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Abstrakt: 

Cieľom práce je analyzovať koránsku feministickú interpretáciu so zameraním sa 

na kontroverzný verš 4:34. Pokúsi sa predstaviť, ako sa prostredníctvom 

islámsko-feministických hermeneutických princípov, najmä kontextuálneho, 

holistického a skrze preskúmania terminológie islámske feministické exegétky 

snažia vysporiadať s kľúčovými konceptmi tohto verša, predovšetkým mužskou 

autoritou (qiwwama a faddala), ženskou poslušnosťou (qánitát) a neposlušnosťou 

(nušúz) a bitím žien (idribúhunna). Bude skúmať jednotlivé argumenty, prístupy a 

interpretatívne manévre feministickej koránskej exegézy usilujúce legitimizovať 

rodovo rovnostárske čítanie Koránu v snahe prekonať stáročia androcentrickej 

exegetickej tradície.  

Kľúčové slová: 

islám, feminizmus, islámsky feminizmus, islám a ženy, rodová rovnosť, 

Korán, koránska exegéza, tafsír, verš 4:34, bitie žien 

 

Abstract: 

The aim of this work is to analyze quranic feminist interpretation focusing on 

controversial verse 4:34. We attempt to demonstrate the way islamic feminist 

exegets deal with the key concepts of this verse mostly notion of male authority 

(qiwwama and faddala), female obedience (qanitat) and disobedience (nushuz) 

and wife beating (idribuhunna) through the islamic feminist hermeneutical 

principles mainly contextual, holistic and through reexamination of terminology. 

Particular arguments, approaches and interpretative manoeuvres of feminist 

Qurʼanic exegesis aiming to legitimize gender egalitarian reading of the Qurʼan 

and challenging centuries of andocentric exegetical tradition will be examined. 

Key words: 

Islam, Feminism, Islamic feminism, Islam and women, Gender equality, 

Qurʼan, Qurʼanic exegesis, Tafsir, Verse 4:34, wife-beating 
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1. Úvod 

 

Jednou z najdiskutovanejších tém ohľadom islámu, o ktorých zároveň 

panuje mnoho predsudkov je status muslimských žien. Keďže ženské telo 

reprezentuje viditeľnosť islámu,
1
 azda najbežnejším (mediálnym) symbolom 

islámu sa stal obraz zahalenej ženy reprezentujúci muslimky ako 

submisívne, neslobodné a islám ako prototypnú ideológiu potláčania ženských 

práv a ultimátne opozitum rodovej rovnosti. Túto stereotypnú predstavu sa snažia 

vyvrátiť práve islámske feministky – muslimské ženy aktívne sa podieľajúce na 

presadzovaní svojich práv a zrovnoprávnení, pre ktoré je neprijateľná idea 

nadradenosti mužov nad ženami v rámci islámu. Prostredníctvom štúdia 

islámskych zdrojov (primárne Koránu a hadíthov – tradovaných výrokov 

a skutkov Proroka Muhammada) a ich reinterpretácie, poukázujú na mnohé 

mizogýnne dezinterpretácie posvätných textov,  kladúc dôraz na rovnostársky 

princíp islámskeho učenia. Práca chce predstaviť súčasný fenomén islámskeho 

feminizmu ako produkt samotných muslimiek a reinterpretáciu Koránu ako 

projekt vytvárajúci teoretický rámec pre ich snahu o rodovú rovnosť skrze islám. 

Debata o ženách v isláme alebo v Koráne sa väčšinou točí okolo tém ako 

polygamia, zahaľovanie či okolo kontroverzného koránskeho verša 4:34 o „bití 

žien“. Odporcovia islámu tento verš často používajú ako podporu alebo dôkaz 

svojej predstavy o isláme ako „najnásilnejšom a najmizogýnnejšom náboženstve“. 

Avšak je nutné podotknúť, že násilie na ženách rozhodne nie je záležitosťou 

týkajúcou sa „len“ alebo „prednostne“ islámu, ale je jedným z najčastejších 

porušovaní ľudských práv v globálnom merítku naprieč kultúrami.
2
 Jedným zo 

základných predpokladov tejto práce je, že islám je popri kresťanstve, judaizme či 

hinduizme len ďalšou z početných náboženských tradícií, ktoré vznikali 

v patriarchálnych štruktúrach a sú dodnes predominantne riadené a kontrolované 

mužmi. Islámska feministka Fatima Mernissi tvrdí, že islám nie je o nič 

                                                 
1
 Lamrabet, Asma, Women in the Qur'an: An Emancipatory Reading, Markfield: 

Kube Publishing Ltd, 2016, s. 161. 
2
 Al-Zeera, Rabha Isa, „Violence against Women in Qur’an 4:34: A Sacred 

Ordinance?“ in Aslan, Ednan, Marcia Hermansen, and Elif Medini (eds.), Muslima 

Theology: The Voices of Muslim Women Theologians, Frankfurt: Peter Lang, 2013, s. 

217. 
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represívnejší než judaizmus či kresťanstvo v otázke ženských práv.
3
 No pre 

mnohých je práve na islámskom kontexte znepokojivé to, že sa v jeho 

najposvätnejšom texte píše, že za určitých okolností, môže manžel zbiť svoju ženu 

a predstava, že by náboženský text toleroval domáce násilie je pre nich 

neprijateľná. Keďže považujeme tento verš za jednu z kľúčových tém islámskeho 

feminizmu, rozhodli sme prácu zamerať práve naň a na to, ako sa s ním snaží 

vysporiadať islámsko-feministická exegéza.  

 

1.1. Metodológia a ciele práce 

 

Po tom, čo sa práca pokúsi podať čitateľovi úvodný vhľad do témy 

pojednaním o postavení žien v isláme a predstavením islámskeho feminizmu, 

zameria sa na koránsku exegézu (tafsír), jej vznik a vývoj od klasickej, cez 

modernistickú až po feministickú. Pokračuje vymedzením troch najčastejších 

metodologických princípov feministickej koránskej hermeneutiky,
4
 t. j. 

kontextuálny a holistický princíp a preskúmanie terminológie. Predstavíme si, aké 

argumenty muslimsko-feministické autorky používajú pre legitimizáciu svojho 

rodovo rovnostárskeho čítania Koránu v snahe prekonať stáročia androcentrickej 

exegetickej tradície. 

Následne sa pozrieme na to, ako tieto princípy islámsko-feministické 

exegétky aplikujú v praxi na konkrétnom koránskom verši 4:34 a ako ho 

reinterpretujú. Predstavíme si širší kontext tohto verša a aké boli okolnosti 

zjavenia. Zistíme ako ho islámske feministky vzťahujú ku konceptom ideálneho 

manželstva a rodovej rovnosti v Koráne. Následne verš dekonštruujeme na 

niekoľko kľúčových konceptov, ktoré sú nejakým spôsobom problematické pre 

islámske feministky, a síce koncept mužskej autority (qiwwama a faddala), 

ženskej poslušnosti (qánitát), neposlušnosti (nušúz) a bitia žien (idribúhunna) a 

                                                 
3
 Mernissi, Fatima, The Veil and Male Elite: A Feminist Interpretation of 

Women`s Rights in Islam, New York: Basic books, 1991, s. vii. 
4
 V kontexte náboženstva pod hermeneutikou rozumieme štúdium metód 

porozumenia a interpretácie posvätných textov. Duderija, Adis, „Toward a Scriptural 

Hermeneutics of Islamic Feminism“, Journal of Feminist Studies in Religion, 31.2 

(2015): 47. 
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ukážeme si ako islámske feministky tieto pojmy reinterpretujú. Budeme si 

všímať predovšetkým ako sa snažia vysporiadať s patriarchálnym rázom verša 

a povolením biť ženy.  

Cieľom našej práce bude následne analyzovať jednotlivé argumenty, 

prístupy a interpretatívne manévre islámsko-feministickej hermeneutiky verša 

4:34. Budeme skúmať, čo je vedúcim princípom islámsko-feministickej exegézy, 

v čom sa autorky zhodujú a v čom rozchádzajú, aká je miera subjektivity a 

nezávislosti ich interpretácie a ako sa vysporiadavajú s protichodnosťami 

v koránskom texte. 

Práca je písaná z pohľadu outsiderky, nemuslimskej ženy, perspektívou 

feministickou, sympatizujúcou a stotožnenou s feministickými ideami v zmysle 

rodovej rovnosti a spravodlivosti, ktoré vníma ako esenciálne ľudské 

a nevyhnutné, no ktoré však často, vo väčšej alebo menšej miere, absentujú, 

pristupuje sa ku nim s dešpektom a sú marginalizované. 

Práca sa však rozhodne chce vyhnúť generalizujúcim tvrdeniam, že by 

všetky muslimské ženy zastávali feministické idey, či orientalistickým 

predstavám, že by muslimky potrebovali „byť zachraňované emancipovanými 

ženami zo západu“ a že len západný spôsob liberácie žien je tým vhodným. 

Považujeme za dôležité pristupovať s úctou ku diverzite muslimských žien. Je 

potrebné rešpektovať, že mnohé z nich sú dobrovoľne stotožnené s tradičnými 

rodovými rolami a i v rámci tradičného islámu nachádzajú všetku slobodu 

a práva, ktoré pre seba potrebujú.
5
 Práca sa však zameriava partikulárne na ten 

prúd muslimských žien, ktoré sa v tradičnejších rodových rolách naopak necítia 

komfortne, pociťujú nespravodlivosti v mnohých patriarchálnych islámskych 

interpretáciách, zvykoch či zákonoch a požadujú rodovú rovnosť. Dokonca 

niektoré autorky, kľúčové osobnosti, ktoré napriek tomu, že výrazne prispeli do 

islámskeho feministického diskurzu, však paradoxne odmietajú označenie 

feministiek (napríklad Amina Wadud či Asma Barlas), najmä kvôli negatívnym 

                                                 
5
 Devos, Siel, The Feminist Challenge of Qur’an Verse 4:34: An Analysis of 

Progressive and Reformist Approaches and Their Impact in British Muslim Communities, 

London: University of London, 2015, s. 8. 
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konotáciám feminizmu a jeho roli v rámci západných imperialistických stratégií 

počas obdobia kolonializmu.
6
 

 

1.2. Komentovaná rešerš 

 

Keďže ku tejto téme existuje mnoho publikácií, článkov a odborných prác, 

vybrali sme z nich tie najdôležitejšie a najdostupnejšie. Nakoľko je náš 

bibliografický zoznam pomerne obsiahly, na tomto mieste v stručnosti 

predstavíme len tie, ktoré boli pre našu prácu kľúčovými a na ktoré odkazujeme 

najčastejšie.  

Práca primárne čerpá z diel spísaných od konca 20. storočia až podnes 

z pera islámskych feministiek, akademikov/čiek, aktivistiek a autorov píšucich 

poväčšine v anglickom jazyku a pôsobiacich prevažne na Západe.
7
 Mnohé z nich 

sú imigrantky z islámskych krajín, ktoré žijú a publikujú predovšetkým na 

univerzitách v Spojených štátoch či Británii. Vo svojich textoch často vychádzajú 

z vlastných skúseností či skúseností ďalších muslimských žien konfrontovaných 

s patriarchátom, rôznymi podobami nespravodlivosti a diskriminácie žien 

obhajovaných islámom, ktoré sa stali ich hlavnou motiváciou skúmať posvätné 

texty a aktívne hľadať rodovú rovnosť v islámskom učení. Z mnohých z nich sa 

vďaka ich práci, aktivizmu a publikáciám stávajú nové islámske ženské autority. 

Kľúčovými zdrojmi tejto práce sú predovšetkým monografie islámskych 

feministických exegétok. Medzi pionierky feministickej koránskej exegézy patrí 

                                                 
6
 Badran, Margot. Feminism in Islam: Secular and Religious Convergences. 

Oxford: Oneworld, 2009, s. 245.; Konkrétne dôvody vyhýbaniu sa identifikácie 

s feminizmom viď Hidayatullah, Aysha A., Feminist Edges of the Qur'an, New York: 

Oxford University Press, 2014, s. 41–42. Barlas, Asma, „Engaging Islamic Feminism: 

Provincializing Feminism as a Master Narrative“ in Kynsilehto, Anitta (ed.), Islamic 

Feminism: Current Perspectives, Occasional Paper No. 96, Tampere: Tampere Peace 

Research Institute, 2008, s. 15–23. 
7
 Je vhodné dodať, že samozrejme mnohé islámske feministické autorky 

a aktivistky aktívne pôsobia v islámskych nezápadných krajinách a vo svojich lokálnych 

muslimských spoločnostiach, no práca vychádza predovšetkým z diel anglicky píšucich 

akademičiek z dôvodu ich lepšej dostupnosti a jazykovej bezbariérovosti. Na druhú 

stranu, islámsky feminizmus je občas kritizovaný za to, že je častým fenoménom 

predovšetkým v nemuslimských krajinách a u muslimských konvertitiek, ako zmieňuje 

Tønnessen, Liv, Islamic Feminism (Sudan Working Paper), Ahfad University for 

Women, Sudan, 2014, s. 8. 
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Afroamerická muslimská konvertitka Amina Wadud, ktorá študovala na Káhirskej 

univerzite i na al-Azhar. Je známa tým, ako v roku 1994 viedla piatočnú chutbu 

v Kapskom Meste a roku 2005 viedla rodovo zmiešanú kongregačnú modlitbu 

v New Yorku.  Jej publikácie „Qurʼan and Woman“ (1999) a „Inside the Gender 

Jihad“ (2006) sú jednými z najcitovanejších v rámci feministickej koránskej 

exegézy spolu s „ʻBelieving womenʼ in Islam“ (2002) americko-pakistánskej 

akademičky Asmy Barlas, ktorá podáva kritiku patriarchálneho čítania Koránu. 

Jednou z najnovších komplexných monografií ku ženám v Koráne je 

„Women in the Qurʼan“ (2016) od marockej doktorky Asmy Lamrabet, ktorá 

rozoberá tým, ako Korán hovorí o ženách a ku ženám. Analýzu ženských postáv 

v Koráne podáva nemecká akademička pôsobiaca v USA Barbara Stowasser v 

„Women in the Qurʼan, Traditions, and Interpretation“ (1998).  

Kritikou hadíthov a ich reexaminácii sa bližšie venujú marocká 

sociologička Fatima Mernissi v diele „The Veil and Male Elite“ (1991) a 

pakistánsko-americká akademička Riffat Hassan vo svojich článkoch „Feminism 

in Islam“ (1999) či „Human Liberation is Supported by the Holy Qurʼan” (2007).  

Postavením žien pred a po príchode islámu sa zaoberá egyptsko-americká 

akademička a 1.profesorka žensko-náboženských štúdií na Harvarde Leila Ahmed 

vo svojom článku „Women and the Advent of Islam“ (1986). 

Spomedzi publikácií pojednávajúcich obecnejšie o islámskom feminizme 

sme čerpali najmä z „Feminism in Islam“ (2009) od americkej akademičky 

Margot Badran, autorky definície islámskeho feminizmu a z „Feminism and 

Islam“ (1996) od autorky Mai Yamami, prvej saudskoarabskej ženy s titulom 

Ph.D. zo sociálnej antropológie na Oxforde. 

Inšpiráciou a veľmi hodnotným zdrojom pre túto prácu bola publikácia 

„Feminist Edges of the Qurʼan“ (2014) autorky Ayshy A. Hidayatullah, ktorá 

predstavuje prvú komplexnú analýzu a kritiku islámsko-feministických 

interpretatívnych prístupov. 

Ďalšími dôležitými zdrojmi sú články, kapitoly a štúdie na zamerané na 

feministické prístupy špecificky ku veršu 4:34, napríklad „The Feminist 

Challenge of Qur’an Verse 4:34“ (2015) od britskej autorky Siel Devos, 
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„Breaking the Interpretive Monopoly: A Re-examination of verse 4:34“ (2004) od 

americkej akademičky Hadie Mubarak, „Towards a New Interpretation of Quran 

4:34“(2017) od austrálskej autorky Nafiseh Ghafournia či „The Sublime Qurʼan: 

The misinterpretation of Chapter 4 Verse 34“ (2011) od Laleh Bakhtiar, ktorej 

publikácia „The Sublime Quran“ (2007) predstavuje prvý úplný preklad Koránu 

do angličtiny spísaný ženskou americkou autorkou. V práci sme požívali preklad 

Koránu do slovenského jazyka od Abdulwahaba Al-Sbenatyho (2015) a tiež sme 

pracovali i s arabským originálom The Noble Qurʼan dostupným na internete. 

 

1.3. Transkripcia a jazyková poznámka 

 

V prepise arabských termínov do slovenčiny postupujeme podľa vzoru 

prof. Luboša Kropáčka.
8
 Pre „hamzu“ (ráz) používame označenie „ʼ“, pre 

hrdelnicu „ajn“ znamienko „ᶜ“, pre zjednodušenie a plynulosť čítania textu 

prepisujeme hrdelné „ḥ“ ako „h“, nerozlišujeme medzi emfatickými hláskami 

a ich ne-emfatickými proťajškami, píšeme ich rovnako ako „s, d, t, z“ a 

neprihliadame na asimiláciu určitého členu „al“. Arabské pojmy píšeme kurzívou 

a obecne známe arabské slová uvádzame v poslovenčenej verzii, napríklad 

„Korán“, no ak je súčasťou názvu anglickej publikácie ponechávame pôvodnú 

medzinárodnú anglickú podobu „al-Qurʼan“, rovnako ako i mená autorov.  

Napriek tomu, že sa táto téma týka predominantne žien a čerpáme najmä z 

publikácií ženských autoriek, v práci používame striedavo ženský i mužský rod 

pre označenie prívržencov islámskeho feminizmu, nakoľko sú medzi nimi, síce v 

menšine, i muži – islámski feministi.
9
 

                                                 
8
 Kropáček, Luboš, Duchovní cesty islámu, Praha: Vyšehrad, 2011, s. 275. 

9
 Ku otázke, do akej miery sa na islámskom feminizme alebo na koránskej 

feministickej exegéze podieľajú i muži sa nám však nepodarilo dohľadať mnoho 

informácii, nestretli sme sa s  mužskými feministickými exegézami a ani explicitným 

hlásením sa k islámskemu feminizmu zo strany mužov. Podarilo sa nám však úspešne 

naraziť aspoň na jeden prieskum-štúdiu, ktorý dokladá exstenciu mužských islámskych 

feministov, viď Gonzáles, L. Alessandra, „Who is an Islamic Feminist and What Does He 

Look Like?“ in Adiong, M. Nassef (ed.), International Relations and Islam: Diverse 

Perspectives, Newcastle upon Tyne: Cambridge Scholars Publishing, 2014, s. 73–90. V 

našej práci tiež čerpáme i z diel mužských autorov, ktorí sa venujú tejto téme, viď Adis 

Duderija, Gunawan Adnan, Ednan Aslan, Na'eem Jeenah. 
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2. Postavenie žien v isláme 

 

Táto kapitola sa zaoberá porovnaním postavenia žien v období pred 

príchod islámu v (konštruovanej) predislámskej Arábií a po príchode islámu (po 

zjavení Koránu).
10

 Obecne sa má za to, že islám zlepšil postavenie žien a priznal 

im mnohé práva, na ktoré dovtedy nemali nárok. Do akej miery je však toto 

tradičné tvrdenie opodstatnené a čo naň hovoria islámske feministky? Čo vieme 

o ženách v predislámskom období? Ak sa islám výrazne zasadil o zlepšenie 

ženskej situácie, kde potom pramení súčasná mizogýnia v isláme? 

Je veľmi náročné povedať, aký mal reálne príchod islámu vplyv na ženy. 

O ženách predislámskeho obdobia vieme pomerne málo, a preto sa jedná skôr 

o predstavy, než fakty. Tradične sa predislámske obdobie džahilíja (obdobie 

ignorancie) v súvislosti s postavením žien vníma a interpretuje ako pre ženy 

nevľúdna a silne patriarchálna doba, v ktorej nemali nárok na dedičné či 

rozvodové práva, bežnými boli rôzne drastické tradície ako napríklad zvyk 

pochovávať ženských novorodencov za živa (ženská infanticída) a uzatváranie 

manželského zväzku mohlo prebiehať i zajatím, zdedením či kúpou.
11

 Ženská 

sexualita a menštruácia boli vnímané ako zdroj znečistenia a negatívnych síl.
12

 

Arábia bola otrockou spoločnosťou, delila ženy do dvoch kategórií: na slobodné 

ženy a otrokyne.
13

 Zavedený spoločenský poriadok arabského polostrova v čase 

zjavenia Koránu bol patriarchálny, hierarchizovaný, stojaci na princípe 

nadradenosti a podradenosti.
14

 Avšak ako poznamenáva Barlas, Arabi nevynašli 

rodovú nerovnosť ani diskrimináciu, mizogýnia bola vlastná mnohým kultúram 

                                                 
10

 Adnan, Gunawan, Women and the Glorious Qurʾān: An Analytical Study of 

Women – Related Verses of Sūra an-Nísá, Gӧttingen: Universitätsdrucke Gӧttingen, 

2004, s. 23–26. 
11

 Ibid., s. 33–34. 
12

 Mernissi, The Veil and Male Elite, s. 73. 
13

 Ibid., s. 121. 
14

 Wadud, Amina, Qurʼan and Woman: Rereading the Sacred Text from a 

Woman’s Perspective, 2nd ed., New York–Oxford: Oxford University Press, 1999, s. 80. 
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tej doby.
15

 Naviac, nebolo štandardom, aby spoločnosti 7. storočia boli 

rovnostárske, alebo prisudzovali ženám status plných ľudských bytostí.
16

 

Obecne sa má za to, že postavenie žien sa zlepšilo s príchodom islámu,
17

 

získali na dôstojnosti, úcte a priblížili sa k rovnoprávnosti s mužmi.
18

 Prorok 

Muhammad mal revolučný vplyv na zlepšenie statutu žien. Staral sa o ne lepšie 

než akýkoľvek iný muž pred ním alebo po ňom.
19

 V rámci systému polygamie 

zreguloval dovtedy neobmedzený počet manželiek na štyri, ženy získali mnohé 

práva: právo dediť, rozviesť sa či vlastniť majetok, ďalej zakázal viaceré 

predislámske zvyky (infanticída) a obmedzil násilie na ženách.
20

 I mnohé 

islámske feministky sa stotožňujú s touto tradičnou predstavou a Muhammadovu 

revolučnú rolu vnímajú pozitívne. Napríklad Asma Lamrabet popisuje 

Muhammadovu angažovanosť v snahách o zlepšenie postavenia žien ako 

emancipačný projekt s cieľom vytvoriť novú víziu žien ako samostatných, 

nezávislých a zodpovedných bytostí.
21

 

S celkom opačnou teóriou však prichádza autorka Leila Ahmed vo svojom 

článku „Women and the Advent of Islam“, kde spochybňuje obecné múdro, že 

islám zlepšil postavenie žien. Tvrdí, že v džahilíji boli ženy aktívne a nezávislé, 

zastávali role kňažiek, prorokýň, veštkýň, vojenských vodkýň, iniciovali 

a ukončovali manželstvá, Muhammadove ženy sa púšťali voľne do reči 

s ostatnými mužmi, dokým to islám nezakázal.
22

 Dokonca sa zmieňuje o 

existencii teórií, ktoré tvrdia, že preislámska spoločnosť mohla byť matriarchálna 

a islám nahradil matriarchát patriarchátom,
23

 alebo že síce nemusela byť 

matriarchálna, ale prevažne matrilineárna spoločnosť, v ktorej otcovstvo nemalo 

takú dôležitosť a v období Muhammadovho narodenia (cca 570 n. l.) sa 

                                                 
15

 Barlas, Asma, „Believing women“ in Islam: Unreading Patriarchal 

Interpretations of the Qur’an. Austin, TX: University of Texas Press, 2002, s. 169. 
16

 Ibidem. 
17

 Ahmed, Leila, „Women and the Advent of Islam“, Signs (University of 

Chicago Press), 11.4 (1986): 666. 
18

 Adnan, Women and the Glorious Qurʾān, s. 38. 
19

 Stowasser, Barbara, Women in the Qurʼan, Traditions, and Interpretation, New 

York: Oxford University Press, 1998, s. 121. 
20

 Adnan, Women and the Glorious Qurʾān, s. 40. Wadud, Qur'an and Woman, s. 

9. 
21

 Lamrabet, Women in the Qurʼan, s. 121. 
22

 Ahmed, „Women and the Advent of Islam“, s. 691. 
23

 Mernissi, The Veil and Male Elite, s. 52. 
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spoločnosť menila z matrilineárnej na patrilineárnu. Podľa jej interpretácie 

v predislámskej dobe ženy, rovnako ako muži, mohli mať viacero partnerov, 

polyandria existovala popri polygamii, tiež i rozvod bol bežným i u žien, 

existovali rôzne druhy manželských zväzkov a boli flexibilnejšie. Podobnú teóriu 

zastáva i akademička Ghada Karmi, ktorá  tvrdí, že ženy boli na tom lepšie, boli 

nezávislejšie pred príchodom islámu a zvažuje, či nie je patriarchálny systém 

legitimizovaný práve samotným islámskym právom (šaríᶜou),
24

 ktorú po stáročia 

formulovala a ovplyvňovala patriarchálna jurisprudencia.
25

  

Každopádne, odhliadnuc od týchto teórií, ak sme zástancami tradičného 

pohľadu, ktorý napokon zdieľa i väčšina islámskych feministiek, že islám zlepšil 

postavenie žien, potom je otázne prečo a kde tento revolučný projekt v dejinách 

islámu stroskotal. Jedná sa o pretrvávanie predislámskej mentality? Mernissi 

zmieňuje, že nové zákony islámu usilujúce zlepšiť postavenie žien sa po 

Muhammadovej smrti nestretli u všetkých mužov s rešpektom, mnohí 

Muhammadovi spoločníci na ne reagovali odmietavo a pokračovali 

v presadzovaní starých zvykov džahilíje.
26

 

Je ťažké hovoriť obecne o súčasnom postavení žien v isláme, nakoľko je 

rôzne v závislosti od toho, v akej krajine, komunite a sociálnych podmienkach 

muslimské ženy žijú, a preto sa práca chce vyhnúť zobecňujúcim tvrdeniam. 

Dovoľujeme si však konštatovať, že status muslimských žien bol definovaný 

mužmi. Viacerí tradiční učenci pripisovali mužom vlastnosti ako racionalita, 

inteligencia, sila a ženám iracionalitu, emotívnosť, slabosť či nečistotu.
27

 V 

mnohých tradičnejších a konzervatívnejších muslimských spoločnostiach je stále 

pomerne silná pohlavná segregácia a ženy nemajú rovnoprávne postavenie s 

mužmi. Autorka Riffat Hassan dodáva, že napriek často používanému tvrdeniu, že 

islám zaručil muslimským ženám viac práv než akékoľvek iné náboženstvo,
28

 sú 

                                                 
24

 Yamami, Mai, Feminism and Islam: Legal and Literary Perspectives, New 

York: New York University Press, 1996, s.6. 
25

 Badran, Feminism in Islam, s. 247. 
26

 Mernissi, The Veil and Male Elite, s. 121. 
27

 Barlas, „Believing women“ in Islam, s. 186. 
28

 Hasan, Riffat, „Feminism in Islam“ in Sharma, Arvind and Young, Katharine 

K. (eds.), Feminism and World Religions, State University of New York Press, 1999, s. 

250. 
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ženy naďalej často predmetom nerovného zaobchádzania.
29

 V žitej realite sa 

niekedy aj najhoršie diskriminácie žien a neislámske zvyky ospravedlňujú 

islámom (vraždy zo cti, obriezka, nútené manželstvá).  

Ak sa to pokúsime zhrnúť, tak väčšina islámskych feministiek tvrdí, že 

Muhammad sa ako reformátor výrazne zasadil o zlepšenie postavenia žien 

a príchod islámu priniesol mnoho pozitívnych zmien v pôvodne silne 

patriarchálnom prostredí, no potom nasledovali stáročia patriarchátu pod 

výhradne mužskou jurisprudenciou a učencami, ktorí stáli v čele tvorby 

interpretácií, zákonov a tradícií. Napríklad autorka Chaudhry vníma islámsku 

tradíciu ako fundamentálne patriarchálnu.
30

Tým vznikla značná ambivalencia a 

mnohé rozporuplnosti medzi Koránom spolu s pôvodným ideálom prvotnej 

muslimskej obce na jednej strane a islámskou praxou na strane druhej. Podľa 

Hassan, kľúčovou je práve táto priepasť medzi koránskymi ideálmi a muslimskou 

realitou. Tvrdí, že Korán zaručuje rovnosť, no muslimská prax tento koránsky 

ideál prekrútila, zneužila v neprospech žien a mnohé patriarchálne postoje boli 

inkorporované do muslimskej praxe.
31

 

 

  

                                                 
29

 Hassan, „Human Liberation is Supported by the Holy Qurʼan”, s. 244. 
30

 Chaudhry, Ayesha S., Domestic Violence and the Islamic Tradition: Ethics, 

Law, and the Muslim Discourse on Gender, Oxford: Oxford University Press, 2013, s. 10. 
31

 Hassan, Riffat, “Women's Rights in Islam: Normative Teachings versus 

Practice,” in Hunter, Shireen T. and Malik, Huma (eds.), Islam and Human Rights: 

Advancing a U.S.- Muslim Dialogue, Washington D.C.: The CSIS Press, 2005, s. 51. 
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3. Islámsky feminizmus 

 

Islámsky feminizmus je z viacerých strán predmetom kritiky. Mimo 

islámsky svet vládne predstava, že islám a feminizmus sú nekompatibilné a ich 

spojenie je priam oxymoron. V očiach niektorých konzervatívnych náboženských 

autorít predstavuje subverzívny element, pochádzajúci zo sekulárneho a morálne 

laxného Západu. A mnohé sekulárne feministky považujú akúkoľvek náboženskú 

ideológiu za nezlúčiteľnú so ženskou liberáciou.
32

 

Čo je teda islámsky feminizmus? Užitočné bude, ak si najprv definujme, 

čo rozumieme pod pojmom feminizmus. Asi najpoužívanejšou definíciou je, že 

feminizmus je „viera v sociálnu, ekonomickú a politickú rovnosť pohlaví“
33

a 

„kritické povedomie štrukturálnej marginalizácie žien  v spoločnosti“.
34

 

Pojem feminizmus sa prvý krát v islámskom svete použil počiatkom 20. 

rokov 20. storočia v Egypte pod arabským termínom nisáʼíja.
35

 Margot Badran 

argumentuje, že síce slovo feminizmus má západný, konkrétne francúzsky pôvod, 

no feminizmus ako taký existuje na rôznych miestach sveta a nie je exkluzívne 

západný.
36

 Feminizmus (podobne ako islám) nie je statický ani monolitický 

koncept. Feminizmy sú rôzne, sú záležitosťou lokálnou a vznikajú v rôznych 

spoločnostiach, kde ženy čelia útlaku a nerovnosti.
37

  

Margot Badran teda definuje islámsky feminizmus ako „feministický 

diskurz a prax artikulovaná vo vnútri islámskej paradigmy“.
38

 Delí ho na 

sekulárny i náboženský islámsky feminizmus.
39

 Nie sú to však rigidne oddelené 

kategórie a v mnohom medzi sebou kooperujú. Naša práca sa teda zaoberá 

                                                 
32

 Hidayatullah, Feminist Edges of the Qurʼan, s. 39. 
33

 Brunell, Laura and Burkett, Elinor, „Feminism“ in Encyclopædia Britannica 

[online]. Dostupné z: https://www.britannica.com/topic/feminism [cit. 2.2.2017]. 
34

 Shaikh, Sadiyya, “Transforming Feminisms: Islam, Women and Gender 

Justice”, in Omid Safi (ed.), Progressive Muslims: On Justice, Gender and Pluralism, 

Oxford: Oneworld Publications, 2003, s. 148. 
35

 Badran, Feminism in Islam, s. 242. 
36

 Ibid., s. 243. 
37

 Spahić-Šiljak, Zilka, Contesting Female, Feminist and Muslim Identities: Post-

Socialist Contexts of Bosnia and Herzegovina and Kosovo, Sarajevo: Center for 

Interdisciplinary Postgraduate Studies, University of Sarajevo, 2012, s. 59. 
38

 Badran, Feminism in Islam, s. 242. 
39

 Ibid., s. 3, 245. 
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partikulárne náboženským islámskym feminizmom. Ten má rôzne podoby a 

rozumieme pod ním jednak aktivistické hnutia, ženské spolky a organizácie, 

iniciatívy angažujúce sa v presadzovaní ženských práv a rovnosti predovšetkým 

v predomintantne islámskych štátoch a komunitách a taktiež islámske/ych 

teologičky/ov, exegétky, akademičky/ov, profesorky/ov, spisovateľky/ov 

publikujúce/ich svoje teoretické práce k islámskemu feminizmu a pôsobiace/ich 

prevažne v sekulárnych spoločnostiach. Predmetom ich práce je predovšetkým 

reexaminácia Koránu, ďalšie skúmajú skôr hadíthy či oblasť práva a iné usilujú o 

rekonštrukciu rolí významných ženských postáv islámskych dejín či posvätných 

textov ako vzorov pre muslimské ženy. 

Teoretickým jadrom islámskeho feminizmu je reinterpretácia Koránu.
40

 

Keďže sa táto práca zameriava na textovú analýzu, bude nás zaujímať 

predovšetkým tento teoretický rozmer islámskeho feminizmu, než jeho prax vo 

svete, ktorá je bez pochyby nemenej zaujímavá, no zároveň tak obsiahla, že poňať 

ju v jej komplexnosti a rôznosti by bolo nad rámec rozsahu našej práce. Je ale 

rozhodne vhodné aspoň v stručnosti zmieniť kľúčové požiadavkami islámskeho 

feminizmu: prístup ku vzdelaniu pre ženy, rovné práva v manželstve a rozvode, 

sloboda výberu v otázke zahaľovania, rovnosť v mešite, ekonomické a politické 

práva atď.
41

 Podľa islámskeho feminizmu, ženy môžu byť hlavami štátov, 

sudkyňami, viesť kongragačné modlitby či niesť titul muftí (islámsky 

duchovný).
42

 

Toto ženské hnutie sa formuje vo vnútri a v mene islámskej tradície 

a usiluje o liberáciu zvnútra islámskej sféry.
43

 Islámsky feminizmus presadzuje 

rodovú spravodlivosť v isláme z perspektívy insideriek – muslimských žien.
44

 A 

diela islámskych feministiek predstavujú chápanie islámu z perspektívy žien, 

veriacich muslimiek, ktoré majú kritický prístup k určitým interpretáciám a  trvajú 

na svojom práve hodnotiť a posudzovať text.
45

 Respektíve nárokujú si na právo 

                                                 
40

 Badran, Margot, „Islamic feminism revisited“, Al-Ahram Weekly 569 (9–15 

Feb 2006). [online]. Dostupné z: http://weekly.ahram.org.eg/Archive/2006/781/cu4.htm 

[cit. 30.6.2017]. 
41

 Spahić-Šiljak, Contesting Female, Feminist and Muslim Identities, s. 62. 
42

 Badran, Feminism in Islam, s. 250. 
43

 Lamrabet, Women in the Qur'an, s. 6. 
44

 Wadud, Inside the Gender Jihad, s. 3. 
45

 Lamrabet, Women in the Qur'an, s. 5. 
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spochybniť tvrdenie, že jediný kto má autoritu interpretovať posvätné texty je 

muž. Spochybňujú mizogýnne interpretácie legitimizujúce podriadený status žien, 

ktoré boli predávané z generácie na generáciu a časom sa stali považované za 

dogmu.
46

 Vychádzajú z predpokladu, že Boh je spravodlivý, a preto je nemožné, 

aby legitimizoval rodovú nerovnosť.
47

 Je to projekt nového rovnostárskeho 

výkladu Koránu zo ženskej perspektívy.
48

 Umožní vytvorenie autonómie 

a autentickej ženskej muslimskej identity spolu so všetkými právami 

a zodpovednosťami. Umožní ženám definovať samé seba ako aktívne partnerky 

v procese reformy a náboženskej reinterpretácie. Nejde o to promovať iba čisto 

ženskú hermeneutiku a vylúčiť tak 14 storočí klasickej exegetickej tradície. Skôr 

sa to týka konkrétnych historických predsudkov a nerovností vytvorených 

človekom a teda nedokonalých interpretácií. Ide o kritiku a dekonštrukciu celého 

patriarchálneho modelu interpretácie, ktorý odsúva ženy do kúta islámskych dejín 

a rekonštrukciu novej ženskej role v rámci islámu.
49

 Snažia sa spochybniť 

domnelú mužskú nadradenosť, no bez potreby vytvárať rivalitu alebo konflikt 

s mužmi.
50

 Je to kritika tendencie islámskych intelektuálov marginalizovať ženskú 

perspektívu, robiť zo žien predmety mužskej konštrukcie.
51

 

Je to nová perspektíva, ktorá má byť objektívnejšia a obohacujúca, lebo 

berie v úvahu duchovnú skúsenosť žien, ktorá tak často v teológii absentuje. 

Muslimská feministka Asma Lamrabet tvrdí, že síce spiritualita nepozná rod, ale 

vzťah s Bohom môže byť zažívaný inak mužmi než ženami, a teda začlenenie 

ženskej duchovnej skúsenosti môže obohatiť ľudskú duchovnú skúsenosť.
52

 Tu je 

vhodné podotknúť, že i viacerí muslimskí muži sa angažujú v projekte 

reinterpretácie Koránu a liberácie žien.
53

 

Pre modernistov a islámskych feministov primárnymi zdrojmi islámskej 

tradície sú Korán a hadíth, medzi ktorými je však patrná určitá vnútorná 

inkoherencia. Nie všetky hadíthy sú v súlade s Koránom a niektoré sú celkom 

                                                 
46

 Lamrabet, Women in the Qur'an, s. 16. 
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 Spahić-Šiljak, Contesting Female, Feminist and Muslim Identities, s. 60. 
48
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49

 Jeenah, Na'eem, „Towards an Islamic feminist hermeneutic“, Journal for 

Islamic Studies 21 (2001): 67. 
50

 Lamrabet, Women in the Qurʼan, s. 5–7. 
51
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52
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v protiklade. Viaceré islámske feministky majú ambivalentný postoj ku hadíthom, 

z ktorých časť je skôr mizogýnnejšieho charakteru. Tvrdia, že sa používajú na 

ospravedlnenie nadradenosti mužov, boli prekrútené v prospech mužskej 

dominancie a mnohé sú podozrievané z neautentickosti. Zatiaľ čo Korán pre ne 

predstavuje istotu, lebo ako tvrdia, „nie je v ňom nič, čo by mohlo podporiť alebo 

legitimizovať akúkoľvek diskrimináciu proti ženám“.
54

 Korán považujú za 

dôležitejší než hadíth.
55

 I preto sme zameranie našej práce zúžili na koránsky 

text. Zaujíma nás predovšetkým na Koráne založený islámsky feminizmus 

a konkrétne jeho prístup ku veršu 4:34.  

Jednou z prvých žien tohto trendu bola Nazira Zain al-Din so svojou 

publikáciou „Al-sufur wa-l-hijab“ („Unveiling and Veiling“, Bejrút 1928), kde si 

nárokuje na autoritu interpretovať Korán.
56

 Ďalšie ženské interpretky spolu 

s viacerými ženskými hnutiami sa dostávali do popredia v 20. storočí 

v období islámskeho revivalizmu. Samotný pojem islámsky feminizmus začal byť 

viditeľným v 90. rokoch 20. storočia na rôznych miestach islámskeho sveta. 

Vychádza z islámskeho modernizmu, reformizmu a je tiež súčasťou 

progresívneho islámu.
57
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4. Koránska exegéza (tafsír) 

 

Korán, podľa islámskej tradície, Božie slovo zjavené Prorokovi 

Muhammadovi prostredníctvom anjela Džibríla v 7. storočí n. l. je posvätnou 

knihou islámu. Tradične sa má za to, že bol zjavovaný postupne v priebehu 23 

rokov ústne skrze recitáciu. Časť bola zjavená počas Muhammadovho pôsobenia 

v Mekke a časť v Medíne, odtiaľ rozdelenie na mekkánske a medínske verše. 

Zjavenia boli Muhammadovými spoločníkmi zaznamenané do písaného textu a 

finálnu kanonizovanú podobu dostal Korán až za tretieho chalífa Uthmána (650-

656 n. l.). Obsahuje 114 súr (kapitol), ktoré pozostávajú z veršov (áját). 

Muslimovia veria, že autorom textu nie je človek ale Boh, a preto autorov zámer 

nemôže byť nikdy plne poznateľný a pochopený. Doručenie a dokončenie textu  

znamenalo akési Božie dištancovanie sa od neho. Text sa tak stal autonómnym, 

nezávislým na zámere autora a tým pádom ponechaný na čitateľovej 

interpretácii.
58

 Avšak význam mnohých pasáží je nejasný, k čomu prispieva i to, 

že koránska arabčina je mnohovýznamová, obsahuje mnoho hapax legomena 

(slov, ktoré sa v texte vyskytujú len jeden krát), neúplných viet bez kontextu, 

v kombinácii s tým, že mnohokrát nie je možné určiť, čo presne dané slová vtedy 

znamenali, keďže nemajú referenciu v inom obdobnom texte z toho obdobia. 

A tak z potreby porozumieť zložitému a nejasnému textu započala snaha 

o interpretáciu, prostredníctvom ktorej text nadobúda zmysel pre čitateľa. 

Koránska exegéza sa nazýva tafsír a koránsky exegét mufassir.
59

 Vedľa 

pojmu tafsír označujúceho exegézu najmä vo väčšinovom sunnitskom isláme, 

v zmysle teologickej disciplíny kladúcej dôraz na filológiu a racionalitu, poznáme 

i termín taʼwíl, ktorý mal v ranom isláme rovnaký význam ako tafsír, no neskôr 

začal označovať skrytý význam Koránu, alegorický a ezoterický výklad 

používaný v súfizme a šíitskej interpretačnej tradícii.
60
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4.1. Klasický tafsír 

 

Hoci tradične sa za prvého interpreta Koránu považuje sám Muhammad,
61

 

tafsír ako disciplína začal vnikať v prvých storočiach po jeho smrti. Mnohé 

Prorokove interpretácie sa zachovali v podobe hadíthov a šírili ich jeho spoločníci 

(asháb) a nasledovníci (tabiᶜún). Prenášali sa ústne až do 8. storočia, kedy začali 

vznikať prvé písomné tafsíry. Hlavnými zdrojmi klasickej exegézy boli teda 

okrem samotného koránskeho textu i Muhammadov výklad Koránu, ktorý sa 

dochoval v hadíthoch, interpretácia spoločníkov a nasledovníkov. 

Tafsír spadá pod obsiahlu vedu o Koráne (ᶜulum al-qurʼan) a riadi sa 

podľa určitých hermeneutických princípov (hermeneutika ako metóda 

porozumeniu a interpretácie náboženských textov). U klasického tafsíru platí, že 

interpretovať môžu len islámski učenci (ᶜulamáʼ). Na základe konsenzu (idžmáᶜ) 

alebo zhody väčšiny učencov sa stáva interpretácia platnou.
62

 Klasická exegéza sa 

zaoberá filológiou, gramatikou a etymológiou
63

 a drží sa textuálneho princípu a 

pravidla, že doslovný výklad je správnym výkladom.
64

 Rozlišuje medzi jasnými, 

respektíve jednoznačnými veršami (muhkamát) a nejasnými, respektíve 

mnohovýznamovými veršami (mutašábihát), medzi mekkánskymi a medínskymi 

veršami, usiluje o identifikovanie času a okolností zjavenia veršov (asbáb al-

nuzúl) a zámeru verša (maqsad), ak je potreba, vyvodzuje právne závery, určuje, 

či je nejaký verš zrušený a nahradený iným – neskoršie zjaveným (nasch).
65

  

Tafsíry klasického obdobia môžeme rozdeliť na tradicionalistické a 

racionalistické. Tradicionlistickí interpreti sa opierali predovšetkým o autoritu 

hadíthov, ktoré boli používali ako dôležitý nástroj pri výklade Koránu.
66

  Ich 

prístup bol silne textuálny a akýkoľvek výklad podľa vlastného názoru bol pre 

nich neprijateľný.
67

 Najvýznamnejšími tafsírmi tohto smeru boli napríklad tafsíry 

právnikov al-Tabarího (z. 922), Ibn Kathíra (z. 1373), Ibn Tajmíju (z. 1328) alebo 
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Tafsír al-Džalálajn dvoch egyptských učencov Džaláluddína al-Mahallího (z. 

1359) a Džaláluddína al-Sujútího (z. 1505).
68

  

Naproti tomu racionalistickí interpreti pristupovali o niečo kritickejšie ku 

hadíthom a uplatňovali vlastný úsudok (idžtihád), zohľadňovali kontext veršov, 

niektoré výroky o Bohu vykladali obrazne a symbolicky.
69

 Medzi 

najvýznamnejšie postavy racionalistického stredovedého tafsíru patria napríklad 

Abú-l-Qásim al-Zamachšarí (z. 1144), Fachruddín al-Rází (z. 1209) či ᶜAbdulláh 

b. ᶜUmar al-Bajdáwí (z. 1291).  

 

4.2. Modernistický tafsír 

 

Tafsíry klasických stredovekých učencov sa stali autoritatívnymi po 

stáročia islámskych dejín
70

 a nové interpretatívne prístupy prinieslo až obdobie 

islámskeho modernizmu a reformizmu 19.–20. storočia. Popri novodobých 

(neo)tradicionalistických exegétoch držiacich sa tradičného výkladu, sa objavujú 

i modernistickí (reformistickí) exegéti odmietajúci taqlíd (nekritické 

napodobňovanie islámskych autorít).  Osobnosťami islámskeho reformizmu boli 

najmä egyptskí salafistickí učenci Džamáluddín al-Afghání (z. 1935), Muhammad 

ʿAbduh (z. 1905) a Rašíd Ridá (z. 1935). Miesto pasívneho prístupu 

k náboženským textom, hlásajú návrat ku pôvodným zdrojom islámu, nárokujú si 

na revitalizáciu idžtihádu
71

 a tradičný tafsír podrobujú kritickej reexaminácii. 

Kritika tradicionalistických autorít oslobodila modernistov od potreby expertízy 

špecialistov na porozumenie základným islámskym textom. Inak povedané, 

zbavili ᶜulamáʼ (islámskych učencov) ich monopolu - exkluzívnej interpretatívnej 

autority. Moderné vzdelávanie a tlač umožnili väčšiu dostupnosť textov, ktoré 

boli dovtedy laikom neprístupné a umožnilo intelektuálom interpretovať Korán 
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bez potreby prostredníkov.
72

 Podľa modernistov by sa mal Korán priebežne 

revidovať a interpretovať dynamicky.
73

 

Modernisti kritizujú klasických exegétov za ich doslovný textuálny 

a atomický prístup a navrhujú používať kontextuálny a holistický prístup.
74

 Teda 

miesto toho, aby boli verše čítané doslovne a izolovane od zvyšného textu, má byť 

každý verš chápaný v kontexte ostatných veršov, celkového odkazu Koránu 

a historicko-spoločenských okolností zjavenia. Princípom je čítať každú súru 

(kapitolu Koránu) ako jednotu.
75

 Prevláda tendencia chápať Korán ako text, v 

ktorom nie je nič nejasného ani zbytočného, kde i rozpory majú svoju funkciu, 

teda minimálne vedú k premýšľaniu.
76

 Zdôrazňuje sa etický a sociálny rozmer 

Koránu. Modernistický tafsír sa vyznačuje skôr racionalistickým charakterom a 

skepticizmom voči hadíthu či používaniu metódy zrušenia veršov (nasch).
77

 

Mnohí modernistickí intelektuáli začali venovať pozornosť otázke žien 

v Koráne a prehodnocovať ženské role. A začali sa zapájať i samotné ženy. Vo 

verejnej sfére vznikali prvé ženské hnutia zasadzujúce sa o zlepšenie práv žien v 

arabskom svete  a ženy prichádzali s potrebou angažovať svoju perspektívu ku 

posvätným textom islámu.  Napríklad autorka jedného z prvých ženských 

modernistických tafsírov Egypťanka ᶜAʼiša ᶜAbd al-Rahman (z. 1998) píšuca pod 

pseudonymom Bint al-Šátiʼ, ktorá sa síce nepovažovala za feministku, no jej 

práca v podstate do istej miery reflextuje feministické témy.
78

 Azda najväčšou 

inšpiráciu pre islámske feministické exegétky  sú spisy pakistansko-amerického 

modernistického učenca Fazlura Rahmana (z. 1988). Z pohľadu islámskych 

feministiek však ani modernistické snahy nepodávali plne uspokojivé interpretácie 

ženských záležitostí v Koráne, a preto síce nadviazali na tieto inovatívne 

modernistické prístupy, ale rozšírili ich o feministickú perspektívu, ktorá dovtedy 
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v tafsíroch absentovala. V nasledujúcej kapitole sa pokúsime predstaviť základné 

hermeneutické princípy feministickej koránskej exegézy. 
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5. Metodologické princípy feministickej interpretácie Koránu 

 

Islámsko-feministická exegéza Koránu je prúdom súčasného koránskeho 

tafsíru, ktorá však na rozdiel od premoderného tafsíru nepodáva výklad 

systematicky skrze celý text Koránu, ale skôr vyberá konkrétne verše, ktoré sa 

týkajú postavenia žien v isláme.
79

 Čítať Korán skrze paradigmu rodovej rovnosti 

sa síce považuje za novodobý trend typický pre súčasnú dobu, keďže ako píše 

Wadud, v čase zjavenia kategória rodu (v zmysle kultúrneho konštruktu) nebola 

súčasťou myslenia,
80

 no stojí za zmienku, ktorú spomína napríklad Asma 

Lamrabet, že už Muhammadove ženy vyjadrovali pred Prorokom svoju 

nespokojnosť s tým, že sa cítia byť ignorované v koránskom diskurze a 

požadovali, aby bol posvätný text rovnako adresovaný im ako mužom.
81

 Islámske 

feministky tak nachádzajú oporu svojich emancipačných ideí už u žien prvotnej 

muslimskej obce (ummy). 

Základným a kľúčovým predpokladom koránskej feministickej 

interpretácie je, že Korán podporuje princíp rodovej rovnosti.
82

 Korán priniesol 

reformu postavenia žien v dobe svojho zjavenia, preto by mal mať reformný 

potenciál i dnes.
83

 Tvrdia, že keďže spoločenský kontext sa neustále mení, musí 

byť Korán otvorený stále sa vyvíjajúcim a dynamickým interpretáciám, ktoré by 

nemali byť nemenné, no naopak, nadväzujúc na modernizmus, mali by sa 

priebežne revidovať.
84

 Islámske feministky v tejto idei idú o krok ďalej a 

argumentujú, že „Korán sa reviduje zakaždým, keď sa číta.“
85

 Vychádzajú 

z koránskej filozofie gradualizmu,
86

 podľa ktorej bol Korán zjavovaný postupne, 

reagujúc na podmienky a potreby ranej muslimskej spoločnosti,
87

 na čo nadväzujú 
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islámske feministky s predstavou, že Korán sa môže prispôsobiť moderným 

ženám rovnako ako sa prispôsobil pôvodnej muslimskej komunite 7. storočia.
88

  

Predmetom ich kritiky je, že tradičný tafsír bol spísaný výlučne mužmi, čo 

spôsobilo, že ženská perspektíva bola vylúčená, respektíve interpretovaná 

mužmi.
89

 Tak došlo k vzniku mnohých mizogýnnych a nespravodlivých 

interpretácií. Problémom je podľa feministických exegétok dezinterpretácia alebo 

nesprávne porozumenie posvätného textu.
90

 Preto je esenciálne rozlišovať medzi 

koránskym textom a jeho interpretáciou. Keďže čitateľ nemôže nikdy celkom 

objektívne poznať zámer autora-Boha,
91

 text je ponechaný na jeho interpretácii. 

Tá je však ľudská, a teda obmedzená a omylná. Amina Wadud tvrdí, že žiadna 

metóda koránskej exegézy nie je úplne objektívna a každá je do istej miery 

subjektívna.
92

 Odôvodňuje to tým, že Božie zjavenie je limitované obmedzeným 

nedokonalým médiom ľudského jazyka, ktorý je ľudským konštruktom, a preto 

koránsky text nie je schopný zachytiť dokonalosť Božej vôle. Jednou 

z nedokonalostí jazyka je jeho tendencia k androcentrizmu a neschopnosti 

transcendovať rod.
93

 V tejto súvislosti je zaujímavé zmieniť, že autorka Amina 

Wadud nazýva vo svojich publikáciách v anglickom jazyku Alláha zámerne vo 

všetkých troch rodoch (mužskom, ženskom, strednom) ako „On“, „Ona“ alebo 

„Ono“.
94

 Svoje rozhodnutie odôvodňuje tým, že keďže obecne prijímanou 

predstavou je, že Boh je muž, tak použiť zámeno zámeno „On“ je brané 

automaticky, zatiaľ čo, ak použijeme zámeno „Ona“ v súvislosti s Bohom, 

vyvoláva to otázky. Wadud si však nemyslí, že Boh je žena, no argumentuje, že 
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Boh transcenduje rod, a preto najlepšou pripomienkou toho je používať všetky tri 

zámená a špeciálne ženský rod.
95

 

Islámsko-feministické interpretky vychádzajú z modernistických 

exegetických princípov a obohacujú ich o otázku rodu, rodovej rovnosti 

a postavenia žien. Spolu s modernistami sa prostredníctvom idžtihádu snažia 

prekonať tradicionalistické autority a usilujú o návrat ku islámskym zdrojom, 

pričom má pre nich väčšiu autoritu skôr Korán než hadíth.
96

 Hoci odkazovanie sa 

na vzor Proroka Muhammada a jeho správanie ku svojim ženám je často 

používanou metódou i u islámskych feministických exegétok. Metodológiu 

koránskej feministickej exegézy sme sa pre prehľadnosť pokúsili zhrnúť do týchto 

troch hlavných princípov, ktoré predstavíme v nasledujúcich podkapitolách. 

 

5.1. Kontextuálny princíp 

 

Feministické exegétky navrhujú používať kontextuálny prístup, čo 

znamená pri snahe o porozumenie a interpretáciu, je potrebné zasadzovať 

skúmaný verš do jeho širšieho kontextu. Dôležitým predpokladom je, že koránsky 

text bol do veľkej miery formovaný prostredím, v ktorom vznikal, a preto je 

potrebné rekonštruovať jeho historicko-spoločenský kontext.  T. j. je potrebné 

verš analyzovať v súvislosti s okolnosťami zjavenia (asbáb al-nuzúl). No taktiež 

je potrebné poznať kontext učencov stojacich za tafsírom a zároveň vztiahnuť verš 

i na súčasný kontext 21. storočia.  

Ďalej pod kontextuálnym princípom rozumieme i rozlišovanie medzi 

deskriptívnymi (popisnými pre vtedajšiu dobu) a preskriptívnymi veršami 

(vyvodzujúcimi nariadenia) a medzi partikulárnymi (vzťahujúcimi sa len na 

špecifické situácie) a univerzálnymi veršami (majúce univerzálnu nadčasovú 

platnosť).  
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Barlas píše, že hoci klasickí exegéti uznávali  historický kontext Koránu 

prostredníctvom asbáb al-nuzúl, no ich obavou bolo, že by kontextualizovanie 

Koránu mohlo spochybniť jeho univerzalitu. Čoho dôsledkom bolo, že mnohé 

koránske nariadenia špecifické 7. storočiu kmeňovej arabskej patriarchálnej 

spoločnosti boli vykladané ako univerzálne.
97

 To následne spôsobilo mnohé 

dezinterpretácie, ktoré mali negatívny dopad na ženy. Riffat Hassan vidí problém 

v tom, že mnohí koránski interpretátori vytrhávali verše z kontextu a čítali ich 

doslovne ignorujúc fakt, že Korán používa aj symbolický jazyk.
98

 

 

5.2. Holistický princíp a tawhíd 

 

Holistický princíp, niektorými feministickými exegétkami nazývaný aj 

intra-textuálny prístup,
99

 znamená čítať verš v súvislosti s danou súrou, v ktorej sa 

nachádza, ďalšími koránskymi veršami, ktoré sa zaoberajú rovnakou témou, 

celkovým odkazom a princípmi Koránu. Toto vzájomné zrovnávanie 

a usúvzťažňovanie koránskych veršov sa nazýva ako interpretácia Koránu 

Koránom.  

Kritizujú atomický prístup klasických interpretov
100

 za to, že podľa nich 

prispel ku dezinterpretácii, pretože izolované čítanie jednotlivých veršov 

spôsobuje privilegovanie jedného slova alebo verša nad inými alebo nad 

celkovým odkazom veršu alebo Koránu.
101

 Pracujú s predstavou, že každý 

koránsky verš  by mal byť  súlade so smerovaním Koránu ku väčšej sociálnej 

spravodlivosti.
102

 Cieľom má byť predovšetkým odkazovanie na rodovo 

rovnostárske verše Koránu (napríklad 4:1, 4:124 a 33:35) a tie verše, v ktorých sa 
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dostáva väčšieho privilégia mužom, by mali byť čítané v súvislosti s celkovým 

odkazom Koránu spravodlivosti, harmónie, rovnosti a tawhídu.
103

  

Tawhíd, ako jeden z hlavných islámskych princípov, označuje jedinnosť 

Boha a je základom islámskeho monoteizmu. V koránskej exegéze predstavuje 

princíp čítať Korán v jeho celistvosti, jednote a jeho vnútornej koherencii.
104

 

Tawhíd je opozitum idolatrie a vylučuje akékoľvek pridružovanie k jedinému 

Bohu, čo sa v islámskej terminológii nazýva širk. Feministické exegétky chápu 

tawhíd v jeho širšom rozmere ako princíp jednoty všetkých  ľudských bytostí – 

mužov i žien.
105

 Preto označujú patriarchát ako formu širku, vrátane tendencie 

stavať muža do role Boha voči žene či antropomorfného pripodobňovania Boha k 

mužovi či otcovi.
106

 Spochybňujú monopol učencov, ktorí by si nárokovali na 

neomylnosť ich interpretácie tvrdením, že žiadna interpretácia nie je definitívna
107

 

a tvrdiť to by podľa islámskych feministiek znamenalo prisvojiť si Božie poznanie 

a stavať sa do role Boha. Chaudhry vo svojom článku rozoznáva patriarchálnu 

kozmológiu, kde muži figurujú ako prostredníci medzi Bohom a ženami a rodovo 

rovnostársku kozmológiu, kde sú si ženy a muži rovní pred Bohom.
108

 

 

5.3. Preskúmanie terminológie 

 

Feministické exegétky prostredníctvom dôkladnej znalosti arabského 

jazyka venujú značnú časť svojich prác preskúmaniu koránskej arabskej 

terminológie a lingvistickej analýze jednotlivých veršov. Mnoho slov sa totiž 

objavuje v koránskom texte viackrát a na každom mieste môže mať odlišný 

význam. Zaujímajú ich predovšetkým tie termíny, ktoré boli v doterajších 

tafsíroch interpretované v prospech nadradenosti mužov nad ženami, 

nespravodlivému prístupu voči ženám či rodovej nerovnosti obecne. Mnohé 

islámske feministky označujú takéto patriarchálne interpretácie za 
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dezinterpretácie. Preto podrobujú jedntlivé pojmy podrobnej reexaminácii, 

skúmajú ich etymológiu a snažia sa určiť ich čo najadekvátnejší význam, ktorý by 

bol v súlade s feministickými princípmi rodovej rovnosti a spravodlivosti. 

V kontraste s mnohými tradičnými tafsírmi, kde prevláda doslovný výklad slov, 

sú feministické exegétky otvorenejšie symbolickým interpretáciám. Venujú tiež 

pozornosť i prekladom Koránu do cudzích jazykov (predovšetkým do angličtiny) 

a tomu, ako v nich jednotlivé pojmy figurujú. 
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6. Feministická interpretácia verša 4:34 

 

Po tom, čo sme si predstavili základné metodologické princípy 

feministickej interpretácie Koránu, ukážeme si, ako ich aplikujú feministické 

exegétky na konkrétny verš 4:34 a pozrieme sa na jednotlivé prístupy a 

argumentáciu feministických autoriek. Najprv si však verš predstavme. 

Tento verš sa nachádza v 4. súre nesúcej názov al-Nisáʼ, v preklade 

„Ženy“  a upravuje vzťah medzi mužom a ženou v manželskom zväzku. Je 

jedným z najkontroverznejších veršov Koránu. Klasický komentátor Al-Tabarí 

venoval tomuto veršu 27 strán komentárov zahŕňajúc viac ako 200 konfliktných 

názorov a významov.
109

 Problematickosť tohto verša spočíva v tom, že podľa 

klasických, (neo)tradicionalistických interpretácii a bežného výkladu a prekladov, 

dáva mužom povolenie biť svoje ženy, v prípade, ak nie sú voči nim poslušné.
110

 

Tendenciou je používať tento verš ako legitimizáciu násila na ženách.
111

 Pre 

mnohé ženy 21. storočia a feministky je však akákoľvek predstava násilia na 

ženách neprijateľná a spolu s mnohými progresívnymi a modernistickými 

znalcami Koránu a aktivistami navrhujú nenásilné čítanie tohto verša. Verš je 

však podnes predmetom diskusií. 

Originálne znenie verša v arabčine:
112

  

ُ بَعْضَهُمْ عَلَىٰ بَعْضٍ ال لَ اللََّّ امُونَ عَلَى الن ِّسَاءِّ بِّمَا فَضَّ جَالُ قَوَّ ر ِّ

لْغَيْبِّ بِّمَا  الِّحَاتُ قَانِّتاَتٌ حَافِّظَاتٌ لِّ مْ ۚ فَالصَّ هِّ نْ أمَْوَالِّ وَبِّمَا أنَْفَقوُا مِّ

ظُوهُنَّ وَاهْجُرُو تِّي تخََافوُنَ نشُُوزَهُنَّ فَعِّ ُ ۚ وَاللََّّ هُنَّ فِّي حَفِّظَ اللََّّ

نَّ سَبِّيلَّا ۗ إِّنَّ  بوُهُنَّ ۖ فَإِّنْ أطََعْنَكُمْ فَلََّ تبَْغوُا عَلَيْهِّ عِّ وَاضْرِّ الْمَضَاجِّ

ا٣٤ يًّا كَبِّيرا َ كَانَ عَلِّ  اللََّّ
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Slovenský preklad verša:
113

 

„Muži sú povinní starať sa o (qawwámún) ženy za to, že Boh 

uprednostnil (faddala) jedných pred druhými i za to, čo míňajú zo svojich 

majetkov. Dobré manželky (qánitát) sú poslušné, strážiace v neprítomnosti 

svojich manželov to, čo Boh určil, že sa má strážiť. A tie, ktorých 

spurnosti (nušúz) sa obávate, poučte, opustite na lôžkach a udrite 

(idribúhunna); ak by vás poslúchli, tak nehľadajte dôvod, prečo im ublížiť. 

Veď Boh je nad všetkými a je veľký.“ 

V konfrontácii s týmto veršom vyvstávajú mnohé otázky: Ako teda možno 

tvrdiť, že podľa Koránu sú si ženy a muži rovní, keď je v ňom napísané, že ženy 

možno biť? Nie je tento verš v rozpore s celkovým egalitárskym odkazom 

Koránu? Ako sa vyrovnať s týmto veršom? Aké interpretatívne manévre 

používajú islámske feministky na obhajobu ich tvrdenia, že Korán nepripúšťa 

násilie na ženách? Je možné nájsť vhodnejšiu interpretáciu pre príkaz 

idribúhunna, ktorá by nepredstavovala fyzické násilie? Ako môže verš znamenať 

niečo iné, než čo znamenal po stáročia? Do akej miery je možné spochybniť 

tradičnú patriarchálnu interpretáciu bez úplného spochybnenia jej autority? S 

akými riešeniami prichádzajú islámske feministky? 

Jednotlivé islámsko-feministické autorky pristupujú rôzne k tomuto veršu, 

no napriek tomu sa v nasledujúcich podkapitolách  pokúsime o určitú syntézu a 

roztriedenie ich prístupov a predstavíme si, ako ho analyzujú. Zameriame sa 

najmä na kontext verša, okolnosti zjavenia, Muhammadov vzor, ako on riešil 

manželskú nezhodu v praxi, koncept manželstva a rodovej rovnosti v Koráne a na 

feministickú reinterpretáciu terminológie verša. 
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6.1. Kontextuálny princíp: Okolnosti zjavenia 4:34 (asbáb al-nuzúl)  

 

Ako sme už zmienili, podľa islámskej tradície v Arábii 7. storočia bolo 

bitie žien bežné a nebolo obmedzované.
114

 I pre klasických exegétov verš 4:34 

predstavoval prirodzený stav vecí
115

 a nepovažovali bitie žien za problematické.
116

 

Pozrime sa však najprv na konkrétnu situáciu, v ktorej bol verš podľa 

tradície zjavený. Čas zjavenia tohto verša mohol byť pravdepodobne medzi 3–5 

rokom hidžry (islámskeho letopočtu; t. j. 625–627 n. l.) po drtivej porážke v 

Uhudu roku 625 n. l. V tomto kritickom období sa vo vnútri ranej muslimskej 

komunity navyše odohrávali rodové konflikty a zjavenie tohto veršu malo byť 

odpoveďou na ne.
117

  

Podľa okolností zjavenia sa jedna žena
118

 obrátila na Muhammada so 

sťažnosťou, že ju zbil jej muž. Prorok na to pokarhal mužov, čo činia násilie na 

ženách a umožnil ženám aplikovať zákon o odplate (qisás). No ešte v ten večer sa 

za ním prišli muži sťažovať, že ich ženy sa proti nim vzburujú. V tom sa 

Muhammadovi zjavil tento verš (4:34), ktorý akosi stojí v protiklade s jeho 

pôvodným zámerom. Dodal: „Ja som chcel jednu vec, avšak Boh chcel inú.“ 

A nárok na odplatu bol zrušený.
119

 

Islámsko-feministická autorka Fatima Mernissi pri komentári k 

okolnostiam zjavenia označuje záujmy Boha a Muhammada ako rozdielne až 

protikladné, čo si však žiada bližšie vysvetlenie, ako uvádza autorka Nafiseh 

Ghafournia, keďže predstava, že by bol Muhammad milosrdnejší než Boh, je v 

protiklade s islámskym princípom Boha ako najmilosrdnejšieho.
120
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Ako môžeme vidieť Muhammad napriek svojmu pôvodnému nesúhlasu 

napokon bitie žien povolil. Avšak ako dokladajú hadíthy, sám toto povolenie 

nikdy nepraktizoval. V tomto prípade mnohé islámske feministky nachádzajú 

podporu práve v autentických prorockých hadíthoch. Obracanie sa na hadíth je pri 

interpretácii tohto verša pomerne častou metódou feministických exegétok.  

Keďže hadíthy demonštrujú život a skutky samotného Proroka, ktorý je 

najdokonalejším vzorom v nasledovaní, sú dôležitým zdrojom exegézy i napriek 

tomu, že mnohé feministky označujú hadíthy za mizogýnne, paradoxne, práve 

v nich nachádzajú jasné odmietnutie bitia žien.
121

 Podľa autentických hadíthov 

totiž Muhammad nikdy nezdvihol ruku voči žiadnej žene a odsudzoval mužov, 

ktorí páchali násilie na ženách.
122

 Najznámejší z nich uvádza Muhammadov 

výrok: „Najlepší z vás sú tí, čo sa najlepšie správajú voči svojim ženám. A 

v tomto som z vás najlepší ja.“
123

 Pre mnohé progresívne islámske feministky je 

to dokonca dostatočným argumentom pre zrušenie doslovnej realizácie tohto 

verša.
124

 Môžeme teda skonštatovať, že v tomto prípade sú Prorokove skutky 

v súlade s celkovým koránskym princípom manželskej harmónie, ktoré si 

predstavíme v nasledujúcej podkapitole. 

 

6.2. Holistický princíp: Koncept manželstva a rodovej rovnosti v Koráne 

 

Dôležitým krokom pri feministickej interpretácii verša 4:34 je dať ho do 

súvislosti s ostatnými relevantnými veršami, ktoré riešia manželstvo, s koránskou 

predstavou ideálneho manželstva a rodovej rovnosti. Vo verši 9:71 Korán 

ustanovuje oboch manželov ako awlijá – vzájomných ochráncov, partnerov alebo 

priateľov. Verš 2:187 hovorí manželom, aby si boli navzájom odevom jeden pre 

druhého. Z toho islámske feministické exegétky vyvodzujú, že manželské vzťahy 

v Koráne sú popisované v duchu reciprocity a rovnosti. Podľa Barlas Korán chápe 
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manželov ako ontologický rovných, obe pohlavia majú rovnakú podstatu, keďže 

sú rovnakého jednotného pôvodu, hoci majú rôzne práva.
125

  

Islámske feministky sa zhodujú, že koránskym ideálom je monogamné 

manželstvo,
126

 v ktorom má medzi manželmi panovať milosť a láska (30:21) a je 

založené na odpúšťaní, harmónii, súcite, vzájomnej pomoci, úcte a jemnosti.
127

 

Verš 4:128 odporúča riešiť nezhody medzi manželmi vzájomnou zmierlivou 

dohodou. Navyše v isláme platí právny princíp zákazu ubližovať si navzájom 

v manželstve.
128

 Barlas uzatvára, že povolenie biť ženy alebo požadovať od nich 

poslušnosť je neprijateľné a je v protiklade s koránskym princípom rovnosti 

a manželstva.
129

 

Podľa Hassan korene viery v domnelú nadradenosť mužov nad ženami v 

isláme spočívajú v troch predpokladoch:  

1. „Primárnym Božím stvorením bol muž, nie žena. Žena bola storená až 

sekundárne.“ 

2. „Žena, nie muž, bola primárne zodpovedná za „pád človeka“ a vyhnanie z raja, 

a preto všetky „Evine dcéry“ (ženy) majú byť poznačené touto vinou.“ 

3. „Žena bola stvorená z muža (mužovho rebra), ale i pre muža.“ 

Hassan legitimitu týchto tradičných zľudovelých domnienok vyvracia doložením, 

že ani jedna z týchto predstáv nemá oporu v Koráne a do islámskej tradície boli 

inkorporované skrze literatúru hadíthov alebo zo židovsko-kresťanskej tradície.
130

 

Práve koránske poňatie stvorenia človeka je pre islámske feministky 

jedným z dôležitých dokladov rodovej rovnosti v Koráne.  Hneď prvý verš 4. súry 

interpretujú ako dôkaz rovnosti mužov a žien pri stvorení a ich jednotnom 

pôvode. Ako píše Badran, to, že síce Korán rozoznáva dualitu ľudstva u stvorenia 

však nepopiera rovnosť všetkých ľudských bytostí.
131
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Ďalším rovnostárskym veršom, na ktorý poukazujú islámske feministky je 

33:35. Podľa Barlas je to dokladom toho, že ženy, tak ako muži, sú rovnako 

schopné morálnej kapacity:
132

  

„Muslimovia a muslimky, veriaci muži a veriace ženy, poslušní muži a 

poslušné ženy, pravdovravní muži a pravdovravné ženy, trpezliví muži a trpezlivé 

ženy, pokorní muži a pokorné ženy, finančne pomáhajúci muži a finančne 

pomáhajúce ženy, postiaci se muži a postiace sa ženy, muži chrániaci pohlavie a 

ženy chrániace, muži, ktorí si spomínajú na Boha často a ženy, ktoré si 

spomínajú, pre tých pripravil Boh odpustenie a odmenu obrovskú.“
133

 

 

Verš 4:124 hovorí o rovnosti oboch pohlaví v posmrtnom živote a zaručuje 

účasť na raji ako mužom, tak i ženám: 

 „Kto by konal nejaké dobré skutky, či už by šlo o jednotlivca mužského 

pohlavia, alebo o jednotlivca ženského pohlavia a bol by pritom veriaci, tí vojdú 

do raja a nebude im ukrivdené ani o veľkosti ryhy na datľovej kôstke.“
134

 

 

Čo sa týka rodových rolí, tak tradične sa rodové role mužov a žien 

v isláme chápu skôr komplementárne než rovné.
135

 Wadud a Barlas tvrdia, že síce 

Korán rozlišuje biologické rozdiely medzi mužmi a ženami a v určitých 

záležitostiach (napríklad v dedení) ku nim pristupuje odlišne, no to však nemusí 

znamenať rodovú nerovnosť.
136

 Inak povedané rozdielnosť neznamená nerovnosť. 

Dokonca tvrdia, že Korán nepredpisuje mužom a ženám žiadne rodové role.
137

 

Hidayatullah toto tvrdenie spochybňuje a argumentuje, že naopak 

v niektorých prípadoch Korán predpisuje rodové role a to špecificky mužom vo 

verši 4:34.
138

 Tvrdí ďalej, že aj keď toto koránske chápanie mužsko-ženskej 

rozdielnosti nemusí nevyhnutne znamenať nerovnosť, rovnako to nemusí nutne 

znamenať rovnosť.
139
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6.3. Preskúmanie terminológie 4:34 

 

V tejto podkapitole dekonštruujeme verš na niekoľko kľúčových 

konceptov, ktoré sme na začiatku 6. kapitoly vyznačili kurzívou v jeho 

slovenskom preklade a pozrieme sa bližšie na to, ako ich reinterpretujú islámske 

feministky jednak z jazykového hľadiska, ale i prostredníctvom vyššie 

zmienených príncípov a nástrojov. 

 

6.3.1. Mužská autorita (qiwwama a faddala) 

 

Qawwámún sa tradične vykladá ako „ochránci, vládcovia“ (nad 

ženami).
140

 Je odvodené od pojmu qiwwama, ktorý je tradičnými i niektorými 

modernistickými
141

 učencami interpretovaný ako „nadradenosť mužov“ nad 

ženami.
142

 Podľa islámskych feministiek je takáto interpretácia produktom 

spoločensko-historického kontextu, v ktorom sa nachádzali klasickí exegéti a teda 

dezinterpretáciou.
143

 Podľa viacerých feministiek qiwwama porušuje tawhíd, 

keďže stavia muža na piedestál „poloboha“, čo sa považuje za širk.
144

 

Podľa islámskych feministiek qiwwama znamená finančnú zodpovednosť 

mužov za ženy, nie nadradenosť ani privilégium.
145

 Interpretujú tento pojem skôr 

ako podpornú než autoritatívnu funkciu.
146

 Wadud, Al-Hibri a Hassan sa zhodujú, 

že qawwámúna by malo byť interpretované ako „živitelia“.
147

 Taktiež pre 

reformistu Rahmana je táto nadradenosť skôr v zmysle povinnosti podporovať 

ženy.
148

 Aurorka Bahlul vo svojom článku zmieňuje i interpretáciu qiwwamy 

podľa akademičky Faridy Banani ako „starať sa, ochraňovať“, či názor Khadijy 
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Sabbar, že mužská qiwwama by mala zahŕňať i pomoc so starostlivostou 

o domácnosť a deti.
149

  

Islámske feministky si kladú otázku, či by mala táto qiwwama zostávať 

exkluzívne maskulinná. Navrhujú, že by qiwwama mala byť zodpovednosťou 

oboch partnerov. Teda v prípade, že žena otehotnie, jej zodpovednosťou je starať 

sa o dieťa a mužova zodpovednosť má byť poskytnúť rodine fyzickú ochranu a 

materiálne zabezpečenie. To je predstava ideálneho vyváženého manželstva, 

vzájomná závislosť a zodpovednosť oboch partnerov.
150

 Feministky tvrdia, že ak 

by táto mužská zodpovednosť nebola a všetka zodpovednosť by bola na žene a 

nebolo by to vyvážené. Qiwwama tak vo fem interpretácii znamená predovšetkým 

to, že ak sa žena stará o deti, nemala by byť (pokiaľ sama nechce) popritom 

zaťažovaná ďalšou prácou.
151

 Korán tak ponúka ženám takúto ochranu navyše. 

Udeľuje mužom túto zodpovednosť, lebo ženy môžu byť neschopné sa 

ekonomicky zabezpečiť v období tehotenstva. To ale neznamená, že by ženy 

nesmeli zabezpečovať samé seba.
152 Barlas a Hassan tvrdia, že prvá časť verša je 

skôr normatívna než deskriptívna, keďže sú i takí muži, ktorí nie sú živiteľmi 

žien. Barlas tvrdí, že dokonca ak je žena schopná sa uživiť sama, zmenšuje sa tým 

mužova nadradenosť.
153

 Muži, ktorí nepodporujú ženy finančne, si nezasluhujú 

status qiwwama. Podľa Barlas qiwwama neznamená ani, že muž je hlavou rodiny, 

ako sa to tradične vykladá a tvrdí, že Korán takúto predstavu na žiadnom mieste 

nepodporuje.
154

 

Druhý pojem, ktorý sa tradične používa na podporu mužskej autority je 

faddala, tradične interpretovaný ako preferovať (mužov nad ženami).
155

  Podľa 

islámskych feministiek však verš v tejto pasáži nešpecifikuje rod. Ale píše sa: 

„baʿdahum“ („niektorí“ v mužskom plurále, čo môže zahŕňať mužov i ženy ako 

neutrum) z nich nad „baʿd“ („ostatnými“).
156

 A teda malo by sa interpretovať ako 
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preferencia „niektorých nad ostatnými“ bez rodovej špecifikácie.
157

 Wadud 

argumentuje, že jediná oblasť, kde Boh udelil materiálnu preferenciu mužom je 

dedičstvo (4:7, 4:11-12).
158

 A keďže mužom sa pri dedení dostáva väčšieho 

podielu, sú zodpovední za materiálnu podporu žien.
159

 

 

6.3.2. Ženská poslušnosť (qánitát) a neposlušnosť (nušúz) 

 

Klasickí exegéti tradične interpretujú qánitát ako „poslušné ženy“ voči 

manželovi. Islámske feministky však poukazujú na to, že termín qánitát je 

odvodený zo slova  “qunut”, čo môžeme preložiť ako “byť oddane poslušný 

Bohu”,
160

 a preto navrhujú interpretovať qánitát ako „poslušné ženy“ voči Bohu, 

nie manželovi.
161

 Toto slovo Korán na rôznych miestach adresuje mužom (2:238, 

3:17) i ženám (66:5, 66:12) alebo obom (33:35).
162

 Také interpretácie, ktoré 

tvrdia, že poslušnosť manželovi je predpokladom poslušnosti Bohu, sú z pohľadu 

feministiek taktiež širk, keďže kladú mužov do božskej sprostredkovateľskej 

pozície.
163

 Wadud argumentuje, že poslušnosť voči manželovi nie je 

charakteristickou vlastnosťou správnej muslimky (66:5) a Korán ju ani ženám 

neprikazuje.
164

 Pripomína, že Korán nenútil ani Muhammadove ženy, aby 

poslúchali Proroka, rovnako on ich nenútil k poslušnosti.
165

 

Pojem nušúz sa tradične chápe ako ženská neposlušnosť, rebélia voči 

mužovi.
166

 Niektorí stredovekí právnici dokonca tvrdili, že ak žena neposlúchne 

muža, je to akoby neposlúchla Boha.
167

 Feministky poukazujú na to, že nušúz je 

v Koráne použitý v rôznych významoch, ako pre ženy (4:34), tak i pre mužov 

(4:128), a preto sa nemôže sa jednať len o neposlušnosť voči manželovi, ale 
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primárne voči Bohu.
168

 Feministky navrhujú interpretovať ako „odpor“
169

 alebo 

„manželská disharmónia“.
170

  

Čo však presne zahŕňa pojem nušúz? Prorok upresnil význam nušúz ako 

„cudzoložstvo,
171

 nevera, mimomanželský pomer“.
172

 Al-Zeera interpretuje, že 

muži sú zodpovední za to (qawwámúna), aby uspokojovali svoje manželky 

sexuálne i finančne, aby nedošlo ku prípadnej nevere zo strany žien (nušúz).
173

 

Podľa Al-Hibri teda udretie má svoje opodstatnenie len v tom prípade, aby sa 

predišlo rozpadu manželstva alebo rodiny.
174

 

 

6.3.3. Bitie žien (idribúhunna) 

 

Verš následne ponúka mužom postupné trojfázové riešenie na ženský 

nušúz: 

1. snaha o uzmierenie komunikáciou,  

2. separácia, izolácia na manželskom lôžku, prerušenie fyzického vzťahu,  

3. biť ju. 

Islámske feministky pôukazujú na dôležitosť poradia a postupnosti týchto 

krokov a zdôrazňujú, že muži nesmú udrieť ženu bez toho, aby manželský 

konflikt neriešili najprv prvými dvoma nenásilnými krokmi.
175

 Na tom, či k 

poslednému kroku vo význame bitia je vôbec legitímne pristúpiť sa však názory 

feministických exegétok líšia. 
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Idribúhunna je imperatívom slovesa daraba  a tradične sa interpretuje ako 

„Bite ich!“. Podľa feministických exegétok však nie je vôbec isté, že daraba 

znamená „biť“. V slovníkoch klasickej arabčiny je možné nájsť viac ako 100 

rôznych významov slovesa daraba
176

 a koreň D-R-B sa nachádza v Koráne viac 

než 20 krát na rôznych miestach v rôznych významoch, ako napríklad: „zakryť, 

založiť, zavrhnúť, zapečatiť, vysvetliť, dať, kráčať, sprevádzať, odvrátiť sa od, 

opustiť, zmeniť, uviesť príklad, uviesť podobenstvo, cestovať, vyraziť do boja na 

ceste Božej, mať pohlavný styk“ a ďalšie.
177

 Islámske feministky si teda kladú 

otázku, prečo by zrovna v tomto verši malo mať sloveso daraba význam „biť“? 

Riešením je podľa nich vybrať tú interpretáciu slova idribúhunna, ktorá bude 

najviac v súlade s celkovými koránskymi princípmi, nie takú, ktorá je v rozpore 

voči nim. Podľa al-Hibri a Barlas daraba môžeme interpretovať i ako „zabrániť“, 

v zmysle zabrániť ženám, aby vychádzali von z ich domovov, teda ako „domáce 

väzenie“.
178

 Bakhtiar v prvom anglickom ženskom preklade Koránu „The Sublime 

Qurʼan“ (2007) prekladá daraba ako „odísť“.
179

 Dovtedajšie preklady označuje 

za nesprávne interpretácie vrátane tých, ktoré pridávajú slovo „jemne“ do 

zátvoriek ku slovu idribúhunna.
180

 

Väčšina islámskych feministiek sa zhoduje na význame „fyzicky sa 

separovať od, dočasne sa vzdialiť, odísť“.
181

 Teda navrhujú radšej kontinuálnu 

separáciu, ktorá končí rozvodom, bez potreby použiť posledný krok. Tu sa opäť 

opierajú o vzor Proroka, ktorý sám v prípade manželského konfliktu preferoval 

dočasnú separáciu.
182

 Bakhtiar tvrdí, že len preto, že idribúhunna je imperatívom, 
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nezamená to, že ho Muhammad musel vykonať, ale znamená to povolenie preňho 

rozhodnúť sa, či tak spraví alebo nie. A keďže on sa rozhodol tento príkaz 

nevykonať a neudrieť žiadnu ženu, znamená to podľa nej, že kto nasleduje 

Prorokovu sunnu, by sa mal rozhodnúť rovnako. Bakhtiar obhauje svoj preklad 

tým, že označuje význam „odísť“ za pôvodnú interpretáciu, tak ako jej rozumel 

sám Muhammad,
183

 a teda jej preklad je iba návratom ku pôvodnej interpretácii. 

Podľa Bakhtiar najsilnejším argumentom, prečo prekladať daraba nie ako 

„biť“, ale ako „odísť“ je, že význam „biť“ by bol v rozpore s ďalším koránskym 

veršom 2:231, kde sa uvádza, že manžel nemôže žene pri rozvode zabrániť 

násilím. Zatiaľ čo, ak by sme prekladali daraba v 4:34 ako „biť“, znamenalo by 

to, že manžel môže zbiť svoju ženu, ktorá chce zotrvať v manželskom zväzku.
184

 

A keďže tvrdí, že v Koráne nesmie byť rozpor, odmieta interpretáciu daraba ako 

„biť“. 

Mnohí klasickí a moderní (neo)tradicionalisti povoľujú bitie žien, ale len 

za určitých obmedzených podmienok a bez toho, aby ženu zranili.
185

 I viacerí 

reformisti, napríklad ᶜAbduh, Ridá, Rahman, al-Mawdúdí či súčasný islámsky 

učenec Júsuf al-Qaradáwí obhajovali nenásilné bitie žien.
186

 Tradiční exegéti 

obecne síce považovali fyzické pokarhanie svojej ženy za základné právo 

manžela, no väčšina z nich sa ale zhodla na tom, že by bitie nemalo byť extrémne 

a úder by mal byť symbolický (vreckovkou, zubnou kefkou, rukou, sandálou, 

bičom)
187

 tak, aby nezasiahol tvár a nespôsobil zlomenie kostí či otvorené rany.
188

 

Wadud poukazuje na snahu niektorých právnikov prvých storočí koránskej 

exegézy a právnej vedy interpretovať zámer veršu ako „nenásilné pokarhanie“.
189

 

Abdullah Yusuf Ali, autor najznámejšieho anglického prekladu Koránu, pridal do 

znenia verša 4:34 slovo „jemne“  (lightly) do zátvoriek
190

 a komentuje, že síce 
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Korán povoľuje fyzické potrestanie ženy je možné, no použiť krutosť nie.
191

 

Oporou symbolického bitia žien je exegéza koránskeho príbehu o Jóbovi a jeho 

žene (38:44), kde sa píše, že Boh nariaďuje Jóbovi aby použil na udretie steblo 

trávy tak, aby sa nezlomilo. Má dôjsť len ku symbolickému udretiu, ktoré by 

nemalo ženu zraniť. Barlas poznamenáva, že Korán nešpecifikuje koho mal Jób 

udrieť, ale exegéti tvrdia, že svoju ženu za to, že preklínala Boha (teda nie 

z dôvodu jej neposlušnosti voči manželovi).
192

 Al-Hibri argumentuje, že Korán 

transformoval pôvodne bežný zvyk bitia žien v arabskej spoločnosti skrze 

kontrolu a spracovanie hnevu (anger management) na nenásilný symbolický 

akt.
193

 Pripúšťa však, že Korán umožňuje udrieť ženu, no len symbolicky a to 

v jedinom prípade – ak je žena nušúz.
194

   

S prihliadnutím na historický kontext, ktorým bola doba, kde zneužívanie 

žien nebolo obmedzované, islámske feministky považujú za adekvátny dôvod 

čítať tento verš nie ako „povolenie biť ženu“, ale „obmedzenie bitia žien“. Teda 

navrhujú interpretovať daraba v restriktívnom, nie preskriptívnom zmysle.
195

 

Wadud dokonca tvrdí, že úplný zákaz bitia žien by bol naivný a nerealistický pre 

arabskú spoločnosť 7. storočia, a preto zámerom tohto verša bolo obmedziť 

a zmierniť zneužívanie žien zo strany mužov.
196

 Tým pádom môže byť tento verš 

chápaný ako čiastočne progresívny na dobu jeho zjavenia.
197

 

Podľa autorky Chaudhry je však otázne, prečo potom neboli „naivné 

a nerealistické“ ostatné koránske zákazy neetických činov ako napríklad 

klamanie, podvádzanie, ohováranie a pod.
198

 Takúto interpretáciu idribúhunna 

ako snahy o obmedzenie bitia žien nepovažuje za uspokojivú ani prijateľnú.
199
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Kladie si otázku, ako je možné niekoho zbiť bez toho, aby ho to nezranilo fyzicky, 

psychicky alebo emočne.
200

  

Napokon niektoré islámske feministky dospievajú k záveru, že nie je 

možné poprieť, že Korán povoľuje bitie žien a že tento verš má patriarchálnu 

povahu, avšak podľa nich je verš 4:34 deskriptívny pre kontext Arábie 7. storočia, 

t. j. nemá charakter predpisu, a preto bitie žien nie je prípustné v súčasnom 

kontexte. Navrhujú radikálne riešenie v podobe odmietnutia (anulovania) verša 

z morálnych dôvodov.
201
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7. Analýza islámsko-feministickej hermeneutiky verša 4:34 

 

V tejto kapitole sa poskúsime jednotlivé argumenty a hermeneutické 

prístupy islámskych feministických exegétok, ktoré sme si predstavili na 

predošlých stránkach našej práce, podrobiť dôkladnejšej analýze. Pozrieme sa 

bližšie na to, čo je vedúcim princípom za výkladmi jednotlivých autoriek. V čom 

sa ich prístupy zhodujú a v čom naopak rozchádzajú? Sú ich postoje radikálnejšie 

alebo skôr kompromisnejšie? Je možné ich prístpy rozdeliť na nejaké prúdy? 

Zameriame sa najmä na autorky, ktorých práce boli ku tejto téme najkľúčovejšie, 

a síce Wadud, Barlas, Hassan, Mernissi, Bakhtiar, Al-Hibri, Chaudhry a 

Hidayatullah. 

Ak sa pokúsime zosumarizovať predchádzajúcu kapitolu, môžeme 

konštatovať, že v reinterpretácii prvej časti verša 4:34 sa islámske feministiky 

viac menej zhodujú. Pojem qawwámún preferujú vykladať ako živitelia a 

zdôrazňujú podpornú funkciu muža, než autoritatívnu. Koncept faddala 

interpretujú ako preferenciu, avšak bez rodovej špecifikácie. Tvrdia, že 

poslušnosť ženy sa má vzťahovať voči Bohu a nie manželovi. Ženský nušúz 

interpretujú ako „manželskú disharmóniu“ alebo „neposlušnosť“ v prípade 

cudzoložstva.   

Pozoruhodný výklad pojmu nušúz prináša Hassan so svojou teóriou, že 

nušúz nepredstavuje poslušnosť, ale masovú rebéliu žien voči ich roli ako rodičiek 

detí. Napriek tomu, že nepokladá rodenie detí za ženskú primárnu rolu, ktorá ak 

by nebola udržovaná, mohla by viesť k ohrozeniu kontinuity muslimskej 

komunity. Riešením proti takejto prípadnej ženskej vzbure podľa nej podáva 

druhá časť veršu, kde idribúhunna interpretuje ako „domáce väzenie“ alebo 

„zabránenie ženám odchodu z domácnosti“.
202

 Dovolíme si poznamenať, že je 

celkom nejasné, na čom sa zakladá tento výklad. Autorka Mahmoud túto 

interpretáciu označuje za silenú, prehnanú a považuje ju dokonca za exegetický 

exces.
203

  

Problematickejšie je to u pojmu idribúhunna, kde sa prístupy islámskych 

feministických interprétok rozchádzajú. Niektoré autorky zastávajú  radikálnejšiu 
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pozíciu a razantne odmietajú bitie žien, u iných prevláda kompromisnejšie 

riešenie a pripúšťajú istú mieru nenásilného symbolického bitia za určitých 

okolností. Autorka Siel Devos rozlišuje medzi nimi dva prístupy. Prvým je 

progresívny (apologetický alebo idealistický) prúd, ktorý označuje preklad 

idribúhunna ako príkaz „Bite ich!“ za dezinterpretáciu
204

 a riešenie vidí v nájdení 

novej interpretácie tohto pojmu, ktorá by bola relevantná súčasnej požiadavke 

rodovej rovnosti. Do tohto prúdu môžeme zaradiť ranú Wadud (1999), Barlas, 

Hassan, Shaikh, Mubarak či Bakhtiar. Väčšina z nich sa zhoduje na interpretácii 

daraba v zmysle „fyzicky sa separovať od, dočasne sa vzdialiť, odísť“.
205

   

Druhým je reformistický prístup, ktorý navrhuje radikálnejšie riešenie 

odmietnutie (zrušenie, anulovanie) verša z morálnych dôvodov.
206

 Podľa Devos 

reformistický prístup je jediný, ktorý sa vie efektívne vysporiadať s týmto veršom, 

keďže reinterpretácia je podľa nej nedostačujúca.
207

 

Avšak tieto dva prúdy nie sú fixné a i samotné islámske feministky môžu 

medzi nimi oscilovať. Napríklad prístup Aminy Wadud  k veršu 4:34 sa zmenil z 

progresívneho na reformistický. Wadud v jej ranom diele „Qurʼan and Woman” z 

roku 1999 tvrdila, že bitie žien je obmedzené vo verši, že je obmedzením.
208

 

Tento prístup do istej miery koreluje s prístupom učencov interpretujúcich ako 

nenásilné bitie.
209

 Vo svojej neskoršej publikácii „Inside the Gender Jihad“ 

Wadud píše, že po 20 rokoch snaženia sa aplikovať rôzne metodológie voči 

tomuto veršu, sa rozhodla zavrhnúť akékoľvek násilie na ženách v mene islámu a 

„povedať nie“ doslovnému čítaniu idribúhunna, vzhľadom na súčasný ľudský 

morálny vývoj a jeho porozumenia.
210

 Tvrdí, že Korán umožňuje „povedať nie“ 

doslovnému čítaniu v určitých obmedzených prípadoch.
211

 Pre ňu verš reflektuje 

etický štandard, ktorý je z dnešného pohľadu archaický a barbarský,
212

 a tak 

aplikácia tohto verša ako povolenie pre mužov biť svoje ženy musí byť 

odmietnutá.
213

 Tu však vyvstáva otázka, čo si pod navrhovaným interpretatívnym 
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manévrom „povedať nie“ vlastne môžeme predstaviť? Hidayatullah komentuje, že 

Wadud tak podáva kritiku jednak voči koránskemu textu, tak i jeho interpretácii, 

no bez zámeru spochybniť jeho posvätnosť alebo autoritu Boha.
214

 

Podobnú kategorizáciu feministických prístupov podáva i autorka 

Mahmoud, ktorá tvrdí, že keďže nebolo možné pasáž o bití žien z textu odstrániť, 

riešením sa stalo „vyzátvorkovanie“, ktoré vyústilo do dvoch rôznych čítaní.
215

 

Prvý spôsob interpretácie Mahmoud nazýva „stratégia obmedzenia“ (limitation 

strategy), pretože znamená obmedzenie extrémneho násilia na umiernené bitie. 

Nadväzuje na vyššie zmienený konsenzus islámskych učencov ohľadom 

symbolického bitia a je kompromisom, lebo zachováva integritu Koránu 

a zároveň etický rozmer, na druhú stranu však stále umožňuje istú mieru 

domáceho násilia. Sem môžeme zaradiť ranú Wadud a Barlas. Wadud toto 

stanovisko obhajuje tým, že Korán používa sloveso daraba miesto II. kmeňa tohto 

slovesa, intenzíva, darraba, v zmysle opakovaného intenzívneho bitia.
216

 

Druhým riešením je podľa nej „takmer úplné zrušenie bitia žien“ (virtual 

abrogation). Je to radikálnejší prístup, preferovaný islámskymi feministkami 

a podľa Mahmoud je to jediná možnosť úplného odmietnutia domáceho násilia. 

Do tejto kategórie by pravdepodobne spadala Wadud v jej neskoršom období. 

Opäť však nie je celkom jasné, čo sa pod označením virtual abrogation 

myslí. Ako presne by takéto „takmer úplné zrušenie bitia žien“ malo vyzerať a čo 

si pod tým predstaviť? Ako sme zmieňovali v podkapitole 4.1. v klasickej 

islámskej exegéze existuje nástroj zvaný nasch majúc oporu vo verši 2:106, ktorý 

je možné použiť na vyriešenie problému protichodnosti dvoch konfliktných 

veršov v Koráne, pričom neskoršie zjavený verš ruší (násich) skôr zjavený verš 

(mansúch).
217

 Ponúka sa tu otázka, či sa zo strany islámsko-feministických 

exegétok nepriznane nejedná v podstate o metódu nasch alebo akúsi jej obdobu? 

Nebolo by práve v tomto prípade použitie tohto nástroju užitočné pre feministickú 

exegézu? Hidayatullah poznamenáva, že feministická exegéza (podobne 

ako modernistická) sa vyhýba explicitnému referovaniu ku konceptu nasch 
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(zrušeniu verša a nahradenia iným), z dôvodu vyhnúť sa prípadnému podozreniu 

z podkopávania Koránu, voči ktorému je prechovávaná posvätná úcta.
218

 Naším 

postrehom, ktorý si na tomto mieste dovolíme uviesť je, že v podstate islámske 

feministické exegétky navrhujú použiť ako jedno z riešení vysporiadania sa s 

veršom 4:34 metódu nasch, len to nikde explicitne tak nepomenovávajú, 

pravdepodobne z obavy, že by takýto návrh mohol pôsobiť ako príliš odvážny 

krok pre tradičnejšie islámske autority. Je ale otázne, čo by mohlo nahradiť verš 

4:34, respektíve aký iný verš by mal byť tým „rušiacim“? Nakoľko v Koráne 

takého verša niet, jediné čo sa ponúka je „rušiaci hadíth“. To by bolo ale pomerne 

kontroverzným riešením, keďže, ako sme spomínali,  preferencia voči hadíthom 

existovala počas stredoveku, no modernistickom a súčasnom tafsíre už svoje 

miesto nemá a tendenciou je naopak uprednostňovať Korán pred hadíthom. 

Jednou z veľmi častých stratégií, ktoré islámske feministky zdieľajú v 

snahe vyvrátiť násilnú konotáciu tohto verša je, že zdôrazňujú celkový morálny a 

sociálny odkaz Koránu. Čo ale znamená „celkový odkaz Koránu“? Korán sa 

vyjadruje ku množstvu rôznych tém, ku ktorým existuje mnoho interpretácii, a 

teda i odlišných predstáv o tom, čo je jeho hlavným posolstvom. Zjavne teda to, 

čo islámske feministky rozumejú pod celkovým odkazom Koránu, t. j. 

predovšetkým hodnoty rovnosti a spravodlivosti, nemusí byť totožné s tým, čo 

pod týmto pojmom môže chápať iný interpret Koránu (či už muslimský alebo ne-

muslimský). Jedná sa teda o špecificky islámsko-feministické chápanie posolstva 

Koránu, ktoré má pre mnohé islámske feministky takú váhu, že prebíja doslovné 

významy.
219

 Inak povedané, odmietajú interpretovať verš v prospech násilia s 

ohľadom na celkové koránske princípy. Ich stratégiou je predovšetkým 

interpretovať Korán Koránom a odvolávať sa na ďalšie relevantné koránske verše. 

Bakhtiar a al-Hibri tak činia poukazovaním na verše 2:229 a 2:231, podľa ktorých, 

ak má dôjsť k ukončeniu manželstva, tak priateľsky a bez násilia.
220

 Feministické 

exegétky  nad doslovným výkladom uprednostňujú i zámer verša (maqsad),
221
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ktorý môžeme podľa Mahmoud vydedukovať prihliadnutím na verše, ktoré 

predchádzajú a nasledujú po 4:34. Tvrdí, že zámerom verša je jednak snaha o 

uzmierenie, ktorá sa vylučuje s použitím násilia a tiež snaha predísť rozvodu a 

zároveň i obmedzenie bitia žien.
222

  

Ako sme spomínali v našej práci, pre islámske feministky je primárnym 

zdrojom Korán a v ich exegéze prevláda skepticizmus voči hadíthom. Avšak ako 

sa ukázalo, paradoxne práve v prípade feministickej interpretácie verša 4:34 sa 

exegétky pomerne často obracajú na hadíthy a rekonštruujú svoj výklad s 

prihliadnutím na Prorokov vzor a jeho správanie ku svojim ženám, ktorý je pre 

mnohých učencov natoľko autoritatívny, že dostatočným spôsobom vyvracia 

doslovnú realizáciu verša, respektíve bitia žien. Hľadanie podpory v hadíthoch je 

ale čiastočne problematické, keďže mnoho z nich má mizogýnnu povahu a 

niektoré ospravedlňujú bitie žien. Mubarak však píše, že tieto hadíthy spadajú do 

kategórie slabých nedôveryhodných (majú slabú sieť tradentov alebo sú 

anonymné) a dokladá, že naopak tie, ktoré bitie žien zavrhujú sú všetky 

autentické.
223

 Naopak autorka Chaudhry má skeptickejší postoj a tvrdí, že nie je 

možné s úplnou istotou tvrdiť, či Prorok zakázal trestať ženy alebo nie.
224

 Razí 

teóriu, že záleží na tom, či budeme považovať v tomto prípade Muhammadove 

správanie za vzorové alebo skôr výnimočné. Ak prijmeme prvú možnosť, 

znamená to, že Muhammadov nesúhlas s bitím žien sa vzťahuje na všetkých 

veriacich muslimov, zatiaľ čo u druhej možnosti, by sme Muhammadove osobné 

rozhodnutie nemali považovať za univerzálne.
225

 

Svoju interpretáciu verša zakladá na Prorokovej sunne (tradícii) a 

reexaminácii okolností zjavenia najmä Fatima Mernissi. Revolučné je najmä jej 

chápanie nušúz ako hrdej ženskej rebélie voči útlaku.
226

 V otázke násilia na 

ženách sa však ocitá  niekde na pomedzí, nakoľko napriek snahe vyrovnať sa s 

týmto veršom síce pripúšťa preklad daraba ako „biť“, no zároveň poukazuje to, 
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že Muhammad nikdy neudrel žiadnu ženu.
227

 Al-Hibri tiež pripúšťa bitie žien za 

určitých okolností na základe hadíthu, podľa ktorého Muhammad interpretoval 

ženský nušúz ako cudzoložstvo. Podľa Al-Hibri udretie má svoje opodstatnenie 

len v tom prípade, aby sa predišlo rozpadu manželstva alebo rodiny, ak by sa žena 

dopustila nevery. Naopak exegétke Bakhtiar sa odvolávaním na Muhammadov 

vzor úspešne darí vyvrátiť význam daraba v zmysle „biť“, keď poukazuje na to, 

že sám Prorok riešil manželský konflikt dočasnou separáciou. 

Ako môžeme vidieť, islámske feministky pristupujú rôzne k výkladu tohto 

konfliktného verša, ktorý pre ne predstavuje akúsi anomáliu, stret dvoch odlišných 

svetonázorov a de facto i klasifikačných systémov: patriarchálneho a 

feministického (rovnostárskeho). Antropologička Mary Douglas vo svojom diele 

„Purity and Danger“ (1966) rozlišuje rôzne stratégie, akými sa spoločnosti 

zvyknú vyrovnávať s anomáliami vybočujúcimi zo zdieľaných kategórií, a síce 

ich buď preklasifikovať, eliminovať, zakázať, prehlásiť za nebezpečné alebo 

rituálne využiť a prehlásiť za posvätné.
228

 Podobne je to i u islámskych 

feministiek, ktoré vo verši 4:34 narážajú na ťažko prekonateľný rozpor a 

prichádzajú s rôznymi riešeniami: väčšina navrhuje problematické pojmy 

preklasifikovať, iné zas celkom zrušiť, ďalšie považujú doslovnú aplikáciu tohto 

verša v praxi (najmä bitie žien) za nebezpečnú  a pre niektoré verš zostáva naďalej 

posvätným a koncept daraba sú ochotné prijať v jeho eliminovanej umiernenejšej 

či symbolickej podobe. Môžeme teda konštatovať, že nie vždy je pre islámsko-

feministické exegétky feministický prístup jedinou prioritou a niektoré v určitých 

prípadoch upúšťajú od radikálnejších feministických pozícií v prospech 

kompromisu. Takéto apologické argumentácie potom väčšinou stoja na obhajobe 

Koránu ako ultimátne posvätného textu a odmietnutí spochybniť akýkoľvek i 

zdanlivo konfliktný verš. Napríklad qiwwama sa preto snažia vylíčiť ako mužskú 

povinnosť, ktorá je pre ženy v konečnom dôsledku výhodná a pozitívna, t. j. ženy 

sú oslobené od bremena byť živiteľkami rodiny. V súvislosti s daraba zase 

povyšujú manželstvo na hodnotu, ktorej zachovanie má mať prednosť, a tak 

(nenásilné) bitie žien je prípustné, pokiaľ sa má predísť jeho rozpadu i za cenu 

istého diskomfortu. 
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Islámsko-feministická interpretácia je teda v mnohom nejednotná. Je ale 

na mieste položiť si otázku, čo je vlastne vedúcim princípom za výkladmi 

jendotlivých feministek? Môžeme konštatovať, že ich úsilím je uviesť Korán do 

súladu s ich feministickým presvedčením. Avšak toto presvedčenie môže byť 

rôznorodé. Niektoré (Mernissi a Lamrabet) tak činia poukazovaním na 

emancipačné snahy žien prvotnej muslimskej obce a ich rovnostárske požiadavky 

na Korán. Avšak základným predpokladom väčšiny islámsko-feministických 

exegétok na čele s Wadud, Barlas a Hassan je, že idey rodovej rovnosti a 

spravodlivosti sú inherentné Koránu. Barlas je presvedčená, že Korán je 

rovnostársky a anti-patriarchálny.
229

 Hassan a Barlas veria, že keďže Boh nemôže 

byť mizogýnnym, nespravodlivým ani utláčateľom, tak ani Korán nemôže byť 

zdrojom útlaku.
230

 Je pre ne esenciálne rozlišovať medzi samotným textom 

Koránu a jeho interpretáciou, čím si legitimizujú spochybňovanie patriarchálnych 

interpretácií, ktoré podrobujú kritike a v ktorých vidia príčinu mizogýnie v isláme. 

S tým však celkom nesúhlasí Mubarak, ktorá nevidí prácu mužských islámskych 

exegétov ako produkt snahy pripísať ženám podradený status a argumentuje, že 

ich interpretácie boli formované paradigmou doby, v ktorej žili.
231

  

Islámsko-feministická autorka Hidayatullah sa stavia do skeptickejšej 

pozície v kontraste so suverénnym postojom týchto islámskych feministiek, 

predovšetkým Wadud a Barlas a spochybňuje ich presvedčenie, že rodová rovnosť 

je inherentným princípom Koránu.
232

 Poukazuje na limity tohto prístupu a 

polemizuje, že islámske feministky požadujú po Koráne štandard rodovej 

rovnosti, ktorý možno Korán nereflektuje.
233

 Argumentuje, že nie je 

zodpovednosťou Koránu podporiť feministické predstavy a túžby o tom, čo by 

v ňom malo byť.
234

  

Zaujímavé je tiež, ako niektoré feministické exegétky používajú celkom 

zovšeobecňujúce tvrdenia typu, že „V Koráne nie je nič, čo by mohlo podporiť 
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alebo legitimizovať akúkoľvek diskrimináciu proti ženám.“,
235

 „Korán 

nepredpisuje mužom a ženám žiadne rodové role.“
236

 alebo že „V Koráne nesmie 

byť rozpor.“,
237

 ktoré v konečnom dôsledku nie sú tak samozrejmými, ako sa 

zdajú byť, najmä s prihliadnutím na to, ako detajlnú analýzu venujú tým veršom, 

ktoré ich tvrdenia spochybňujú. Dovolíme si tvrdiť, že je pomerne obtiažne prijať 

tieto suverénne tvrdenia so samozrejmosťou, nakoľko zjavne nemálo ľudí, vrátane 

mnohých muslimov, čítajú text ako patriarchálny alebo plný rozporov. A teda 

tieto feministické argumenty môžeme považovať skôr za vyjadrenie ich osobného 

teologického presvedčenia, než nejaký objektívny akademický záver. 

Ako píše Hidayatullah, Korán je na mnohých miestach v súlade s rodovou 

rovnosťou ale inde zase podporuje mužskú dominanciu (napríklad 2:223, 2:237). 

Teda je tu akýsi rozpor medzi veršami, ktoré hovoria o mužsko-ženskej 

vzájomnosti a medzi tými, ktoré naopak podporujú rodovú hierarchiu. Islámske 

feministky sa preto snažia privilegovať rovnostárske verše nad patriarchálnymi. 

No to isté de facto robia i tradičné tafsíry, len v opačnom gardé, keď 

upřednostňujú patriarchálne verše. Každá interpretácia posvätného textu má 

tendenciu niečo potlačovať a niečo iné zdôrazňovať. Hidayatullah však tvrdí, že 

možno tieto „dva druhy veršov“ nemusia byť v protiklade, ak pripustíme iné 

porozumenie vzťahu medzi hierarchiou a vzájomnosťou. Tvrdí, že síce feministky 

21. storočia chápu tieto dva koncepty ako protichodné, no pravdepodobne v 

premodernom kontexte Arábie 7. storočia neboli vnímané protichodne.
238

 

Antropologické štúdie ukazujú, že naprieč kultúrami môžeme nájsť odlišné 

chápania konceptu rovnosti a spravodlivosti, ktoré nemusia korelovať s našim.
239

 

Tu sa dostávame k otázke miery subjektivity a nezávislosti islámsko-

feministickej interpretácie. Používajú islámske feministky idžtihád neobmedzene? 

Aká je rola interpreta a ako sa odzrkadľuje jeho individualita v tvorbe významov?  

Ako sme spomínali, keďže podľa muslimskej viery autorom Koránu je Boh, text 

je ponechaný na interpretácii čitateľa. A tým, že Boží zámer je nepoznateľný, 
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interpret je v situácii, kedy musí význam textu vyvodiť, respektíve vytvoriť.
240

 To 

platí i vo feministickej hermeneutike, kde rola interpreta/ky je centrálna pri 

interpretácii Koránu. Väčšina islámsko-feministických exegétok verí, že čitateľ 

nikdy nemôže objektívne poznať zámer autora-Boha. Tvrdia, že kto by 

prehlasoval svoju interpretáciu za plne objektívnu, stavia sa na piedestál s 

Bohom.
241

 Tu je ale na mieste položiť si otázku, čo to takéto tvrdenie znamená pre 

feministickú interpretáciu? Tvrda feministické exegétky, že ich výlad je 

rovnocennou alternatívou ku klasickému tafsíru alebo svoju interpretáciu 

považujú za hodnotnejšiu? Islámske feministky sa stavajú do špecifickej pozície, 

nakoľko sú teda na jednu stranu kritické voči tradícii koránskej interpretácii, 

zároveň sa však hlásia byť jej súčasťou.
242

 Tiež argumentujú, že interpretovaním 

Koránu z ich vlastnej perspektívy iba robia to, čo vždy robili mufassirún počas 

islámskych dejín.
243

 Inak povedané, svoju interpretáciu teda považujú za rovnako 

relevantnú ako klasický tafsír, ktorý zároveň kritizujú pre jeho patriarchálne 

chápanie žensko-mužských vzťahov, nepovažujú ho za neomylný a narúšajú tak 

jeho interpretatívny monopol, no nesnažia sa poprieť jeho autoritu ako takú. 

Vráťme sa ku otázke objektivity významov. Tu je feministický postoj 

v kontraste s tradicionalistickým, podľa ktorého objektivitu významov Koránu je 

možné dosiahnuť. Autorka Hidayatullah sa v tomto bode zhoduje 

s tradicionalistickým postojom a tvrdí, že objektívny význam Koránu je 

možný, vníma ho ako logický výsledok ľudského myslenia a odmieta postoj, že 

by určitá interpretácia nárokujúca si na objektívny status musela byť automatický 

označená za širk.
244

 

Odhliadnuc od tejto námietky, obecne feministická exegéza pracuje s istou 

mierou subjektivity a v jednotlivých interpretáciách sa odzrkadľuje i osobnosť, 

presvedčenie a vlastné skúsenosti konkrétnych autoriek. To je zrejmé i z toho, ako 

odlišne pristupujú k interpretácii a k akým rôznorodým záverom dochádzajú. 

Rozhodne však nemôžeme tvrdiť, že by ich interpretácie boli úplne subjektívne 

alebo že by miera ich idžtihádu bola neobmedzená. Naopak, do veľkej miery ich 

hermeneutika vychádza a je formovaná princípmi klasického tafsíru a používa 
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jeho nástroje. Islámsko-feministická exegéza je teda z nášho hľadiska akousi 

kombináciou interpretatívnych princípov jednak klasického a modernistického 

tafsíru, modernej hermeneutiky, feminizmu spolu s určitou mierou subjektivity a 

nezávislosti interpreta/ky. Možno práve táto metodologická rôznorodosť, z ktorej 

islámsko-feministická exegéza čerpá ju robí ťažšie uchopiteľnou, no zároveň jej 

dáva potenciál pracovať s rozmanitosťou ľudskej skúsenosti pri interpretácii, byť 

prispôsobivou, inkluzívnou a rozširovať hranice súčasnej islámskej hermeneutiky. 
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8. Záver 

 

Islámsko-feministická exegéza v prípade 4:34 čelí špecifickej situácii, kde 

je koránsky verš v opozícii s Prorokovým vzorom a v nesúlade s ďalšími veršami 

a celkovými princípmi Koránu. Narážajú tu na problematickú ambivalenciu 

koránskeho textu, ktorého súčasťou sú rodovo rovnostárske verše ale i verše, ktoré 

podporujú hierarchiu medzi pohlavami v prospech mužov. Riešením islámskych 

feministiek je dôraz na privilegovanie rovnostárskych veršov nad patriarchálnymi 

a vyzdvihovanie celkového koránskeho odkazu rodovej rovnosti a sociálnej 

spravodlivosti, o ktorom sú si isté, že je inherentný Koránu. Vedúcim princípom 

za interpretáciami islámsko-feministických exegétok je úsilie uviesť Korán do 

súladu s ich feministickým presvedčením. Toto presvedčenie dokonca vedie 

niektoré autorky k celkom odvážnym tvrdeniam, že v Koráne nie je nič, čo by 

mohlo podporiť rodovú nerovnosť, Korán nepredpisuje mužom a ženám žiadne 

rodové role, alebo že v Koráne nie sú rozpory. Avšak práve verš 4:34 sa zdá byť 

tým, ktorý akosi všetky tieto tvrdenia popiera. Predstavuje pre islámsko-

feministické exegétky jednu z najproblematickejších pasáží Koránu.  

V snahe vyrovnať sa s týmto veršom islámsko-feministické exegétky 

podávajú v skutku rozsiahlu a detajlnú analýzu, kde spochybňujú tradičné 

patriarchálne interpretácie a preklady jednotlivých pojmov a následne navrhujú 

novú feministickú, respektíve rodovo rovnostársku reinterpretáciu. „Nadradenosť 

mužov“ reinterpretujú ako „povinnosť mužov byť živiteľmi rodiny“, „ženskú 

neposlušnosť“ ako „manželskú disharmóniu“ alebo „rebéliu voči útlaku“ a príkaz 

„bitia žien“ ako „separáciu“.   

Ako sme si mohli všimnúť, najväčším  úsilím islámskych feministických 

exegétok je spochybniť násilnú konotáciou tohto verša a nájsť také riešenie, ktoré 

by vyvrátilo predstavu, že ženy možno v prípade ich neposlušnosti zbiť. Jedným 

riešením jepodľa nich teda nájsť vhodnejšiu interpretáciu pre príkaz idribúhunna, 

ktorá by nepredstavovala fyzické násilie. Tu je jedným z najvýznamnejších 

počinov ženský preklad Koránu „The Sublime Qurʼan“, kde autorka Laleh 

Bakhtiar prekladá idribúhunna ako „Odíďte od nich!“. Násilie je pre nich 

neprípustné vzhľadom na celkové koránske princípy a zámer verša, ktorým je 

podľa nich snaha o uzmierenie medzi manželmi, aby nedošlo k rozpadu 
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manželstva. Ďalším návrhom je (takmer úplné) zrušenie tohto verša alebo pojmu a 

jeho významu v zmysle bitia žien. Tu ale nie je celkom jasné, ako by malo takéto 

zrušenie vyzerať. Mnohé islámske feministky nachádzajú oporu mimo Korán vo 

vzore Proroka Muhammada ako ideálneho muža, ktorý podľa hadíthov, nikdy 

neudrel žiadnu ženu. S prihliadnutím na dobu zjavenia chápu zámer tohto verša 

ako obmedzenie násilia. A niektoré autorky prijímajú význam slovesa daraba ako 

„biť“, no zdôrazňujú, že úder musí byť nenásilný a symbolický, môže k nemu 

dôjsť len za určitých okolností a musia mu predchádzať prvé dva nenásilné 

spôsoby riešenia manželského konfliktu, a to ústna komunikácia a dočasná 

separácia na manželskom lôžku. 

Dovolíme si navrhnúť, že keďže verš 4:34 má presah do žitej reality 

muslimských žien, jednou z užitočných metód ako sa s konceptom „bitia žien“ 

vyrovnať by bolo viac pracovať s reálnymi skúsenostiach muslimských žien s 

domácim násilím, prostredníctvom prieskumov a výskumov a získané dáta 

následne reflektovať v reinterpretácii tohto verša. Zaujímavé by bolo skúmať do 

akej miery má verš 4:34 a jeho interpretácie reálny vplyv na domáce násilie v 

muslimskom svete. V tejto súvislosti napríklad Wadud poznamenáva, že domáce 

násilie medzi muslimami v súčasnosti v konečnom dôsledku nepramení z tejto 

koránskej pasáže a tvrdí, že len máloktorý muž bude biť svoju ženu s úmyslom 

nastolenia manželskej harmónie.
245

 S takýmto prístupom opierať interpretáciu 

verša o reálne ženské skúsenosti podložené prieskumami sme sa u islámskych 

feministických exegétok stretli pomerne málo, čo je síce pochopiteľné, keďže je 

to prístup nad rámec textovej analýzy, no myslíme, že by si zaslúžil viacej 

pozornosti a veríme, že práve konfrontácia so žitou skúsenosťou môže mať silný 

reformný potenciál. 

Záverom môžeme zhodnotiť, že i keď sa feministická interpretácia 

niekedy ocitá v nejasnosti, islámský feminismus je stále rozšírenejším 

náboženským fenoménom, a teda i tieto snahy uviesť v súlad feminizmus 

s vlastnou vierou sú stále častejšie a tým i religionisticky relevantnejšie. Použitie 

pojmu tafsír pre označenie prác týchto feministických autoriek poukazuje na 

rozšírenie interpretatívnych prístupov, akými súčasní muslimovia pristupujú ku 
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svojmu posvätnému textu.
246

 Islámsko-feministická exegéza je tak príkladom 

flexibility interpretácie posvätných textov, ktorá okrem tradičného patriarchálneho 

výkladu umožňuje i výklad v prospech žien, ich rovnosti a liberácie. Má ambíciu 

dokázať, že feministické porozumenie textu môže byť síce odlišnejšie od 

mužského, no rovnako relevantné. S tým ako v súčasnosti vznikajú nové 

alternatívnejšie kritickejšie interpretatívne prístupy ku náboženským textom bude 

zaujímavé sledovať kam sa v blízkej budúcnosti vyvinie islámsko-feministická 

hermeneutika. Samotná reinterpretácia Koránu síce nepostačuje na dosiahnutie 

rodovej rovnosti v islámskych spoločnostiach, no poskytuje aspoň teoretický 

rámec, oporu, novú perspektívnu víziu, na ktorej je možné budovať. Je to proces, 

ktorý sa stále vyvíja a hľadá nové metodologické prístupy a riešenia.  
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