i dalje nastoji odrzati u njima. Zbog
ograni¢enosti prostora za Siru elaboraciju, pozabavit ¢u se
rezervama na ¢l. 16. CEDAW-a koje se odnose na:

a) jednako pravo na sklapanje braka;

b) jednako pravo na slobodan izbor bra¢nog partnera
i sklapanje braka samo slobodnom voljom i uz potpunu
suglasnost;

¢) jednaka prava i odgovornosti u braku i prilikom
razvoda;

d) jednaka roditeljska prava i obaveze u odnosu na
djecu, bez obzira na bra¢ni status — u svim tim slu¢ajevima
interesi djece moraju biti na prvome mjestu;

e) jednaka prava da slobodno i odgovorno odlucuju o
planiranju obitelji, kao i da imaju pristup informacijama,
obrazovanju i sredstvima koja ¢e im omoguditi da se kori-
ste tim pravima;

f) jednaka prava i odgovornosti u skrbniStvu, tutor-
stvu, upravljanju imovinom i posvajanju djece ili sli¢cnim
institucijama ako postoje u nacionalnom zakonodavstvu
— u svim sluc¢ajevima interesi djece moraju biti na prvome
mjestu;

g) jednaka osobna prava muza i zene, uklju¢ujudi pra-
vo na izbor obiteljskog imena i zanimanja;

h) jednaka prava obaju bra¢nih partnera u vlasnistvu
nad imovinom, u njenom upravljanju i kori$tenju, odnosno
stjecanju i/ili otudivanju imovine, bez obzira na to obavlja
li se to besplatno ili za znatnu materijalnu nagradu.

Jednako pravo na sklapanje braka i izbor braénog partnera
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Pojedini muslimanski intelektualci kao Sultanhossein
Tabandeh nastoje opravdati rezervu na ¢l. 16. tvrdnjama
da je on u potpunoj suprotnosti s islamskim zakonom jer
muskarac i Zena nisu jednaki i ne mogu imati jednake

2 Assessing the Status of Women, A Guide to Reporting Under the CEDAW,
heep://wwwl.umn.edu/humanrts/iwraw/assessing-english%203.pdf,
preuzeto 30. 3. 2010. godine.



duznosti i obaveze. Za Tabandeha, obaveza je Zene poslus-
nost muzu, briga o njegovoj imovini i obitelji, a tvrdi i da
zeni nije mjesto u politici (Mayer, 2007., 119-120). Abu
’Ala al-Mawdudi na istom tragu osporava ravnopravnost
zene i muskaraca u braku, naglasavajuéi vaznost ¢edno-
sti za zenu, koja se moze ocuvati samo tako $to ¢e Zena
biti pokrivena i odvojena od muskaraca, a medunarodne
konvencije i zapadna kultura zagovaraju suprotno (Mayer,
2007., 121).

Osporavanje jednakih prava Zene i muskarca u braku
dobar je izgovor za neprovodenje medunarodnih normi
ljudskih prava jer u praksi se jasno pokazuje da je rije¢
o diskriminaciji, isklju¢enju i nejednakim moguénostima
za zene i muskarce te dvostrukim i pravnim i moralnim
mjerilima rodne politike koju ureduju i kontroliraju mus-
karci. Muslimanske zemlje u objasnjenju rezervi na ¢l. 16.
kazu da je on u suprotnosti s postulatima islamskog braka
u kojem suprug ima obavezu uzdrzavanja supruge i obite-
lji, a ona svojom imovinom raspolaze samostalno. Ipak,
njezino pravo na razvod ograniceno je i u nadleznosti je
suda, dok pravo muskarca na razvod nije ograniceno i on
se moze razvesti od zene i bez odlaska na sud (Esposito,
2000., 14-15).

U klasi¢nom islamskom pravu pitanje slobode zene u
izboru bra¢nog druga razlicito je definirano i tumaceno.
Cetiri kanonske pravne $kole islama — $afijska, malikijska,
hanmbelijska i hanefijska — ovisno o drustvenom kontek-
stu u kojem su razvijane, nudile su i razli¢ita tumacenja.
Treba imati na umu da su pravila i norme udaje i zenidbe
sto su vrijedile u kulturama s kojima su se muslimani su-
sretali i te kako utjecali na formiranje misljenja i pravila
koja su postala sastavni dio klasi¢nog islamskog prava.

Hanefijska pravna $kola, jedna od najrasprostranjeni-
jih i danas, a koju slijede i muslimani Balkana, Turske,
Magreba i drugih zemalja, smatrala je da je punoljetna
zena slobodna da izabere bra¢nog partnera bez nadzora i
odobrenja oca ili skrbnika (wali), ali da se pridrzava pravi-
la o priblizno istom dru$tvenom, obrazovnom i materijal-
nom statusu (kafaah) (Esposito, 2001., 16-21). Ostale tri
skole smatraju da je suglasnost skrbnika vazna i da Zena ne
moze sklopiti brak ako ne dobije tu suglasnost. Kao argu-
ment koriste kur’anski stavak (Kur’an, 2:232) u kojem Bog
upozorava muskarce da ne sprjecavaju zene da se udaju
ako su dale svoj pristanak i izabrale partnera, Sto prema
njihovom misljenju indicira da skrbnik daje kona¢nu su-
glasnost za brak.

Takve odredbe danas pogoduju kulturoloskim prak-

sama ugovorenih brakova, prisilnih brakova i poligamnih
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brakova. Zbog toga se u suvremenoj islamskoj teolosko-
-pravnoj misli u djelima El-Fadla (Islam i izazov demokra-
cije, 2006.), An-Na'ima (Towards an Islamic Reformation
1990.), Alija (Sexual Ethic and Islam, 2006.) i drugih kriti-
ziraju patrijarhalna tumacenja islama koja nisu kontekstu-
alizirana i koja ne promi¢u univerzalne principe pravde,
milosrda te individualnih prava i odgovornosti utisnutih
u poruku Kurana.

U klasi¢nom islamskom pravu Zena i muskarac ima-
ju podijeljene i dodijeljene uloge u braku. Muskarac ima
obavezu uzdrzavanja obitelji (Kur'an, 2-233), a zena zbog
toga nasljeduje upola manje obiteljske imovine (Kur’an,
4:11). Prevladavajuc¢a tumacenja Kurana i prakse poslani-
ka Muhammeda (Sunna) delegirala su muskarca kao glavu
obitelji te mu Zena duguje poslusnost (za#h) i seksualne
odnose (Quraishi i Vogel, 2008., 112). Muskarac u braku
uziva viSe prava i ima vi$e obaveza: ima pravo ozeniti se do
Cetirima zenama (to je i danas zakonska moguénost u svim
muslimanskim zemljama osim Tunisa i Maroka), moze se
ozeniti nemuslimankom (Zidovkom i kr§¢ankom), moze
se razvesti bez obrazloZenja, ima veca prava u skrbnistvu
nad djecom, nasljeduje vise od Zene.

Muslimanski su pravnici razli¢ito tumacili prava i
obaveze zene u braku, ovisno o kulturoloskom kontekstu
u kojem su pravne $kole nastajale i razvijale svoja pravila.
Hanefijska pravna skola, primjerice, imala je stav da je Ze-
nina obaveza obavljati kucanske poslove, dok su preostale
tri $kole zakljucile da je jedina obaveza zZene biti dostupna
za seksualne odnose svome suprugu, a da on treba osi-
gurati i kuénu pomoc¢nicu i dojilju za djecu (Ali, 2006.,
3-6). Klasi¢na i suvremena tumacenja islamskog zakona
priznaju pravo zeni na seksualne odnose, ali je to prema
klasi¢nim tumacenjima vazno zbog izbjegavanja nereda
(fitna), a prema suvremenim tumacenjima zbog vaznosti
seksualnog uzitka i orgazma, neovisno o prokreaciji (Alj,
2006., 6-7).

Iako je brak u islamu gradanski ugovor s dimenzijom
svetosti (Esposito, 15), razvod je dopusten kao manje zlo
nego zivot u svadi i nespokoju. Razvod braka je “najmrze
dopusteno djelo” (badis), ali je prakticiran i dopusten kada
supruznici ne mogu zivjeti u ljubavi slozi i kada ne nalaze
smiraj (Kuran, 2:226-232, 4:35). Medutim, zbog stro-
go podijeljenih uloga Zena i muskaraca u braku i obitelji,
muskarac je bio povlasteniji u dobivanju razvoda jer nije
morao obrazlagati razloge za razvod i mogao je to uéiniti



izvan suda. Zena je pak morala oti¢i na sud i obrazloziti
razloge zbog kojih trazi razvod. Muslimanski pravnici to
opravdavaju ¢injenicom da je muskarac obavezan platiti
mebr (Kuran 4:4), ugovorenu bra¢nu svotu u slu¢aju ra-
zvoda, $to bi trebalo pokriti troskove jednogodisnjeg uzdr-
zavanja dok Zena ponovno ne organizira svoj zivot.

Reforme obiteljskih zakona u muslimanskim zemlja-
ma osigurale su ve¢u dostupnost razvodu braka, prosiru-
ju¢i listu razloga zbog koji zena moze zatraziti razvod i
limitiraju¢i muskarca da se bez valjana razloga razvodi. U
Iranu su, primjerice, uvedene novc¢ane kazne za muskarce
koji nemaju valjan razlog za razvod braka. Tako postuli-
rani bra¢ni odnosi i obaveze sukladni su podjeli imovine
u islamskom pravu. Takav je poredak prije imao smisla,
ali s industrijalizacijom, koja je izazvala promjene i u mu-
slimanskim obiteljima, Zene se zaposljavaju i financijski
uzdrzavaju obitelj zajedno s muskarcem, pa se postavilo
pitanje redefiniranja prava i obaveza u braku u kojem mus-
karac viSe nema ulogu uzdrzavatelja obitelji. Do danas su
samo Tunis i Turska u cijelosti reformirali imovinsko-na-
sliedno pravo, dok u ostalim muslimanskim zemljama i
dalje Zena nasljeduje upola manje od muskarca jer se jos
slijede klasi¢na tumacenja u tim pitanjima.

To, dakako, danas stvara velike probleme, omogucu-
ju¢i manipulaciju i ekonomski pritisak na Zene. Primjerice,
u Iranu danas, kad oko milijun Zena udovica ili supruga
ratnih vojnih invalida ima status glave obitelji, parlament
je u nekoliko navrata zahtijevao izmjene nasljednog zako-
na prema kojem bi te Zene nasljedivale te bile mjerodavne
za svu pokretnu i nepokretnu imovinu. Tek 2007. godine
tim je zenama priznato da raspolazu obiteljskom imovi-
nom (Iranian Daily), a 2008. to je prosireno na sve Zene,
uz obrazloZenje da se na taj na¢in omogucuje da polovina
stanovni$tva ravnopravno sudjeluje u razvoju zemlje (Ira-
nian Daily).

Op¢enito, zene u ruralnim krajevima i dalje nasljedu-
ju po obic¢ajnom pravu, a ne prema odredbama islamskog
zakona (Seriat), jer porodice ne dopustaju da se zemlja di-
jeli i prodaje. Takva praksa, objasnjava Margot Badran,
nije islamska i onemogucava da Zene dobiju svoj dio na-
sljedstva. Zene u ruralnim podrudjima dobivaju darove u
zlatu i novcu, $to ih ¢ini manje ovisnima o muskarcu, pa je
stopa razvoda vec¢a u ruralnim sredinama nego u gradskim
jer zene imaju veéu ekonomsku neovisnost i manje kom-

plikacija s podjelom imovine (Badran, 1985., 49-75).
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Kur’anski principi ravnopravnosti Zene i muskarca
(namjesniStvo — halifa, prijateljstvo — evlija, uspravnost
— taqwa) jo$ nisu dio rodnih politika u ve¢ini musliman-
skih zemalja. Umjesto rodne ravnopravnosti, islamisticki
orijentirane vlade i rezimi zagovaraju i odrzavaju rodnu
segregaciju s komplementarnim rodnim odnosima.

S obzirom na to da ljudska prava nisu vlasnistvo i
prerogativ ijedne kulture, naroda i pojedinca, Musawah
— globalni pokret za ravnopravnost i jednakost u musli-
manskim obiteljima koji okuplja Zene iz 48 muslimanskih
zemalja — otvoreno poziva na bitne reforme obiteljskih za-
kona u_muslimanskim zemljama uz konstatacije:

— Zene i obiteljski zakoni koriste se za politicku mobi-
lizaciju, $to je nedopustivo. Jedan element politizacije od-
nosi se i na zloporabu tumacenja islamskog zakona, za koji
drzave tvrde da je bozanskog podrijetla i nepromjenljiv.
Medutim, reforme su se uvijek dogadale za dobrobit drus-
tva i obitelji te nije to¢no da se zakoni ne mogu mijenjati.

— Promjena konteksta Zivljenja zahtijeva i promjene u
bra¢nim i obiteljskim odnosima u muslimanskim zemlja-
ma.

— Vecina danasnjih obiteljskih zakona i dalje je ute-
meljena na klasi¢nim tumacenjima Seri’ata, koja su kreira-
na za potpuno drugo vrijeme, kontekste i izazove.

U prilog tome Musawah predlaze sljedeée mjere:

1. zemlje potpisnice moraju priznati jednakost Zena i
muskaraca te eliminirati diskriminacijska tumacenja
koja kreiraju ljudi, a ne Bog;

2. zemlje potpisnice moraju povuéi rezerve na ¢l. 2., 5. 1
16. CEDAW-a;

3. zemlje potpisnice moraju podrzati otvorenu i cjelovitu
raspravu o prihvacanju razli¢itih, pa i suprotstavljenih
misljenja o obiteljskom zakonu;

4. zemlje potpisnice moraju osigurati jednaka prava Ze-
nama u braku, razvodu i skrbnistvu nad djecom;

5. zemlje potpisnice moraju voditi rodno razvrstane sta-
tistike i podatke o pla¢enom i neplaé¢enom zenskom
radu;

6. UN i medunarodne organizacije trebaju podrzati po-
jedince/ke koji nastoje raditi na reformi obiteljskih
zakona u muslimanskim zemljama i zastiti ljudskih
prava.

Dok se to ne dogodi, muslimanske ¢e zemlje i dalje
stavljati rezerve na CEDAW s istim argumentima o rodnoj
segregaciji i rodno utemeljenoj podjeli uloga i poslova kao
vaznim preduvjetom za o¢uvanje islamske obitelji.
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