Antropolojide Misliiman Kadin ve Faillik*

Serta¢ Sehlikoglu

"Musliman kadinin kurtarilmaya ihtiyaci var mi?” baslikli son ¢alismasinda, Misir
asilli Amerikali antropolog Lila Abu-Lughod, bir yandan son dénem antropoloji
yazini ve Ortadogu calismalarinda Mdusliman kadinin nasil bir 6zne olarak
kurgulandigini irdelerken, bir yandan da gittikgce 6nem kazanan “edimsellik” yahut
“faillik” seklinde Tirkge'ye kazandirilan agency tartismasina yon vermeye calisir.
Benim icin enteresan olan, bu antropolojide bireyin failligine dair en ¢ok yanki
uyandiran tartismalarin, hep Musliman kadin ekseninde sekillenmis olmasidir.
‘Abu-Lughod gibi 6nemli bir antropologun faillik konusuna dair bir calisma
ortaya koymasi, kavramla ilgili tartismalarin kalabalikligi kadar, kavramin disiplin
icerisindeki ehemmiyetinden kaynaklaniyor.” Peki nedir bu faillik? Ve neden
kadin, Ortadogu ve Islam calisan antropologlar (ve diger sosyal bilimciler) icin
bunca 6nemsemistir?

Faillik, benim zaman zaman Tirkce “irade” kavramiyla ciddi benzerlikler
yakaladigim bir terim. Antropolojide, 6zellikle 6znenin miidahil olma kapasitesi
ile ilgili olarak kavramsallastirilmistir. Adina antropo (insan) ve loji (bilim) denmis
olan bu disiplin, tim kdltlrel ve sosyal analizlerini aslinda bireyi anlama ¢abasi ile
yapar. Yani din, toplum, kiiltlir veya ekonomik sistemin analizini yapmasi, aslinda
bireyin bunlarla kurdugu iliskileri anlama cabasidir. Dolayisiyla, bireyin 6zne
olarak aldigi pozisyonlar, antropolojinin kendi kuramsal cercevesi icinde g¢ok
saglam temellere oturmasi gereken bir alan olarak ortaya c¢ikmistir. Yazinin
ilerleyen kisimlarinda teorik tartigmalarin  bizi bu baglamda ilgilendiren
kisimlarina deginecedim. Bu noktada, sadece, bireyi anlamanin bdylesine
merkezde oldugu antropoloji gibi bir disiplinde failligin nasil kurgulandiginin da
hayati dSnemde oldugunu vurgulamak istiyorum. Saglam bir kavramsal cerceveye
oturtulamayan ozne, aslinda eksik ve yetersiz bir antropoloji ¢alismasina isaret
eder.

Bu yazida, antropolojide Misliman kadin ve faillik konulu ¢alismalari sistemli ve
elestirel bir literatlr taramasina tabi tutacagim. Ardindan, gelecekte Tirkiye
(yahut Ortadogu) ve cinsiyet baglaminda faillik meselesini ¢alismak isteyebilecek
arastirmacilar icin, tartismanin kuramsal boyutlarini masaya yatiracagim.

1 Elinizdeki literatiir taramasinin uzun hali i¢in bakiniz “Revisited: Muslim Women'’s
agency and feminist anthropology of the Middle East”, 2018, Contemporary Islam,
12 (1), 73-92



Kadin, Ortadogu ve Islam liggenine yogunlasan antropolojik calismalarda faillik
kavramini irdeleme cabasi, literatlrin kendini strekli icinde buldugu iki temel
problemi ¢dzme gayesi tasir. Bu problemlerden birincisi, Ortadogu’yu ve o
cografya ile iligskilendirilen Islam dinini (diger cografyalardan, dinlerden ve
kultirlerden daha fazla) erkek egemen olarak yorumlama ve bu suretle de
‘Stekilestirme’  egilimidir. Ikinci problem de elbette birincisiyle baglantil:
Bahsedilen cografya (Ortadogu) ve kiiltirii (islam) daha baskici gérmeye
baslandigi anda, dolayli olarak, o sistemle dezavantajli bir konum Gzerinden iligki
kuran tim bireyleri daha edilgen, itaatkar, yahut magdur olarak algilama egilimi
ortaya ¢ikiyor. Bu da, ayni bireylerin faillik hallerini yok saymak anlamina geliyor
ki, bu da ikinci problem. Fark ettiginiz Uzre, bireyi analiz etmeyi merkeze alan
antropoloji geleneginde bu durum, énemli kuramsal bosluklara isaret eder. Saba
Mahmood, 2005te yayinlanan Politics of Piety (Dindarlik Politikalari) isimli
kitabinda, Misirli kadinlarin Kahire’deki “cami hareketini” inceleyerek, dindar
kadinlarin  “feminist” iradesini ortaya koyar. Boylece, aslinda bu kuramsal
boslugu doldurmaya calismis ve literatire bu yonde ¢ok 6nemli bir katkida
bulunmustur. Mahmood‘un calismasinin bu denli blytk yanki uyandirmasinin bir
nedeni de, bahsettigim iki problemin 6tesine gegmesinin yaninda, aslinda gticli
bir 6zne kurgulayabilmesindeydi.

Fakat bunca kuramsal derinlik (ve giriftlik) karsimiza ¢cikmadan evvel de Ortadogu
uzmani antropologlar, kadinlarin failligi ile su ya da bu sekilde ilgilenmislerdi.
Hatta feminist antropologlar, 1960'larda Ortadogu’ya odaklanmaya baslayali beri
farkli sekillerde bir faillik sorunu ile ugrasmis, ve kadinlarin iradeleri hakkinda
yazip cizmislerdir de diyebiliriz.

Tartigmalari birbirine daha net baglayabilmek icin, bu degisimleri, 1960larin
sonundan baglatarak 4 ana dalgaya ayirabiliriz: Birinci dalga, 1960 sonlar ve
1970'ler; Ikinci dalga, 1980'lerden 1990 sonlarina kadar; Uclincii dalga,

2000'lerden 2010'lara dek ve Dérdiinct dalga da 2010 sonrasindan olusuyor.

Bu dort dalganin her biri, Misliman kadin veya Ortadogu’‘da kadin konulu
calismalar yaparken, muhtelif suretlerde indirgemecilikten uzak durmayi, ve hal-i
hazirdaki indirgemeci yaklasimlara teorik ve bazen de epistemolojik elestiriler
getirmeyi amaclamistir. Dolayisiyla her bir dalganin belli bir ‘feminist biling’
tasidigini sOyleyebiliriz. Dlzeltmeyi hedef aldiklari soylemler, tartismalar veya
analizler, icinde bulunduklari doneme gore degistigi icin bu dort dalga da
kronolojik bir sira arz etmekte. Her bir dalgay incelerken, bir yandan da bir



entelektlel ortami elestirme kaygisi tasima bicimlerini aktarmaya da elden
geldigince dikkat edecegim.

Birinci Dalga

1960Q’larin sonlarina dek devam eden erken antropoloji yazininin iki temel sorunu
vardi: bunlardan birincisi etnografik olarak kadinlara ait alanlarin erkek
antropologlara kapali olmasi ise (metodolojik sinirlilik), ikincisi teorik olarak
kendisini gosteren “eril korlik” idi. Kimi calismalar, 6zellikle ikinci diinya savasina
dek yayinlanmis olan antropolojik eserler, kadinlari ehemmiyetsiz gordigu igin
analiz etmeye deger de bulmazlardi. Bu sorun o&zellikle Avrupa antropoloji
geleneginde siregiden bir aligkanligin devamiydi ve sadece Ortadogu veya
Misliman cografyalar galisan antropologlara da mahsus degildi. Viktoryen kadin
algisinin da yardimiyla 6nce saha arastirmalarina ‘empatik’, ‘sevecen’ ve ‘duyarll’
asistanlar olarak alinan kadinlar, ikinci diinya savasini takip eden dénem boyunca
kadin hareketinin kazandigi ivme sayesinde “asil” antropolog olarak da gorev
almaya basladilar. Boylece, daha once sadece erkek antropologlarin gittigi
cografyalarda, onlarin gérmedigi, goz ardi ettigi, Onemsizlestirdigi yahut
erisemedigi, ‘kadins’’ olarak kodlanan alanlar goézlemleme sans kadinsi
yakalayan kadin antropologlar, aslinda onca saygin calismanin nasil da cidd
eksiklikler barindirmakta oldugunu fark ettiler. Henrietta Moore (1988), erken
antropoloji literattirindeki kadinsi alanlari 6nemsizlestirme sorunundan “eril
korlik” diye bahseder. Eril korlik, aslinda antropologlarin kendi erkek-egemen
deger yargilarini arastirmalarina yansitmalarindan ibaretti. Buna gore erkekler,
kadinlara kiyasla ¢cok daha akilciydi ve haliyle bilgi kaynagi olarak ¢ok daha
glvenilirdiler. Antropolojinin “kurucu babalarindan” Bronislaw Malinowski, bu
ylzden disiplinini, “erkegin kadini kusattigi arastirma alani” olarak tanimlar
(Moore 1988:1).

Bahsettigim bu iki problemi diizeltme yonindeki ilk girisimler, 1960 sonlar ve
1970 baslarinda, Markist feminist kuramdan da beslenen birinci dalgadan
geldi. 1960 sonrasi feminist antropoloji literatlirinde de amag¢ “kadinlarin
hayatlarini ve faaliyetlerini yaziya dokerek, eril korligin gérmediklerini goriintr
kilmak,” olmustur (Moore 1988: 2). Ortadogu Uzerine ¢alisan kadin antropologlar
da bu feminist akimin gu¢li temsilcileri olmuslardi. Ortadogu ¢alismalarinda eril
korllk, bir yandan kadinlarin yasam alanlarinin erkeklerin erisimine kapali olmasi
ile belirginlesirken, bir yandan da bu alanlarin (bilhassa harem ve hamam)
erotiklestirilip degersizlestiriimesiyle kendini gostermistir. Bu degersizlestirici
temsilde, kadinsi alanlarin erkek antropologlara kapali olmasi kadar, Ortadogulu



kadini tektiplestiren ve onu ancak sansasyonel tonlarda sunma aliskanliginin da
etkisi vardir.?

Birinci dalga adini verdigim akim, Ortadogu hakkinda calisan antropolog,
sosyolog ve diger sosyal bilimciler arasinda 1960 sonlarinda kendisini gosterir.
Bu akimin birinci gayesi, Musliman cografyasindaki kadinlara odaklanabilmek ve
bdylece icinde bulundugu sosyal bilim dalinin sinirlanmighgini bir parca da olsa
genisletmekti.* Bu dalga, bugin genis bir Kadin Calismalari literatlrindn
temelini olustururken, ayni zamanda kadinlarin antropolojik temsillerini
zenginlestirmistir. Kadinlara dair, ‘direnme’ ve ‘kendini gti¢clendirme’ yoluyla ilk
fail olma konumlar da yine bu doénemde karsimiza ¢ikmaya basglar. Feminist
teori, 2000 sonrasinda bu yaklasimi yetersiz gérecek ve kadin failliginin sadece
direnis alanlarinda aranmamasi gerektigini keza failligin ¢cok daha karmasik bir
streg icerebildigini sdyleyecektir. Birinci dalga, Marksist akimin da etkisiyle,
ilgisini gli¢ ve statl alanlarina yoneltti. Bu noktada, Ortadogu’da kadinlarin kendi
aralarinda organize ettikleri faaliyetler, antropologlar tarafindan ¢ok 6nemli
gorulmistl. Bunlar arasinda, Anadolulu “elit” kadinlarin kabul ginleri ile (Aswad,
1967, 1974, 1978; Benedict, 1974), iranli (Good, 1978) ve Libnanl kadinlarin
formel ve enformel bulusmalari (Farsoun, 1974) ile ilgili calismalar, en c¢ok
bilinenleridir.

Birinci dalganin bu literatiire diger bir dnemli katkisi, halen Ortadogu ve Islam
calismalarina yon veren kimi kavramlarin ilk nlvelerini tasimalaridir. Modernlik
(Makhlouf, 1979), edep yahut o6rtli seklinde cevrilen ve iddiasiz goriinme
anlamina da gelen “modesty” (Abu Zahra, 1970; Antoun, 1968) ve milliyetcilik,
ilk kez bu donemde kuramsallastiriimig kavramlardir (Fernea & Bezirgan, 1977).

ikinci Dalga

Ikinci dalganin en belirgin 6zelligi, Misliman kadinlar lizerine fazla sayida kayda
deger calismaya imza atmis olmasindadir. Bu eserlerin odaklandiklari konular da
belirli bir zenginlik arz eder: Misir'da aile ve cinsiyet konulu eserlerden (Badran,
1996; Hoodfar, 1997; Watson, 1992; Zuhur, 1992) Suudi Arabistanh Ust sinif

2Bu literatlirin en bilinen temsilcileri Granqvist (1947) Hansen (1961) ve Reed
(1957) olarak gosterilebilir.

3 Ornegin, Aswad 1967, 1974, 1978; Fallers 1976; Fernea ve Bezirgan 1977;
Keddie 1979; Keddie ve Beck 1978; Maher 1974; Makhlouf 1979; Tapper 1978;
Vreede-de Stuers 1968.



kadinlarina (Altorki, 1986), “zar" adi verilen Sudanli kadin sifacilardan (Boddy,
1989), Bedevi topluluklarda kadina (Abu-Lughod, 1986) ve birden fazla
cografyayl kapsayan saha arastirmalar ile aile hukuku ve toplumsal adalet
calismalarina  (Mir-Hosseini, 1993; Moghadam, 1994) cok sayida muhtelif
arastirma bu donemde ortaya ¢ikti.

Kadinlik, cinsiyet ve bunlarin din ve milletle iliskileri, ikinci dalgay! takip eden
arastirmacilara ilham kaynagi olmustur. Ikinci dalganin elinizdeki yazinin odag:
olan faillik meselesine en 6nemli katkisi ise faillik ile 6znelik arasindaki iliskinin
sistemli olarak ilk kez bu dénemde irdelenmis olmasidir. Ikinci dalganin éncii
isimlerinden Fatima Mernissi (1975) Musliman kadinin edilgen ve pasif olarak
goruldiugu literatire farkli bir bakis getirerek, aslinda Muisliman cografyada
kadin cinselliginin aktif ve glc¢li tanimlandigini iddia eder. Deniz Kandiyoti
(1987), Mernissi'nin bu yaklagimini, “Ortodoks Freudcu damardan beslenen Batili
disil edilgenlik tasvirlerinden uzak bir tazelenme,” olarak nitelendirir.

lkinci dalga, Mahmood'un “cinsiyetlendiriimis madun failligi analizi” (2005: 7)
adini verdigi bir duyarliiga sahiptir. Ikinci dalganin bu incelikli analizi, ileride
genis feminist kitleleri de etkileyerek, Ortadogu'da kadin calismalarinin
kavramsal darligindan uzaklagilmasini saglayacak ve kendisine daha zengin bir
kuramsal diizlem yaratarak kadin, cinsiyet ve Islam calismalarinin éniinii acacakti.
Vurgulamaya calistigim dénemec, salt cografi odagindan dolayi bir araya gelmis
arastirmacilarin bir slire sonra glgli ontolojik zemine sahip bir alt-disipline dogru
evrilmesini sagladi. Oyle ki, ikinci dalganin sagladigi bu ontolojik zemin
sayesinde, Uglincli dalgada artik Misliman Avrupali kadinlik yahut Misirli dindar
erkeklik gibi hususi 6zneliklerin analiz edilebildigini gorecegiz.

Yine bu disiinsel gelisimin uzantisi olarak, ikinci dalga Musliiman veya islami
feminizm tartismalarinin kuramsal anlamda ilk adimlarinin atildigi déneme de
kapi araladi (Sharzab, 2001). Ikinci dalganin bir diger onemli katkisi ise,
Ortadogu’daki kadinlara dair literatliri zenginlestirirken ayni zamanda bir yandan
post-kolonyal Bati-disi feminist teoriye katkida bulunmasi (Abu Odeh, 1993;
Kandiyoti, 1987, 1988; Moghadam, 1994), bir yandan da genis anlamda sosyal
bilimlerdeki “etno-merkezciligi” tersine ¢evirmesiydi.

Ikinci dalgadaki etkili bir cok isim, Miisliiman kadinlar hakkinda calisan sémiirgeci
perspektifleri, aslinda eril bakisi merkeze alan erken antropoloji eserleri gibi
“erkekei” (masculinist) olmakla itham eder (Harper, 1985; Hoodfar, 1992;
Kabbani, 1986). Bence de bu, hakh bir elestiridir. Harem ile ilgili ¢aligmalarin



post-kolonyal elestirisi de yine bu dénemde yapilmisti (Ahmed, 1982; Alloula,
1986; Yegenoglu, 1998). Ikinci dalga, artk iyice olgunlasmis olan feminist
elestirel gozIigu, Bati'ya basariyla yénlendirebilmisti. ikinci dalgayi ayni dénemin
diger feminist calismalar ile baglayacak olursam, batili feminist antropologlar,
yaklasik ayni dénemlerde, erken antropolojik arastirmalarda esitlik¢i toplumlarin
anlasilamadigini, ¢inkd cinsiyet farklihginin, “esitsizlik” ve “hiyerarsi” olarak
yorumlandigini belitmekte (Dwyer 1979) ve bunu igsellestiriimis ataerkiye
baglamaktaydi.

Uglincii Dalga

2000'lerin ortalarinda gelismeye baslayan Ucglincti dalga akiminin en belirgin
ozelligi, “icerinin sesini” okuyabilecek ontolojik zemini insa etmeye odaklanmasi
ve boylece faillik okumasini derinlestirebilmesidir. Bir ¢ok arastirmaci,
tektiplestirilmis Musliman kadin algisini tersine ¢evirmeye yénelmis, bu minvalde
elestirel dil ve kuramsal cerceve gelistirme cabasi icerisine girmiglerdir (Barlas,
2002; Bullock, 2002; Deeb, 2006; Mahmood, 2005; Peek, 2005; Shively, 2005).

Misliman ve Ortadogulu kiltiir, grup ve bireylere karsi karikattirize edilmis bir
bakis sunan ve indirgemeci bir yaklasim sergileyen bu iptidai algi, 11 Eyldl 2001
olaylar ile —bu defa teror tartismalar baglaminda- yeniden hortladi. Bu ylizden,
birinci dalga ile baslayan, Ortadogu’da indirgemecilik karsiti cinsiyet calismalari
gelenedi, artik daha saglam teorik altyapilara yatirnm yapma ihtiyaci hissetmeye
baglad!.

Uclincii dalganin aradigi kuramsal ve ontolojik zemin, aslinda (¢ farkli kavramsal
yaklagimin birlesiminden ortaya cikar: Bunlardan birincisi, Talal Asad (Asad, 2003)
ekolii de diyebilecegimiz ve antropolojiye sekdiler bilgi Gretim mekanizmasi
olarak bakarak, dindar 6znelikleri daha dikkatli analiz etmeyi salik veren dislince
bicimidir. Asad (1996) ayni zamanda, Islam’a (ve diger dinlere) “séylemsel
gelenekler” demis, boylece hem cografi ve hem de bireysel farkliliklara niifuz
edebilen bir kuramsal cerceve sunmustur. ikinci énemli kuramsal tesir, Judith
Butler'dan gelir. Cinsiyet ve cinsellik calismalarini, Vikki Bell'in deyimiyle
“performatif bir donemecge” (Bell, 2008) tabi tutan Butler, Simone de Beavoir'in
“kadin dogulmaz, kadin olunur” séziini yeniden ele alarak ‘olma’ ve ‘dénlisme’
hallerini kadinlikla sinirli birakmayip muhtelif cinsiyetleri kapsayan bir diizleme
tasir (Butler, 1990, 1999, 2004). Uclincii 6nemli katki da elbette antropolojide
stregelen oznelik tartismalarindan gelir. Sosyal teoride gittikge dnem kazanan
faillik kavrami, 2000l yillarda antropolojide &yle bir tutku haline gelmistir ki,



Webb Keane'in ifadesiyle “kimin yaklasimi failligi daha iyi taniyabiliyor yarigina”
(2003: 234) dontsmustdir.

Biraz 6nce soyledigim gibi lglincl dalga, 11 Eylil sonrasi ylkselise gecen ve
Musliimanlara (ve genel olarak Islam’a ve hatta tiim Ortadogu'ya) arkaik, 6zcii ve
indirgemeci bir yaklasim sergileyen algiyi kirma amacini merkeze alarak
sekillenmisti. Musliman kadinlarin faillik hallerine dindarlik ve yaratici (Allah) ile
iliskiler Gzerinden bakmak, Uglincl dalganin en belirgin 6zelliklerinden biri gibi
gosterilebilir. Uciincli dalga, &ncekilerden farkli olarak cinsiyet iliskilerinden
ziyade, cinsiyetlendirilmis dindarlik ile de daha fazla ilgilenir oldu.

Buradaki en belirleyici calisma, daha once zikrettigim Saba Mahmood’un
Dindarlik Politikalari bashgini tasiyan kitabidir (2005). Misliman kadinlarin neden
dindarligin kural ve kaidelerine teslim oldugu sorusuyla yola ¢ikan Mahmood,
Kahire'de bir cok kadini etkisi altina almis bir “cami hareketini” inceleyerek,
burada etkin olan fail olma hallerinin, liberal teorileri kullanarak
anlasilamayacagini sdyler. Yazar, ayni anda hem liberal faillik algisinin sinirliigina
isaret ederken, hem de sekiler diisinme ve analiz bicimlerini sorgular. Diger bir
yandan da, hem feminist bir antropolog olarak kendisini, hem de okuru, 6zgrlik
arzusunun evrenselligi algisini sorgulamaya davet eder. Mahmood’'a gore boyle
bir sorgulamalar zinciri, dogru bir faillik okumasi igin elzemdir.

Mahmood insanin failligini direnis, gli¢, yahut baski alanlarinin disinda da
gorebilmek ve okuyabilmek gerektigini ifade eder. Ona gore faillik, “tarihsel
olarak belirleyici baski mekanizmalarinin mimkin kildigr ve yarattigi hareket
kapasitesidir,” (2005: 27). Dolayisiyla, Misir baglamina bu kuramsal cerceveyi
oturtarak, anlam ve etkileri hegemonik normlarin mantigi iginde anlasilamayan
faillik hallerini anlamaya calisir. Ornegin, onlarca yildir feministlerin tartisageldigi,
Islami bir kavram olan “hayad” mefhumunu inceler. Ancak bunu izah etmeden
once ufak bir hasiye diismek isterim: Arap diinyasinda haya, ozellikle kadinlarin
dindarhigi ile ilgili bir kavram olarak tartisilir. Tlrkiye'de oldugu gibi, bir dindarlik
erdemi olarak, hem de Hz. Osman 6rnegi ile sunulmasi ¢ok vaki degildir. Bu
sebeple, Arap dinyasi referansini takip eden arastirmacilarca haya kavrami,
Islami kdltiirin kadin cinselligini bastirma ve kontrol etme ydntemlerinden biri

* Antropolojide son yillarda ivme kazanan bir dizi ¢alisma, hayvanlarin ve hatta
esyanin da failliginden bahseder. Bu alanin onci isimlerinden Yael Navaro’nun
son kitabini (2012), hem bu nedenle hem de yakin bir cografyaya odaklanmasi
(Kibris) nedeniyle glindeme getirmek isterim.



olarak goérilmustir. Mahmood ise, dindar Musliman kadinlarin hayay bir erdem
olarak manevi dlinyalarinda nasil insa ettiklerine bakar. Kadinlar, bu kavrami farkli
acgllardan tartisir, tesettlr ile hayatlarina yerlestirir, ve haya ile orgitlenen
duygular insa eder. Mahmood'un kadinlari igin, dindarlik duygu ve duislncesi,
dindar bir bedeni kanavige isler gibi kurmak demektir. Hasili, kadinlarin igne ile
kuyu kazarcasina insa ettikleri dindarlik, aslinda sadece feminist kuramin dedgil,
genel anlamda Batili sosyal bilim kuramlarinin kolayca yakalayamadigi bir irade
ve faillikk gerektirir. Mahmood'un calismasi antropolojide ve diger sosyal
bilimlerde 6yle blylk yanki buldu ki, feminist kuram, dindarlik kavramindan
hareketle kendi sinirlarini sorgulamaya basladi (Bracke, 2008; Braidotti, 2009) ve
adeta kolonyal-sonrasi feminist kuram yeni bir boyut kazanmis oldu.

Tahmin edilebilecegi gibi, Mahmood'un c¢alismasi sonrasi dindarlik kavrami,
sadece kuramsal olarak analiz edilebilir hale gelmedi. Ayni zamanda, Pierre
Bourdieu'nlin “skolastik bakis” lafini hatirlatir sekilde, antropologlar arasinda
distnllmesi ve konusulmasi bir nevi moda haline de geldi. Bu modanin iki
belirgin  yansimasi vardi: Bir yandan, 11 Eylil sonrasi bir ortamda
Muslimanlardan bahsederken indirgemecilikten uzak durabilme ¢agrisinin bigimi
olarak karsimiza cikti. Mduslimanlarla ilgili yazilmis herhangi bir makale illa
dindarliga dokunmak zorundaydi, asla teget gecemezdi. Aksi takdirde, “peki ya
dindarlik?” joker sorusu hemen karsisina c¢ikardi. Benim burada biraz daha
yakindan bakmak istedigim ve faillik tartismasina baglayacagim diger yansima
ise, adina “dindarlik akimi” da diyebilecegimiz bir dizi arastirmanin yolunu agmis
olmasiyd.

Asad’in soylemsel gelenek kavrami, Mahmood dahil bir ¢ok arastirmacinin,
Islamin bireyler arasi, yasayan ve ayni zamanda icsel ve yer yer tefekkiir edilen
boyutlarini ve bu boyutlarin bir Mislimanin giindelik hayatini nasil etkiledigini
analiz edebilmesini sagladi (Deeb, 2006; Henkel, 2007; Hirschkind, 2006;
Mahmood, 2005). Yakin dénemde yayimlanan calismasinda Amira Mittermaier
(2014) zekat kavrami lzerinden islamda verme ahlakini anlatir ve burada Asad
yaklagimini yeniden sorgular. Kendisi de siki bir Asadg¢i olan Mittermaier, Asad’in
s6ylemsel gelenek kavraminin isabetli fakat giinimuiz igin yetersiz oldugunu itiraf
eder. Lakin, sinirliliktan kurtulmak icin sdylemsel gelenek kavramina tamamen sirt
cevirmektense islam’a diyalojik yaklasmak gerektigini soyler. Mittermaier'in

> Ornegin, Bayat 2002; Deeb 2006; Hasan 2009; Heryanto 2011; Hitgq 2003; Huq
2008; Hug ve Rashid 2008; Jones 2010; Rozario 2011; Soares 2004; Tong ve
Turner 2008; Weintraub 2011; Widodo 2008.



tasviriyle diyalojik yaklasim, “ne Islam’i ve ne de sekiileri biliyor varsaymamaktir”
(2014: 280). Mittermaier’in diyalojik yaklasim &nerisinin Turkiye baglami icin de
o6nemli olduguna inaniyorum; aksi bir yaklasim, etnografinin dogru yapilmadigi
anlamina da gelecektir. Fakat, séylemsel gelenek kavraminin ortada islam’la
dogrudan iliskili bir mesele yokken (Mittermaier ilgili makalesinde zekat ve Islami
hayir kavramlariyla ilgileniyordu), Muslimanlarla ilgili neredeyse her antropoloji
calismasinda dayatilmasinin  sorunlu olabilecegine de inaniyorum. Nitekim,
Mahmood'u takip eden “dindarlik akimi” tam da boyle bir handikap yaratmisti.

Dindarlik akimi ile Mislimanligin kendisi, antropolojik arastirma nesnesi haline
gelmisti. Temkinle yaklagsmamiz gereken nokta, Mahmood'un caligmasinin
Ortadogu ve Islam incelemeleri literatiirinde, dindarligin  kavramsal
tahakkimine kapi agmis olmasidir. Bu agidan bakildiginda, Misliman kadinlar
da, sadece fail olarak degil, dindar failler olarak konumlandirildilar (Deeb, 2006;
Hug, 2008; Mahmood, 2005). Oznelik tartismalarina bagl olarak diisiinecek
olursak, burada tehlikeli bir durum var. Zira, dindarligin kuramsal ¢ercevemize
hakim olmasi demek, yine &znellik teorilerinin uzmanlagmaya calistigi akigkan,
degisken, cok katmanli ve cok renkli birey algisini kaybetmek demektir. Ustelik,
Amira Mittermaier’in tavsiye ettigi diyalojik yaklasimin da uzagina dismek
anlamina gelir.

Dérdiinci Dalga

Peki ya kendini dindar saymayan veya dindarligin muhtelif bicimlerine mesafeli
olan Mdusliman bireyler? Yahut dininin Allah’la arasinda oldugunu inanan ve
dindarlarin genellikle “ehl-i diinya” diyerek digladigi Muslimanlarin 6znellikleri?
Sonucta Mahmood teorik cercevesini salt cami cemaati ile sinirli tutarak
gelistirmisti. O halde, cami digsi Muslimanlar, Muslimanliklar ve dindarliklar
antropolojik anlamda nasil calisilmali? Yahut, dindarlik kategorisinden bagimsiz
olarak ortak lezzetler, arzular, duygular kurabilen Mdislimanlik halleri? Bunlar
kavramsal olarak nereye oturabilir? Dérdlincti akim, boyle sorularla yola ¢gikar.

Dérdiinct dalgada arastirmacilar yeni kuramsal ve yontemsel perspektifler
deneyerek cinsiyetlendirilmis Mdusliman 6&zneleri ve onlarin failligini hakkini
vererek analiz etmenin yolunu aradilar. Mahmood'un kuramsal derinligini inkar
etmeden onun golgesinden cikabilmenin yolu, caminin de disina ¢ikmaktan



geciyordu. Bu kaygi ile, glindelik hayatin karmasikligina bakmay: tercih ettileré
Bu yiizden de, elden geldigince, ilk bakista Islam ile direkt olarak iliskili olmayan
etnografik alanlara odaklanmayi uygun gordiler. Sanat, kafeler, glindelik hayat,
ve hatta rlyalar gibi cami yahut ibadet ile dogrudan iliskili olmayan etnografik
calismalar, bu sekilde kendini géstermeye basgladi.

Lara Deeb ve Mona Harb, Beyrut'un giney banliyolerindeki kafe ve
restoranlarda yaptiklari etnografik calismada tam da bunu hedef almiglardi (Deeb
& Harb, 2013a, 2013b; Harb & Deeb, 2013). Aslinda pargasi olduklar dindarlik
tartismasinin da disina c¢ikarak, odaklarini eglenmenin ahlakina cevirdiler.
Dindarligin, Beyrut gibi c¢okkiltarliligin hakim oldugu bir yerde “oncl
motivasyon olmadigini” (2013b:16) gozlemleyerek, iliski icindeki “muhtelif ahlaki
katmanlara” (a.g.e.: 18) dikkati cektiler. Burada 6nem kazanan hususun, farkli
kafelerde Beyrutlu genclerin insa ettikleri esnek ama yine de belirgin ahlaki
normlar oldugunu ifade ederler. Deeb ve Harb, bu ¢alisma ile, dindarlik akiminin
artik iyice bogucu bir hal aldigi antropoloji literatiriine, yeni bir soluk getirdiler
denebilir.

Yakin zamanda Istanbul’da yirittigim kendi calismamda da bu dérdiincii
dalganin kaygilarini tasiyordum. Kadinlarin 6znelik hallerini anlamak i¢in en az
kadinlarin 6znelik hallerinin kendisi kadar zengin, ¢ok boyutlu, gecirgen bir alan
olarak Istanbullu kadinlarin spor merakina odaklandigim aragtirma da pek ¢ok
akademik ortamda yukarida bahsettigim illa dine odaklanmanizi bekleyen nazari
darlik ile kargilasmistir. Bir seferinde, kadinlarin sosyallestigi ve sosyallesirken
medyanin dayattigi glizellik mitlerinden uzaklastigi alan olarak kadinlara mahsus
spor salonlarinin soyunma odalarindan bahsediyordum. Sunum bitip de soru
cevap basladiginda gelen ilk soru ‘6rtlyl (veil) tanimsiz biraktigim” oldu. Bir siire
duraklayip sunumun neresinde orti kelimesini zikrettigimi hatirlamaya calistigimi
hatirliyorum. Sadece bir kez, o da basit bir istatistik vermek ve salonlara giden
kadinlar arasinda ortllilerin o kadar da fazla olmadigini belirtmek (ve bu sekilde
dindarlik tartismanin sinirlayiciigini vurgulamak) icindi. Hal boyle iken yine donip
dolasip dinden bahsetmem bekleniyordu. Sosyal bilimlerde dahi sosyal
bilimcinin icinde buylidugi kdltirel kaliplarindan kurtulmasinin ne denli zor
oldugunun en sarih gostergesiydi, soyunma odalar ile ilgili bir calismada
ortiden yeterince bahsetmediginizin sdylenmesi. Fakat, bir sosyal bilimci ve
antropolog olarak benim igin bu mitekerrir beklentinin daha uzun vadeli getirisi,

% Deeb and Harb 2013b; el-Aswad 2012; Hafez 2011, 2012; Mittermaier 2012; Winegar 2006,
2012.
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kuramsal tartismalara sekil vermenin ve kaliplar bu sekilde sarsmanin énemine
sariimak oldu.

Nitekim, 2005 sonrasi ivme kazanan dindarliga akimi (dindarliga odaklanan
sosyal bilim akimi) da, her ne kadar 11 Eylll sonrasi tartismalara cevap sagliyorsa
da, aslinda dini mutlak belirleyici olarak insa ediyordu. Dindarlik akimina karsi
takinilan (her zaman elestirel olmasa da en azindan) miteyakkiz tavir, yukarida
tartisigim metodolojik yonelimler kadar kuramsal elestirilerde de kendisini
gosterir hale geldi. Ornegin, Samuli Schielke “islami miikemmeliyetci 6z-disiplin
projesi gibi gosterme egilimi“ne dikkati gekerken, bu yaklasimin “her zaman
degilse de arada bir dindar olan, islami olan ve olmayan ahlak kaideleri ile
beraber kimi zaman gayr-1 ahlaki kodlara da yoénelen cogunluk Mdslimanlari
dislama” (2010: 2) pahasina takip edildigini ifade eder.

Schielke'nin elestirisi son derece ikna edicidir. Hatta kim bilir, belki analitik
nazarini Musliman toplumlara her cevirdiginde, milliyetcilik, sinif, aile ve diger
degiskenlerden &nce ilk olarak Islam’i gérme islam’a egilme halinin bizzat
kendisi, hala kavga verip durdugumuz arkaik kolonyal tutumun devamidir. Kaldi
ki, bu takintili nazar, Ortadogu’daki gayri Muslim &znelerin cinsiyet ve cinsellik
konusunda Musliiman 6znelerle neden benzer tepkiler gosterdigini agiklayamaz.
Yahut, neden glindelik yasam ve sosyallesme konusunda dindar-olmayan
Misliman Tirk ile Hristiyan Yunan arasinda bunca paralellik oldugunu izah
etmekte aciz kalir.

Turkiye'de Miisliiman Kadin: Fail, Ozne; Hepsi, Higbiri

Tartismanin burasinda, ortaya koydugum literatlr elestirisini Turkiye cografyasina
tekrar baglamak isterim. Yukarida bahsedilen kadin ve Ortadogu odakl
literatlrdeki eserlerin  neredeyse tamaminin Arap antropolojisi oldugu
goziniizden kagmamis olmali. Yael Navaro'nun dile getirdigi bir elestiriyi burada
hatirlatmak istiyorum: Ortadogu calismalarinin en blyik handikapi, Misliman
Araplari calisma egilimiyle kendisini sinirlamis olmasidir (2002a: 74). Okudugunuz
yazi zaten Mdisliman kadinin failligi konusunda bir inceleme oldugu igin,
Ortadogu calismalar alaninin neredeyse sadece islam’a odaklanmasi sizi rahatsiz
etmemis olabilir —ki bence yine de etmelidir. Muhtemelen, burada bahsettigim
antropolojik eserlerin hemen hepsinin Arap kimligiyle ilgili olusu, daha fazla
dikkat cekmistir. Boyle bir kaygi, Uglinci ve dordincli dalgada (yani 11 Eyll
sonrasi Muslimanlik konulu calismalarda) daha fazla gortnurlik kazand..
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Peki, ozellikle tGglinct ve dordiincli dalgada, Tirkiye calisanlarin sayisi neden bu
kadar az? Bu sorunun birinci cevabi elbette oncelikler. Tirkiye'de antropoloji
yapmak demek, oncelikle devleti ve siddeti calismak demek. Bilhassa Kirt
hareketini ve cinsel siddeti odagina alan galismalar, lglinci dalganin odagini
fuzuli yahut konformist gésterecek kadar éncelikli Tirkiye'de. Ikinci sebep ise,
2000 sonrasinda Tirkiye’de Miisliman/dindar/islamci kadin konulu calismalarin
Uglincl dalgaya girme onceligi tasimamasi olabilir.

Ortadogu Uzerine yazan ¢ogu antropolog igin 2000 sonrasi, 11 Eyldl 2001
sonrasina isaret ediyordu. Uciincii dalganin hedefindeki calismalar, radikal ve
politik Islam’in yiikselis nedenlerini sorgularken, bir yandan da islam’in, Batinin
kiltirel anlamda ziddi oldugunu ve demokrasi yahut esitlik gibi degerleri asla
blnyesinde barindiramayacagini iddia ediyordu (Boroumand & Boroumand,
2002; Lewis, 2004; Palmer & Palmer, 2004). Uclincii dalganin hedef aldigi, boyle
bir literatlirdt.” Bu literatlirde Musliiman kadin da bazen eskisi gibi edilgen; fakat
bazen de failligini Islamci politikalarin  kurucusu ya da destekgisi olarak
kazaniyordu. Diger bir deyisle, Misliman kadin ya fail olmayacakti ya da erkek-
egemen bir sistemin bayraktari olacakti.

Turkiye'de 1990 sonlari ve 2000 baslarinda yapilan ve Tirkiye'de yikselen
Islamcilik ve Islamci kadina odaklanan pek cok calisma, tclincl dalgadan ziyade,
Uglincl dalganin mesafeli yaklastigi literatlire daha yakin bir tavir sergilemistir.
Bu caligsmalara bakarak “6zne olarak” Musliman kadini anlamaya calistigimizda
resim eksik kalmakta, Turkiye'de dindar bir kadinin var olma muicadelesini yahut
onun 6znelik pozisyonlarini gérememekteyiz. Bu da, bir yandan calismalari yapan
sekiler kadin akademisyenlerle arastirdiklari gruplar arasindaki tansiyonun
getirdigi metodolojik engel olarak, fakat ayni zamanda kuramsal bir sinirlilik
olarak kendisini géstermektedir. Kuramsal boyutta, Misliman kadinin Islamci
olmayan yonleri ve halleri resmin disinda kalmaktadir. Yine, dindarlik digi feminist
(yahut gayr feminist) faillik okumasindan da mahrum birakilmaktayiz. Ayni
sebepten, dindarlik ve din disilik hallerine iliskin kavramsallasmaya yénelmekte
de zorlanmaktayiz. Kadinlardan bahsederken kime, ne zaman ve hangi hallerde
dindar, islami, islamci, Misliiman veya ortiilii diyecegiz? Peki értili kadina ne
diyecegiz? Bati medyasinin yaptigi — ve elestirildigi- gibi 6rtili kadina Misliman

7 Bu sorunlu literatiire karsi cikan sadece liciincii dalga degildi. Talal Asad (2007) intihar
bombacisi  kimdir  sorusunu  sorup, cevabi kiresel gli¢ dengelerini anlamadan
dgrenemeyecedimizi anlatirken, Robert Hefner islam ve demokrasinin dyle iddia edildigi gibi
uyumsuz olmadigini géstermekte (2001, 2011), John Esposito da kiiresel terdrizmin islam ile
direkt iligkilendirilemeyecegini anlatiyordu (2002).
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deyivermek, Ortlstiz MuUsliman kadinlar diglamak olmayacak mi (Samie &
Sehlikoglu, 2014)? islamcilik, Islam’i politik bir ajandanin merkezinde tutmak
demek ise, her ortiilii kadina islamci demek analitik acidan ne kadar anlamli? Bu
ve benzeri bir dizi soru dikkatlice ve etraflica elden gecirilmeden, Turkiye'de bu
resmin eksik kalmaya devam edecegdi aciktir. Bunun bir diger sebebi, bireyin
kurallar ve maneviyatla -dolayisiyla manevi olmayan din disi alanla- kurdugu
iliskiyi, ve daha genis anlamda bu iliskilerin sosyal, yani degisken boyutunu
yakalayamamamizdir.

Faillik ve Feminist Kuram

Bunca elestirinin ve kuramsal digimdin, 6zellikle post-yapisalci feminist teorideki
son tartismalar sayesinde 6nemli dlglide ¢ozuldigind dusintyorum. Bir kere,
post-yapisalci feminist teori, kadini nesnellestirmeye calisan patriyarkanin tek bir
sistem oldugunu varsaymaz. Din, milliyetcilik, aile, hatta okul, endustri, ve estetik
kiiltird hep farkli sekillerde kadini nesnellestiren patriyarkal sistemler olarak
karsimiza ¢ikar. Bu durumda, kadinin da bu ¢ok boyutlu sistemlerle degisken ve
katmanl iliski  kurmasi  gerekmektedir.  Post-yapisalci  ekolin  6nemli
temsilcilerinden Lois McNay (2008), bundan disi 6zneligi (female subjectivity)
diye bahseder ve disi 6zneligin etrafindaki sistemlerle iligski kurarken yaratici ve
aktif olmak zorunda oldugunu soyler. Bu yaraticihgr ampirik olarak anlarken,
cinsiyet rollerinin hayatin birden fazla katmanina nifuz etme becerisini de g6z
ardi etmemis oluruz, diye de ekler. Dolayisiyla, kadin 6znelikleri anlamak icin
kadinin birden fazla durumda aldigi ¢ogul 6zne pozisyonlarini anlayabilmek
gerektigini dile getirir. Dolayisiyla McNay'in aslinda yaratici olarak nitelendirdigi
disi 6zneligi teshis etmek, oznenin farkli cinsiyet rol ve beklentileri karsisinda
aldigi cogul 6znelik pozisyonlarini anlamadan mimkin degildir.

Bu noktada, 6nemli bir hususu vurgulamakta yarar var. Post-yapisalci feminist
kuram, Michel Foucault'cu 6zne ve irade anlayisindan farklidir. Zira oradan
baktigimizda, Foucault'nun iktidar karsisindaki 6znesinde, mesela faillik sadece
6znenin iktidar ile verdigi savas ile gorinir olur. Bu, pek c¢ok feminist igin,
Foucault'da failligin en zayif halkasidir. Foucaultcu perspektifi gelistiren Judith
Butler bile aslinda bir dereceye kadar Foucault'nunkine ¢cok benzer bir 6zneden
bahseder. Bu durumda, Foucault'nun ortaya koydugu &znenin iradesi, McNay
ekoll goziinde “negatif” bir iradedir. Sherry Ortner (2005; 2006) da benzer bir
sekilde, tek boyutlu 6zne algisinin antropolojik ¢alismalari sinirladigi elestirisini
vurgulayanlardandir. Ortner, McNay kadar kuramsal énermelerde bulunmaz ama
bireyi kimlik odakli ¢aligmanin bireyin hayatindaki renkliligi ve bireyin yasadig
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glindelik degisim yahut kaymalari yansitmayacagini séyleyenler kervaninda,
Henrietta Moore ve Tanya Luhrman ile beraber yerini alir.

Kathrine Ewing, bu kuramsal déntsime katkida bulunurken, bireyi bitin olarak
anlamanin zorlugunu kabul etmekle birlikte, “daha az eksik” ele alabilmek icin
hayatina birden fazla sosyal ortamda, farkli kavramsal ¢ercevelerden bakmak
gerektigini soyler: “Tek bir benlik yahut birey modeli, benliklerin herhangi bir
kiltirde nasil deneyimlendigini veya temsil edildigini anlamaya yetmez,” zira
tekil modeller, “bireyin ifadelerinin, kelaminin yalniz tek bir yonini anlatabilir”
(1990: 257). Muhatap aldigimiz birey, Misliman ve kadin olmanin yaninda ayni
zamanda vatandas, birden fazla role sahip bir aile bireyi (anne, abla, kiz kardes,
es, gelin, gorimce, elti, yenge) ve daha genis bircok cemaatin mensubu
(mahallesinde, memleketinde, dini cemaat yahut tarikatinde, ve daha kiglk
gruplarla iliskilerinde), calisan (beyaz yakali, mavi yakali, ev iscisi vb). Farkli
kuramsal kaygilarla da olsa McNay gibi, Ewing de bireyin gtindelik hayata aldigi
birden fazla 6znelik hallerini anlayabilmek gerektigini boylece psikanalitik bir
cergeveye oturtmus olur.

Sonug

Ewing'in altini ¢izdigi sinirli 6znelik tasvirleri, Misliman kadinlarla ilgili pek ¢ok
calismada kargimiza ¢ikmaya devam etmektedir. Bir yandan irade ve edimselligi
g6z ardi etmeden, diger yandan Musliman kadinin hayatini ¢cok boyutlu olarak
ele almadan yapilan calismalar, hem sinirli bir 6znelik kuracak, hem de yeterli
yahut tatmin edici bir faillik kurgulayamamis olacaklar diye distindyorum.

Bir yandan, faillik tartismasinin strekli Musliman kadinda kilittenme egilimi
tasimasi, somurgeci zihnin sinirlarinin gekiciligiyle ilgili problemli bir durumdur.
Fakat, tam da bu ylzden, Misliman kadina dair yapilan calismalar bu soruya
muhatap birakmak da elzemdir. Faillik testi, Misliman kadina dair yapilan
herhangi bir arastirmanin, kolonyal epistemolojisini gosterebilecek bir turnosol
kagidi islevi gordr.
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