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Útdráttur 

Í þessari ritgerð er leitast við að svara hvort að slæðunotkun íslamskra kvenna er 

val þeirra og hverjar tilfinningar þeirra eru til slæðunar. Fjallað er um 

slæðunotkunina út frá tveimur kenningum, fyrst er það íslamskur femínismi, sem 

er bygður upp út frá íslamskri trú. Seinni kenningin er eftir Edward Said og er um 

oríentalisma, en oríentalismi fjallar um aðgreininguna sem er á milli austursins og 

vestursins og valdamisvægið sem hefur þróast þar á milli. Farið er yfir sögu 

slæðunnar og afhverju múslimskar konur bera slæðu. Síðan er slæðan skoðuð og 

skilgreind eftir útliti. Síðan fjalla ég um dæmi frá Kamerún, Íslandi, Second Life, 

Afganistan og Íran. Í lokin er farið yfir hvernig tilfinningar íslamskra kvenna er til 

slæðunnar útfrá áðurnefndum dæmum. Niðurstaða mín er sú að konurnar í 

dæmunum velja sér það að vera með slæðu vegna menningu sinnar, uppeldi, 

trúarinnar og samfélagsins. Þannig er valið bundið ákveðnum skilyrðum og oft á 

tíðum erfitt að skilgreina hvað val er í raunninni. Rödd íslamskra kvenna kom ekki 

nógu vel fram í þessum dæmum,  þar sem vestænir rannsakendur gefa röddum 

þeirra ekki alltaf nógu mikil skil. Frekar rannsóknir ættu aðtaka ýtarleg viðtöl við 

íslamskar konur, bæði þær sem ganga ekki með slæðu og þær sem ganga með 

slæðu til að komast nær sannleikanum í þessu máli. 
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Inngangur 

Umræður um slæðu íslamskra kvenna vöktu áhuga minn þegar umfjöllun um bann 

Frakka á notkun á slæðunni í opinberum störfum og skólum stóð sem hæst, en það 

bann tók í gildi árið 2004. Árið 2005 var sett á bann við búrkum í Hollandi og árið 

2006 voru umræður í Bretlandi um hvort ætti að banna blæjuna (Niqab) (Scott 

2007). Í kjölfarið var talsvert fjallað um slæðunotkun íslamskra kvenna á 

bloggsíðum og athugasemdarkerfum á íslenskum vefsíðum. Þessar umræður 

spruttu síðan aftur fram í tengslum við umræðuna um byggingu mosku á Íslandi 

sem áttu sér stað árið 2011 til 2012. Ein af staðalímyndum íslamskra kvenna sem 

oft er haldið á lofti í fjölmiðlum á Vesturlöndum er sú að noti þær slæðu þýðir það 

að þær hafi takmörkuð völd yfir sjálfri sér og er slæðan þannig tengd undirokun. Til 

dæmis hélt Laura Bush, eiginkona George W. Bush þáverandi Bandaríkjaforseta 

ræðu árið 2002 um að það þyrfti að frelsa afganskar konur úr Talíbanaprísundinni 

og frá búrkunni (Abu-Lughod, 2002, bls. 784). Í greiningu sinni á umfjöllun um stríð 

víða um heim tekur Lila Abu-Lughod (2002) fram að ekki var sérstaklega fjallað um 

frelsun kvenna þegar sambærileg stríð geisuðu í Gvatemala, Írlandi, Palestínu eða 

Bosníu, og því er nokkuð sérstakt að forsetafrúin hafi séð sig knúna til að hvetja til 

frelsunar á afgönskum konum umfram kynsystur þeirra í öðrum stríðshrjáðum 

löndum og er skoðun hennar vafalaust mótuð af staðalímynd Vesturlanda á hinni 

kúguðu afgönsku konu í búrku (Abu-Lughod, 2002, bls. 784). 

Skrifað hefur verið um slæðuna innan fjölda fræðigreina, eins og lögfræði, 

sagnfræði, kynjafræði og mannfræði. Þegar skrifað er um slæðuna, blandast þessi 

svið saman og hægt er að styðjast við rannsóknir frá öllum þessum sviðum enda 

tengjast lög, hefðir, siðir og mannréttindi öll notkun á slæðunni á einn eða annan 

hátt. Sagnfræðingurinn Joan Wallach Scott fjallar ýtarlega um slæðunotkun í bók 

sinni „The Politics of the Veil“ (2010), en þar fjallar hún um hlutverk slæðunar og 

fer ýtarlega í hvað slæðan táknar í nútíma samfélagi. Mannfræðingurinn Mai 

Yamani (1996) er ritstjóri bókarinnar „Feminism and Islam“ en þar er fjallað um 

femínisma og Íslam, og að sjálfsögðu er talsvert fjallað um slæðuna. Bókin er ætluð 

sem fræðirit í lögfræði og eru nokkrir lögfræðingar sem hafa lagt henni lið ásamt 

kynjafræðingum og mannfræðingum. „Feminism and Islam“ (Yamani, 1996) er 
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þannig gott dæmi um bók sem nýtir mörg svið til þess að fjalla um slæðuna. 

Umfjöllun á notkun slæðunnar á ekki einungis við í raunheimum, en í 

tölvuheiminum Second Life, tíðkast einnig að sumir notendur noti slæður, og gerði 

mannfræðingurinn Tobias R. Becker (Í prenntun) rannsókn í Second Life þar sem 

hann rannsakaði viðhorf og skoðanir kvenna sem notast við slæður í 

tölvuheiminum.  

Þrátt fyrir að fræðimenn hafa fjallað ýtarlega um slæðuna, fannst mér 

vanta í þessa umfjöllun sjónarhorn kvennanna klæðast slæðu og hverjar 

tilfinningar þeirra eru gagnvart slæðunni. Það vakti síðan enn frekar áhuga minn á 

efninu að sjá konur í háskólum hérna í Kanada klæddar í slæðuna (hijab) og í 

blæjuna (niqab), en blæjan er sú gerð þar sem sést einungis í augun. Er þetta þeirra 

eigið val að vera klæddar í slæðu? Hverjar eru tilfinningar íslamskra kvenna til 

slæðunnar? Og afhverju velja þær sér að ganga með slæðu? Þetta eru spurningar 

sem ég ætla að leitast við að svara í þessari ritgerð. Til þess að svara þessum 

spurningum hef ég kynnt mér íslamskan femínisma og oríentalisma, sem 

kenningarbakgrunn.  

Kenningar 

Kenningar sem ég mun aðallega notast við í þessari umfjöllun er íslamskur 

femínismi og oríentalismi. Hugtakið oríentalismi er notað yfir staðalímynduða sýn 

Vesturlandabúa á Austurlönd og íbúa þeirra. Þessi staðalímyndaða sýn vestursins á 

hið austræna byggist upp af andstæðum, allt sem er venjan á Vesturlöndum hlýtur 

að vera öfugt í austrinu.  Íslamskur femínismi eru kenningar og barátta íslamskra 

kvenna til jafnréttis kynjanna. Ástæðan fyrir að nota íslamskan femínisma en ekki 

vestrænan femínisma er vegna þess að áður fyrr voru íslamskar konur oft settar 

undir einn hatt af vestrænum femínistum og búin var til staðalímynd af hinni 

austrænu konu (Hamdan, 2009, bls. 3). Til þess að gera grein fyrir tilfinningum 

íslamskra kvenna gagnvart slæðunni er gagnlegt að notast við þessar tvær 

kenningar og tvinna þær saman. 



7 
 

Íslamskur femínismi 

Íslamskur femínismi byggist á því að hann er hluti af íslam, og leitast við að vinna 

með íslömskum trúarhugmyndum og Kóraninum og aðlaga að femíniskum 

hugmyndum. Til þess að skilgreina íslamskan femínisma þarf fyrst og fremst að 

skilgreina femínisma. Grunnhugmynd femínisma er jafnrétti kynjanna og að konur 

og karlar hafi sömu tækifæri í lífinu (Mojab, 2001, bls. 126). Íslamskur femínismi 

stefnir þannig að því að konur fái aukin réttindi, en réttindin verða að vera í 

samræmi við Kóraninn (Moghadam, 2002). Femínismi eins og Þorgerður 

Einarsdóttir lýsir því (2004, bls. 210), „getur verið lífskoðun, barráttuhreyfing, 

fræðasvið, kenningar, þekkingarfræði og pólitík svo fátt sé nefnt“. Femínismi sem 

hér er ræddur er aðallega hinn fræðilegi femínismi, þar sem íslamskur femínismi er 

kenning innan femíniska kenningarammans. Shahrzad Mojab (2001) lýsir hvernig 

vestrænn femínismi varð til, en femínismi byrjaði á sama tíma og kapítalismi var að 

verða til og nútímalegar hugmyndir í menningu og stjórnmálum voru að koma 

fram. Konur fóru á þeim tíma að berjast fyrir því að fá jafnrétti á við karla, bæði 

innan heimilanna og utan þeirra (Mojab, 2001, bls. 126). Konurnar sem voru fyrstar 

að berjast fyrir auknum réttindum voru hvítar millistéttarkonur, þær voru síðan 

gagnrýndar fyrir það að gleyma öðrum konum og að aukið jafnrétti náði ekki til 

annarra kvenna (hooks, 2000, bls. 1). Mojab lýsir því einnig, að þrátt fyrir að konur 

eru með öll lagaleg réttindi á við karla í dag í vestrænum samfélögum, þá eru þær 

samt sem áður ekki jafningjar þeirra innan samfélaganna (2001, bls. 138). Núna eru 

vestrænir femínistar helst að berjast fyrir jafnrétti sem er ekki skilgreint innan laga 

og gera grein fyrir mismunun sem á sér stað innan samfélagana, sem er 

samfélagslegur en ekki lagalegur, eins og til dæmis launamunur kynjanna á Íslandi 

(Mojab, 2001, bls. 138). 

Abu-Lughod nefnir í grein sinni „Orientalism and the Middle East: Feminist 

Studies“ (2001) að hugmyndir kvenréttindabaráttunnar koma úr vestrænum grunni 

og eiga því ekki ávalt við menningu austursins (bls. 106). Hún kemur einnig inná 

það að í fyrstu hafi konur og femínismi frá Mið-Austurlöndum verið rannsakaður 

útfrá því hvernig þær tjá sig til dæmis í bókmenntum. Síðar, um seinni hluta 
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áttunda áratugarins hafi orðið umskipti en þá hófust rannsóknir á konum og 

kynjatengslum á sumum svæðum innan Mið-Austurlanda (bls. 104). 

Íslamskur femínismi er mjög umdeildur sem femínisk kenning, og hafa 

fræðimenn innan íslamskra samfélaga tekið sér stöðu með eða á móti því hvort að 

íslamskur femínismi eigi rétt á sér (Moghadam, 2002). Valentine M.Moghadam 

(2002) gerir grein fyrir fylkingunum tveimur í grein sinni „Islamic Feminism and its 

Discontents: Toward a Resolution of the debate“. Hún byggir grein sína á yfirliti 

greina þeirra fræðimanna sem hvað mest hafa skrifað um íslamskan femínisma, 

annað hvort sem gagnrýni á íslamskan femínisma eða stuðning við hann. Helstu 

fræðimennirnir sem hún nefnir eru Afsaneh Najmabadi sem er prófessor í 

kynjafræðum í Harvard-háskóla í Boston, Bandaríkjunum, Ziba Mir-Hosseini 

mannfræðingur við Cambridge-háskóla og er búsett í London á Bretlandi, Hammed 

Shadidian, sem kenndi félagsfræði við Illinois-háskóla í Springfield í Bandaríkjunum 

þar til hann lést árið 2005, Haideh Moghissi kennir kynjafræði við York-háskóla í 

Toronto í Kanada og Shahrzad Mojab gegnir stjórnunarstöðu í Toronto-háskóla í 

Kanada. Najmbadi og Mir-Hosseini eru hlynntar íslömskum femínisma á meðan að 

Shadidian, Moghissi og Mojab eru andvíg íslömskum femínisma sem kenningu 

(Moghadam, 2002).  

Kynjajafnrétti hefur verið ofarlega í huga margra íslamskra kvenna og 

skrifar Mojab í grein sinni „Theorizing the politics of Islamic Feminism“ (2001) að 

femínískur hugsunarháttur hafi verið til staðar í Íran undir niðri í byrjun tuttugustu 

aldar, en skorti skipulag og var stéttatengdur, aðeins konur efri stétta voru að 

berjast fyrir réttindum sínum en konum úr öðrum stéttum var meinuð þáttaka. 

Kvennabaráttan á Íslandi átti sér stað á svipuðum tíma, en sú hreyfing var 

skipulagðari og barðist hún hart fyrir því að konur fengu kosningarétt. Bríet 

Bjarnhéðinsdóttir lýsti því í „Kvennablaðinu“ (1910) þar sem hún var ritstjóri hver 

framfarirnar væru og hvernig baráttan færi fram. Það tíðkaðist einnig á þessum 

tíma að allt væri stéttatengt, eins og sést vel á því að vinnukonur fengu aukin 

réttindi seinna en konur af efri stéttum á Íslandi. 

Vestrænum femínisma var að miklu leyti hafnað af íslömskum samfélögum, 

þar sem íslömsk samfélög eru byggð upp af Kóraninum, Sharia og Hadith lögum 

sem eiga lítið sameiginlegt með því stjórnarfari sem vestrænn femínismi er 
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sprottinn úr og því pössuðu helstu kenningar og hugmyndir hans illa við 

veruleikann í íslömskum samfélögum. Eins var því haldið fram að það stæði í 

Kóraninum að kynin væru jöfn og því væri óþarfi að taka upp kenningar vestræns 

femínisma, á meðan aðrir héldu því fram að jafnrétti kynjanna væri alfarið 

vestrænt fyrirbrigði og ætti því engan samanstað í íslömskum samfélögum (Mojab, 

2001, bls. 127). Önnur vandamál sem voru einnig til staðar eins og Lila Abu-Lughod 

nefnir í grein sinni „Do Muslim Women Really Need Saving? Anthropological 

Reflections on Cultural Relativism and Its Others“ (2002), er að það er erfitt að 

beita fyrir sér femínisma í menningu þar sem femínismi er talið vestrænt hugtak og 

vestrænar hugmyndir njóta lítillar hylli (2002, bls. 788). 

Það hafa verið skrifaðar margar greinar til varnar íslömskum femínisma, en 

samkvæmt Moghadam (2002) byrjaði sú umræða almennilega í febrúar 1994 þegar 

Najmabadi flutti fyrirlestur þar sem hún skilgreindi íslamskan femínisma sem hluta 

af trúarfemínisma og þar með kenningu innan femínisma, og hún vill meina að 

íslamskur femínismi og femínismi væru með sama grunninn og ættu þar af leiðandi 

samleið (2002, bls. 1143). Najmabadi nefndi sér til stuðnings kvennatímaritið 

Zanan og kynjafræðitímaritið Farzaneh en í Zanan er sérstaklega fjallað um að ef 

hægt er að virða réttindi kvenna innan trúarinnar, menningarinnar, laganna og 

menntunar, þá er þróun samfélagsins og kvenna tryggð. Þessir hlutir eru einmitt 

þeir sömu og vestrænn femínismi stefnir að í jafnréttismálum sínum samkvæmt 

Najmabadi (Moghadam, 2002, bls. 1143-1144). Najambadi styður einnig að 

Kóraninn verði túlkaður af konum í auknu mæli, svo að raddir kvenna í trúmálum 

heyrist frekar, en sumar konur hafa vitnað beint í Kóraninn til þess að sýna það að 

konur eigi að hafa meiri réttindi samkvæmt trúnni (Moghadam, 2002). Mir-

Hosseini skrifar í grein sinni „Stretching the Limits: A Feminist Reading of the 

Shari‘a in Post-Khomeini Iran“ um hvernig hægt er að túlka Sharia lögin þannig að 

réttur kvenna aukist í Íran. Til þess þá greinir hún Sharia lögin, tilgreinir upphaf 

þeirra og lítur á þau út frá feminísku sjónarhorni. Þetta gerir hún til þess að sýna 

fram á að hægt er að breyta írönskum lögum með það markmið að auka réttindi 

kvenna án þess þó að gagnrýna eða breyta trúarbrögðunum í landinu (Mir-

Hosseini, 1996). Það er mjög mikilvægt fyrir trúaðar íslamskar konur að hafa 
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íslamskan femínisma til þess að vinna gegn kúgun kvenna og nota þær breytingar á 

Sharia lögunum sem miðpunkt til þess (Stokke, 2012, bls. 159). 

Það hefur einnig talsvert verið skrifað á móti íslömskum femínisma en aðal 

áherslur þeirrar fylkingar er að íslam er ekki val, heldur skylda í ýmsum löndum 

eins og Íran sem dæmi. Íslamskur femínismi getur ekki verið femínismi ef að það er 

ekki val þitt að kjósa að heyra undir ákveðna trú, þar af leiðandi er ein grunn krafa 

femínisma um frelsi farin fyrir bí. Moghissi skrifar ýtarlega gagnrýni á íslamskan 

femínisma í grein sinni „Islamic Feminism Revisited“ (2011), en þar tekur hún það 

fram að íslamskar konur og aðrar konur innan íslamskra samfélaga, eru ólíkar. Það 

er ekki hægt að setja allar konur undir einn hatt og þess vegna á að nota hinn 

vestræna femínisma, því þar er vel skilgreint að konur eru ólíkar. Hún telur einnig 

að það sé ekki hægt að standa undir jafnrétti ef að það á ávalt að fara eftir 

íslamskri trúarhugmyndarfræði, þar sem íslömsk samfélög gera lítið í því að tryggja 

jöfn réttindi kynjanna (Moghissi, 2011, bls. 77). Moghissi er á móti því að það sé 

lögð áhersla á íslamskan femínisma þar sem íslamskur femínismi forðast gagnrýni á 

kúgun kvenna í íslömskum samfélögum, og henni er illa við breytingartillögur 

þeirra á  Sharia lögunum (Moghissi, 2011, bls. 77). Í grein Moghadam „Islamic 

Feminism and It‘s Discontents: Toward a Resolution of the Debate“ nefnir 

Moghadam að túlkun Kóransins útfrá sjónarhorni kvenna er einnig mótmælt, og 

sem rökstuðning bendir hún á verk Shahidian. Shahidian bendir á að það eru til 

margar túlkanir af Kóraninum, eins og strangar, íhaldssamar, rétttrúnaðarlegar, 

hefðbundnar og bókstafstúlkannir. Þar af leiðandi er ekki hægt að túlka Kóraninn 

útfrá sjónarhorni kvenna, þar sem Kóraninum er þegar túlkaður á svo margan hátt. 

Shahidian telur einnig að íslamskur femínismi gleymi eða kjósi að hunsa mörg 

lykilatriði eins og feðraveldið, kyn og kynhneigð, og þar af leiðandi fá ekki allir 

sömu réttindi í samfélaginu og þá er íslamskur femínismi ekki að sinna sínu 

hlutverki í jafnréttismálum eins og femínismi á að gera (Moghadam, 2002, bls. 

1150). Samkvæmt femínisma er það réttur þinn að vera trúaður, og það er réttur 

þinn að vera jafn öðrum í samfélaginu. Það telst vera ásættanlegt að vera 

íslamstrúar og að vera feminísti á sama tíma innan vestræns femínisma líkt og það 

er ásættanlegt að vera kristinn eða gyðingur og femínisti. Það er aftur á móti talið 

vera mótsögn að vera íslamskur femínisti, þar sem að íslamstrú og femínismi eiga 
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littla samleið, vegna þess að uppbygging íslamstrúar ýtir undir sérstök hlutverk 

kynjanna sem femínismi berst á móti (Moghadam, 2002, bls. 1152).  

Moghadam kemur síðan inná í grein sinni um íslamskan femínisma hvernig 

hægt er að horfa á hlutina í öðru ljósi. Þar útskýrir hún að ekki er allt svart eða 

hvítt, með eða á móti. Til dæmis eru til margar tegundir femínisma, eins og nasista 

femínismi, gyðinga femínismi, kaþólskur femínismi og þar fram eftir götunum. 

Þessir femínismar hafa mjög líklega ekki margt sameiginlegt, nema að styðja 

réttindi ákveðinna kvenna. Síðan spyr hún hvort að femínismi sé í raun og veru 

vestrænt hugtak, og hvort að það þurfi að skoða allt út frá vestrænum 

sjónarhornum. Einnig spyr hún hvort til sé alþjóðlegur femínismi? Ef svo er ekki, er 

femínismi þá eingöngu barátta hvítra vestrænna kvenna? Í umræðunni um 

íslamskan femínisma eru þessar spurningar mikilvægar, ef að alþjóðlegur femínismi 

er ekki til, þá er vestrænn femínismi grunnur að flestum kenningum femínisma og 

þar af leiðandi passar hann ekki vel við íslamska menningu. Það er mikilvægt að 

velta þessum spurningum fyrir sér, og þá sérstaklega hvort íslamskur femínismi sé 

ekki skárri kostur en vestrænn femínismi fyrir þessi samfélög. Moghadam bendir á 

að megin áhersla nokkura femínista er að lesa íslamskan texta eins og Kóraninn og 

túlka hann út frá sjónarhorni kvenna. Þannig vilja þær fá fleiri túlkanir fram á 

Kóraninum til þess að sýna fram á það að hann er mun jafnréttissinnaðri en hann 

er í túlkun karla og er það mikilvægt til þess að geta sýnt fram á að það þurfi að 

breyta ýmsum lögum og pólitísku kerfi innan ýmissa ríkja þar sem íslam er ríkisstrú, 

þar sem túlkunin hallar yfirleitt mjög á konur innan þessara samfélaga (Moghadam, 

2002, bls. 1155). Moghadam sýnir fram á að vegna þessara nýlegu túlkanna hafa 

réttindi kvenna aukist í Íran, til dæmis hafa ógiftar konur fengið réttindi til þess að 

fara einar til útlanda, stríðsekkjur hafa fengið forræði yfir börnum sínum og 

peninga frá ríkinu og ef að karlmaður vill skilnað þá þarf hann að borga konu sinni 

því sem jafngildir launum fyrir heimilisstörfin sem hún hefur unnið (bls.1155). Að 

þessu leyti útskýrir Moghadam að íslamskur femínismi hefur stuðlað að auknum 

réttindum kvenna og á þar af leiðandi rétt á sér að hennar mati. Íslamskur 

femínismi getur ekki haft beinar slæmar afleiðingar svo Moghadam (2002) segir að 

það er þá betra að hafa íslamskan femínisma heldur en engan. Það að hafa 

íslamskan femínisma sem stuðlar að  auknum réttindum kvenna innan íslam og 



12 
 

notar túlkanir á Kóraninum til þess getur einungis leitt til bættrar stöðu kvenna í 

íslömskum samfélögum (bls. 1158). 

Oríentalismi 

Edward Said (1978), prófessor í bókmenntafræði, skrifaði bókina „Orientalism“, þar 

sem hann skilgreinir oríentalisma sem vestræna leið til þess að búa til vald yfir 

„hinum“. Þannig segir Said frá því hvernig vestræn menning telur sig vera æðri 

öðrum menningum, og það er hægt að sjá út frá andstöðunni sem myndast þegar 

fjallað er um Austurlandabúa sem „hina“. Vestrænir fræðimenn og rithöfundar 

fóru frá Evrópu til Mið-Austurlanda til þess að rannsaka „hina“, sem voru framandi 

og öðruvísi, sem sagt ekki eins og „við“, íbúar Vesturlanda. Oríentalismi er þannig 

staðalímynd vestrænna manna á hinu austræna, sem er ávallt tengd valdi og 

nýlendustefnu vestrænna manna yfir Mið-Austulöndum (Said, 1978). Bókin 

„Orientalism“ eftir Edward Said (1978) er skipt niður í þrjá kafla þar sem hann 

greinir oríentalisma ýtarlega. Í fyrsta kafla útskýrir hann hvernig austrið og vestrið 

er skilgreint frá hvort öðru, og að rithöfundar og stjórnmálamenn áður fyrr (fyrir 

1900) skilgreindu austrið sem eina heild. Til dæmis hélt Lord Cromer, fulltrúi 

Bretlands í Egyptalandi um aldmótin 1900, því fram að allir í austrinu, sem hann 

kallaði Oríentala væru eins, þeir væru allir krónískir lygarar, latir og grunsamlegir, 

en það var öfugt við hina hreinu, heiðarlegu, duglegu og tignu Engil-Saxa (bls. 39). 

Til þess að segjast vera æðri þarf að skapa andstöðu, þetta gerðu Evrópumennirnir 

með því að segja að íbúar landsins væru vanþróaðir, ómenntaðir, ólæsir, 

ofbeldisfullir sem er átti að vera öfugt við hina þróuðu, menntuðu, læsu og 

siðprúðu Vesturlandsbúa. Í öðrum kafla fer hann í það hvernig hugmyndir um hið 

austræna breiðast um Evrópu, en hugmyndirnar breiddust aðallega út með 

skáldsögum. Rithöfundar sem Said nefndi voru meðal annars Flaubert, Vigny, 

Nerval, Kinglake, Disraeli og Burton (bls. 169). Þessir höfundar ferðuðust um 

austrið, sumir ætluðu að skrifa um austrið á ólíkan hátt en áður hafði verið gert, en 

enduðu samt sem áður á að skrifa um fólkið í sama staðalmyndahætti og fyrri 

höfundar, það er allir voru settir undir einn hatt, eins og til dæmis að allar 

íslamskar konur konur voru álitnar kúgaðar og neiddar til að bera slæðu (bls. 169). 

Þriðji kafli bókarinnar fjallar um oríentalisma í dag, en það þarf að hafa í huga að 
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bókin var skrifuð fyrir aldarfjóðung og ýmislegt hefur breyst síðan þá, margt á samt 

sem áður við daginn í dag. Said heldur því fram að oríentalismi sé innbundinn í 

vestræna menningu, oríentalismi er kenndur, hann er nýttur af 

stjórnmálahreyfingum og er grunnur vestursins að því austræna (bls. 203). Það er 

við lærum frá unga aldri í okkar menningu hvernig við erum andstæðan við austrið, 

og ályktum út frá því hvernig þeir í austrinu haga sér og eru. Við til dæmis sjáum 

blæju og þar sem það er ólíkt okkar menningu og við myndum aldrei sjálf vera í 

blæju þá ályktum við að múslímskar konur eru kúgaðar og þar af leiðandi hljóta 

vestrænar konur að vera sterkar og sjálfstæðar. 

Edward Said skrifaði „Orientalism“ árið 1978, og þrátt fyrir aldur þá á 

boðskapur bókarinnar enn við í dag. Það sést til dæmis á kynþáttafordómum, 

kynjamisrétti og óréttlæti í samfélögum Evrópu og Norður Ameríku, og í núverandi 

stríðum milli landa í Mið-Austurlöndum. Í dag er órættlætið og mismununin kölluð 

íslamsfóbía (e. Islamophobia) í daglegu tali og í nýrri rannsóknum. Íslamsfóbía er 

þegar allir íslamstrúar eru settir undir einn hatt og sagðir vera frumstæðar 

karlrembur eða hryðjuverkamenn (Afshar,2008). Það er mikil alhæfing á iðkendum 

íslamstrúar þar sem þeir skiptast í fjölda ólíkra hópa og skoðanna. Staðalímyndir 

eru við lýði vegna þess að þær eru innprenntaðar inn í hina vestrænu menningu. Í 

blaðagrein frá 2003 sagði Said að oríentalismi væri enn við lýði í Norður-Ameríku 

og þá sérstaklega í Bandaríkjunum en ástandið hefði batnað mikið í Evrópu frá 

árinu 1978 þegar bók hans kom út (Said, 2003). Hann átti líklega við íslamsfóbíuna 

sem hefur aukist mjög í Bandaríkjunum eftir  11. september 2001.  

Lila Abu-Lughod tengir saman oríentalisma og femínisma í grein sinni 

„Orientalism and the Middle East Feminist Studies“ (2001). Abu-Lughod segir frá 

því hvernig „Orientalism“ (1978) og feminískar kenningar áttu ekki upprunalega 

saman, þar sem bókin var ekki ætluð í þeim tilgangi, en hefur náð til feminískra 

rannsókna í Mið-Austurlöndum og annarsstaðar (Abu-Lughod, 2001, bls. 101). Abu-

Lughod nefnir að það eru fjögur atriði úr „Orientalism“ sem hafa haft mikil áhrif á 

femínískar rannsóknir. Fyrsta atriðið sem hún nefnir er að „Orientalism“ opnaði 

gáttir fyrir aðrar rannsóknir til að ganga lengra en Said, sérstaklega í 

kynjarannsóknum. Það komu út bækur sem einbeittu sér sérstaklega af því hvernig 

birtingamynd austrænna kvenna væri á Vesturlöndum. Abu-Lughod (2001) nefnir 
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bók sem heitir „Colonial Fantasies: Toward a Feminist Reading of Orientalism“ sem 

gagnrýndi „Orientalism“ á þann hátt að Said fjallaði lítið um konur í bók sinni. 

Höfundur bókarinnar Meyda Yegenoglu, tyrknesk fræðikona, gagnrýndi Said fyrir 

það að viðhalda kynjaímyndum austrænna kvenna og kynferði þeirra. Næst á eftir 

nefnir Abu-Lughod að „Orientalism“ var með góð söguleg og mannfræðileg rök 

sem útskýrðu kynjaskipan hjá konum í Mið-Austurlöndum. Þriðja atriðið í 

upptalningu Abu-Lughod er að sumar feminískar rannsóknir leggja áherslur á að 

skoða pólitíska sambandið á milli austursins og vestursins, eins og Said leggur 

áherslur á í bókinni. Þetta er samt sem áður mjög gagnrýnt, þar sem feminískar 

rannsóknir eru taldar vera vestrænt fyrirbrigði og eiga þar af leiðandi ekki samleið 

með austrænni menningu (Mojab, 2001, bls. 127). Hamdan (2009) gagnrýnir þetta, 

hún vill meina að feminísk skrif setji allar konur úr þriðja heiminum undir einn hatt 

og þá myndast ein staðalmynd af annars mjög fjölbreyttum hópi kvenna (2009, bls. 

3). Fjórða og síðasta atriðið er áhersla Said á að ekki er hægt að aðgreina hið 

pólitíska frá hinu fræðilega (Abu-Lughod, 2001, bls. 101). Þar sem uppeldi, 

samfélag og menning skiptir ávalt máli, þar af leiðandi er ekki hægt að tala um einn 

sannleika, fræðimaður frá austrinu mun ekki segja frá sama atburðinum á sama 

hátt og fræðimaður frá vestrinu (Said, 1978, bls. 272). 

Hugmyndir Said sem hann útlistaði í bók sinni eiga margt sameiginlegt með 

hugmyndum femínisma um niðurbrot staðalímynda, þar sem hugmyndir Said 

leitast við að breyta sýn Vesturlandabúa á íslam og fólki frá Mið-Austurlöndum. Á 

meðan leitast femínismi við að bæta réttindi kvenna í heiminum þar sem á þær 

hallar. Þar sem hér er fjallað um íslamskar konur og slæðunotkun eiga þessar 

kenningar vel við, þar sem klæðnaður íslamskra kvenna er eitt af táknum sem 

Vesturlandabúar tengja sterkt við austrið og íslamskur femínismi leitast við að 

koma réttindum kvenna upp á hærra plan ásamt því að halda í íslömsk gildi eins og 

að vera með slæðu. 

Íslamskar konur og slæðan 

Saga íslamskra kvenna og slæðunotkun er tengd saman. Leila Ahmed (1992) lýsir 

sögu íslamskra kvenna í Mið-Austurlöndum og lýsir hvernig ástandið og aðstæður 

voru mismunandi eftir svæðum. Slæðan er almennt talin vera mun eldri en 
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íslamstrú, en er samt sem áður stór hluti trúarinnar í huga margra íslamstrúaðra 

eins og eftirfarandi umfjöllun sögu slæðunar kemur inná.  

Saga slæðunnar 

Leila Ahmed (1992) rekur sögu íslamskra kvenna og sögu slæðunar í bók 

sinni „Women and Gender in Islam“. Þar gerir hún grein frá því hvernig slæðan var 

hluti af menningu Mið-Austurlanda löngu áður en íslamstrú varð ríkjandi 

trúarbragð á þessu svæði. Slæðan var þannig hluti af menningu Mið-Austurlanda 

og með tímanum hluti af íslam. Ahmed bendir á að áður en íslam kom til þá var 

slæðan til þess að skipta konum í tvennt, konur sem máttu bera slæðuna voru 

eiginkonur og dætur vel stæðra karla, hjákonur þurftu að bera slæðu á meðan þær 

voru í fylgd ástmanns síns og fyrrum vændiskonur sem voru nú giftar þurftu að 

bera slæðu. Aftur á móti máttu ambáttir og vændiskonur ekki bera slæður. Slæðan 

átti þannig að greina á milli heiðvirtra kvenna og lægra settra kvenna (1992, bls. 

14-15). Útbreiðsla Íslam hófst um 640 e.k. en það var á tímabilinu milli 539 f.k til 

640 e.k. sem konur fóru almennt að ganga með slæðu. Um svipað leyti hófst einnig 

sá hugsunarháttur að skömm fylgdi mannslíkamanum og nekt væri ósiðleg (bls. 

18). Ahmed lýsir því hvernig konur við Miðjarðarhaf um 100 árum fyrir tilkomu 

íslam, þá aðallega í Grikklandi og Egyptalandi, var haldið innandyra, og fengu 

aðeins að fara út úr húsi við sérstök tilefni eins og brúðkaup eða fæðingar. Í þau 

skipti sem þær fengu að fara út úr húsi voru þær huldar með slæðu þannig að það 

sást í sem minnst hold, og sumar voru einnig með hanska til að hylja sem mest hold 

(bls. 26-27). Ahmed bendir þannig á að slæðunotkun var algeng víða, vel fyrir 

útbreiðslu íslam og tíðkaðist á meðal Austurlandabúa, Rómverja, Grikkja og 

Gyðinga. Slæðunotkun var einnig algeng á meðal kristinna kvenna og er það meðal 

annars tekið fram í Biblíunni að konur ættu að hylja höfuð sitt í kirkjum.  

Það er hvergi skrifað í Kóraninum að konur eiga að hylja sig með slæðu, en 

það er nefnt að þær eiga að hylja kynfæri sín og afturenda í viðurvist karlmanna 

(Ahmed, 1992, bls. 55). Slæðan varð fyrst hluti af íslömskum sið vegna eiginkvenna 

Múhameð spámanns, en þær byrjuðu að hylja sig til að halda hjarta sínu hreinu og 

karlar áttu að forðast að sjá þær til þess að halda sínu hjarta hreinu. Í kjölfar þess 

byrjuðu aðrar konur að hylja sig svo að þær gátu talist vera hreinar og nær guði 
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(bls. 54). Ef konum var nauðgað á þessum tíma, töldust þær vera óhreinar, ef að 

karl náði að koma við þær á einhvern hátt töldust þær einnig vera óhreinar, svo 

konur byrjuðu að ganga með slæðu til að vernda sig frá körlum og sýna að þær 

væru guðskonur. Það er síðan talið að slæðan hafi orðið algeng á meðal 

íslamstrúaðra með sögum um eiginkonur Múhameðs spámanns og að það hafi 

þegar verið algengt á sumum stöðum á meðal efri stétta að konur væru klæddar 

slæðu (bls. 56). 

Vestræn öfl voru á móti slæðunni og um það leyti sem Vesturlöndin voru að 

eigna sér nýlendur í austrinu réðust þau gjarnan að slæðunni. Þeir bentu á að 

slæðan væri merki um að íbúar Mið-Austurlanda væru minna „þróaðir“ en 

Evrópubúar (Ahmed, 1992) sem er kaldhæðnislegt því að þessi ummæli komu á 

svipuðum tíma og víða í Evrópu var barist gegn því að konur fengu kosningarétt. Til 

dæmis sagði Lord Cromer að slæðan væri tákn kúgunar, en á sama tíma var hann á 

móti því að konur í Evrópu fengu meiri réttindi (Abu-Lughod, 2002, bls. 784). Þegar 

lönd með íslam sem helsta trúarbragð urðu nýlendur Evrópulanda, eins og til 

dæmis Egyptaland sem var nýlenda Breta og Alsír sem var nýlenda Frakka, byrjuðu 

Evrópulöndin strax að upphefja sig á kostnað þessara nýlenda. 

Slæðunotkun 

Slæðurnar sem eru mest þekktar á Vesturlöndum og eru oft tákn múslíma eru 

Hijab, Niqab og Burqa. Á meðfylgjandi mynd 1, má sjá muninn á þessum 

algengustu gerðum slæða.  

 

Mynd 1: Slæða, blæja og búrka. Þýtt og staðfært af höfundi, fengið frá Ítalska 

innanríkisráðuneytinu, 2010. Af:  http://www.libertaciviliimmigrazione.interno.it/  

Slæða er íslenska orðið yfir Hijab, sem á arabísku þýðir að hylja, en það er slæða 

sem hylur hárið. Slæða sem hylur líkamann, hárið, og allt nema augun kallast 

http://www.libertaciviliimmigrazione.interno.it/dipim/site/it/documentazione/documenti/affari_dei_culti/2010/Indossare_Burqua_e_niqab_non_x_obbligo_religioso.html
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Niqab, sem á arabísku þýðir gríma, en verður kölluð blæjan héðan í frá. Kjóllinn 

sem hylur nánast allt, einnig andlitið og augun og tíðkast nánast eingöngu í 

Afganistan og Pakistan kallast svo Burqa, á íslensku er það þýtt sem búrka. Búrkan 

kemur frá afganska ættflokknum Pashtun, sem er einn af stærstu ættflokkunum 

innan Afganistan, en varð síðan klæðnaður allra kvenna undir stjórn Talíbana frá 

árunum 1996 til 2001 (Abu-Lughod, 2002, bls. 785). Þegar verið er að tala um 

íslamskan kvennfatnað sem hylur hár í heild sinni þá er eingöngu talað um slæðu 

(Peterson, 2011). Það eru til fleiri tegundir slæða sem tíðkast í íslömskum 

samfélögum, til dæmis í Kamerún tíðkast það sem heitir lafaay, en það er klútur 

bundin um höfuðið og hylur höfuðkollinn en ekki endilega hárið (van Santen, 2010, 

bls. 284). Það eru ekki allar konur innan íslam sem ganga með slæðu, það er 

mismundandi eftir búsetu og samfélagslegum viðmiðum, eins og þeim að það sé 

æskilegt að konur gangi með slæðu. Í Evrópu fer það eftir tilfinningum kvennanna 

gagnvart slæðunni og hvort að þær alast upp við að konur í kringum sig gangi með 

slæðu. Undantekningin er í Frakklandi þar sem það er bannað að klæðast slæðu í 

skólum og opinberum byggingum, og síðan er bannað í nokkrum öðrum bæjum og 

borgum í Evrópu að klæðast blæjunni. Í Mið-Austurlöndum er þessu öðruvísi farið 

en í Sádi Arabíu og Íran er það skylda samkvæmt lögum að hylja sig og klæðast 

slæðu, blæju eða búrku. Það eru engin lög í öðrum löndum Mið-Austurlanda en þar 

er yfirleitt samfélagsleg venja að ganga með slæðu. Það tíðkast síðan í Norður 

Afríku að konur í litlum samfélögum noti ekki slæður á meðan að konur í 

stórborgum nota slæðu. Þetta er vegna þess að lítil samfélög eru nokkurskonar 

stór fjölskylda og þú þarft ekki að bera slæðu með þínum nánustu (Fernea og 

Fernea,2008, bls. 227). Nokkur lönd í Norður Afríku, aðallega fyrrum nýlendur 

Frakka eins og Kamerún og Alsír eru með bann við notkun á slæðum í skólum og í 

opinberum störfum. Eins og áður var sagt þá skiptir staða kvennanna einnig máli, 

hvort þær eru vel efnaðar eða ekki, slæðan verndar þær einnig frá utanaðkomandi 

áreiti og er auðvitað einnig trúartákn fyrir margar (Fernea og Fernea, 2008, bls. 

227).  

El Guindi (1999) lýsir því að slæða er hluti af einstaklingnum og svigrúmi 

einstaklingsins. Að þessu leyti tjáir einstaklingurinn sig eftir klæðnaðnum, og notar 

klæðnaðinn til að sýna skoðanir sínar. Til dæmis í Frakklandi þegar slæðubannið 
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var sett á þá fóru fleiri konur að ganga með slæður til þess að mótmæla því. Eins 

eru til dæmi frá íslömskum löndum þar sem yfirvöld börðust gegn slæðunotkun 

sem endaði með því að fleiri konur hófu að ganga með slæðu (El Guindi, 1999). 

Slæðunotkun er einnig hluti af tísku landsins eða svæðisins, alveg eins og á 

Vesturlöndum er í tísku að vera í gallabuxum. Það er hluti af samfélagslegu normi 

að fylgja þeim straumum þar sem einstaklingur elst upp og þannig er val 

einstaklingsins ávallt innrammað út frá samfélaginu og menningunni. Það er ekki til 

neitt sem er hið alveg frjálsa val, þar sem skoðanir mótast ávallt út frá uppeldi, 

samfélagi og menningu. Abu-Lughod (2002) orðar þetta vel „Afhverju erum við 

hissa á að afganskar konur taka ekki af sér búrkuna, þegar við vitum full vel að það 

er ekki við hæfi að mæta í stuttbuxum í óperuna“ (bls. 785, mín þýðing) 1. Með 

þessu er hún að sýna að þrátt fyrir að Talíbanastjórnin fór frá þá þýðir það samt 

ekki að samfélagsviðmiðin falli úr gildi, eins og þau eru við lýði í vestrænum 

samfélögum. Tíska stjórnar einnig klæðaburði fólks, jafnt í Afganistan og í 

Bandaríkjunum, en það fer auðvitað eftir efnahag fólks. Í Afganistan er í tísku að 

vera sem líkastur Bollywood stjörnunum, og þar er mikil skartgripanotkun ríkjandi. 

Þannig að afganskar konur eru, eins og Rodriguez (2008) lýsir því á góðlátlegan 

máta, oft málaðar eins og dragdrottningar í Bandaríkjunum, og eru í eggjandi 

klæðnaði, en það sést ekki því þær ganga annað hvort í búrku eða með blæju fyrir 

utan heimili sín. 

Slæðubannið í Frakklandi hófst árið 2004 þegar öll trúartákn voru bönnuð 

innan grunnskólakerfisins, þannig að hvers kyns trúartákn og klæðnaður eins og 

kollhúfur, túrbanar, krossar um hálsinn og slæður voru bönnuð. Þetta átti samt 

sem áður aðallega við um slæðunotkun, hin trúartáknin voru höfð með til þess að 

það væri ekki hægt að setja út á slæðubannið sem mismunun gagnvart íslömskum 

konum (Scott, 2007, bls. 1). Ástæðan fyrir banninu er talin stafa af því að í 

Frakklandi er aðskilnaður ríkis og kirkju, og það lítur illa út í frönsku samfélagi að 

fólk er ekki frjálst, en konur sem ganga með slæðu eru oft taldar vera lægri settar 

og kúgaðri en konur sem eru án slæðu (Scott, 2007, bls. 2). Með því að banna 

slæður þá er verið að mismuna ungum konum og stúlkum, sem eru líklega komnar 

                                                      
1
 „why are we surprised that Afghan Women do not throw off their burqas when we know perfectly 

well that it would not be appropriate to wear shorts to the opera?“ 
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af „innflytjendum“, „Aröbum“ eða „Afríkumönnum“. Mismununin sem ungar 

konur og stúlkur mæta er byggð á samtvinnun kyns, kynþátta og trúarbragða 

(Barát og Sungun,2012). Svipuð lög hafa verið til umræðu í mörgum 

nágrannalöndum Frakklands eins og Belgíu, Hollandi, Austuríki og Búlgaríu, en 

íslömsk trú er í miklum minnihluta í öllum þessum löndum. Í Kamerún gilda einnig 

sömu reglur og í Frakklandi, og þar er íslamstrú einnig í minnihluta (van Santen, 

2010). Scott (2007) telur að með því að banna slæðurnar þá séu Evrópulöndin að 

sanna það að þeim stafar ógn af íslam. Edward Said (1978) skilgreinir einmitt 

oríentalisma-hugtakið sem hugsunarhátt Vesturlandabúa á austrinu sem hið 

ógnvekjandi og framandi. Evrópulöndin líta þannig á slæðuna sem eitthvað 

framandi og þar með ógvekjandi. Slæðan er tákn fyrir „hina“, en ekki „okkur“ og 

þar sem Evrópa telur sig vera æðri en austrið, þarf að gera skil þar á milli. Besta 

leiðin til þess að gera þau skil er að banna það sem er táknrænt fyrir austrið og 

íslam eins og slæðuna. 

Það er einnig þekkt að slæðan gefur konum ákeðið frelsi, Ahmed (1992, bls. 

150) og Elizabeth og Robert Fernea (2008, bls. 226) halda því fram í rannsóknum 

sínum. Konur fengu það frelsi að vera ekki þekktar úti á götum og gátu farið hvert 

sem er án þess að verða fyrir áreiti annarra. Abu-Lughod (2002) nefnir að eftir að 

hún las lýsingu um hvað búrkan getur verið frelsisaukandi fyrir konur og halda við 

aðskilnaði karla og kvenna með þessum klæðnaði, kom hún fram með þá líkingu að 

búrkan væri þá nokkursskonar „mobile home“ en íslenska þýðingin væri 

hreyfanlegt heimili (2002, bls. 785). Teiknimynd af konu í blæju og konu í 

gegnsæjum litlum kjól standandi hlið við hlið báðar hugsandi „ekki myndi ég vilja 

vera í hennar sporum“ (Scott, 2007, bls. 165) er gott dæmi um mismunandi hugsun 

eftir því hvaðan þú elst upp. Konan í gegnsæja kjólnum telur það vera 

frelsisaukandi að vera klædd í litlum fötum á meðan að konan í blæjunni telur það 

vera frelsisaukandi að vera hulin frá toppi til táar, þetta fer allt saman eftir 

samfélagsgildum. Þar af leiðandi tel ég að í ákveðnum tilfellum getur það falið í sér 

frelsi að vera hulin, það sem myndi aftur á móti vera hið fullkomna frelsi væri að 

hægt væri að klæðast eins og maður vildi, hvar sem er í heiminum, án þess að 

verða fyrir aðkasti eða augngotum annarra. 
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Rannsóknir á viðhorfum kvenna til slæðunnar 

Mannfræðingar nota etnógrafískar rannsóknir til þess að rannsaka ákveðin efni. 

Etnógrafískar rannsóknir fara þannig fram að fræðimaðurinn fer á vettvang og 

verður hluti af samfélaginu eða hópnum um tíma. Hann nýtir tíma sinn í að hlusta á 

fólk og taka eftir hvað er að gerast í kringum sig (Hine, 2000, bls. 41). Þannig að til 

þess að sjá hvernig íslamskar konur líta á slæðuna, tek ég saman frásagnir af og um 

múslimskar konur, lýsingar á daglegu lífi þeirra og viðhorf og notkun þeirra á 

slæðunni. Þannig er hægt að meta hverjar tilfinningar þeirra eru gagnvart 

slæðunni. Hér á eftir eru dregin fram nokkur dæmi um notkun slæðunar meðal 

íslamskra kvenna á ólíkum stöðum og heimum, eins og Kamerún, Íslandi, Second 

Life, Afganistan og Íran. Þessar frásagnir eru byggðar ýmist á rannsóknum 

mannfræðinga, lýsingum ferðamanna og ein frásögnin er ævisaga íranskrar konu. 

Kamerún 

Í grein José C. M. van Santen (2010) „My Veil does not go with my Jeans: Veiling, 

Fundamentalism, Education and Women‘s Agency in Northen Cameroon“ er sagt 

frá henni Maimouna og uppeldi hennar í Norður Kamerún. Maimouna er íslömsk, 

en múslimar eru minnihlutahópur í Kamerún. Það er bannað að vera með slæður í 

grunnsskólum, og bitnar það á íslömskum stelpum eins og Maimouna. Í frásögninni 

segir Maimouna frá tilfinningum sínum gagnvart slæðunni, en tilfinningar hennar 

breytast með aldrinum. Þegar Maimouna er fimmtán ára tekur van Santen við 

hana viðtal og þar greinir Maimouna frá því að slæðan sem hún gengur með hefur 

ekkert með íslamska trú að gera, heldur sé það gömul afrísk hefð sem tilheyrir 

fortíðinni (2010, bls. 281). Í þessu sama viðtali lýsir hún því einnig að það eru 

afrískar hefðir sem koma í veg fyrir að stelpur fái ekki að stunda lengra nám, en 

ekki íslamskar trúarhefðir (bls. 282). Þessar upplýsingar byggir hún alfarið á 

hugmyndum frá pakistönskum trúboðum, og er hún handviss um að konur í 

Pakistan séu allar vel menntaðar og hafi atvinnu (bls. 283). 

Þegar Maimouna var yngri talaði van Santen við hana um slæðuna og þá 

lýsti Maimouna því yfir að án slæðunar þá leið henni eins og hún væri nakin, en í 

þessu viðtali þá segir Maimouna að það voru orð barns, því núna veit hún að 

slæðan tengist ekki íslamstrúnni heldur afrískri hefð (bls. 283). van Santen tók 
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síðan aftur viðtal við hana þegar Maimouna var komin í háskóla í Suður Kamerún, 

en flestir íbúar í suðurhluta landsins eru kristnir. Maimouna er um 22 ára aldurinn 

þegar seinni viðtalið er tekið, og hafa skoðanir hennar á slæðunni breyst með 

aldrinum, aðstæður hennar breyttust einnig og öðlaðist hún einnig nýja þekkingu 

með aldrinum og aukinni menntun. Klæðnaður fólks í suðurhlutanum er líkara því 

sem gerist á Vesturlöndum á meðan að algengasti klæðnaður kvenna í norðurhluta 

Kamerún eru síð pils og slæða um höfuðið. Maimouna kýs að klæðast á hefðbundin 

hátt með slæðu, þrátt fyrir að búa nú í suðrinu í háskólanum, en van Santen segir 

einnig frá því að Maimouna dæmir ekki aðra íslamstrúar sem ganga í vestrænum 

fötum. Hún komst einnig að því að flest fólk er ánægt að hafa Maimouna þarna, því 

það er svo sjaldgæft að sjá konu fara í háskólanám ef þú kemur frá norðurhluta 

landsins (bls. 284). 

 Þessi frásögn gerist í íslömsku samfélagi í norðurhluta Kamerún. Hérna er 

fylgst með stelpu frá unga aldri til háskólaaldurs og hún spurð hver afstaða hennar 

er til slæðunnar. Afstaða hennar breytist með aldrinum, fyrst þegar hún er mjög 

ung, þá líður henni illa án hennar, síðan á unglings aldrinum þá er henni alveg sama 

og svo aftur eftir tvítugt þá vill hún helst alltaf vera með hana. Hún mætir litlum 

fordómum við það að vera með slæðu, en Kamerún er með svipaða löggjöf og 

Frakkland um aðskilnað trútákna og skóla (van Santen, 2010). Maimouna líður 

samt sem áður best með slæðuna, það sést að því leiti að hún flytur til 

stórborgarinnar þar sem er ekki algengt að konur eru með slæður en hún heldur í 

sína, þrátt fyrir að segja að hún er ekki með hana þegar hún er í gallabuxum þá var 

hún með slæðu þetta eina skipti sem van Santen sá hana í gallabuxum (2010). 

Slæðan er hluti af Maimouna og menningu hennar, ekki einungis trúartákn, heldur 

hluti af hennar persónu.  

Ísland 

Kristján Þór Sigurðssson segir frá íslenskum konum í rannsókn sinni „Konur, Trú og 

Slæður“ (2011) og lýsir hann þar hugmyndum þeirra og sýn þeirra á slæðunotkun. 

Hann fjallar um íslamskar konur sem eru frá múslímskum löndum en hafa flust til 

Íslands auk þess að fjalla um íslenskar konur sem hafa tekið upp íslamstrú. Í 

greininni lýsir Kristján því að flestar konurnar tengja slæðuna við það að vera 



22 
 

íslamstrúar og þær tengja hana einnig við það að þóknast guði. Það er samt sem 

áður umdeilt hvort að það stendur beint í Kóraninum að konur eigi að bera slæður. 

Sumar af konunum bera ávallt slæðu, en aðrar ekki, aftur á móti þá tíðkast það að 

vera með slæðu í moskunni. Þær telja einnig að slæðan skerpi vitundina um Guð, 

og er slæðan trúarlegt stolt þeirra. Þær töldu reyndar einnig að slæðan gæti verið 

tákn andófs í sumum tilfellum eins og í Frakklandi þar sem slæðunotkun hefur 

aukist eftir slæðubannið (bls. 411). 

Kristján Þór nefnir einnig dæmi þar sem feður og bræður eru mótfallnir 

notkun á slæðum, og lentu stúlkur í baráttu við fjölskylduna sína um að fá að bera 

hana. Það þekkist einnig að þegar múslimskir karlar giftast vestrænum konum, eru 

þeir einnig andvígir því að konurnar byrji að bera slæðuna þegar þær taka upp 

íslamstrú. Niðurstaða hans væri sú að íslamskar konur vilji bera slæðuna og gera 

það að eigin frumkvæði (2011, bls. 412).  

Hérna telja konurnar það að vera með slæðu sé beint komið úr íslamstrú. 

Það er einnig öðruvísi að vera íslenskur múslimi þar sem slæður er óalgengar í 

íslensku samfélagi og ekki hluti af menningu landsins og þegar fólk gengur um 

bæinn með slæðu þá er mjög líklega horft á það. Íslendingar eru einnig aldir upp 

við það sem Said (1978) lýsir sem oríentalisma og það að vera með slæðu er 

öðruvísi. Það er samt sem áður greinilega trúarlegt val íslenskra kvenna að bera 

slæðu, þeim finnst það vera hluti af trúnni og velja sér þar af leiðandi að bera hana, 

annað hvort alltaf eða stöku sinnum. 

Second Life 

Tobias R. Becker (í prentun) gerði rannsókn sína í tölvuleiknum eða 

sýndarheiminum Second Life og skrifaði greinina „Virtual Representation of the 

Middle East Conflict“. Rannsókn hans var gerð til þess komast að því hvort að 

deilumál Palestínu og Ísrael áttu sér einnig stað í tölvuheiminum Second Life eins 

og í raunveruleikanum. Til þess að framkvæma þessa rannsókn bjó hann til 

persónuna Jazmin Orfan, en Jazmin Orfan er kona. Becker er sjálfur hvítur þýskur 

karlmaður sem er ekki íslamstrúar, þær  upplýsingar lét hann vera á síðunni sem 

fylgir persónu hans, þannig að hann væri ekki að villa á sér heimildir (munnleg 

heimild 1. febrúar). Í Second Life getur hann skoðað hluti sem hann getur ekki í 
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raunveruleikanum, eins og Kaaba2 sem er staðsett í Mekka, Saudi Arabíu. Hann 

getur ekki skoðað Kaaba, í alvörunni, því hann er ekki múslimi, en karakterinn hans, 

hún Jazmin Orfan, á Second Life klæðist svörtum kufli, en þó ekki með slæðu, sem 

gerir henni kleyft að blandast inní menninguna. Jazmine spjallar við konur til þess 

að fá þeirra álit á deilu Palestínu og Ísrael, hún komst að því að margar 

íslamstrúaðar konur sem nota slæður í Second Life heiminum fara ekki úr svæðum 

sem eru eftirlíkingar heilagra svæða, þar sem þær telja sig ekki öruggar 

annarstaðar vegna áreitis eða ásakana um að þær séu hryðjuverkamenn. 

Niðurstaða rannsóknarinnar var sú að Ísraelar og Palestínumenn héldu sig á sínum 

svæðum í Second Life, en það þekktist alveg að fólk færi að tala saman um 

deilumálin, frá báðum löndum. 

Í þessu dæmi sést að meira að segja í tölvuheiminum eru fordómar 

gagnvart slæðunni og Íslam. Oríentalismi á því við hérna, þar sem konum líður 

betur að vera á ákveðnum svæðum í sýndarheimi, vegna áreiti frá öðrum í  

sýndarheiminum þar sem þær eru lítillækkaðar og slæðan sem þær bera er tengd 

við alþjóðlega hryðjuverkastarfssemi eins og Al-Qaeda. 

Afganistan 

Deborah Rodriguez (2007) skrifar um árin sín í Afganistan í bók sinni „Kabul Beauty 

School“. Þessi bók er ekki fræðirit og er skrifuð eftir upplifun hennar á Afganistan, 

en þar lýsir hún árunum sínum í Afganistan sem kennari snyrtiskóla sem hún 

stofnaði. Snyrtiskólinn hennar var gerður til þess að opna dyr fyrir afgönskum 

konum á vinnumarkaðinn, því á snyrtistofum gætu þær unnið án þess karlmenn 

væru nálægt. Karlmönnum er bannað að koma inná snyrtistofur og eru allir gluggar 

huldir dökkum gardínum eða málaðir svartri málingu. Þetta er gert til þess að 

konur geta farið þar inn og tekið af sér slæðuna, blæjuna eða búrkuna án þess að 

eiga í hættu á að karlmaður (sem er ekki í fjölskyldu þeirra) sjái þær. Lýsingar á 

tilfinningum kvennanna um notkun slæðunar kemur ekki beint fram, þar sem þetta 

er lýsing á lífi Rodriguez, en það er hægt að lesa í gegnum línurnar og sjá hitt og 

þetta. Fyrst verður samt sem áður að gera grein fyrir því að flestar konurnar eru úr 

                                                      
2
 Sem er heilög bygging, í laginu eins og teningur, sem er staðsett inní mosku í Mecca, Sádí Arabíu. 

Nafnið Kaaba þýðir kubbur, en hinn „Heilagi svarti steinn“ er einn af undirstöðusteinum Kaaba. 
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millistétt, og fátækari konur umgengst hún aðallega í gegnum þjónustu við sig. 

Lýsingarnar sem hún notar þegar kemur að slæðunotkun viðkemur aðallega henni 

sjálfri, en nokkrar lýsingar af afgönskum konum og þeirra notkun á slæðunni 

læðast með. Til dæmis nefnir hún þegar konur koma inní skólann og henda af sér 

slæðunni, en lýsir því hversu fegnar þær eru að komast inn í rými þar sem þær geta 

verið frjálsar án slæðu. Annað dæmi sem hún nefnir er þegar hún var föst í 

Pakistan leitandi af fari til þess að komast til Afganistan, en þar var hún föst heima 

hjá kunningja sínum sem ætlaði að útvega henni far. Það merkilega við það heimili 

var að eiginkonurnar (sem voru nokkrar) og dætur, máttu ekki fara út úr húsi, hvort 

sem þær voru huldar eða ekki. Þarna tók hún í fyrsta skipti eftir því að sumar konur 

voru fastar í nokkurskonar fangelsi, sem var óvanalegt fyrir hana þar sem hún fór 

hvert sem hún vildi. Hún lýsti því að þessum konum leiddist mikið og gerðu lítið 

annað en að spurja um hvað væri að gerast fyrir utan heimilið og naglalakka á sér 

neglunnar. 

Rodriguez fyrirleit sjálf búrkuna og átti erfitt með að sættast við notkun á 

henni, en hún sætti sig við slæðuna, afganskar vinkonur hennar aftur á móti litu á 

slæðuna og búrkuna sem venjulegan klæðan og virtust vera mjög sáttar við að nota 

þennan klæðnað, þar sem þessi klæðnaður veitir þeim það frelsi að geta gengið 

utandyra án þess að verða fyrir aðkasti. Samkvæmt Rodriguez vildu þær hylja sig á 

einhvern hátt, þar sem það var talið ósiðlegt að karlar sjái þær án slæðu.   

 Sally  Armstrong (2008) skrifaði bókina „Bitter Roots Tender Shoots: The 

Uncertain Fate og Afghanistan‘s Women“, þessi bók er nokkurskonar framhald af 

„Veiled Threat: The Hidden Power of the Women of Afghanistan“ sem  kom út árið 

2002. Fyrri bókinn fjallar um konur í Afganistan í kjölfar falls Talibanastjórnarinnar 

og seinni bókinn fjallar um konur í Afganistan sex árum seinna og hvernig mál og 

aðstaða þeirra hefur breyst. Þessi bók er byggð upp á viðtölum Armstrong við hinar 

ýmsu konur í öllum stéttum, en hún tók viðtölin aðallega á svæðum fjarri 

höfuðborginni Kabúl, á meðan að frásögn Rodriguez átti sér aðallega stað í Kabúl. 

Lýsingar Armstrong varpa dekkri mynd á ástandið heldur en frásögn Rodriguez, og 

bendir á það að Afganistan er eina landið í heiminum þar sjálfsmorðstíðni er hærri 

hjá konum en körlum (2008, bls. 6). Armstrong mælir frelsi afganskra kvenna útfrá 

slæðu og búrkunotkun, og notar það sem mælieiningu á frelsi hversu margar konur 
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hættu að nota búrkuna í kjölfar falls Talíbanastjórnarinnar. Það verður samt sem 

áður að hafa í huga að það er ekki hægt að mæla frelsi út frá notkun slæðunar, þar 

sem það er erfitt að mæla frelsi og fer það eftir bakgrunn og upplifun 

rannsakandans. Það sem hægt var að lesa úr þessari bók, var að upplifun 

rannsakandans var að konur væru orðnar frjálsari, og að þær gátu valið með 

hvernig slæðu þær vildu vera með, það er búrku, blæju eða slæðu.  

Íran 

Marjane Satrapi (2004) skrifaði ævisögu sína, Persepolis, í myndasöguformi. Í henni 

segir hún frá æskuárum sínum í Íran og viðhorf hennar til slæðunnar kemur sterkt 

fram. Stjórnvöld byrjuðu á að skipa konum að ganga með slæðu árið 1980 þegar 

Satrapi var tíu ára gömul, en það var vegna þess að íslamskir bókstafstrúarmenn 

tóku yfir stjórn landsins eftir afsögn kóngsins árið áður. Fyrir þann tíma var hún í 

tvítyngdum skóla, þar sem var bæði töluð franska og farsí og voru bæði kynin 

saman í bekk. Eftir að Íran varð að íslömsku lýðveldi voru tvítyngdir skólar bannaðir 

og kynin voru skipuð í sitthvoran bekk og á sama tíma varð slæðan að 

skylduklæðnaði meðal stelpna og kvenna. Satrapi lýsir því að hún var mjög trúuð 

sem barn og sex ára gömul var hún staðráðin í því að hún var síðasti spámaðurinn, 

en hún tengdi ekki notkun slæðunnar við trúnna sína. Satrapi var alin upp af 

foreldrum sem vildu ekki leyna fyrir henni því sem var að gerast í landinu, og 11 ára 

gömul tók hún þátt í að mótmæla slæðunni með þeim. Foreldrar hennar voru virkir 

í að mótmæla í stjórnartíð kóngsins og börðust hart að því að honum yrði steypt af 

stóli. Kóngurinn endaði á að segja af sér árið 1979 og árið 1980 komust íslamskir 

bókstafstrúarmenn til valda, en stórfellt svindl átti sér stað í kosningunum, þar sem 

sagt var að bókstafstrúarmennirnir undir stjórn klerksins Khameini hefðu fengið 

99,99% atkvæða. Fylgjendur Íslamska lýðveldisins Íran voru samkvæmt Satrapi 

oftast ómenntað fólk sem var ekki vel lesið. Satrapi aftur á móti ólst upp hjá vel 

stæðum og menntuðum foreldrum sem voru á móti trúarríki og voru 

vinstrisinnaðir. Fjölskyldan hennar var á móti slæðunni, mamma hennar og amma 

hennar þoldu ekki slæðuna, og tóku hana alltaf af sér við fyrsta tækifæri þegar þau 

komu heim til sín. Amma hennar hneykslaðist oft á Satrapi fyrir að gleyma að taka 

slæðuna af við fyrsta tækifæri. Satrapi vandist á að nota slæðuna fyrir utan 
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heimilið, en klæddi sig samt sem áður í gallabuxur og gallajakka samkvæmt 

vestrænni tísku til þess að sýna uppreisn gegn stjórnvöldum. Hún flutti síðan til 

Austuríkis 1984, til þess að fara í franskan skóla vegna þess að foreldrar hennar 

vildu að hún fengi fleiri tækifæri í lífinu, þar sem þeim fannst ástandið í Íran ekki 

nógu gott, þar sem stríð við Írak hafði geisað í þrjú ár á undan. Satrapi fannst fínt 

að þurfa ekki að vera með slæðuna, en aftur á móti leist henni ekki vel á hvernig 

kynin höguðu sér í kringum hvort annað í Austurríki, þar sem hún var vanari því að 

fólk sýndi ekki hvort öðru ástúð á almannafæri. Árið 1988 flytur hún aftur til Íran, 

heim til mömmu sinnar og pabba. Hún átti erfitt með að aðlagast menningunni 

aftur, sérstaklega þar sem íslamstrú var orðin stór hluti af stjórn landsins. Hún átti 

það til að gleyma að setja slæðuna á sig, en mamma hennar var dugleg að minna 

hana á það, þar sem það gat verið mjög hættulegt að gleyma slæðunni. Hún nær 

aldrei að samlagast Íran og menningunni aftur almennilega og endar á að flytja til 

Parísar sex árum síðar.   

Lokaorð 

Það eru fordómar í samfélagi okkar sem mynda staðalmyndina af hinni kúguðu 

íslömsku konu með slæðu. Það eru alls ekki allar íslamskar konur sem ganga með 

slæður, og það er oftast val þeirra að bera slæðu, eins og dæmið frá Kamerún, 

Íslandi og Second Life gefur til kynna. Það er aftur á móti ekki val þeirra í Sádi-

Arabíu eða Íran að bera slæðu, heldur eru það lög í landinu. Við nánari skoðun sést 

að konurnar velja sér það að vera með slæðu vegna menningu sinnar, uppeldi, 

trúarinnar og samfélagsins. Þannig er valið bundið ákveðnum skilyrðum. 

Ofangreind dæmi sýna einnig að það er hluti af persónu einstaklinganna að vera 

með slæðu. Í íslömskum femínisma skiptir trúin máli, og er slæðan talin vera hluti 

af trúnni, eins og íslenska dæmið gefur til kynna, þá velja sumar íslensku konurnar 

sér það að vera með slæðu, þrátt fyrir að það er ekki hluti af uppeldi þeirra eða 

menningu. Það að vera með slæðu fyrir íslensku múslímana er trúarlegt val, þær 

geta átt í hættu að verða fyrir fordómum í íslensku samfélagi en velja sér þrátt fyrir 

það að vera með slæðu. Afgönsku konurnar hafa ekki val að hylja sig þar sem 

samfélagið gerir kröfu um það, þrátt fyrir að það sé ekki í lögum. Þær mega samt 

sem áður velja hvort þær beri slæðu, blæju eða búrku í flestum tilvikum, en val á 
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slæðuafbrigðunum fer þó eftir landshlutum. Flestar hafa þær ekkert á móti því að 

hylja sig, þar sem það er menninginn í Afganistan, og það er hluti af þeirra lífi að 

utanaðkomandi karlar sjái ekki hár þeirra eða farða. 

 Allar þessar frásagnir nema ein eiga það sameiginlegt að vera gerðar af 

vestrænu fólki, Kamerún og Afganistan af vestrænum konum og Ísland og Second 

Life eru gerðar af vestrænum körlum. Rannsókn van Santen í Kamerún var gerð á 

löngu tímabili og var viðtalið við vinafólk hennar, hún er hvít, vestræn kona og 

gegnir hún þannig ákveðinni valdastöðu gagnvart vinafólki sínu. Rannsókn hennar 

var ýtarleg og var gerð á löngu tímabili og þannig var hægt að sjá hvernig skoðanir 

Maimouna breyttust með tímanum. Kristján Þór gerði sína rannsókn á Íslandi á 

múslímskum konum, en hann er sjálfur hvítur miðaldra karl. Þetta eru tveir pólar á 

móti hvert öðru, hann sem ímynd feðraveldisins og þær sem ímynd múslímskrar 

kúgunar. Þrátt fyrir það gerði hann tilfiningum kvennanna gagnvart trúnni sinni 

ýtarleg skil og hægt var að sjá skoðanir þeirra út frá textanum hans. Becker þykist 

vera austræn kona til þess að gera sína rannsókn í Second Life, en er hvítur 

vestrænn karl. Hann lýsir konunum og tilfinningum þeirra þokkalega og skoðanir 

kvennanna um notkun slæðunar fyrir utan heilögu svæðin í Second Life og lýsingar 

þeirra hvernig þær verða fyrir áreiti vegna þess að þær eru með slæðu, koma vel 

fram. Rodriguez gerði ekki rannsókn, heldur var þetta lýsing á hennar eigin lífi, en 

hún átti það til að hugsa lítið út í menningu Afganistans og fara alveg með fólkið á 

svæðinu. Lýsingar hennar geta verið ansi skemmtilegar og það er áhugavert að 

skoða Afganistan út frá sjónarhorninu hennar. Armstrong skrifaði bók þar sem hún 

var að velta því fyrir sig hvort að afgönsku konurnar væru orðnar frjálsari eftir 

talíbanastjórnina, og hún sá alveg að svo var, en einu skiptin sem hún nefndi 

búrkur eða slæður, var til að segja að einhver hefði tekið hana niður frá því að hún 

hefði síðast séð það. Þessi mælieining á frelsi á ekki rétt á sér þar sem að það er 

ekki hægt að mæla frelsi einstaklinga. Val kvennanna við það að bera slæðu eða 

ekki er bundin menningu þeirra og uppeldi, til dæmis ef að þær myndu ganga úti á 

götu án slæðu þá yrðu þær fyrir áreiti frá samborgurum sínum og geta þær þar af 

leiðandi ekki valið að ganga án slæðunar. Satrapi skrifaði ævisöguna sína, og tjáir 

hún tilfinningar sínar gagnvart slæðunni þar. Hún upplifir það að vera neydd til 

þess að bera slæðu, þar sem hún var ekki alin upp við það á sínu heimili eða 
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samfélagi, það hafði alltaf verið val í Íran þangað til hún varð tíu ára. Það er skýrt 

brot á frelsi hennar sem einstaklingur að vera neydd til þess að bera slæðu. 

Ævisagan hennar er í myndasöguformi og er mjög grípandi og skemmtileg, það var 

áhugavert að kynnast lífi hennar í Íran og Austurríki og hvernig hún hefur þurft að 

glíma við fordóma á báðum stöðum, í Austurríki sem austrænn útlendingur og í 

Íran fyrir að vera of vestræn. 

Í ofangreindum dæmum er erfitt að svara því hvort að slæðunotkun er 

þeirra eigið val, því að val fer allt eftir því hverju þú ert vanur og hverjar reglur 

samfélagsins eru hverju sinni. Samvkæmt van Santen þá valdi Maimouna sér það 

að vera með slæðu, hún áleit það vera hluti af trú sinni og afrískri menningu. 

Satrapi aftur á móti vildi engan vegin klæðast slæðunni, en þurfti þess samt sem 

áður vegna laga í heimalandinu sínu. Vinkonur Rodriguez vildu bera slæðu því að 

þannig fannst þeim þær hafa meiri frelsi frá augngotum karlmanna, en það var 

einnig menning þeirra að vera hulin úti á götu, og þær voru vanar því. Tilfinningar 

þeirra til slæðunar fer einnig að miklu leiti eftir því hvort að þær hafi alist upp við 

hana eða ekki. Maimouna skiptist á skoðunum gagnvart slæðunni á lífsleiðinni 

sinni, en hætti samt sem áður aldrei að ganga með hana. Kristján Þór segir að 

sumar konurnar velji sér það að ganga með slæðu til þess að vera nær guði, á 

meðan að aðrar gangi einungis með hana innan moskunar því að þar er það skylda. 

Becker fjallar um múslímskar konur og afhverju þær ferðast lítið utan múslimskra 

svæða. Afhverju þær vilji ganga með slæðuna innan Second Life kemur aldrei skýrt 

fram og þyrfti það að vera skoðað nánar. Það er áhugavert að þær vilji bera 

slæðuna innan Second Life sérstaklega í því ljósi að þetta er avatarinn þeirra en 

ekki raun líkami þeirra, en avatarinn getur þó táknað framlengingu af þeim sjálfum.    

Rödd íslamskra kvenna kom ekki nógu vel fram í þessum dæmum, og er 

lítið til um aðgengilegt efni um þar sem þær tjá sig sjálfar um notkun á slæðunni. 

Vestænir rannsakendur gefa röddum þeirra ekki alltaf nógu mikil skil, og lýsingar 

ferðamannanna voru of hlutdrægar. Til þess að gera almennilega rannsókn á þessu 

efni þarf að taka ýtarleg viðtöl við íslamskar konur, bæði þær sem ganga ekki með 

slæðu og þær sem ganga með slæðu og leyfa þeim að tjá tilfiningar sínar í gegnum 

viðtalið.  
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 Við lesturinn um slæðunotkun hefur sjóndeildarhringurinn minn stækkað, 

þar sem ég las um austræna menningarheima, upplifanir kvenna og frásagnir 

þeirra af daglegu lífi. Það sem ég tók eftir var að það sést greinilega í þessum lestri 

að það er hluti af einstaklingnum að vera með slæðu og það ætti enginn að banna 

slæðuna eins og gert er í Frakklandi og Kamerún og það ætti heldur ekki að skylda 

notkun á henni eins og gert er í Íran og Saudi Arabíu. Þetta tengist einnig því hvað 

fólk er vant, ef einstaklingur er vanur frá unga aldri að vera með slæðu þá er erfitt 

að hætta því, þar sem það er verið að taka hluta af þeim, eða að skylda konu allt í 

einu að fara að ganga með slæðu sem er ekki vön því.  
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