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>KAKO PA ZIVIJO ZENSKE V TURCIJI?<«
Raziskovanje raznolikosti odnosov med spoloma skozi
mnenja in izkusnje Turkinj v Sloveniji
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IZVLECEK

Clanek kriticno obravnava orientalistiéna prepricanja o podrejenosti zensk v islamu.
Razmislja, ¢e je zatiranje Zensk res inherentno islamu, in povzame nekatere kritike takih
diskurzov s strani avtoric in sogovornic. Pri tem se posebej osredotoca na delitev dela
in na oblacilne prakse. Obravnava tudi vpliv, ki ga imajo na oblikovanje odnosov med
spoloma nacionalni diskurzi in imaginariji. Prikazati zeli, da ima na oblikovanje odnosov
med spoloma v Turéiji veéji vpliv turSki nacionalni projekt kot pa islam kot tak.

Kljuéne besede: zenske, Turéija, orientalizem, feminizem, nacionalizem, islam

ABSTRACT

The article takes a critical look at Orientalist beliefs about the subjugation of women in
Islam. It questions whether the suppression of women really is inherent to Islam and
summarises some criticism of this type of discourse by various authors and interviewees,
focusing particularly on the division of labour and dress habits. It also deals with the
influence of national discourses and imageries on the formation of the relations between
the genders. It aims to show that the shaping of the relations between the genders in
Turkey is influenced much more by the Turkish national project than by Islam as such.
Key words: women, Turkey, Orientalism, feminism, nationalism, Islam

Uvod

Ob vrnitvi s studijske izmenjave v Turciji me je pogosto presenetilo vprasanje:
»Kako pa zivijo zenske v Turciji?« V iskanju odgovora so mi na misel prisle vse
razliéne zenske s svojimi raznovrstnimi zivljenji, ki sem jih za ¢asa svojega bivanja
v Turéiji imela priloznost spoznati. Zato v ¢lanku' poskusam prikazati raznolikost
zenskih zivljenj, razmisljanj in izkuSenj, ki obstajajo onkraj nasih predstav o
»Turkinjah«, >muslimankah« ali celo »zatiranih« in »nazadnjaskih-.

Za razumevanje predsodkov o islamskih zenskah bom obravnavala orientalizem
in na kratko zgodovinsko razclenila enega izmed njegovih temeljnih elementov —
prepricanje o islamskem zatiranju zensk. Ker to predvideva stati¢cnost in uniformnost

'V ¢lanku povzemam dele svoje magistrske naloge Turkinje v Sloveniji: Vpliv migracije na odnose

med spoloma (Ivnik 2018).
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zenskih izkuSenj, bom raziskovala, v koliksni meri je zatiranje Zensk inherentno
islamu, in povzela argumente nekaterih do takih diskurzov kriticnih feministk.
Nasproti orientalizmu bom izpostavila vpliv, ki ga imajo na oblikovanje odnosov
med spoloma nacionalni diskurzi in imaginariji. Pri tem bom poskusala prikazati,
da ti na zivljenja Zensk vplivajo bolj kot nanje vpliva islam. Nadalje bom razclenila
mnenja svojih sogovornic o orientalisticnih prepricanjih, pri ¢emer se bom posebej
osredotocila na delitev dela med spoloma® in na oblacilne prakse muslimank. Terensko
delo sem opravljala v Ljubljani od marca 2017 do januarja 2018. Kot metodo dela sem
uporabljala polstrukturirane in nestrukturirane intervjuje, ki sem jih opravljala s petimi
Turkinjami,’ ter opazovanje z udelezbo. Za zagotavljanje anonimnosti sogovornic v
¢lanku uporabljam psevdonime. Z istim namenom sem ponekod spremenila nekatere
informacije, ki niso bistvene za vsebino raziskave.

Abu-Lughod v izogib temu, da bi okolje dojemali kot popolnoma dolocujoce
in da ga hkrati ne bi ignorirali, zagovarja metodo etnografije partikularnega (1991:
149). Pise, da z opisovanjem partikularnega lahko osvetlimo posameznikovo
dozivljanje izkusnje, pri ¢emer upoStevamo tudi njegovo okolje. 7Z metodo
etnografije partikularnega (prav tam) opisujem mnenja in dozivljanja posameznih
Turkinj, pri ¢emer se izogibam posplosevanjem, ko ta niso potrebna. Po principih
metodologkega individualizma* kolektivne in neosebne pojme - kot je na primer
pojem Turkinja - razdelam in pokazem, da imajo Turkinje, s katerimi sem se
pogovarjala, razli¢ne Zivljenjske izkusnje, mnenja, prepricanja in Zelje.

Orientalizmi o Zzenskah

Orientalizem, kot ga je definiral Edward W. Said (1979; za nagradnjo in
kritiko koncepta gl. Bakic-Hayden in Hayden 1992; Baki¢-Hayden 1995; Lewis
1996; Todorova 1997; Makdisi 2001), je diskurz, s katerim Zahod® opisuje Orient,
s tem pa opravicuje dominacijo nad njim. V tem diskurzu Orient in Okcident
oznacujeta dva nasprotna si pola, pri ¢emer je Orient neciviliziran, nazadnjaski in
nespreminjajoé, Okcident pa njegovo nasprotje (Said 1979). Ker nacini, na katere
mislimo in opisujemo Orient, sledijo uveljavljenim linijam vednosti (Said 1979:
13), se orientalisti¢ni diskurz skozi daljse ¢asovno obdobje reproducira in proizvaja
nova prepricanja, ki temeljijo na orientalisticnih predpostavkah. Ana Frank tako
opozarja, da skozi hegemonicne orientalisticne diskurze nastaja nova vednost o

2 Ko v ¢lanku pisem o spolu, mislim na druzbeni spol, ki je v angleséini ustreznica izrazu gender.
Druzbeni spol razumem kot performativen. To pomeni, da je druzbeno ustvarjan skozi verbalno in
neverbalno komunikacijo, ki sta performativni, torej sluzita definiranju in ohranjanju identitet (gl. Butler v
Connell 2009: 42).

* V raziskavo sem vkljucila le Zenske iz Turcije, ki se samoidentificirajo kot Turkinje. Makedonskih
Turkinj in Kurdinj iz Turéije nisem vkljucila, saj bi to prevec razsirilo moje raziskovalno delo.

* Podobno etnografiji partikularnega tudi metodoloski individualizem predlaga »naértno izogibanje
rabi kolektivnih neosebnih pojmov in poziva k njihovi nadomestitvi z bolj deskriptivnimi, individualnimi
termini« (Bartulovié 2013: 31).

> Zahod pisem z veliko zaetnico, ker ga ne razumem kot geografski pojem, ampak kot strukturni
pojem, glede na konstruirani Vzhod.



razlikah med kulturami, ker je produkcija vednosti vedno povezana z odnosi moci
med dominantnimi in podrejenimi skupinami (2014: 11). Problem kategorij, kot
sta Orient in Okcident, je, da implicirajo enovitost in nespremenljivost teh dveh
svetov. V nasprotju s takimi predstavami pa sta tako Orient kot Okcident le »skupek
kultur, ki so se srecevale skozi zgodovino« (Frank 2014: 10), islam in krc¢anstvo pa
sta bila »vedno prepletena skozi izmenjavo idej, praks in dobrin« (Asad 2007: 9).

Orientalizirana zenska: zgodovina nekih predstav

Islam in Orient sta na Zahodu pogosto razumljena kot dva nelocljivo
povezana pojma. Islam je v zahodni misli razumljen kot vzrok in posledica
inferiornosti (Scott 2007: 46), uporabljamo pa ga za razumevanje statusa zensk,
terorizma, pomanjkanje demokracije ipd. (Roy 2007: 12; gl. tudi Asad 2007: 56;
Scott 2007: 9, 88). Tako je v razlagah orientalizma tudi vzrok za slab polozaj zensk
najden v kulturi, ki naj bi bila de facto nazadnjaska (Frank 2014: 12). Zenske so v
orientalisticnih prepricanjih erotizirane, eksotizirane ali pa podrejene in zatirane.

Kot opozarjajo nekateri avtorji, razli¢ni diskurzi o Orientu soobstajajo in
se spreminjajo skozi zgodovino (gl. Gingrich 1998; Kalci¢ 2007: 74; Lamberger
Khatib 2010: 52-58; Jezernik 2012), pri ¢emer se spreminjajo tudi nacini, na
katere je misljena islamska zenska. Evropski orientalizem je po mnenju Reine
Lewis kompleksen fenomen, ki ima za svojo temeljno fantazmo kult harema
(Lewis 1996: 111). Gingrich (1998) zapise, da so v obmejnem orientalizmu, ki je
prisoten v Srednji in Vzhodni Evropi, zenske vec¢inoma izvzete. Podobno Spela
Kalci¢ ugotovi, da je v obmejnem orientalizmu namesto navdusevanja in eksotike,
ki sta navzoca pri kolonialnem orientalizmu, prisoten strah pred bliznjim drugim
(2007: 122). Andreja Mesari¢ Se izpostavi, da je bilo zakrivanje v socialisti¢ni
Jugoslaviji razumljeno v orientalisticnem smislu, da pa je eroti¢ni element, ki
je ponavadi prisoten v zahodnih orientalistiécnih predstavah, umanjkal, saj so se
osredotocali na zatiralsko in nazadnjasko naravo zakrivanja (2013: 17).

Posledica poenostavljene razlage, da so muslimanke podrejene zaradi islama,
je posebnost, ki se pojavlja pri obravnavi islamskih Zensk. Gre za prepricanje, da
bi morale Zenske, ¢e bi se zelele osvoboditi, zavreci svojo kulturo (gl. Abu-Lughod
2010: 16; Mernissi 1975: vii; Roy 2007: 12). Leila Ahmed pise, da sta mogka
dominacija in nepravi¢nost do zensk obstajali skozi celotno poznano zgodovino
Zahoda, pa zaradi tega nihce ne zagovarja tega, da bi morale zahodne Zenske
zapustiti kulturo in si najti drugo (1992: 244). Predstava, da zgolj muslimanske
druzbe® vsebujejo specifiéne kulturne prakse, ki poslabsujejo polozaj Zensk, ni
tocna. Kandiyoti opomni, da prakse, kot so patrilokalnost, preferiranje moskih
potomcev in hierarhija po starosti, niso znacilne samo za muslimanske druzbe.
Opozarja, da te kulturne specifike najdemo tudi npr. v Indiji in na Kitajskem,
znotraj Bliznjega vzhoda pa obstaja veliko variacij teh praks (1987: 331). Dodamo
lahko, da so nekatere izmed njih prisotne marsikje v Evropi.

®S sintagmami muslimanske drzave, muslimanske druzbe in muslimanski svet oznacujem obmodja,
v katerih je islam religija vecinskega prebivalstva. Zavedam se, da v vecini teh drzav in druzb obstaja
pluralnost veroizpovedi.
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Ahmed opozarja, da je ideja, da se bo status muslimanskih zensk izboljsal,
c¢e zavrzejo svojo kulturo, nastala v specifitcnem zgodovinskem trenutku - v
casu kolonializma. Ustvarila jo je androcentri¢na kolonialna srenja, ki je tako
vzpostavila povezavo med kulturo in zatiranjem zensk. Uradniki kolonialnih
drzav so se za opravicevanje svoje prisotnosti na koloniziranih obmod¢jih pogosto
posluzevali »feministicnih« argumentov zascite pravic zensk in s tem dokazovali
domnevno inferiornost tamkajsnjih kultur v primerjavi z evropsko. Argumenti o
pravicah zensk so bili tako uporabljeni za moralno opravi¢evanje kolonizacije
in uni¢evanje koloniziranih kultur. Ahmed navede primer britanskega konzula
Lorda Cromerja, ki je v Angliji nasprotoval zenskim gibanjem za volilno pravico,
v Egiptu pa uporabljal feministiéni diskurz in jezik osvoboditve Zensk, s ¢imer je
dokazoval nizjo civilizacijsko razvitost tamkajsnjih kultur (1992: 153). Pri tem se
je najbolj osredotocal na oblacilne prakse zensk, to je na pokrivanje in zakrivanje,’
svojih idej pa ni ¢rpal iz poznavanja potreb in tezav tamkaj$njih Zensk. Zanimivo
je, da so evropske feministke te reprezentacije ve¢inoma sprejele in se pridruzile
napadu na oblacilne prakse muslimank (nav. delo: 243).

Nekatere avtorice so mnenja, da je zahodni feminizem ze od svojih zacetkov
sodeloval pri utemeljevanju kolonizacije, imperializma in svetovne hegemonije
Zahoda. V zahodnem feminizmu vidijo kontinuiteto tega vse do danes in
izpostavljajo, da so Studije muslimanskih zensk v Evropi dedinje kolonializma,
kolonialisti¢nih diskurzov dominacije in sodelovanja zahodnega feminizma z
zahodnim imperializmom (Ahmed 1992: 245; Lewis 1996: 22; Amos in Parmar v
Mohanty 2007: 148). Chandra Talpade Mohanty pise, da zahodni feminizmi zenske
tretjega sveta® obravnavajo na specificen nacin, ne da bi upostevale razredne,
etni¢ne in rasne razlike med njimi. Tako so posameznice »Ze konstruirane kot
seksualno-politiéni subjekti, e preden jih vklju¢imo v toridce druzbenih odnosov«
(2007: 149-54; ¢l. tudi Abu-Lughod 1991: 145). Mina Modares na primer
kritizira feministicna dela, ki obravnavajo islam kot ideologijo, ki je loc¢ena in
zunaj druzbenih odnosov ter praks (v Mohanty 2007: 157). Avtorice opozarjajo,
da je glavni fokus zahodnih feministiénih $tudij pri obravnavanju islama boj proti
zakrivanju in islamizaciji (Ahmed 1992: 244; prim. Weber 2003: 71), da so zenske
tretjega sveta konstruirane kot diametralno nasprotje zahodnim Zzenskam, da so
obravnavane kot enotna, nemocna skupina, zrtve (Mohanty 2007: 149-151), ter
kot podrejene, nesvobodne, Druge, partikularne in kulturno pogojene (Frank 2014:
9; gl. tudi Yuval-Davis 2009: 182). Upravicenim kritikam navkljub sem mnenja,
da vseh zahodnih feminizmov vendarle ne moremo oznacevati za imperialisticne
in kolonialisti¢ne (gl. npr. Yuval-Davis 2009; Federici 2012). Take kategorizacije

”V medijskem in javnem diskurzu pogosto prihaja do zmede z izrazi, ki oznacujejo kose oblacila za
pokrivanje in zakrivanje. V nalogi uporabljam izraz ruta kot prevod angleske besede headscarf in turske
besede bagortiisii, ki se uporablja za pokrivanje glave. Izraz tancica uporabljam kot prevod angleske besede
veil, ki je kos oblacila za zakrivanje obraza. Nobena izmed mojih sogovornic si obraza sicer ne zakriva, ta
izraz uporabljam zgolj zaradi primerov iz literature.

8 Tretji svet je problematicen termin, saj implicira preveé podobnosti in utrjuje obstojece ekonomske

) jep » S4) 1mp p p 1) ) >

kulturne in ideoloske hierarhije (Mohanty 2007: 144). V tekstu ga uporabljam, kadar ni mogoce najti
primernejse ustreznice, s katero bi lahko ta termin nadomestila.



ustvarjajo pretirano poenotenje in delitve na zahodne in nezahodne feminizme, kar
pa v praksi ne vzdrzi, predvsem pa gibanjem za pravice Zensk ne koristi.

Diskurz o apriorni podrejenosti muslimanskih Zensk je torej v veliki meri
plod kolonialne misli, ustvarjan z namenom legitimiziranja konkretnih ciljev in
vzpostavljanja zahodne dominacije. Vse to pa ne pomeni, da muslimanke niso
podrejene ali zatirane. Dekolonizacija feminizma, k ¢emer poziva Chandra Talpade
Mohanty (v Frank 2013: 99), ne pomeni »apologije specifi¢nih praks, saj so lahko
nekatere prakse za dolocene subjekte diskriminatorne in zatirajoce« (Frank 2013:
101). Frank opozarja, da je treba poslusati zenske kritike »od znotraj« (prav tam).
Kot bom izpostavila v nadaljevanju, moramo zato za razumevaje razlogov za
podrejenost zensk upostevati razlicna okolja, institucije in Zivljenjske izkusnje,
ki na te podrejenosti vplivajo, predvsem pa moramo poskusati razumeti, katere
prakse zenske same razumejo kot zatirajoce.

Nacionalizem in odnosi med spoloma

7 osredotocanjem na islam kot na kljucen dejavnik, ki vpliva na zivljenje
zensk na Orientu, spregledamo vpliv, ki ga ima na oblikovanje odnosov med
spoloma nacionalizem. Kandiyoti je mnenja, da je za druzbo bolj bistven politicen
projekt drzave kot pa religija. Za muslimanske drzave pise, da med njimi obstajajo
velike razlike v polozaju zensk v druzbi. Zato mora biti tudi »islamska narava
druzbe [...] evalvirana na podlagi svojega politicnega projekta, bolj kot na podlagi
dominantne religije« (Kandiyoti 1987: 321). Kandiyoti razlog za razlicne statuse
zensk vidi v razliénih politi¢nih projektih gradnje nacionalnih drzav, nacionalnih
imaginarijev, zgodovine in socialnih politik drzave (nav. delo: 320; Kandiyoti
1991: 10). Vpliv nacije na zenske ponazori z ugotovitvijo, da so bile v vecini
muslimanskih drzav po dosezeni neodvisnosti zenske vse manj nadzirane s strani
druzine in vse bolj s strani drzave (Kandiyoti 1991: 11). V Turéiji je v procesu
modernizacije drzavna mo¢ v biopoliticnem smislu prodrla v osnovne procese
zivljenja, kot so reprodukcija, seksualnost, starsevski in druzinski odnosi, zdravje
in bolezen (Parla v Oztan 2014: 174). Kot pise Yuval-Davis (2009: 126), je v
moderni socialni drzavi razlo¢evanje med javnim in zasebnim delno neustrezno,
saj dejansko ni druzbene sfere, kamor se drzava ne bi vimesavala. Collins (1998)
Se dodaja, da je druzina osnovni pogoj za reprodukcijo politiénih hierarhij, ki
delujejo v javni sferi. Avtorice so opozorile, da drzava in njeni zakoni, simboli in
nacionalizirane kulture na moske in zenske delujejo razli¢no ter tako ustvarjajo in
urejajo odnose med spoloma (gl. Crawley 2000; Yuval-Davis 2009: 71), kar drzi
tudi v primeru Turcije.

Ustanovitev Republike Turéije leta 1923 so zaznamovale mnoge druzbene
spremembe, nastale kot posledica Zelje po ideoloskem in simbolnem prelomu z
Osmanskim imperijem. Glavna ideologija, imenovana kemalizem, je bila antiteza
multietniénosti in multireligioznosti Osmanskega imperija, saj je zdruzevala
turski nacionalizem in sekularizem (Frank 2014: 31). Po ustanovitvi republike so
zenskam priznali volilno pravico, omogocili izobrazevanje, zaposlitve, ilegalizirali
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poligamijo, podelili Zenskam enake moznosti za lo¢itev in jim priznali pravico do
otroka po locitvi (Ahmed 1992: 168). Ceprav so te pravice zagotovo pomembna
pridobitev, sodobne turske feministke kemalizem pogosto kritizirajo.

Sirin Tekeli pise, da je imelo v Turciji podeljevanje pravic zenskam stratesko
vlogo, saj je ponazarjalo politicen in ideoloski prelom z Osmanskim imperijem (v
Kandiyoti 1987: 320-321; gl. tudi Altinay 2013: 116; Frank 2014: 39-40; Kavas
2015: 533). Frank ugotavlja, da tradicionalne in patriarhalne reprezentacije vloge
zensk s kemalizmom niso bile ukinjene, ampak so se »iz eksplicitno islamskega
jezika [...] prenesle v nacionalni jezik, umaknjene so bile zgolj eksplicitne islamske
reference« (Frank 2014: 31). Kemalistiécni feminizem je zenske identitete Se
vedno dolocal s tradicionalnimi hetero-patriarhalnimi strukturami, ki so od zensk
zahtevale za§¢ito svoje ¢asti, ohranjanje seksualne moralnosti in zmerno oblacenje
(Arik 2016: 642). Kemalisticne elite so si prav tako prilastile pravico do odlocanja
o zenskah, saj so zatirale razvoj samostojnega zenskega gibanja in dopuscale le
»drzavni feminizem« (Arat v Frank 2014: 44).

Po prvih vecstrankarskih volitvah leta 1950 so se v turski vladi menjavale
stranke, utemeljene na islamu, socializmu in republikanstvu. Vojska je v teh letih
veckrat prevzela nadzor in stranke ukinila (Hart 2007a: 297). Po vojaskem udaru
leta 1980 je vojaska oblast uporabila islam kot moralni temelj za povezovanje
turSke druzbe in po koncu vojaske vlade sprostila nadzor nad sunitskim islamom,
povezala drzavne strukture z islamskimi voditelji in tako ustvarila prostor za vecjo
prisotnost islama v javni sferi. To je pripeljalo do vzpona islamskih strank, med
njimi stranke AKP' (Hart 2007a: 297). Po vzponu stranke so bile redefinirane
tudi politike glede zensk (gl. npr. Frank in Celik 2017).

Ayse Gunes Ayata in Fatma Tiitlincii opozarjata, da stranka AKP uporablja
islamske reference selektivno, saj so se pri nekaterih druzbenih vprasanjih izognili
upostevanju islamskih pravil (npr. ne upostevajo Seriatskega prava in prepovedi
pobiranja banénih obresti), niso pa se jim izognili pri vprasanjih odnosov med
spoloma, kjer zagovarjajo islamske resitve (2008: 384). Zato se politike stranke
AKP, ki naj bi bile namenjene zenskam, vecinoma osredotocajo na druzine,
druzinsko Zivljenje in na otroke (nav. delo: 379). Zana Citak in Ozlem Tiir

? Podeljevanje pravic zenskam »od zgoraj« v Turéiji lahko do neke mere primerjamo s podeljevanjem
pravic Zenskam v socialistiécnih drzavah. Tudi v teh drzavah so lokalne feministke do tovrstnega
podeljevanja pravic velikokrat kriti¢ne, predvsem zato, ker so bile pravice podeljene v kontekstu politi¢ne
avtokracije (Ghodsee in Mead 2018: 102), ker niso bile posledica razprave s prebivalstvom, ker so bile
kritike najveckrat prepovedane in ker v teh drzavah ni bilo prostora za civilno-druzbena gibanja (nav.
delo: 105). Ghodsee in Mead pa piseta, da imajo Zenske v drzavah, ki so bile socialistiéne, v primerjavi z
zenskami z Zahoda Se vedno veé dostopa do bolje placanih sluzb, da je med njimi ve¢ znanstvenic (nav.
delo: 101-102) in da je plaéno nesorazmerje med moskimi in Zenskami nizje npr. na Madzarskem kot
v Avstriji (nav. delo: 130). Piseta, da socialisticna drzava res ni uspela izkoreniniti patriarhata domd, se
spopasti s spolnim nadlegovanjem in domacim nasiljem, je pa posredovala in radikalno spremenila zenska
zivljenja, kar zenskam na Zahodu, kljub desetletjem fcministi(:ncga aktivizma ni uspelo (nav. delo: 131).
Podobno smo do zenskih pravic, ki so jih uveljavili kemalisti v Turciji, zagotovo lahko kriti¢ni, hkrati pa
tudi priznavamo, da so bile te pravice za Zenske pomembna pridobitev.

10 AKP je kratica za Stranko za praviénost in razvoj (tursko Adalet ve Kalkinma Partisi). AKP je
konservativna politiéna stranka v Turciji in ima od leta 2002 veéino v turSkem parlamentu.



poudarita, da se stranka AKP definira kot konservativno demokrati¢na, pri ¢emer
postavlja druzino v center tega konservativizma. Stranka AKP druzino definira
kot vrednoto, po kateri se Turéija lo¢i od Zahoda, in je torej pomemben del turske
identitete. Pri tem je tradicionalna legitimna meja zenske aktivnosti razpeta med
druzino, moralnostjo in islamom (2008: 463-465).

Vpliva islama torej ne moremo misliti brez vpliva politiénih in verskih
avtoritet, ki se posluzujejo islamskih argumentov za legitimiziranje razli¢nih pozicij.
Yesim Arat (2010: 869-881) pise, da stranka AKP svojo konservativno politiko ne
uveljavlja toliko s konkretnimi smernicami kot pa s propagiranjem patriarhalnih
verskih vrednot skozi vzgojo, izobrazevanje, birokratski aparat in organizacije civilne
druzbe. Propagiranje poteka predvsem z nastavljanjem AKP kadrov s specificno
versko izobrazbo in ideologijo na razlicne pozicije modéi (gl. tudi opombo 11).

Zenske o orientalizmih

Moje sogovornice prihajajo iz razlicnih ozadij, so v razliénih zivljenjskih
situacijah in imajo razlica prepricanja, mnenja in Zelje. Vec avtorjev je opozorilo, da
priseljenske skupine nikoli niso enotne (Grillo v Povrzanovié Frykman 2001: 24;
Umit Necef 2001: 117; Kal¢ié¢ 2007: 38), kar se je izkazalo tudi pri moji raziskavi.
Za Turkinje v Sloveniji tako ne bi mogli reci, da si delijo isto kulturo. Kritiki
kulture kot koncepta v humanisti¢nih znanostih poudarjajo problemati¢nost
konotacij kulture, kot so enovitost, koherenca in brez¢asnost (Abu-Lughod 1991:
160). James Ferguson in Akhil Gupta opozorita, da je predstava o kulturi vezana
na prostor, zaradi ¢esar imamo probleme pri kontekstualizaciji posameznikov, ki
naseljujejo meje, pojmovanju kulturnih razlik znotraj skupnosti ter razumevanju
postkolonializma in globalizma. Opozorita, da se kultura pogosto dojema kot
nespreminjajoca, vendar pa bi kulturne razlike morali misliti kot proizvedene in
ohranjane, obmejna obmodja pa ne kot liminalna, temve¢ kot normalno izkusnjo
postmodernega subjekta (1992). O raznolikosti izkusenj Turkinj prica tudi raziskava
Deniz Kandiyoti (1977), ki pokaze, da obstajajo med statusi in zivljenji zensk
v razliénih kontekstih znotraj Turcije velike razlike. Kimberly Hart je v svojem
terenskem delu v ruralni Turéiji na primer opazila, da javno in zasebno nista loceni,
s tem pa nista locena tudi svetova zensk in moskih (Hart 2007a: 299; Hart 2007b:
352), kar je v vecji meri prisotno v nekaterih kontekstih urbane Turéije.

Iz razliénih okolij prihajajo tudi moje sogovornice. llknur je v Slovenijo prisla
leta 2016, zaradi studija. Stara je bila enaindvajset let. Vecino zZivljenja je prezivela
v Istanbulu, pred selitvijo v Slovenijo pa je tri leta zivela v Mersinu. Elif je zenska
v §tiridesetih letih, rojena je v mestu na severu Turcije. Po izobrazbi je uciteljica
matematike. Je porocena in ima dva otroka. V Turciji je delala kot uciteljica
matematike, zdaj opravlja gospodinjska dela doma. V Slovenijo je prisla leta 2011,
ko je njen moz dobil sluzbo. Ecrim je stara Stiriintrideset let, prej je Zivela v Ankari.
Dokoncala je studij arhitekture. Je porocena in ima tri majhne otroke. Ima status
prosilke za mednarodno zascito. Zeynep je stara okrog petdeset let. Rojena je v
Ankari, kjer je zivela do selitve v Slovenijo. Zakljuéila je studij trzenja. Je porocena
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in ima dva otroka. V Tur¢iji ni bila zaposlena, ker je doma opravljala gospodinjska
dela. V Slovenijo je odsla skupaj z mozem in otrokoma, saj je za njih po poskusu
vojaskega udara v Turéiji postalo nevarno. Zdaj ima status prosilke za mednarodno
zascito. Miray je stara Stiriindvajset let in prihaja iz Burse. V Slovenijo je prisla zaradi
Studija ekonomije, ki ga je tudi zakljucila. Zdaj je zaposlena kot racunovodkinja.
Ima dovoljenje za zacasno prebivanje, ki je vezano na dovoljenje za delo. Moje
sogovornice torej izhajajo iz razliénih ozadij in so v razliénih zivljenjskih situacijah,
kar vpliva na njihova mnenja, ki jih bom predstavila v nadaljevanju. Prav tako na
njihova mnenja vpliva migracija v Slovenijo, kjer so bile soo¢ene z orientalisti¢nimi
prepricanji in druga¢nimi praksami odnosov med spoloma.

Ilknur je edina izmed sogovornic, ki sama sebe ne definira kot muslimanko.
Do islama je tudi kriticna in pravi, da »je bil mogoc¢e v zgodovini islam v redu
za zenske, ampak jim v tem stoletju ne pomaga. Muslimanke niso aktivne in
sprejemajo to, da so druge. S tem, ko se pokrijejo, kazejo na to, da niso tako
moéne« (Pogovor z llknur, 19. 1. 2018). Pravi:

V islamu je na Zalost veliko stvari, ki dolocajo, da je Zenska manj kot moski.
Nisem verna, sem spiritualisticna, bi rekla. Zelim razumeti religije, nisem
pa muslimanka, ampak sem Zivela v drzavi, ki je vedinoma muslimanska.
Mislim, da vere moske in Zenske locujejo. Tudi v moseji Zenske in moski ne
molijo skupaj. To mi pokaze, da so Zenske druge. Enako velja za pokrivanje.

(Pogovor z llknur, 19. 1. 2018)

Ilknur se zdi, da vse vere na spola delujejo locevalno, posebej pa izpostavi
islamsko vero. Islam se ji zdi zatirajo¢ do Zensk in pravi, da jim ne priznava enakih
pravic kot moskim. To utemelji na primeru prakse, da Zenske in moski ne molijo
v istem delu moseje. Ilknur v nadaljevanju tudi pravi, da ne podpira muslimank,
ki so doma in sprejemajo svojo podrejenost, pove pa tudi, da je ponosna na
muslimanke, ki se izobrazujejo (Pogovor z llknur, 19. 1. 2018).

Avtorice ugotavljajo, da je orientalisticni diskurz o muslimakah prisoten
tudi v Turciji. To se izraza bodisi skozi nostalgijo po kemalisti¢nih ¢asih, ko je
bilo izkazovanje islamskosti premaknjeno v zasebno sfero (Ozyﬁrek 2006), skozi
omejevanje prisotnosti pokritih Zensk v dolo¢enih prostorih in v dolo¢enih
zaposlitvah (Dagtas 2009; Arik 2016; Sayan-Cengiz 2016) ter skozi dojemanje
pokrivanja kot znaka ignorance in nazadnjaskosti (Kavas 2015: 533), kar je prisotno
tudi v [lknurinih razlagah. Ostale sogovornice take diskurze preizprasuejejo in so do
njih kriticne. Vecinoma se strinjajo, da je vzroke za podrejenost in zatiranje Zensk
napacno iskati v islamu, na kar so opozorile tudi stevilne avtorice (gl. Kandiyoti
1987; Ahmed 1992; Scott 2007: 46; Frank 2014: 85). V nadaljevanju bom povzela

nekatera njihova mnenja o delitvi dela med spoloma in o oblacilnih praksah.

Komplementarnost pri delitvi dela

Islamski feminizem je v svoji vsebini izjemno nekoherenten in proizvaja
mnoge razlicne in véasih nasprotujoce si razlage, interpretacije ter poglede na

zensko vlogo v islamu (gl. npr. Mernissi 1975; Kandiyoti 1987; Ahmed 1992;



Al-Sammam 2012). V razlagah Zzenske vloge v islamu nekatere islamske
feministke zagovarjajo teorijo o spolni egalitarnosti in nekatere teorijo o spolni
komplementarnosti. O spolni egalitarnosti Ahmed pise, da je bila islamska vizija
egalitarnosti, ki predvideva tudi enakost med spoloma, v nasprotju s hierarhi¢no
strukturo poroke, kot je bila institucionalizirana v prvih letih islamske druzbe
(Ahmed 1992: 63-64). Al-Sammam meni, da so bile zenskam pravice, dane od
preroka, vzete zaradi patriarhalnega, kulturnega in kolonialnega vpliva zakonov,
ki so jih napisali mogki (Al-Sammam 2012: 319). Zagovornice spolne egalitarnosti
v islamu se tako vecinoma sklicujejo na zgodnji islam in na originalne tekste, v
katerih je bilo Zenskam priznanih ve¢ pravic, ki so jim bile kasneje odvzete.

Teorijo komplementarnosti zagovarja Mohanty, ki opozarja, da delitev dela
po spolu ne more biti univerzalni razlagatelj podreditve zenske kot delovne sile
(2007: 166). Nekatere avtorice pisejo, da se feministi¢ne zahteve v muslimanskem
svetu osredotocajo na odnose med moskimi in Zzenskami ter na komplementarnost,
medtem ko se na Zahodu osredotocajo na enakopravnost (Mernissi 1975: xvi; gl.
tudi Frank 2011: 124; Frank 2014: 58). Cynthia Nelson in Virginia Olsen opozorita,
da neenakost zaradi komplementarnosti v islamu ne pomeni nujno zatiranja, cesar
zahodne feministke pogosto ne razumejo (v Kandiyoti 1987: 318). Prav tako tudi
moje sogovornice komplementarnosti ne razumejo kot podrejenosti. Sogovornica
Miray je dokoncala srednjo islamsko Solo." Veliko bere Koran in je ponosna na
svoje poznavanje te temeljne verske knjige islama. Je tudi glasna zagovornica tega,
da morajo delati tudi zenske, saj ekonomsko neodvisnost dojema kot pomemben
dejavnik pri opolnomocenju posameznice. Prav tako izpostavi slabe plati, ki po
njenem mnenju izhajajo iz neodvisnosti:

Jaz [...[ si Zelim biti aktivna in sluZiti svoj denar, stati na svojih nogah. Ampak
se véasth pocutim utrujeno in imam tezko glavo. Ker mi smo Zenske. V nasi
naravi imamo, da nismo tako mocne. Islamska religija je mogoce zato, ker
jaz ne morem s takim tempom delati Se deset let. Mogoce bi bilo zato bolje,
da bi bila doma in imela prazno glavo. Ce si prevec mocan, si prevec utrujen.
Enako, c¢e si Zelis imeti otroke. Ne mores biti dobra mama in toliko delati. In ko
tako pomislim, imata oba, Zenska in moski, pravice. In kar Koran pojasnjuje,
ima smisel. Ce te moz oskrbuje, ti ni treba misliti na ni¢, na poloznice, placo,
najemnino ... Samo za otroka moras skrbeti, kar vse mame rade pocnejo.
Ampak ce se slabo pocutis, to ni tvoja krivda, ampak krivda tvojega moskega.
(Pogovor z Miray, 14. 6. 2017)
Miray mi pove, da ji je izkusnja zivljenja v Sloveniji prinesla vplogled v
razli¢ne ureditve znotraj druzin, ki jih lahko med seboj primerja in se odlo¢i, kako

bi si zelela Ziveti sama (pogovor z Miray, 14. 6. 2017).

Podobno Ilknur, ki se sicer nima za muslimanko, poudari, da morajo po
njenem mnenju zenske delati za placilo, kolikor je mogoce, ampak ko dobijo

' Srednje Sole Imam Hatip so poklicne Sole za usposabljanje verskega osebja v Turéiji. Rabasa in
Larrabee (2008: 19) opozarjata na povezavo Imam Hatip srednjih ol s stranko AKP in na veliko stevilo
maturantov teh Sol, ki dobijo zaposlitev v drzavnem aparatu. Po njunem mnenju je to eden izmed nacinov,
kako stranka AKP &iri svoj politicen vpliv v drzavi.
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otroka, morajo skrbeti zanj. Zase pravi, da si zeli biti aktivna, imeti cilje, studirati
in v svojem zivljenju veliko doseci. Misli pa tudi, da se zivljenje spremeni, ko
postanes mati, in da bi bila tudi sama rada z otrokom in skrbela zanj. Ko bi bil
otrok dovolj star za vrtec, pa bi spet rada delala. Meni, da mora biti v delitvi dela
med mogkim in Zensko ravnovesje (Pogovor z Ilknur, 19. 1. 2018).

Miray razlozi, da se zaradi neupostevanja pravic zensk v islamu dogaja, da
le-te postanejo feministke:

Ce se Zenska, ki dela [gospodinjska dela, op. a.] doma, pocuti slabo, to ni njena
krivda, ampak je krivda moskega. V islamu je tako — moz te mora prezivljati
in skrbeti zate in biti tiho. Ne more ti reci necesa, kar je prepovedano. Ce bi
vst tako poceli, se Zenske ne bi potrebovale boriti. Zenske imajo v naravi, da
so kot roZice, lepe, nezne. [] Ce bi bili moski prijazni in skrbeli za Zenske,
potem bi se Zenske lahko osredotocile na svoje druzine in bi delale najboljse,
ker bi vedele, da moski delajo najboljse. Ampak v nasem casu ni tako. V tem
casu vsak raje skrbi za svoje pravice. In Zenske se borijo zase in postanejo
feministke, ker Zelijo biti mocne. Nihce si ne Zeli biti sibek. (Pogovor z Miray,

14. 6. 2017)

Miray vidi harmoniéno druzbeno strukturo v komplementarnosti in delitvi
dela po spolu. Kot ideal izpostavlja islamsko ureditev, kot jo dolo¢a Koran, vendar
je mnenja, da ta delitev v praksi pogosto ne deluje. Po njenem mnenju bi zenske
lahko opravljale svoje naloge, ¢e bi moski dobro opravljali svoje dolznosti, ki jih
razume predvsem kot ekonomsko in emocionalno skrb za svojo Zeno. Pove, da
se moski nimajo pravice vtikati v zivljenja Zensk in jim cesarkoli zapovedovati
in da ti moz ne more reci necesa, kar je prepovedano. Idealno vlogo zenske vidi
v skrbi za druzino in otroka, kar vse mame rade pocnejo (pogovor z Miray, 14. 6.
2017). Silvia Federici (2012: 18) sicer opozarja, da dokler je reproduktivno delo'
razumljeno kot Zenski atribut in delo iz ljubezni, zenskam njihovo reproduktivno
delo doma ne bo priznano kot enakovredno placanemu delu zunaj doma. Miray pa
neplacanosti reproduktivnega dela ne dojema kot problemati¢no, vse dokler tudi
moski zivijo skladno z vlogami, ki jim jih pripisuje islam.

Predstavo o neenakosti gospodinjskega dela s placanim delom zunaj doma
ilustrira naslednji dogodek. Ecrim meni, da je varovanje otrok zensko delo in da
jo njeni otroci, ki so $e majhni, potrebujejo. Kljub temu se mozu zoperstavi, ko
njeno delo podcenjuje:

Umut je rekel, da dela Sest dni na teden, nakar je pristavil, da Ecrim sedmi

dan dela zanj. Ni ji bilo vsec, da je to rekel, saj je zvenelo, kot da ostali cas

ne dela, zato se je uprla. Pristavila sem, da tudi Ecrim dela vsak dan, cesar je
bila zelo vesela. (Terenski dnevnik, 23. 8. 2017)

Njen moz je z izjavo, da on dela Sest dni na teden, ona pa sedmi dan dela
zanj, zavrnil njeno delo kot enakovredno svojemu. Federici opozarja, da je bilo

2 Delo razumem kot neplacano reproduktivno delo doma in kot placano delo zunaj doma. Za
potrebe razumevanja teksta za neplacano delo uporabljam izraz gospodinjsko ali reproduktivno delo. Ko
dela ne opredelim, mislim na placano delo.



reproduktivno delo preoblikovano v naravni atribut zensk, namesto da bi bilo
priznano kot delo. To je onemogocilo, da bi se Zenske bojevale proti njemu, razen
v »privatiziranih kuhinjskih in spalni¢nih prepirih« (2012: 16).

Moje sogovornice pogosto izpostavijo, da so zenske zelo obremenjene, ce
delajo in skrbijo za otroke in gospodinjstvo, ter razlagajo, da je v islamu ta problem
naceloma resen s komplementarnostjo v delitvi dela. Harcet pise, da je kritika

muslimank do Zivljenja zahodnjakinj ta, da so zahodnjakinje pogosto razpete med
sluzbo in domom (Harcet 2007: 8).

Ilknur tako meni, da zenske v Sloveniji opravljajo veliko dela:

Zenske so v Sloveniji cenjene. Ko sem prisla, je bil to moj prui vtis. Zenske so zelo
aktivne. Véasih se mi zdi, da so preve¢ mocne. [] Skrbijo za otroke in sluzijo
denar, veliko delajo. To spet ni uravnotezeno. (Pogovor z llknur, 19. 1. 2018)

Federici zapise, da po Stirih desetletjih zaposlovanja zensk v Evropi ne
moremo vec zagovarjati feministk iz sedemdesetih let, ki so trdile, da je placana
sluzba »pot do osvoboditve« (2012: 9). Poudari, da je Zenskam z vklju¢evanjem na
trg dela sicer narasla druzbeno-ekonomska moc¢, ki so jo uporabile za znizevanje
svojega neplacanega dela doma, na kar kaze eksplozija socialnega sektorja v
sedemdesetih. Federici pa opozari na omejitve te strategije, saj je v Evropi pripeljala
do tega, da moski danes delajo manj, Zenske pa ve¢, druzbena pricakovanja do
zensk pa so se povisala (2012: 49-51).

Elif poudari, da je bila odlocitev, da bo delala doma, njena. V Turciji in
Azerbajdzanu je delala kot uciteljica matematike. Delati je nehala, ko je rodila
prvega otroka:

Jaz sem tudi delala, preden sem dobila otroke, potem sem se odlocila, da bom
delala [gospodinjska dela, op. a.] doma. Zdaj bi spet lahko delala, ce bi si
Zelela. (Pogovor z Elif, 25. 6. 2017)

Elif si, verjetno tudi zato, ker se zaveda predstav o podrejenosti muslimank,
zeli izpostaviti, da je prepricanje, da morajo muslimanke biti doma in opravljati
gospodinjska dela, napacno. Take predstave jo vidno motijo, zato jih vztrajno
kritizira. Z izbiro izraza delati doma tudi pokaze, da neplacano reproduktivno delo,
ki ga opravlja, opredeljuje kot delo. Elif tudi poudari, da bi kot tujka z nezadostnim
znanjem slovenséine v Sloveniji imela problem pri iskanju zaposlitve (pogovor z
Elif, 25. 6. 2017). Ecrim in Elif, ki imata obe majhne otroke, izpostavita, da bi jima
bilo v Sloveniji tezje delati, saj nimata nikogar, ki bi jima v delovnem ¢asu varoval
otroke. Ce bi bili v Tur¢iji, bi jima pri varstvu otrok pomagale ¢lanice druzine.

Moje sogovornice za razlago Zenske vloge v islamu ob¢asno uporabljajo tudi
argumente iz teorije egalitarnosti. Elif poudari, da za moske in zenske v islamu
veljajo enaka pravila:

V islamu med pravili za moske in Zenske ni razlik. [...| Ce Zivis skupaj =
moZem, ti mora mofki priskrbeti denar in skrbeti za druzino. Ne more prisiliti
Zenske, da dela. Ce Zenska Zeli delati, lahko dela, ampak ponavadi dela

[opravlja gospodinjska dela, op. a.] doma. (Pogovor z Elif, 15. 6. 2017)
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Tudi Miray se zdi, da imajo zenske v islamu veliko pravic:

V' islamu imamo Zenske pravzaprav veliko pravic. Ampak jih v kulturi in
navadah ignorirajo. V muslimanskih drzavah izgleda, kot da morajo vse
Zenske delati doma [opravljati gospodinjska dela, op. a.]. Kot da morajo biti
doma, kuhati in cistiti. Ampak Mohamed je rekel, '¢e Zenska noce oprati tvojih
oblek, je ne moras prisiliti v to'. Ce ti bo oprala obleke, se ji moras zahvaliti.
Zato imajo Zenske v islamu veliko pravic, ampak jih ljudje ne Zelijo videti.

(Pogovor z Miray, 14. 6. 2017)

Tako Miray kot Elif poudarita, da zenske moski ne more prisiliti, da dela.
Elif razlike med moskimi in Zenskimi vlogami v islamu vidi bolj v organizaciji
druzinskega zivljenja in v razporeditvi vlog znotraj druzine. Miray v islamu vidi
velik potencial za pravice Zensk, vendar prepoznava, da te pogosto niso udejanjene
v stvarnosti. Za neenakost zensk krivi predvsem kulturo in navade, v katerih se
ignorira veliko pravic, ki jih imajo Zenske v islamu. Po njenem mnenju ljudje ne
Zelijo videti pravic Zensk v islamu.

Avtorice pogosto poudarjajo, da je ideal islama, kot je bil uveljavljen s
Koranom, v razliénih druzbenih kontekstih razli¢no interpretiran in udejanjen,
kar je v zgodovini pogosto vodilo do poslabsanja situacije zensk (Ahmed 1992:
63-99; Harcet 2007: 69-85; Aliye v Frank 2014: 24). Ahmed meni, da je islam
predstavljal interese elite, ki so reproducirali svojo dominantno kulturo. Predvsem
v umajadskem in abasidskem obdobju so imeli vladajo¢i razredi pomemben vpliv
pri oblikovanju interpretacij in uveljavljanju zakonov. Takrat je po njenem mnenju
prevladalo mizogino branje Korana. Da so tudi v teh obdobjih obstajale izjeme in
manj mizogine struje islama, dokazuje, da se je dalo Koran brati drugace (Ahmed
1992: 87-100). Ahmed tako pise, da islam elit ni prezivel kot edina legitimna
interpretacija, ker bi bila edina mozna, ampak zato, ker je bila interpretacija
politicno dominantnih (nav. delo: 239), ter da bi lahko manj androcentriéno in
mizogino branje Korana z vecjo eti¢no komponento enakosti spolov rezultiralo v
razvoju zakonov, ki bi zenske obravnavali bolj enakovredno (nav. delo: 91).

Vpliv elit na interpretacijo vloge zensk v islamu in v druzbi lahko vidimo tudi
skozi politiéni diskurz, ki ga kritizira Ilknur:

V Turéiji imamo politike, ki pravijo, da morajo Zenske ostati doma, da ne smejo
govoriti in da se ne smejo glasno smejati v javnosti. Imeli smo veliko politikov,
ki so rekli, da moski in Zenske niso enakovredni. Torej uporabljajo religijo, da
bi pokazali, da so Zenske sibkejse. Jaz se ne strinjam s tem. In mislim, da kar
politiki recejo, mocno vpliva na ljudi. (Pogovor z llknur, 19. 1. 2018)

V raznolikosti in spreminjanju praks, ki jih povezujemo z islamom, lahko
vidimo vpliv, ki ga imajo na konkretiziranje razli¢nih islamskih praks projekti
izgradnje nacionalnih drzav. llknur poudari, da za opravi¢evanje svojih argumentov
politiki uporabljajo religijo. Ece Oztan opozarja, da projekt modernizacije v
Turciji ni zares izzval dominantne druzbene ideologije, ki doloca reproduktivno
delo zenskam in vlogo oskrbovalca moskim. Zato v Turciji egalitarne dinamike v
odnosih med spoloma ostajajo razmeroma sibke, saj ni institucionalne in politiéne



podpore za spremembo. To se kaze tudi v izjavah, kot je ta, da morajo Zenske
ostati doma. Glavne politicne stranke tako podpirajo predvsem tradicionalne
vloge zenske in ostajajo predane ohranjanju tradicionalnih druzinskih vzorcev
v delitvi dela med spoloma (2014: 176-177; gl. tudi Ayata in Titiincii 2008:
379-384; Citak in Tiir 2008: 463-465). Po mnenju Arat je udelezba Zensk na
trgu dela v Turciji manj kot petindvajsetodstotna zato, ker politicne avtoritete
spodbujajo materinstvo, a ne priskrbijo dostopnih vrtcev, prav tako pa zensk tudi
ne spodbujajo, da bi se o materinstvu odlocile same (2010: 873).

Oblacilne prakse

Oblacilne prakse muslimank so na Zahodu povezane z zatiranostjo, eksoti¢nostjo,
eroticnostjo ali nazadnjaskostjo. Fadwa El Guindi trdi, da so zakrivala na Zahodu
nadomestila zgodnejso obsesijo s haremom in hamami, da so torej povezana s
seksualnostjo, pa tudi sekluzijo, ibkostjo zZensk in opresijo mogkih (v Kalci¢ 2007:
215). Tako v primerih iz literature kot iz mnenj mojih sogovornic je mogoce razbrati,
da muslimanke preobremenjenosti obc¢e zahodne javnosti in zahodnih feministk z
oblacilnimi praksami muslimank vecinoma ne delijo (gl. Ahmed 1992; Mohanty 2007;
Scott 2007). Sogovornice, ki se pokrivajo, so pogosto poudarile, da oblacilne prakse za
njih niso najpomembnejsi del islama ali njihove identitete. ELf pojasni:

Jaz ne uporabljam licil, ampak ne mislim, da bi bilo zelo slabo, ¢e bi jih. To je
odlocitev posameznika. O tem ni veliko pravil v Koranu. Pomembno je, da si
dobra oseba. Lahko imas licila, visoke pete, se pokrivas. Ampak ce delas slabe
stvari, je slabo. Bog oprosti tvoje osebne grehe, ti pa ne oprosti, ce skodujes
drugim ljudem. (Pogovor z Elif, 15. 6. 2017)

Zeynepino mnenje je podobno. Sama se ne pokriva, saj ji pokrivanje ne
predstavlja bistvenega dela prakticiranja islama. Za njeno versko zivljenje se ji zdi
bolj pomembno, da se do drugih ljudi obnasa spostljivo, da je strpna in potrpezljiva
(pogovor z Zeynep, 18. 10. 2017). Enako je pri svojem terenskem delu v Bosni
in Hercegovini ugotovila Andreja Mesari¢ (2013: 20). Za pokrivanje se tako ne
odlocijo vse muslimanke. Koran glede oblacenja pusca prostor za interpretacijo,
zato nanj vplivajo razliéni druzbeni dejavniki in osebnostne preference (gl. Sayan-
Cengiz 2016). Kljub temu raziskovalke tega podrocja poudarjajo, da so Zenske
pogosto zaznamovane s pokrivanjem, kar njihovo identiteto omeji zgolj na to
prakso (Sisman v Frank 2014: 81). Feyda Sayan-Cengiz je v svojem terenskem delu
med pokritimi Zenskami opazila tendenco po izogibanju diskurzu o drugacnosti
in pogoste poudarke, da pokrivanje nima temeljnega ali absolutnega pomena v

njihovih zivljenjih (2016: 12; gl. tudi Ahmed 1992; Mohanty 2007; Scott 2007).

Miray, ki se pokriva, pove, da ne obsoja nepokritih muslimank, ker da to ne
pomeni, da so slabe muslimanke. Pove, da je vse, kar te dela privlacnega, v islamu
prepovedano (haram). Osebno pa je rada lepo oblecena, rada nosi visoke petke
in se rada li¢i. Pojasni, da ji obleke dajo mo¢, da se na sluzbenih sestankih pocuti
dobro in samozavestno (pogovor z Miray, 14. 6. 2017).
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Nekatere sogovornice pokrivanje interpretirajo kot odlo¢no izrazanje stalisca,

na kar so ponosne. Miray ugotavlja, da je zaradi pokrivanja v Sloveniji posebna:
Ce bi si snela ruto, bi bila bolj normalna, s tem, ko sem pokrita, pa pokazem,
da imam svoj nacin. Da ta nacin mocno izkazujem. Nocem iti nazaj, nocem
sneti rute, ker verjamem vanjo in ker s tem tudi ohranjam svoje meje, ali kako
naj recem. (Pogovor z Miray, 14. 6. 2017)

Podobno pove Elif:

Prejsnjo noc¢ smo imeli valeto, bila sem tam, bila sem edina pokrita, ali pa sva
bili dve. Ampak sem bila ponosna na to, to ni sramota zame, ker jaz tako Zivim.
Ni mi treba razmisljati o tem, da so vsi tako lepi, imajo lepe obleke, licila. Jaz
imam tudi obleke, ampak imam tudi ruto. (Pogovor z Elif, 15. 6. 2017)

Kal¢i¢ za izkazovanje svoje islamskosti v nasprotovanju negativnim
percepcijam islama uporabi skovanko »identitetni aktivizem« (2007: 268). Elif in
Miray omenita pokrivanje kot prakso, na katero sta ponosni. O pokrivanju govorita
kot o iskrenem izrazanju svoje identitete, zaradi ¢esar se dobro pocutita.

Mohanty poudarja, da nimajo vse prakse pokrivanja enakega pomena.
Zato je, ko govorimo o pokrivanju, potrebna specifikacija lokalnih, kulturnih in
zgodovinskih kontekstov (2007: 164). Razliéne avtorice interpretirajo pomene
pokrivanja v razliénih situacijah in pisejo, da lahko pomeni modernizacijo, kulturni
kapital (gl. Sandiker in Ger 2005; Dagtag 2009: 2), varnost, udobje, mobilnost (gl.
Weber 2003: 68), znak druzbenega statusa (gl. Kandiyoti 1977: 60; Harcet 2007:
62), politi¢ni simbol (gl. Dagtas 2009) in upor (gl. Fanon v Scott 2007: 160; Kal¢i¢
2007: 270). Mesari¢ Se opozarja, da moramo sodobne prakse zakrivanja razumeti
v kontekstu osebne poboznosti in jih ne vedno reducirati na verski, etniéni in

politiéni simbol (2013: 13).

Oblacilne prakse so bile skozi celotno zgodovino Turcije pomembna
politiéna tematika. Ceprav ob ustanovitvi republike pokrivanje in zakrivanje nista
bili prepovedani z zakonom, pa sta postali simbol nazadnjastva, ignorance, tujosti
in arabskosti (Altinay 2013: 116). Po letu 1980 je bilo pokrivanje na univerzah
in v sluzbah v javni upravi prepovedano (gl. Frank 2014: 62; Arik 2016: 643).
Ceprav je bila ta prepoved ukinjena leta 2013, Ilknur situacijo v sodobni Turéiji
vidi kot vedno bolj zatiralsko do zensk. To utemeljuje tudi s tem, da se ji zdi, da
politi¢na elita zenskam zapoveduje, kako naj se oblacijo. Razlaga:

Na Zivce mi gre politicna situacija v Turciji. To je zatiranje, da se ne smem
oblaciti, kot si Zelim. Jezi me, da Erdogan govori, da lahko posilis premalo
oblecene Zenske in podobno. To mi ni vsec. Zelim potovati in biti samostojna.
Tega pa v Turciji ne morem. (Pogovor z llknur, 4. 7. 2017)

Ilknur se zdijo izjave, s katerimi politiki Zelijo omejevati gibanje ali aktivnost
zensk, sporne. Po njenem mnenju tisto, »kar politiki recejo, moc¢no vpliva na ljudi«
(pogovor z Ilknur, 19. 1. 2018). Politika na zenske v Turéiji deluje zatiralsko, saj
se zaradi politicne elite, ki dovoljuje, da posilis premalo oblecene Zenske, ne more
oblaciti in ziveti, kot bi si zelela. Frank sicer meni, da si turska politicna elita



take izjave (3e) ne bi upala izreci, saj bi ji zagotovo sledile burne kritike (osebna
korespondenca z Ano Frank, 1. 2. 2018; za analizo nekaterih Erdoganovih izjav
o reproduktivnih pravicah zensk gl. Frank in Celik 2017). Razli¢ne avtorice sicer
opozarjajo, da je tudi kemalisti¢na elita regulirala in nadzorovala oblacilne prakse
zensk, ki so morale biti zmerne, ne-islamske ter niso smele izkazovati telesnosti
in seksualnosti (Frank 2014: 41; Dagtas 2009; Arik 2016: 642). Razprava o
pokrivanju je po mnenju Hulye Arik Se naprej sredid¢na tema v razlo¢evanju med
sekularnim in religioznim prebivalstvom v Turéiji, kar vidi kot nadaljevanje casa,
ko je bil politiéni islam definiran kot varnostna groznja, telo pokrite Zenske pa
znak zanjo (2016: 641). Carol Delaney pa opozarja, da zenske, ki propagirajo svojo
pravico do pokrivanja, in Zahodne Zenske, ki jih pri tem podpirajo, ne upostevajo
tega, da smo zenske — ¢e smo pokrite ali ne - $e vedno definirane s svojim telesi na
nacin, na katerega moski niso. Polarizacija med pokrivanjem in ne-pokrivanjem
razdeli zenske, poleg tega pa zakrije vecji problem - kako predrugaciti pomene
zenskega telesa in zenske seksualnosti v nasih druzbah (1994: 169).

Zakljuéek

V ¢lanku sem prikazala raznolikost mnenj in izkusenj petih Turkinj, ki zivijo
v Sloveniji. Analizirala sem njihove poglede na orientalizem, na zenske v islamu
in na vpliv, ki ga ima nacionalna drzava na oblikovanje odnosov med spoloma.
Pri tem sem zelela pokazati, da na zenske bolj vplivajo nacionalni diskurzi in
imaginariji kot pa islam kot tak. Skozi mnenja svojih sogovornic sem pokazala,
da so podrejenosti kompleksne, definirane z mnogimi faktorji in razumljene ter
interpretirane na razli¢ne nacine. Pri tem sem prav tako poudarila, da nacionalni
in drugi diskurzi vedenja in misljenja Zensk ne dolocajo povsem, zato se mnenja
sogovornic med seboj razlikujejo.

Pokrivanju dajejo moje sogovornice razlicne pomene. Tiste, ki se pokrivajo,
pokritosti ne opisujejo kot zatiranje, vse sogovornice pa poudarijo, da so se za
(ne)pokrivanje odlocile same. Pokrivanja prav tako ne dojemajo kot temeljni del
svoje religije. Med njimi torej najdemo razli¢ne definicije in tudi razli¢ne prakse
(ne)pokrivanja. Prav tako si na razli¢ne nacine predstavljajo praviéno delitev dela,
vse pa menijo, da komplementarnost pri delitvi dela ne pomeni nujno zatiranosti.
Delitev dela na nacin, da zenska prevzame ve¢ gospodinjskega, moski pa vec
placanega dela, utemeljijo kot preferenco, ki pa jo nekatere vidijo kot tezko
dosegljivo. Delitev dela utemeljujejo z religijo in tudi z naravnim ravnovesjem, pri
katerem je kljucen dejavnik materinstvo. Nekatere izmed njih nepravi¢no delitev
dela v muslimanskih druzbah pripisujejo interpretacijam islama, ki zenskam
priznavajo manj pravic, kot so jim jih podelili ob njegovem nastanku. Sogovornice
so bile v svojih odgovorih kriti¢ne tako do orientalisti¢nih predpostavk kot tudi do
druzbene ureditve, politike in islama.

Med raziskovalnim procesom sem se pogosto zavedla, kako omejen del
vednosti in izkuSenj sogovornic bom uspela zapisati in ustrezno analizirati. James
Clifford in George E. Marcus sta opozorila, da je deskripcija interpretativno dejanje
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(v Simoni¢ 2012: 90), zato so etnografske reprezentacije vedno le »delne resnice«
(Clifford v Abu-Lughod 1991: 142), kar velja tudi za mojo raziskavo. Zato ne
trdim, da popisana mnenja izrazajo razmisljanja vseh Zensk v Turéiji. Z napisanim
sem zelela prikazati pomen nacionalnega diskurza pri definiciji zenskih vlog, prav
tako pa pomen praks posameznih zensk, ki se diskurzom ne podrejajo popolnoma
in znotraj razlicnih pravil najdejo nacine, kako bodo zivele svoja zivljenja.
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SUMMARY

“What is life like for women in Turkey?”: Researching the diversity of
relationships between the genders through the opinions and experiences of
Turkish women in Slovenia

The article analyses the views of Turkish women living in Slovenia on Orientalism, women in Islam
and the influence of the national state on the shaping of relations between the genders. It aims
to show that national discourses and imaginaries have a greater influence on women than Islam
as such. The author emphasises that even the national discourses do not completely determine
women’s knowledge and way of thinking, which is why the opinions of the interviewees differ.
Taking a critical approach to this theme, the article first discusses Orientalism, briefly presenting
its origin and the reasons for the longevity of the influence Orientalist discourse has had on the
understanding of the Orient. One of the key elements of Orientalism is the image that Oriental
women are suppressed, while Islam is seen as the fundamental reason for this. The article
advocates that such explanations are over-simplified as they do not understand the diversity of
practices that may occur in the name of Islam, and the national discourses and imaginaries that
influence relations between the genders. These explanations also overlook the diversity of the
experiences and opinions of individual women.

The article explores the opinions of five Turkish women about relations between the genders,
focusing particularly on dress habits and division of labour. In Orientalism, there is a common
belief that in Islam, the women’s place is limited to the home, which makes it impossible for
women to get employment. This is why the article talks about the interviewees’ situation, their
opinions and explanations about the balanced division of labour between the genders, as well as
the influence of policy on the (im)possibility of employment for women in Turkey. The author
goes on to discuss the dress habits of Muslim women, particularly covering of the hair and face,
which in the West has become the strongest symbol of the suppression of Muslim women. This
is why the article presents the opinions of the interviewees and female authors who are critical
of such discourse. The latter emphasise that we cannot ascribe unequivocal explanations to
dress habits since they carry different meanings in different environments, while individual
women experience them in different ways, as also shown by the experience of the interviewees.
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