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Die ,neue muslimische Fr;‘au“ ist dem rapiden gesellschaftlichen Wandel nicht
nur passiv ausgesetzt, sondern auch aktiv an ihm beteiligt. Der Begriff ,neue
muslimische Frau“ meint keinen in sich homogenen Frauéntypus, sondern
Frauen muslimischer Herkunft, die auf verschiedensten Ebenen und aus unter-
schiedlichen Motivationen heraus gesellschaftlich aktiv sind. Der Sammelband
enthalt Beitrdge von Frauen aus muslimischen und nicht-muslimischen
Gesellschaften, die kontrdre Weltsichten vertreten, mit unterschiedlichen poli-
tischen Strémungen (z.B. sdkularen, islamistischen, feministischen etc.) ver-
netzt sind, und die sich mit diversen Aspekten der gesellschaftlichen
Partizipation der ,neuen muslimischen Frau" auseinander setzen. Der Untertitel
+Standpunkte und Analysen" verweist darauf, daB es sich bei den Beitragen
nicht ausschlieBlich um wissenschaftliche Analysen handelt, sondern auch um
die Darlegung verschiedener Standpunkte, die u.a. konkreten politischen Welt-
sichten Rechnung tragen.
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VORWORT

Alle, die jemals ein Buch verfafit oder herausgegeben haben, wissen, daf3
Autoren und Herausgeber von Vielen in unterschiedlicher Art und Weise
unterstiitzt wurden.

Als Herausgeberin dieses Sammelbandes mdchte ich nicht nur meinem
Lebensgefdhrten Timur Danig danken, der wie so oft akzeptierte, daB ich
meinen Schreibtisch seiner Gegenwart vorzog, sondern auch einer Reihe
von anderen Personen.

Erstens mochte ich mich bei den Autorinnen fiir ihre Beitrdge bedan-
ken und fiir die Tatsache, daB3 sie bereit waren mit Vertreterinnen des je-
weils anderen politischen Lagers in einem Sammelband zu erscheinen. Vor
dem Hintergrund der angespannten politischen Situation in der Tiirkei be-
deutet dies Zivilcourage und Dialogbereitschaft.

Zwolf der 16 Beitriige in diesem Band sind Ubersetzungen. Allen
Ubersetzern sei hier mein tiefer Dank fiir ihre wichtige Mithilfe an dem
Entstehen dieses Werkes ausgedriickt.

Ich mdchte mich aber auch beim Orient-Institut der DMG, Abteilung
Istanbul, und all seinen Mitarbeitern und Gastwissenschaftlern fiir ihre
grofiziigige Unterstiitzung bedanken. Zu tiefstem Dank bin ich Astrid
Menz verpflichtet, die mit ihrem kritischen Auge nicht nur so manchen
Tipp- und Rechtschreibfehler entdeckt und einen Grofteil der ,techni-
schen* Uberarbeitung dieses Bandes iibernommen hat, sondern mich auch
auf verschiedenste inhaltliche und redaktionelle Fehler aufmerksam ge-
macht hat. Viterliche Zusprache und wertvolle Hilfestellungen erhielt ich
an so manchem heiklen Punkt von Giinter Seufert.

Fiir die Ubernahme der Druckkosten méchte ich mich abschlieBend bei
Herm Bolz, dem Leiter des Goethe-Instituts Istanbul, von ganzem Herzen
bedanken. Ohne diese kréftige Finanzspritze wiirde der Sammelband nicht
in dieser Form vorliegen.

Barbara Pusch,
Istanbul, Januar 2001
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EINLEITUNG — ZUR VORGESCHICHTE UND
KONZEPTION DIESES BANDES

Barbara Pusch, Istanbul

Ausgangspunkt fiir den vorliegenden Sammelband war ein Symposium
zum Thema ,,Frauen in muslimischen Gesellschaften — unter- besonderer
Beriicksichtigung der Tiirkei®, das im November 1999 in Istanbul stattfin-
den sollte. Die Idee diese Tagung zu veranstalten, basierte auf folgenden
Uberlegungen: In Anbetracht des erstarkenden politischen Islams erschien
es mir als wissenschaftlicher Koordinatorin sinnvoll, den muslimischen
Charakter des Landes zu betonen. Die Tatsache, daf der politische Diskurs
in der Tiirkei in groBem Ausmal iiber die Stellung der Frau in der Gesell-
schaft gefiihrt wird und die Frau somit ein zentrales Symbol der politi-
schen Auseinandersetzung darstellt, beeinflufite die konzeptionelle Arbeit
ebenfalls: Sie trug zu der Entscheidung bei, neben dem muslimischen Cha-
rakter der Tiirkei auch eine frauenspezifische Thematik aufzugreifen. Im
Gegensatz zum politischen Diskurs, der in der sozialen Realitdt ménnlich
dominiert ist, sollten im Rahmen dieses Symposiums ausschlieflich Frau-
en zu Wort kommen. Fiir die Entwicklung eines demokratischen Dialogs
erschien es mir in diesem Zusammenhang sinnvoll, Wissenschaftlerinnen
und Autorinnen aus den verschiedenen politischen Lagern (pro-islamisch —
laizistisch-sékular) zusammenzubringen. Wenngleich der Fokus des Sym-
posiums auf die pro-islamisch eingestellte Muslimin gerichtet war, wurde
von der politisch und weltanschaulich heterogenen Gruppe der Teilnehme-
rinnen auch erwartet, andere (feministische, kemalistische etc.) Entwiirfe
der Weiblichkeit in die Diskussion um die tiirkische Frau einfliefen zu
lassen. Um ein Diskussionsforum zwischen den unterschiedlichen kultu-
rellen Milieus zu initiieren, wurde aullerdem bei der Auswahl der Refe-
rentinnen und Diskutantinnen nationaler und politischer Ausgewogenheit
grofler Wert beigemessen. Mit dem Einbeziehen von Fallbeispielen aus
dem internationalen Kontext sollte die Situation der tiirkischen Frau auf
internationaler Ebene verglichen werden.

Zwei Wochen vor Veranstaltungsbeginn mufite diese Tagun0 jedoch
aus politischen Griinden abgesagt werden. Was ist an einem Symposium
zum Thema ,,Frauen und muslimischen Gesellschaften* so brisant, dal es
abgesagt werden muf}?
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Obwohl diese Veranstaltung bei allen Partnern, Fachleuten und poten-
tiellen Teilnehmern von Anfang an auf groBes Interesse gestofen war,
wurde sie von den meisten Ansprechpartnern sowohl im pro-islamischen
als auch im laizistisch-sdkularen Milieu mit Skepsis betrachtet. Fast alle
Fragen, die von den Teilnehmerinnen an die Veranstalter herangetragen
wurden, waren von folgenden Angsten gekennzeichnet: Wer wird mit wem
das Podium teilen? Werden die, die so denken wie ich, in der Minderheit
sein? Werde ich mich fiir meine Position rechtfertigen miissen, und wird es
tatsdchlich zu einer inhaltlichen Diskussion kommen? D.h. obwohl das
Projekt auf beiden Seiten auf Anklang stief3, waren sich die angesproche-
nen Teilnehmerinnen unsicher, ob sie als Person.an dieser Veranstaltung
teilnehmen sollten.

Die Unsicherheit der sikular-kemalistisch eingestellten Frauen beruhte
auf dem Unbehagen, sich mit einer ,,Kopftuchfrau® in der Offentlichkeit
zu zeigen und Offentlich mit ihr in einen Dialog zu treten. Denn das ge-
meinsame Auftreten auf einer Diskussionsveranstaltung suggeriert etwas,
das in der sdkular-kemalistischen Offentlichkeit nicht gerne gesehen wird
— némlich, dal man pro-islamische Frauen als Dlskussmnspaltner zumin-
dest ansatzweise. ernst nimmt, :

Im Gegensatz dazu beruhten die Bedenken der sunnltlsch konservatl—
ven Seite auf der Angst, im Rahmen der Veranstaltung in einem westlich
geprigten Umfeld als exotische Minderheit behandelt zu werden und in die
Rolle gedringt zu werden, nicht iiber ihr eigenes Frausein diskutieren zu
kénnen, sondern sich fiir ihre islamische Kleidungsform und ihren religi6-
sen Lebensstil rechtfertigen zu miissen. Neben dieser Angst vor den mog-
lichen Problemen, die im Umgang mit dem sdkularen Milieu entstehen
kénnten, trug jedoch auch die Furcht vor Vorwiirfen aus den eigenen Rei-
hen wie z.B. ,kdmpft lieber den Kampf fiir die muslimische Gemeinde,
anstatt Euch mit diesen Frauen in der Frauenfrage zu solidarisieren® zu
dem zogerlichen Verhalten der pro-islamischen Frauen bei.

Vor diesem Hintergrund ist es auch nicht verwunderlich, dafi die Ver-
anstalter die Zusage am Symposium teilzunehmen, von den meisten Refe-
rentinnen nur deshalb erhielt, weil ihnen ,;hoch und heilig” versichert wur-
de, daf3 nicht ,radikale® sondern ,,liberale” Vertreterinnen des jeweils an-
deren politischen Lagers eingeladen sind. Die Tatsache, daf die Veran-
stalter zu fast allen eingeladenen Frauen einen personlichen Kontakt hatten
und von ihnen geschétzt wurden, sowie die Tatsache, daf} es sich bei den
Eingeladenen um O&ffentlich bekannte Personen handelte, von denen die
meisten Teilnehmerinnen aus dem anderen politischen Lager bereits durch
diverse Publikationen und offentliche Auftritte ein Bild hatten, trug maf-
geblich dazu bei, daB die ,,Uberzeugungsarbeit* gelingen konnte.
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Mit dem Mordanschlag an Ahmet Taner Kislali', einem bekannten Univer-
sitdtsprofessor, Journalisten und ehemaligen Politiker, der sich mit seinem
Engagement im Atatiirkge Diisiince Dernegi (Verein zur Verbreitung der
Gedanken Atatiirks, AAD)? fiir die Verbreitung und Vertiefung kemalisti-
schen Gedankenguts einsetzte, schlug das Klima in kiirzester Zeit um.
Wihrend das kemalistische Lager gleich nach dem Anschlag islamistische
Krifte fiir diesen Mord verantwortlich machte, vermutete man in pro-isla-
mischen Kreisen einen politischen Schachzug hinter dieser Beschuldigung.
Einige Teilnehmerinnen, die bis dato dem anderen Lager gegeniiber liberal
gesonnen waren, meinten nun, daf sie zwar trotz der politischen Umsténde
kommen werden, aber ,,drohten gewissermalien eine verschirfte Sprache
und Abgrenzung an. Eine Teilnehmerin sagte ihr Referat kurzfristig ab. In
diesem Klima entschlossen wir uns die Veranstaltung abzusagen.

An meiner Uberzeugung, daB der Dialog zwischen verschiedenen ge-
sellschaftlichen und politischen Lagern wichtig ist, hat dieser tragische
Vorfall nichts geéndert. Aus diesem Grund ist dieser Sammelband auch
ohne vorausgegangenes Symposium entstanden. Wenngleich die Ver-
schriftlichung von Referaten kein Ersatz fiir den Dialog ist, soll mit diesem
Band KollegInnen aus verwandten Fachbereichen und der interessierten
Offentlichkeit ein Einblick in die verschiedenen Standpunkte und Analy-
sen sowie die vielseitigen weiblichen Innen- und AuBensichten zum The-
ma ,,die neue muslimische Frau“ geboten werden.

Ein duferst aufschluireiches Beispiel fiir eine Innensicht ist der Auf-
satz von Sibel Eraslan, die als ehemalige Vorsitzende der Frauenkommis-
sion der Refah Partisi (Wohlstandspartei) die Erfahrungen, Freuden und
Verletzungen von Innen heraus analysiert. Im Gegensatz dazu kann der
Artikel ,Malaiische Studentinnen und die islamistische Dahwah-Bewe-
gung® von Niliifer Narh als Beispiel fiir eine Auflensicht genannt werden.
Diese AuBensicht manifestiert sich nicht nur darin, daf3 Narl als tiirkische
Wissenschaftlerin islamistische Studentinnen in Malaysia untersucht hat,
sondern auch in ihrer westlich-sékularen Weltsicht.

Am 21, Oktober 1999 ging Ahmet Taner Kiglalt wie gewohnt am Vormittag zu seinem
Auto, das er vor séiner Haustiir in einem Vorort von Ankara geparkt hatte. Doch bevor
er in einsteigen konnte, entfernte er eine Plastiktiite, die ihm jemand auf der Wind-
schutzscheibe zuriick gelassen hatte. Kiglali griff nach der Tiite und starb im selben
Moment - in der Tiite explodierte eine Bombe.

Fiir Informationen zu diesem Verein siehe: www.aad.org.tr; fiir eine kritische Analyse
dieses Vereins siehe: Erdogan, Necmi, ,,Kemalist Non-Governmental Organizations:
Troubled Elites in Defence of a Sacred Heritage®, in: Giinter Seufert, Karin Vorhoff &
Stefanos Yerasimos (eds.), Civil Society in the Grip of Nationalism, Istanbul: Orient
Institut der DMG 2000, 251-82.
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Die Begriffe ,,Standpunkte und Analysen“ sind fiir diesen Band zwei wei-
tere elementare Konzepte. Denn analog zu dem geplanten Symposium
wurden nicht nur Beitrige von Wissenschaftlerinnen gesammelt, sondern
auch von Frauen, die sich auf anderen Ebenen (der Politik, der Publizistik,
der NGO-Arbeit etc.) einen Namen gemacht haben. Doch kann fiir diesen
Sammelband nicht gesagt werden, daf3 die ,,Analysen ausschlielich von
Wissenschaftlerinnen und die ,,Standpunkte® ausschlieflich von Nicht-
Wissenschaftlerinnen stammen. Die Kategorien ,,Analyse” und ,,Stand-
punkt bzw. ,Primirquelle” und ,,Sekundérquelle” verlieren in diesem
Band bei so manchem Beitrag ihre Eindeutigkeit. Viele Texte sind sowohl
»otandpunkt™ als auch ,,Analyse®, und so mancher Text degradiert das,
was aus der westlichen und wissenschaftlichen Perspektive als ,,wissen-
schaftlicher Text* bzw. ,,Analyse‘ angesehen wird zum ,,Standpunkt*. Ein
hervorragendes Beispiel fiir einen gelungenen Umkehrschluf} ist der Arti-
kel ,,Wie nehmen moderne Frauen in der Tiirkei islamistische Frauen
wahr?* von Nazife Sigman, die die wissenschaftliche Literatur zum Thema
»Die islamistische Frau in der Tiirkei” aus pro-islamischer Perspektive
unter die Lupe nimmt.

Spricht man von Standpunkten, Analysen, Innen- und Auflensichten,
so kommt man um ein weiteres Schlagwort, die Kontextualisierung, nicht
herum. Zum kontextuellen Rahmen der vorliegenden Beitrdge zéhlen auch
die jeweiligen Perspektiven, aus denen die einzelnen Autorinnen schrei-
ben. Cihan Aktasg, Sibel Eraslan, Yildiz Ramazanoglu und Nazife Sisman
sind als intellektuelle Vertreterinnen des pro-islamischen Milieus in der
Tiirkei zu bezeichnen.® Im Gegensatz dazu analysiert Mehrangiz Kar die
rechtliche Situation der Frau im Iran aus einer verglelchswelse sakularen
Perspektive.

Sevda Alankus, Fatmagul Berkt’ty, Ayse Kadioglu, Niliifer Narly und
Inci Ozkan-Kerestecioglu sind Mitglieder der sikularen tiirkischen Wis-
senschaftsszene. Fiir die spezifische Kontextualisierung ihrer Beitrdge ist

Diese Gruppe von Frauen hat nicht nur die Einladung zu den von der Herausgeberin
vorgeschlagenen Themen zu schreiben angenommen, sondern dies auch als Motivation
dazu verwendet einen eigenen Sammelband auf Tiirkisch herauszugeben. Unter dem
Titel ,,Der Geschichtliche Wandel der Frau. Vom Osmanischen Reich bis zur Repu-
blik* nehmen die oben genannten Frauen mit ihren Beitrigen aus dem vorliegenden
Band und vier weitere Frauen zu verschiedenen franenspezifischen Themen aus pro-
islamischer Perspektive Stellung (Vgl. dazu: Ramazanoglu, Yildiz, Osmanli’dan Cum-
huriyet’e Kaduun Tarihi Doniisiimii, Istanbul: Pinar Yay. 2000). Die Tatsache, daB aus
einer Einladung fiir einen Artikel ein weiteres Buchprojekt verwirklicht wurde, méchte
ich hier mit Freude betonen, weil es ein Indiz dafiir ist, daf} personliche Kontakte und
Gespriche auch iiber die nationalen und politischen Grenzen hinweg befruchtend und
anregend wirken kdnnen.
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jedoch nicht nur diese berufliche Verortung von Bedeutung, sondern auch
so mancher gesellschaftliche Diskurs. Die Beitrige von Ayse Kadioglu
und Inci Ozkan-Kerestecioglu sind auch als Kritik des kemalistischen Ge-
schichtsverstindnisses zu verstehen, das iibersieht, dal Mustafa Kemal
Atatiirk die tiirkische Frau nicht nur ,befreit, sondern auch fiir seinen
Gesellschaftsentwurf instrumentalisiert hat. Ayse Kadioglu betont diesbe-
ziiglich in ihrem Aufsatz, dal es Frauen in anderen grolen Gesellschafts-
entwiirfen dhnlich ergangen ist.

Zwei weitere wichtige Aspekte von Kontextualisierung sind der Blick
von westlichen Auslidnderinnen auf Ostliche/muslimische Gesellschaften,
bzw. die Sicht von westlichen Inlénderinnen auf muslimische Migranten in
westlichen Empfingerstaaten. Fiir die erste Gruppe seien hier Priska Fur-
rer, Margot Badran und Barbara Pusch genannt, fiir die zweite Connie
Carge Christiansen. Dall Zuordnungen dieser Art immer schwierig sind,
zeigt sich an Yasemin Karakagoglu-Aydin und Liselotte Abid — denn diese
beiden Wissenschaftlerinnen passen in keine der oben genannten Katego-
rien. Gemeinsam haben diese beiden Autorinnen, daf} sie nicht nur wissen-
schaftlich analysieren, sondern auch zwischen ihren Lebenswelten (Oster-
reich und Iran bzw. Deutschland und Tiirkei) vermitteln.

Um den Lesern und Leserinnen die Mdglichkeit zu geben, die Stand-
punkte aus den verschiedenen Perspektiven und Kontexten heraus zu ver-
gleichen, wurde bei der Zusammenstellung der Beitrdge u.a. auch darauf
geachtet, dal3 Autorinnen aus unterschiedlichen Blickwinkeln zu dhnlichen
Themen Stellung beziehen. Als Beispiel sei hier das Thema ,,pro-islami-
sche Frauenliteratur genannt, das von Cihan Aktas und Priska Furrer aus
ihren jeweils unterschiedlichen Perspektiven heraus aufgegriffen wurde,
und das Thema ,,Feminismus und Islamismus®, das sogar auf drei Ebenen
behandelt wurde: Fatmagiil Berktay untersucht die islamistische Fraueni-
dentitdt aus feministischer Perspektive, Yildiz Ramazanoglu untersucht die
Gemeinsamkeiten und Unterschiede der feministischen und islamistischen
Frauenbewegung in der Tiirkei aus proislamischer Perspektive und Margot
Badran zeigt, dal Feminismen in verschiedensten sékularen und islamisti-
schen Diskursen im Mashrig, dem Iran und der Tiirkei verortet sind.

Abschliefend mochte ich noch anmerken, daf3 persische und arabische
Begriffe, sofern es von ihnen noch keine eingedeutschte Version gibt, nach
der Umschrift der ,,Encyclopaedia of Islam* transliteriert wurden. Dies gilt
auch fiir Personennamen, fiir die sich noch keine allgemein anerkannte
deutsche (oder englische) Umschrift eingebiirgert hat. Tiirkische Begriffe
und Namen wurden hingegen in tiirkischer Schreibweise wiedergegeben.
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DIE KONSTRUKTION DER ,,NEUEN“ TURKISCHEN FRAU UND DER
INTERNATIONALE FRAUENKONGRESS (1935) !

Inci Ozkan-Kerestecioglu, Istanbul

Der Internationale Frauenkongref3, der vom 18.-25. April 1935 in Istanbul
stattfand, soll in diesem Aufsatz aus dem Blick der jungen, sich moderni-
sierenden Republik Tiirkei bzw. aus der kemalistischen Sichtweise der
Frau analysiert werden. Dieser Analyse sei allgemein vorausgestellt, daf3
Frauenrechte in der reformfreudigen Tiirkei zwar einerseits sehr rasch zu
einem bedeutenden Thema und zu einem wichtigen Symbol wurden. An-
dererseits sei an dieser Stelle jedoch auch betont, dal} sich diese Reformen
nicht nur positiv auf die Entwicklung der tiirkischen Frau auswirkten.
Denn obwohl es auler Zweifel steht, da} sich die kemalistischen Refor-
men essentiell auf das politische Leben der Tiirkei auswirkten und Frauen
vor allem im oOffentlichen Leben sichtbar machten, stellte und stellt der
Kemalismus, wie viele verschiedene Beispiele aus der Vergangenheit und
Gegenwart verdeutlichen, auch ein wichtiges Hindernis fiir die Entwick-
lung einer autonomen Frauenbewegung und eines feministischen Bewuft-
seins in diesem Land dar. '

Was wurde in der Zeit, in der die Frauenfrage als Thema aufkam,
hauptséchlich debattiert? Was wurde in den Vordergrund gestellt, um die
Frauenrechte zu legitimieren? Und welche Identitit wurde Frauen unter-
stellt? Auf Fragen dieser Art m6chte ich in diesem Aufsatz eingehen. Da-
bei werde ich indirekt auch das diskutieren, was allgemein als ,,kemalisti-
scher Feminismus®, ,,Staatsfeminismus® bzw. ,,mannlicher Feminismus*
bezeichnet wird. Vorerst sei jedoch vorweggenommen, daf3 Anhaltspunkte
fiir die Interpretation dieser Phdnomene schon in der Begrifflichkeit selbst
zu finden sind, denn die Verbindung von Feminismus mit Ménnern, Staat
und/oder Kemalismus ist per se ein Paradox.

Der Tatsache, dafl der Kemalismus der tiirkischen Frau einerseits eine
wichtige Grundlage zur Selbstverwirklichung bot, sie andererseits jedoch
einschrinkte, sei hinzugefiigt, daB3 dies keine Besonderheit des Kemalis-

! Dieser Aufsatz basiert auf dem Vortrag ,,1935 Uluslaras: Kadin Kongresi — Uluslasma

Siireci ile Kadinlarm Kurtulusu Arasindaki {liski®, der im Rahmen des Kongresses
»Tiirkiye’de Kadinm Yiiz Y11 am 13. April 2000 in Istanbul gehalten wurde.
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mus ist, sondern allgemein fiir nationalistische Modernisierungspolitiken
typisch ist. Da der Aufbau eines Nationalstaats bzw. der Prozel der Na-
tionenbildung in erster Linie die Konstruktion. einer neuen gesellschaftli-
‘chen Integrationsform bedeutet, werden in diesem ProzeB fast immer
Gruppen, die im alten System ausgeschlossen waren, integriert. Frauen
stellen in diesem Zusammenhang als Gruppe, der lange die gesellschaftli-
che Partizipation vorenthalten wurde, eine elementare Zielgruppe dar. Aus
diesem Grund kann auch gesagt werden, daf} der Statuswandel der Frau fiir
den Modernisierungs- und Nationenbildungsproze3 besonders kennzeich-
nend ist.

Das Frauenproblem wird also allgemein im Nationenbildungsprozef3
zum Thema gemacht. Im Vordergrund dieser Auseinerandersetzung mit
der Frau steht allerdings nicht die Auflosung der gesellschaftlichen Ge-
schlechterdifferenz und die Erlangung der Rechte als Individuum oder
Gruppe, sondern das Ziel ,,nationaler Entwicklung“. Das staatliche Han-
deln ist in diesem Prozef} vor allem von dem Motto geleitet, ,,zum Wohle
der Gesellschaft” zu handeln. Der Eintritt der Frau in das 6ffentliche Le-
ben sichert neuen Regimen ganz allgemein Unterstiitzung und jene not-
wendige Legitimation, die es von neuen gesellschaftlichen Gruppen beno-
tigt. Andererseits diente in der neuen Tiirkei die Partizipation der Frau im
Offentlichen Raum auch als wichtiges Unterscheidungsmerkmal vom alten
Regime. Die Betonung dieser Unterscheidungsmerkmale ist wichtig um
eine ,nationale Identitat aufzubauen. Aus diesem Grund kann das Auf-
tauchen der Frauenthematik im Nationenbildungsprozel auch als vor-
ibergehendes und konjunkturell bedingtes Faktum erachtet werden, das
mit einer korporatistischen Geisteshaltung erfolgreich die Konflikte und
Widerspriiche der Geschlechter verdeckt und somit dazu beitrégt, die Ent-
wicklung eines feministischen BewuBtseins und einer feministischen Be-
wegung zu verhindern.

Frauen und der Nationenbildungsprozess in der Tiirkei

Ein Blick auf den Nationenbildungsprozel in der Tiirkei zeigt, daB3 die
Frau seit der Tanzimat-Zeit (1839-1876) vor allem aber seit der Zweiten
Konstitutionellen Periode (1908-1913) im Mittelpunkt der Modernisie-
rungspolitik steht. Die Ansichten iiber die Stellung der Frau im Osmani-
schen Reich unterschieden sich jedoch enorm und dienten als Unterschei-
dungskriterium verschiedener sozialen Bewegungen, die mittels ihrer be-
fiirworteten islamistischen, tiirkistischen bzw. Verwestlichungspolitik den
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befiirchteten Untergang des Osmanischen Reiches verhindern wollten.?
Die Spannungen, die insbesondere zwischen den Befiirwortern des Isla-
mismus und den Anhéngern der Verwestlichungsidee zu verzeichnen wa-
ren, wurden seit Beginn des 20. Jahrhunderts in der spezifischen Weltsicht
des Tiirkgiiliik (Tiirkismus) tiberwunden. Der Tiirkismus machte sich ndm-
lich die Forderungen der Anhénger der Verwestlichung insofern zu eigen,
als er sie als verwurzelte Eigenschaften der tiirkischen Gesellschaft dar-
stellte. Indem der Tiirkismus aulerdem Anspielungen auf die vor-islami-
sche tiirkische Gesellschaft machte, ,,tiirkisierte® er sogar westliche Werte.
Als Beispiel kann in diesem Zusammenhang die Parlamentsrede von Ismet
Indnii genannt werden, in der er verteidigte, daB die Erlangung der politi-
schen Rechte fiir die tiirkische Frau eine Riickkehr zur ,,wahren Tradition®
darstelle:

Die tiirkische Frau von ihren Rechten zu trennen, sie von den Angelegen-
heiten des Landes fern zu halten und sie wie ein Schmuckstiick in die Ek-
ke zu stellen, stimmt nicht mit der tiirkischen Tradition und dem tiirki-
schen Gesellschaftsverstdndnis iiberein. Das sich das [diese Geisteshal-
tung, Hg.] in unserem Land verbreitet hat, ist [...] ein Grund fiir die Kata-
strophen, die wir seit Jahrhunderten erleben. [...] Die Beteiligung der Frau
ist ohne Zweifel bei den Tiirken Tradition.’

Der prominente Intellektuelle Ahmet Agaoglu schrieb diesbeziiglich in
einer seiner Kolumnen, daf3 es iiberhaupt nicht erstaunlich sei, daf3 die
Frau in der Tiirkei vor vielen anderen Lindern ihre politischen Rechte
erhielt:

Man kann Vélker in zwei Gruppen teilen: Jene, die Gewalt gegen die
Frau anwenden (Hindus, Lateiner, Araber) und jene, die seit je her die
Frauen sanft behandeln (Tiirken, Germanen, Skandinavier, Anglosachsen
und Griechen). Die Tiirken diirfen sich in der orientalischen und islami-
schen Welt hinsichtlich ihrer Einstellung zur Frau nicht beirren lassen.
[...] Die Tiirken sind das einzige Volk, das die Frauenrechte immer schon
beachtet hat.*

Diese Argumentation verbirgt eine typische nationalistische Haltung, denn
der Nationalismus blickt immer sowohl auf Vergangenheit und Zukunft.
Stets will der Nationalismus ,,Neues“ und ,,Modernes® als Tradition, ,,Be-

Fiir eine ausfiihrliche Analyse dazu siehe: Géle, Niliifer, Modern Mahrem, Istanbul:
Metis Yay. 1991, 24-36.

Zitiert aus: Caproal, Bernard, Kemalizmde ve Kemalizm Sonrast Tiirk Kadim, Ankara:
Is Bankas: Kiiltiir Yay. 1982, 704-5.

Agaoglu, Ahmet, ,,Kongre Miinaseberiyle“, Cumhuriyet, 20-21 Nisan 1935.
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endigung® und ,,Unterbrechung‘ hingegen als Kontinuitét darstellen — und
genau mit dieser Strategie schafft diese politische Ideologie es, die Massen
zu erreichen.’ _

Die Beziehung zwischen Tiirkismus und Frauenrechten bedeutet fiir
die tiirkische Frau zweierlei: Einerseits werden Frauenrechte im nationali-
stisch-tiirkistischen Diskurs legitimiert, andererseits trigt die sténdige Be-
tonung, daf} die Tiirken den Frauen viel Wert beimessen, zur Konstruktion
einer vom Islam unabhéngigen tiirkischen Identitdt bei. Diese Identitét, die
von der gebildeten und berufstitigen ,,neuen Frau® mit all ihren zivilen
und politischen Rechten verkdrpert wird, ist bereits in der frithen Repu-
blikgeschichte zu einem der wichtigsten Symbole der staatlichen Moder-
nitidt und des neuen Staates geworden. Die ,,neue” tiirkische Frau war in
dieser Periode der tiirkischen Geschichte auch insofern von Bedeutung als
sie den Bruch mit dem Osmanischen Reich hervorragend symbolisierte.

Auch wenn Frauenrechte in der Tiirkei an den Nationalismusdiskurs
gebunden waren, der gleichzeitig die Entwicklung eines feministischen
Bewultseins verhinderte, entstand aufgrund der vielen neuen Rechte der
Frau eine neue Frauenidentitit. Diese Identitét beruhte — wie viele andere
Frauenidentitdten auch — auf der Mutterrolle. Dies hatte, wie das folgende
Zitat von Mustafa Kemal Atatiirk aus dem Jahr 1923 verdeutlicht, zur Fol-
ge, dafl z.B. der Ausbildung der Frau nicht wegen der Kritik an der Ge-
schlechterdiskriminierung Bedeutung zugemessen wurde, sondern weil die
neue Mutterrolle neue Qualifikationen beinhaltete:

Die Erziehung der Kinder ist fiir die Miitter von heute nicht mehr so ein-
fach wie frither. Die heutigen Miitter benétigen fiir die Kindererziehung
eine Fiille von hochrangigen Figenschaften. Aus diesem Grund miissen
unsere Frauen noch gebildeter, noch erfolgreicher und noch wissender als
unsere Ménner sein.®

Die Frauen wurden also als Erzieherinnen der Gesellschaft wahrgenom-
men. Anders ausgedriickt kann auch gesagt werden, da3 Frauen verschie-
dene Rechte bekamen, um jene Ménner, die die moderne Gesellschaft
braucht, aufziechen zu kénnen. Folglich sind die Worte, mit denen der Ju-
raprofessor Sabri Sakir Ansay seine Rede iiber die neue rechtliche, politi-
sche und gesellschaftliche Stellung der Frau beendete, die er im Rahmen

Kandiyoti driickt dieses Phdnmen mit folgenden Worten aus: ,,Das ,,Mogierne“ wird als
»echter” legitimiert. Kandiyoti, Deniz, Cariyeler, Bacilar, Yurttaslar, Istanbul: Metis
Yay. 1996, 153.

Atatiirk’iin Séylev ve Demegleri II, Unan, Nimet (ed.), Ankara: TIT Enstitiisii Yay. [2.
baski] 1959, 151.
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eines von der Republikanischen Volkspartei im Jahr 1939 in Ankara orga-
nisierte Kongresses hielt, nicht erstaunlich:

Wir diirfen die Frauen weder aus Schénheits-, Zierlichkeits- und Kokette-
riegriinden noch wegen ihrer Ausbildung und ihrem Beruf die Ehe, die
Familie und ihre Kinder vergessen lassen. [...] Vor allem von gut ausge-
bildeten Frauen und Miittern kann dieses Vaterland mit Recht und Nach-
druck Kinder erwarten.”

Mit dieser Feststellung brachte Sabri Sakir Ansay die kemalistische Fraue-
nidenitdt sehr deutlich zum Ausdruck. Im Leben einer Frau — so kann
analog zu dieser Sichtweise argumentiert werden — hat alles durchschnitt-
lich zu laufen: Weibliche Sexualitét und beruflicher Ehrgeiz haben sich im
Namen der Pflichten einer ,,guten Ehefrau® und einer ,,aufopfernden Mut-
ter* in Grenzen zu halten.

Der Internationale Frauenkongress in Istanbul

Der internationale Frauenkongrel von 1935 in Istanbul war fiir die Tiirkei
innen- und aufBlenpolitisch von grofer Bedeutung. Auf der einen Seite
wollte die Tiirkei mit dem Kongre3 der Welt ihr neues Regime vorstellen.
Auf der anderen Seite sollte der Kongrel dazu dienen, den eigenen
Landsleuten, besonders den Frauen, das Gefiihl zu vermitteln, dal3 sie
Gliick haben, in diesem Land zu leben und daf} sie im Vergleich zu Frauen
in anderen Léndern enorm bevorzugt seien.

Der Kongrefl fand eineinhalb Monate nach dem Eintritt der ersten
weiblichen Abgeordneten ins tiirkische Parlament statt. 238 Delegierte, die
aus 27 Landern mehr als 200 Millionen Frauen représentierten, blickten im
Namen der Weltfrauenbewegung mit Neugier auf die politischen Rechte,
die die tiirkische Frau in dieser Periode nach und nach gewonnen hatte.
Seit dem Internationalen Frauenkongrefl in New York von 1902 war das
Thema ,,Frauenwahlrecht eine zentrale Forderung der Frauenbewegung.
Aus diesem Grund kann auch angenommen werden, dafl die Durchfithrung
des Kongresses in der Tiirkei ein guter strategischer Schritt fiir diesen
Kampf war. Eine franzdsische Journalistin schrieb in diesem Zusammen-
hang:

Die Feministinnen hdtten sich kein besseres Land als das von Mustafa

Kemal Atatiirk, dem Erneuerer der Tiirkei, der in weniger als elf Jahren

Ansay, Sabri Sakir, ,,Biigiinkii Hukukumuzda ve Cemiyetimizde Kadin“, CHP Kon-
feranslar Serisi, cilt 8, Ankara 1939, 59.
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sechs enorme Reformschritte durchgefiihrt hat, aussuchen kénnen, um die
Frauenrechte zu diskutieren.®

Ein Blick in die Zeitungen dieser Zeit verdeutlicht, dafl die Tiirkei diesem
Kongrel groBen Wert beimaB. Nachrichten {iber den KongreB fiillten
schon 10 bis 15 Tage vor dem Ereignis die Titelseiten. Die hervorragende
KongrefBorganisation wurde von allen ausldndischen Delegierten sehr ge-
schitzt. In ihren Reaktionen verrieten die auslédndischen Giste, dal das
Ausmal des Interesses, das ihnen entgegen gebracht wurde, ihre Erwar-
tungen bei weitem {ibertraf.

Zunéchst beeindruckte die Delegierten, dafl der KongreB im Yildiz
Saray stattfand. Allgemein muf} in diesem Zusammenhang gesagt werden,
daf} der Yildiz Saray als ,altes Symbol der neuen Tiirkei (und) modernen
Lebens im alten Ambiente* erachtet wurde. Die reiche Dekoration des
Saals; die Direktiibertragungen der Reden im Radio fiir die Menschenmas-
sen, die nicht nur den Saal sondern auch die Génge fiillten; das Interesse,
die Aufmerksamkeit und die Hilfsbereitschaft, die das Volk den einzelnen
Delegierten zukommen lieB; das Aushdngen von Stadtplénen in den Stra-
Benbahnen; die Tatsache, dafl der Transport und der Eintritt in die Museen
fiir die Delegierten wihrend der gesamten KongreBzeit unentgeltlich wa-
ren, sorgte bei der ausldndischen Presse fiir grofles Aufsehen. Am meisten
beeindruckte die Delegierten jedoch die Tatsache, daf3 die tiirkische Regie-
rung zu Ehren des Kongresses und des tiirkischen Kadin Birligi (Frauen-
bundes) zwei Briefmarkenserien herausgab. In der ersten Briefmarkense-
rie, die Atatiirk zu Ehren der Kadin Birligi herausgab, verewigte er ,,zur
Erinnerung an seine Mutter, der er sein feministisches Bewultsein von
Grund auf zu verdanken hatte, ein Bild.“!® Auf den anderen Briefmarken
waren berufstitige Frauen wie Lehrerinnen, Schreibkrifte, Pilotinnen und
Richterinnen abgebildet. International anerkannte Frauen wie die Marie
Curie und Jane Adams, die den Chemie- bzw. Friedensnobelpreis verlie-
hen bekommen hatten, waren Gegenstand der zweiten Briefmarkenserie.
Auch ein Portrait der ersten Ehrenvorsitzenden des Internationalen Frau-
enbundes, Carie Chapman Catt, war in dieser Serie zu finden.

Der KongreB wurde von dem Istanbuler Gouverneur Muhittin Ustiin-
dag in Franzosisch eroffnet. Allgemein muf in diesem Zusammenhang
betont werden, daB keine einzige Rede ins Tiirkische iibersetzt wurde. Die
weitreichenden Fremdsprachenkenntnisse der Tiirkinnen fiel der ausléndi-

Hutzler, Paule, ,,Un Grand Congrés féministe s’est rénuni a Istamboul®, Tribune des
Nations, 2. mai 1935.

Francaise, ,,Avant le Congres d’Istamboul®, 13.-20. avril 1935.
0 Hutzler, ,,Un Grand Congreés*, 1935.
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schen Presse sehr positiv auf. Beim Essen, das der Gouverneur zu Ehren
des Kongresses fiir 500 Personen im Pera-Hotel gab, verkorperten die
Tiirkinnen jedoch auch noch auf andere Weise, daf} sich die Tiirkei wirk-
lich der westlichen Welt und der Modernitét zugewandt hatte: sie trugen
Abendkleider, die ganz der Pariser Mode entsprachen.

Aber auch die Tatsache, dafl die weiblichen Abgeordneten wahrend
des Kongresses vorgestellt wurden, sollte dem Aufbau des neuen Images
dienen. In der Zeitung Cumhuriyet hie} es diesbeziiglich:

- Latife Bekir Isik hat die Namen der zum Kongref$s eingeladenen weibli-
chen tiirkischen Entsandten einzeln vorgelesen. Die Entsandten betraten
das Podium und begriiiten die Kommission. Sie erhielten durchgehend
Applaus. Unsere bescheidenen Entsandten wollten bei dieser feierlichen
Vorstellung nicht auftreten. Aber alle ausldndischen Frauen, die von der
Freiheit, der Unabhéngigkeit und dem Erfolg der tiirkischen Frau begei-
stert waren, riefen auf Franzosisch ,,Kommt, kommt hervor, wir mdchten
Euch sehen®. Sie wollten die Freiheit der tiirkischen Frau [...] ausgiebig
betrachten und bewundern. Ich wollte mit diesem Gefiihl des Lobes den
Saal verlassen. Ja, als ich zum Kongrefl kam, wollte ich nicht mehr als
das sehen: den Sieg der tiirkischen Frau, die Atatiirk von den Ketten der
Gefangenschaft befreit hat und die Demonstration dieses Sieges. !

Diese Worte kénnen zweifellos auch als typische Wiedergabe der offiziel-
len Einstellung betrachtet werden. Allerdings sollte man sich nicht zu si-
cher sein, ob die ausldndischen Delegierten die tiirkischen Entsandten so
sehr bewunderten. Am selben Tag beschrieb Paule Hutzler ihre Eindriicke
nimlich folgendermalen:

Ich frage mich, was ich von dem Verhalten der tiirkischen Delegierten -
halten soll. Ich bin mir nicht sicher, ob es alle Feministinnen aus Griinden
der Gleichheit zwischen den Geschlechtern richtig finden, daf3 die 17 tiir-
kischen Delegierten Minnerkleidung trugen: eine Bundfaltenhose, ein
Kragenhemd, eine zweireihige Jacke und eine schwarze Krawatte. 2

Tiirkische und Franzdsische Kongressberichterstattung im Vergleich

Der Vergleich der tiirkischen und franzdsischen Kongrefberichterstattung
zeigt grofie Unterschiede in der Wahrnehmung des Kongresses. Gemél der
tiirkischen Berichterstattung bewunderten und beneideten die auslédndi-

' -Cumhuriyet, . Kongreden Intibarlar*, 19 Nisan 1935.

2 Hutzler, ,,Un Grand Congrés“, 1935.
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schen Delegierten die tiirkische Frau und waren von Atatiirk begeistert.
Von der zweiten Vorsitzenden des Internationalen Frauenbundes, die Hol-
l&nderin Manus, wurde in der tlirkischen Presse z.B. folgende Aussage
wiedergegeben:

Wir sind sehr gliicklich dariiber, daB der Kongref3 dieses Jahr in Istanbul
stattfindet, denn die Tiirkei ist ein Land, wo man in der Frauenfrage sehr
fortgeschritten ist. Wir verfolgen alles, was die tiirkische Frau macht, mit
Neid und Bewunderung, "

Damit war die positive Berichterstattung in der tiirkischen Presse aber
noch lange nicht zu Ende. So sagte z.B. die Schweizer Journalistin Emilie
Gourd: ,,Warum soll ich liigen, ich bewundere die tiirkische Frau sehr.
Hier gibt es zwischen Ménnern und Frauen keine sozialen und rechtlichen
Unterschiede mehr*."* Aber auch die Generalsekretirin der Internationalen
Frauenvereinigung Miss Catherine'® und die zweite Vorsitzende der Kom-
mission fiir ,,Moralische Gleichheit®, Alison Neilons, lobten Atatiirk und
seine Reformen mit folgenden Einschéitzungen:

Die Tatsache, dal wir verstanden haben, daBl nur ein Genie wie euer
Staatschef, der die hochste Stufe der Menschlichkeit erreicht hat, einem
Land Fortschritt bringen und das allgemeine Niveau anheben kann, hat
die internationale Frauenfrage sehr erleichtert. '¢

Unser Land ist leider nicht so wie eures. Wir europdischen Frauen benei-
den die tiirkische Frau wirklich von ganzem Herzen. Bei euch konnen
Frauen alle Berufe ausiiben. Bei uns hingegen bekommt eine Frau weni-
ger Gehalt als ein Mann, weil man davon ausgeht, daf} sie schon ist und
deshalb [einen Mann und folglich, Hg.] Geld bekommen wird. <

Viele Delegierte driickten auch — wie in der tiirkischen Presse ebenfalls
berichtet wurde — ihre enorme Bewunderung fiir Atatiirk aus. So wurden
z.B. die Ansichten der Australierin Linda Littlejohr wie folgt wiedergege-
ben:

Ich personlich bin eine Bewunderin von Atatiirk — und glaubt mir, im
Ausland gibt es Millionen davon. Er ist der stirkste und erfolgreichste

Cumbhuriyet, ,,Kadin Murahhaslar Diinden Itibaren Gelmeye Bagladilar, 8 Nisan 1935.
14 :
Ibid.

Einige Namen aus der damaligen Berichterstattung der tiirkischen Presse konnten nicht
verifiziert werden. Sie wurden so iibernommen, wie sie in den jeweiligen Zeitungsbe-
richten erscheinen.

Cumhuriyet, ,,Diinya Feministleriyle Goriismeler*, 10 Nisan 1935.
17 .
Ibid.



Die Vorsitzende der dgyptischen Frauenvereinigung Sitti Sharavi ging in
ihrem Lob noch einen Schritt weiter und huldigte Atatiitk einem tiirki-
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Staatsmann Europas. Die Revolution, die er gemacht hat, ist ein Wun-
derwerk. Jemand, der so etwas macht, ist sehr mutig und stark. '®

schen Pressereporter gegeniiber folgendermalen:

Im Gegensatz dazu beinhalteten franzsischen Presseberichte auch kriti-
schere Stellungnahmen. Von einer dgyptischen Delegierten wurden in

Die orientalische Frau ist Atatiirk ihre Befreiung schuldig. In Agypten ist
1923 das Tragen der Gesichtsschleier aufgehoben worden. Jetzt tragen
auch unsere Frauen Hiite und gehen mit Ménnern aus. '

diesem Zusammenhang folgende Worte zitiert:

Den Weg, den die Tiirkei, vor allem die tiirkischen Frau, beschritten hatte,
erhielt in der westlichen Offentlichkeit allgemein groBe Anerkennung. Wie
jedoch ein franzdsischer Artikel zeigt, war diese Anerkennung viel niich-

Bevor ich auf den Kongrefl kam war ich Kemalistin. Jetzt bin ich es nicht
mehr. Ich frage mich ernsthaft, ob die Tiirken nicht eines Tages ihr isla-
misches Leben vermissen werden. Auch wenn euer [europdisches, Hg.]
Zivilrecht den Frauen alle Vorteile bietet, genieft keine einzige Frau auf
der Welt unsere [muslimische, Hg.] juristische Sonderstellung. Denn un-
sere Gesetze schiitzen uns sogar vor dem Mann, denn wir sind das Zer-
brechlichste und das Geliebteste im Islam. Auch wenn wir als Gesell-
schaftsmitglieder keine Rechte haben, so erhalten wir all diese Rechte als
Familienmitglieder. [...] Wir koénnen sdmtliche zivile Vertrdge schlief3en.
[...] [AuBerdem, Hg.] gibt es bei uns eine Initiative, die Sie hier gar nicht
kennen: Die Entschddigung gebrochener Herzen. Wenn ein Ehemann mit
einer anderen Frau lebt, Ehebruch begeht oder mit €iner Frau iberméifig
flirtet, und damit verursacht, dafl er seine Frau traurig macht und das
Ehegliick aufs Spiel setzt, kann sich die Frau an den Richter wenden.
‘Wenn ihre Beschuldigungen als gerechtfertigt erachtet wird, kann das Ge-
richt den Ehemann zwingen, der Frau je nach Ausmaf ihrer Enttdu schung

_eine Entschédigung zu zahlen. Unser Ziel, unser Ideal ist die Vorteile der

alten muslimischen Gesetze mit der gesellschaftlichen Freiheit zu verbin-
den.”® '

terner, als sie in der tiirkischen Presse dargestellt wurde:

13

19

20

Cumbhuriyet, ,,Diinya Feministleriyle Goriigmeler, 12 Nisan 1935.
Cumbhuriyet, ,,Kadinin Kurtulugu Atatiirk‘e Borgluyuz®, 13 Nisan 1935.

QOeuvre, ,La Presse et le Féminisime®, 30. avril 1935.
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Junge Lénder haben mehr Vorteile als alte Lénder. Sie sind dazu ge-
zwungen, alles zu veréndern. Um auf das Niveau der entwickelten Lan-
dern zu kommen, brauchen sie jeden Kopf. Das erkldrt auch die {iber-
durchschnittlichen Aktivititen der tiirkischen Frau. [...] Die Ménner leh-
nen sich dagegen auch nicht auf. Sie brauchen ihren Tétigkeitsbereich
nicht zu schiitzen, weil es keine Arbeitslosigkeit gibt. Es ist jedoch anzu-
nehmen, daB die junge Tiirkei je &lter sie wird auch die Probleme von al-
ten Gesellschaften haben wird.*!

Obwohl dieses Zitat auch einen Verteidigungsmechanismus beinhaltet,
weil die franzdsische Frau zu diesem Zeitpunkt ihre politischen Rechte
noch nicht hatte, so zeigte die Realitdt im Laufe der Zeit, daBl diese Ein-
schétzung nicht ganz falsch war.

Der Internationale Frauenkongress als Propaganda-Plattform

'Die Tatsache, daB3 in einer politischen Konjunktur, in der Faschismus und

Nationalsozialismus vorherrschte und Europa von totalitiren Regimen
beherrscht wurde, die Tiirkei auf einem internationalen Kongre8 der Welt
ihre Demokratie vorgestellte, kann als wichtiges Unterfangen interpretiert
werden. Da auBlerdem wihrend des gesamten Kongresses klar gegen
Krieg, Nationalsozialismus und Faschismus Stellung bezogen wurde, ist
diesem Unterfangen zusétzliche Bedeutung zu verleihen. Dennoch konnten
die ausldndischen Géste nicht 100%ig von der tiirkischen Demokratie
iiberzeugt werden. Als Frau Pektas, eine tiirkische Delegierte, in einer
Rede das Wahlrecht, Frauenrechte und das Demokratieverstindnis der
Regierung vorstellte, entgegnete eine franzdsische Delegierte folgendes:

Wir Franzosen denken, daB das Wahlsystem, das sich republikanisch
nennt, ein bichen autokratisch ist. [...] In der Tiirkei hat das diktatorische
Regime [Hervorhebung der Autorin] genauso wie in der Sowjetunion ver-
standen, daf} Méanner und Frauen gleich behandelt werden miissen. Es gab
zu verstehen, daB die Rechte, die es vergab, von allen dieselbe Verant-
wortung und Pflicht abverlangte.”

Dennoch kann man sagen, daB der KongreB ein geeigneter Ort war, um’
Propaganda fiir das tiirkische Regime zu machen. Ein Hinweis dafiir, wie
wichtig dem Staat dieser KongreB war, ist die Tatsache, dafl Atatiirk am
Ende des Kongresses eine 30-kdpfige Kommission in seiner Residenz in

2l Herfort, Paule, ,,Le Suffragisme et le Chomage®, Minevra, 15. septembre 1935.

2 Frangaise, ,Avant le Congrés d’Istamboul® 13.-20. avril 1935.
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Ankara empfing. Dal} dies fiir die Delegierten ziemlich aufregend und
schmeichelnd gewesen sein muf}, kann man aus den Interviews, die ein
Journalist von der tiirkischen Zeitung Cumhuriyet mit ihnen machte,
schlieBen.”® Eine Delegierte aus Jamaika meinte in diesem Zusammen-
hang: ,,Das ist fiir mich eine grole Chance. [...] Ich wiirde mich sehr freu-
en, wenn auch bei anderen Volkern eine groBe Personlichkeit wie Atatlirk
auftauchen und fiir ihre Freiheit kdmpfen wiirde.“ Die Vorsitzende der
dgyptischen Kommission Hoda Sharavi kommentierte ihren Atatiirk-
Besuch ebenfalls mit Freude: ,,Mein groter Wunsch ist die Pers6nlichkeit,
die die ganze Welt ins Staunen versetzte, den grofien Mann, der mehr Mut
als alle anderen gezeigt hat, zu sehen, um ihm persénlich zu gratulieren.*
Und Milena Aforaskovig, eine jugoslawische Delegierte, dufierte sich zu
diesem Besuch folgendermaBen: ,,Wir werden ihm dafiir danken, daf} er
die tlirkische Frau befreit hat. Fiir uns Balkanfrauen ist die Befreiung der
tirkischen Frau sehr wichtig.” Die Ehrenvorsitzende der Internationalen
Frauenvereinigung, Frau Shayber, meinte zu dem Treffen mit Atatiirk:
»Eine der wichtigsten Ereignisse auf dem Kongre wird das Treffen mit
Atatlirk sein. Denn wir sind von seinen Bemiihungen hingerissen, die er
fiir die Entwicklung der Tiirkei und der Frau aufbringt.” Die Begeisterung
fiir Atatiirk und seine Reformen wurde durch das personliche Treffen mit
ihm verstérkt. Lady Astor berichtete von diesem hohen Besuch folgendes:
,»von den Fotos her dachte ich, dal wir einen Mann mit strengem Blick
begegnen werden. Aber als ich ihn sah, habe ich verstanden, daf3 die Fotos
triigen...“ Sitti Sharavi schilderte dieses Zusammentreffen in anderen
Worten &hnlich positiv:

Atatiirk [wortlich: Vater der Tiirken, Hg.] hat uns empfangen. Mit seinem
sympathischen und bescheidenen Verhalten und seiner auferordentlichen
Intelligenz hat er alle Frauen sehr beeindruckt. Wir Agypterinnen lieben
Atatiirk und erachten es als Ehre seinem Weg zu folgen. Wir nennen ihn
[nicht blof Vater der Tiirken sondern auch, Hg.] ,,Vater. des Orients“.
Denn er ist nicht nur der Fiihrer der Tiirken, sondern des gesamten Ori-
ents vor allem auch der Agypter.**

2 Die Zitate in diesem Absatz sind folgender Quelle entnommen: Cumhuriyet, ,,Kadmlar

Kongresi Biigiin Son Celsesini Yapiyor* 24 Nisan 1935.
# Ibid.
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Abschlieflende Bemerkungen oder: Was geschah nach dem Internationalen
Frauenkongress?

Die Kongrefrede von manchen tlirkischen Delegierten schien der Vorbote
dessen gewesen zu sein, was nach diesem internationalen Ereignis pas-
sierte. Die Vorsitzende des tiirkischen Frauenbundes Latife Bekir sagte in
ihrer Ansprache, die sie am ersten Tag hielt: ,,In der Tiirkei gibt es jetzt
kein Frauenproblem mehr, hier arbeiten Ménner und Frauen unter der
Leitung eines Fithrers zum Wohle des Landes zusammen.“* Und am sel-
ben Tag schrieb Sukufe Nihal in der Frauenkolumne ,,Die Welt der Frau*
der Zeitung Cumhuriyet:

Die tiirkische Frau ist die gliicklichste Frau der Welt. [...] Heute haben
wir kein Problem mehr. [...] Fiir uns ist das Frauenproblem veraltet, ein
Problem, dessen Mode vorbei ist.

Wenngleich die Delegierte Lady Astor ebenfalls von dem fortschrittlichen
Reformen begeistert war, hatte sie einen Wunsch an Atatiirk. Sie wollte,
daf} die Reformschritte von Atatiirk persdnlich vervollstdndigt werden und,
daB er Frauen immer die Freiheit zur Organisation garantieren solle.”” Die-
ser Wunsch wurde jedoch nie verwirklicht, und der Organisator des Frau-
enkongresses in Istanbul, der tiirkische Frauenbund, wurde unmittelbar
nach dem Kongref3 aufgelost.

Am 3. Mai 1935 wurden die Mitglieder des Bundes zu einer auf3eror-
dentlichen Sitzung eingeladen. Da die notwendige Mehrheit nicht erreicht
werden konnte, wurde die Sitzung auf den 10. Mai verschoben. An dieser
nahmen jedoch nur 17 von 500 Mitgliedern teil.”® Die geringe Teilnahme
der Frauen bei der Sitzung, in der die Aufldsung ihres Bundes beschlossen
werden sollten, ist ohne Zweifel als stiller Protest zu werten. Unter den
politischen Bedingungen der Zeit wére ein klarer Protest nicht denkbar
gewesen. Die Auflosung des Bundes begriindete Latife Bekir damit, daf3
der Bund aufgrund der erlangten Rechte heute nicht mehr notwendig sei:

Die tlirkische Frau, die auf dem Weg, den Atatiirk gezeigt hat, geht, muf3
keinem Recht mehr nachlaufen. Daher kann die Existenz einer solchen
Organisation sowohl im In- als auch im Ausland leicht mifverstanden

2z Cumbhuriyet, ,,Otuz Yurdun Kadinlar1 Diin Toplandilar 19 Nisan 1935.

Nihal, Sukufe, ,,Diinya her yerinde Kadimin Kurtulusu Yakindir, Cumhuriyet, 15
Nisan 1935.

Vgl. Cumhuriyet, ,,Dinya Kadinlar1“, 28 Nisan 1935.
Cumbhuriyet, ,,Kadin Birlig1 de Diin Maziye Karigt:*, 11 Mayis 1935.
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werden. In dem wir den Frauenbund aufheben, zeigen wir der Welt, dafl
es in der Tiirkei kein Ménner-und-Frauen-Problem mehr gibt.?

Warum wurde der Frauenbund aufgeldst? Der Historiker Zafer Toprak
beantwortete diese Frage mit dem Frieden, der ein Hauptthema auf dem
Kongre3 war. Das Friedensthema, so lautet Topraks Argumentation, hitte
Ankara gestort und deshalb wurde der Bund geschlossen.”® Dabei ist je-
doch zu betonen, daB} das Auftauchen des Friedensthemas auf dem Kon-
greB fiir Ankara keine Uberraschung war. Mindestens sechs Monate vor
dem Kongre3 waren die Vortrdge und Kommissionen bereits bekannt.
Auflerdem wire es aufgrund der Loblieder, die sowohl auf offizieller Ebe-
ne als auch von einzelnen Delegierten auf die Person Mustafa Kemal Ata-
tlirk und die Regierung gesungen wurde, nicht nachvollziehbar gewesen,
wieso der Kongre Ankara beunruhigt haben sollte. Aber auch die Inter-
pretation von Nezihe Muhittin, die meinte ,,wir wollten uns letztes Jahr
schon, nachdem wir unsere politischen Rechte erhielten, aufldsen, aber
wegen des Kongresses haben wir das verschoben*®', scheint nicht sehr
glaubwiirdig. Die Tatsache, dafl nur 17 Frauen an der Aufldsungssitzung
teilnahmen, ist ein wichtiges Zeichen dafiir, wie unwillig die Frauen in
dieser Angelegenheit waren.

Der Grund weshalb der Frauenbund geschlossen wurde, liegt meiner
Ansicht nach in einer Uberschrift der Zeitung Cumhuriyet versteckt. In
dieser hiefl es ndmlich: ,,Auch der Frauenbund gehért seit gestern zur Ge-
schichte.“*® Das ,,auch“ in dieser Uberschrift, interpretiere ich dahinge-
hend, daB} die Schliefung des Frauenbundes mit der Schliefung von ande-
ren Organisationen betrachtet werden mufl, der SchlieBung der Tiirk
Ocaldar: (Tiirken-Korps)® im Jahr 1931 und der Freimaurerlogen im Jahr
1935 und der Auflésung der Dariilfiinun (Haus der Wissenschaft, Univer-
sitat)* im Jahr 1933. Als die Tiirk Ocaklar: und die Freimaurerlogen ge-

» Cumhuriyet, ,,Birligin Kalkmasi“, 7 Mayis 1935.

Toprak, Zafer, ,,1935 Istanbul Uluslararasi Feminism Kongresi ve Baris®, Toplum,
Diisiin, Sanat, Mart 1986.

3V Cumhuriyet, ,Kadm Birligi, 30 Nisan 1935.
2 Cumbhuriyet, ,Kadin Birlig1 de Diin Maziye Karigti*, 11 Mayis 1935.
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3 Ab 1911 organisierte sich die pan-tiirkische Bewegung in den Tiirk Ocaklari, die mit

verschiedensten Veranstaltungen im ganzen Land fiir ihre nationalistische Gesinnung
warben. Eine kurze Analyse der Tiirk Ocaklar: kann folgender Quelle entnommen
werden: Ziircher, Eric, Turkey. A modern History. New York: St. Martin’s Press 1995,
134 und 187-9 (Anmerkung der Hg.).

Dariilfiinun kann als osmanische Universitdt bezeichnet werden. 1863 wurde die
dariilfiinun zum ersten Mal im osmanischen Reich er6ffnet. Die Tatsache, daf3 sie im
Osmanischen Reich viermal wiedererdffnet wurde, zeigt, da3 diese Universitét (aus

34
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schlossen wurden, argumentierte man nidmlich dhnlich: Das Ziel dieser
Vereine sei bereits erreicht bzw. in der Politik der Republikanischen
Volkspartei verankert. Dies — so hief es weiter — habe diesen Vereinigun-
gen ihre Sinnhaftigkeit geraubt. Die Schliefung des Frauenbundes war
also nur eine von vielen SchlieBungen. Die Schliefung von zivilgesell-
schaftlichen Organisationen, die Ausschaltung jeder moglichen Opposi-
tion, waren wichtige Schritte, die ab den 30er Jahren zum Einparteienstaat
fiihrten. Die Frauen haben in diesem Prozefl — wenngleich sie das Regime
unterstiitzen — auch ihren Teil abbekommen.

Es besteht kein Zweifel daran, daB diese politische Ara in der tiirki-
schen Frauenbewegung wichtige Spuren hinterlassen hat. Wie Sirin Tekeli
treffend gesagt hat, endeten im Kemalismus die Zielsetzungen der auto-
nomen Frauenbewegung, die sich am Ende des osmanischen Reiches ent-
wickelte ,,mit ein biBchen Uberzeugung, ein biBchen kemalistischer Um-
wandlung und ein bichen Entstellung®.* Der Kemalismus hat den Frauen
zu einer unerwarteten Zeit und mit einer unerwarteten Geschwindigkeit
Rechte gegeben und ihnen damit das Gefiihl einer nicht zuriickzahlbaren
Schuld vermittelt. Diese Rechte wurden von Ménnern und Frau, vor allem
aber vom Staat selbst, als Geschenk wahrgenommen. Die Tatsache, daB3
sich der politische Islam in der Tiirkei zu einer_gesellschaftlichen und po-
litischen ,,Alternative® entwickelt hat, stellt viele Frauen aus dem sikula-
ren und kemalistischen Milieu vor das Problem, auch den kemalistischen
Feminismus in der einen oder anderen Hinsicht zu hinterfragen. Demge-
méf kann man diese tiirkische Frauen auch als Individuen bezeichnen, die
nicht zuerst an sich selbst, sondern an den Staat denken. Obgleich Frauen
nach und nach ihre eigenen Positionen entwickeln kdnnen, werden die
Spannungen zwischen Islamismus und Kemalismus auf ihrem Riicken
ausgetragen. Allgemein kann dies auch als Indiz dafiir interpretiert wer-
den, daB die Frauen langsam verstehen, da} sie nicht nur ihre Schuld be-
zahlt haben, sondern daf} sie nun in die Position gekommen sind, in der
man an sie Schulden zuriickzahlen mubf.

(Aus dem Tiirkischen von Barbara Pusch)

den verschiedensten Griinden) iiber eine gewissen Instabilitdt verfliigte. Im Jahr 1933
wurde diese osmanische Bildungsinstitution umstrukturiert und als Universitit Istanbul
neu gegriindet. In diesem Umstrukturierungsproze3 wurden zwei Drittel des Lehrper-
sonals entlassen (Anmerkung der Hg.).

35 Tekeli, Sirin, ,,80’lerde Tiirkiyede Kadinlarmn Kurtulusu Hareketinin Geligimi, Biri-

" kim (3), Haziran 1989, 35.



DIE LEUGNUNG DES GESCHLECHTS: DIE TURKISCHE FRAU ALS
OBJEKT IN GROSSEN GESELLSCHAFTSENTWURFEN"

Ayse Kadioglu, Istanbul

Seit dem Beginn der Verwestlichungspolitik standen Frauenfragen immer
im Zentrum von Projekten, die die Gesellschaft zu ordnen trachteten. In
den Diskussionen {iiber die wirtschaftliche, politische und kulturelle Ent-
wicklung wurde hiufig auf die Rolle der Frau Bezug genommen. Wihrend
man auf der einen Seite den Status der Frau als ein populdres Indiz der
Zivilisation ansah, wurden den Frauen auf der anderen Seite grofle Aufga-
ben wie z.B. der Schutz der nationalen Tugenden und Authentizitit aufge-
laden. '

Das Bild der Frau begann — angefangen mit den zu Beginn des 19.
Jahrhunderts ,,von oben® eingefiihrten Verwestlichungsprojekten osmani-
scher Biirokraten — auf der umstrittenen Grenze zwischen Traditionalitdt
und Modernitét definiert zu werden. Es wurde angenommen, daf die Ori-
entierung an einem auf Modernisierung abzielenden westlichen Entwick-
lungsmodell zu einem direkten Fortschritt im Leben der Frauen fithren
werde. Die Verwestlichung und Modernisierung wurde an die Befreiung
der Frau gekniipft. Im Gegensatz dazu waren die Vertreter eines anderen
Diskurses der Ansicht, daf3 die Frau den Nationalismus, Antiimperialismus
und die Befreiung reprisentiere und daher das Symbol der traditionellen
Werte und der Authentizitit der Religionen und nationalen Kultur sei.

Die unscharfen Begriffe ,traditionell und ,,modern“ wurden in der
ganzen Welt benutzt — und zwar sowohl fiir die seit dem 19. Jahrhundert
,»von oben® eingefiihrten Verwestlichungsprojekte als auch fiir die Befrei-
ungskdmpfe gegen die Kolonisation und den Westen, die im 20. Jahrhun-
dert wie Pilze aus dem Boden schossen. Zum Beispiel hatten die koloniali-
stischen englischen Feministen die Ansicht vertreten, daf in den ,,anderen*
(nichteuropdischen) Kulturen die Frauen aufgrund eigener traditioneller

*  Dieser Artikel erschien unter dem Titel ,,Cinselligin Inkar: Biiyiik Toplumsal Projele-
rin Nesnesi Olarak Tiirk Kadmlan“ in dem Sammelband 75 Yilda Kadinlar ve Er-
kekler, herausgegeben von Ayse Berktay Hacimirzaoglu 1998, Tarih Vakfi Yaynlan :
Istanbul. Wir danken der Autorin und dem Verlag fiir die Genehmigung, den Artikel
auf Deutsch abzudrucken.
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Kulturpraktiken unterdriickt und unterjocht werden.! In der Folge began-
nen sie ihren kolonialistischen Eifer mit dem Anspruch zu legitimieren, die
unterdriickten Frauen der ,,anderen Kulturen retten zu wollen. Eines der
Symbole der Unterdriickung war die Verschleierung. Zum Beispiel waren
die ersten, die den Gebrauch des Gesichtsschleiers in Agypten kritisierten,
die kolonialistischen englischen Feministen. Aber auf der anderen Seite
haben dieselben englischen Ménner sich gegen die in ihrem eigenen Land
aufkommenden feministischen Forderungen gewandt? Die lokale Intel-
lektuellenklasse, die in vielen Lidndern des Nahen Ostens zu entstehen
begann, iibernahm diesen Diskurs der kolonialistischen Feministen inner-
halb des Nationalisierungsprozesses. Sehr deutlich wurde dies im Iran, in
dem 1936 als Ergebnis von Verwestlichungsbemiihungen der Gesichts-
schleier verboten wurde. In dieser Epoche bliesen die Sozialtechnologen,
die zur Zerstorung der traditionellen Spezifika dieser Gesellschaften ent-
schlossen waren, zum Angriff. Der Diskurs der kolonialistischen Femini-
sten wurde dariiber hinaus von den verwestlichten lokalen Intellektuellen
zusdtzlich verfestigt. Dies trug sowohl zur Zerstérung als auch zu zuneh-
mender Nachldssigkeit des gesellschaftlichen Gedéchtnisses bei, das im
Namen der Modernisierung den Startschuf3 zur Entfremdung von den eige-
nen kulturellen Praktiken gegeben hat.

Die sozialen und politischen Differenzen wihrend des Nationalisie-
rungsprozesses in den sich modernisierenden Gesellschaften des Nahen
Ostens schufen eine Dynamik, die fiir die Parameter der politischen Prak-
tiken bestimmend wurde. Paralell zu der Diskussion der lokalen Intellektu-
ellen, die sich mit dem Verwestlichungsdiskurs identifizierten, entwickelte
sich auch ein Gegendiskurs, der Tradition und Authentizitdt betonte. Die
Frauen, die den Fokus aller Bemiihungen des Kolonialismus zur Selbstrei-
nigung bildeten, hatten in der traditionalistischen Perspektive eine dhnliche
Position inne wie in den modernisierenden Gesellschaftsentwiirfen.® So
wurde zum Beispiel die Verschleierung in Algerien zu einer politischen
Widerstandsaktion gegen den franzdsischen Kulturimperialismus und sei-

Vgl. Ahmed, Leyla, Women and Gender in Islam: Historical Roots of a Modern De-
bate, New Haven & London: Yale University Press 1992, 150-156.

Lord Cromer, der Hauptkonsul Englands in Agypten zu Anfang des 20. Jahrhunderts,
profitierte von einem orientalistischen und kolonialistischen feministischen Diskurs
und kdmpfte in erster Reihe fiir die Offnung des Gesichtsschleiers bei den fgyptischen
Frauen. Es ist interessant, dafl Lord Cromer in England ein Griindungsmitglied und
zeitweiliger Prasident der Ménnerunion gegen die politischen Rechte der Frau war.
Vegl. ibid., 153.

Organization of American Historians (ed.), Resorting Women to History: Middle East,
1988, 7. ‘
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ne lokalen Vertreter. In derselben Form wurde die Einfilhrung der isla-
mischen Frauenbekleidung im Iran nach der islamischen Revolution 1979
zu einem Kernpunkt der Opposition gegen den westlichen EinfluB und das
Schah-Regime. :

Die grofien Gesellschaftsentwiirfe wurden im Nahen Osten immer von
Diskussionen um die Sichtbarkeit der Frauen im o6ffentlichen Raum be-
gleitet. Seitdem Modernisierungs- und Nationalisierungsprojekte in dieser
Region auf der Tagesordnung stehen, ist das Bild der Frau von der Staats-
gewalt immer wieder neu geformt worden. Charakteristisch fiir die Sicht-
weise der Frau ist, da} die Frau nicht als Individuum, sondern als Objekt
im Dienst einer bestimmten Gesellschaftsordnung begriffen wird.

In zwei Punkten waren sich in der Tiirkei die unterschiedlichen Stro-
mungen stets einig: Erstens in der Tendenz, die Frau als Objekt im Dienst
eines Kampfes zu sehen, der dem Feminismus iiberlegen sei; und zweitens
in der Wahrnehmung der Frau innerhalb der sozialen Einheit der Familie —
und nicht als Individuum mit einem ,,eigenen Raum®.

In diesem Artikel wird untersucht, wie Frauen in drei ,,grolen” Gesell-
schaftsentwiirfen — dem Kemalismus, Sozialismus und dem politischen
Islam — wahrgenommen werden. In diesem Zusammenhang soll auch ge-
zeigt werden, wie diese drei Gesellschaftentwiirfe die Frauenfrage in der
Republikzeit in ihren Diskurs eingebettet haben. Tatséchlich ist das Ver-
stindnis von der Frau als Objekt grofer Gesellschaftsentwiirfe und als
Mitglied der Familieneinheit ein Ansatz, der schon vor der Republikgriin-
dung im ModernisierungsprozeB zu Beginn des 19. Jahrhunderts aufkam.
Aus diesem Grund wird als Einfilhrung in die Ansichten der genannten
Gesellschaftsentwiirfe zunéchst ein allgemeiner Blick auf den vorrepubli-
kanischen Diskurs geworfen.

Modernisierung und Frauen in der Tiirkei

Die osmanische Fiihrung verabschiedete erstmals im 18. Jahrhundert Re-
formen in Richtung Modernisierung. Die Reformen zielten primér darauf
ab, die Armee geméfB der Vorschldge franzosischer Berater neu zu organj-
sieren. Um 1790 versuchte man, anstelle des Janitscharen-Heeres eine
disziplinierte Armee aufzustellen. Der Kern dieser neuen, professionellen
Armee wurde 1826 gegriindet, indem man das Janitscharen-System auf-
hob. Im Jahre 1839 verkiindete Sultan Abdiilmecid den Tanzimat-Erlal3,
der die zivilen Reformen in Gang setzte und die zivilen und politischen
osmanischen Institutionen neu ordnen sollten. Diese Reformen waren ein
ernstzunehmender Versuch vom theokratischen Sultanat zum modernen
Staat iiberzugehen. Die frauenbezogenen Reformen bestanden in dieser
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Zeit zundchst in der Griindung einer Hebammenschule (1842), einer Leh-
rerinnenschule und einer Grundschule fiir Madchen (1870).°

Im 19. Jahrhundert entstand eine neue Literaturbewegung, die von der
franzosischen Literatur inspiriert war. Die meisten Anhénger(innen) dieser
Bewegung, die spiter Geng¢ Osmanlilar (Junge Osmanen) genannt wurde,
hatten eine franzdsische Ausbildung genossen und wurden wegen ihrer
kritischen Haltung gegeniiber dem Regime nach Europa exiliert. Die Lite-
ratur der Geng Osmanlilar tat sich mit ihren Anstrengungen, die Moderni-
sierungsbestrebungen zu begrenzen, hervor. Das Mall der Modernisierung
und seine Harmonie mit dem Islam machten die Problematik in den Wer-
ken von Namik Kemal (1840-1888), einem Protagonisten dieser Strémung,
aus. Namik Kemal nahm auf die Verschleierung der Frauen hdufig im
Sinne einer Grundregel Bezug und legte die Grenzen der Modernisierung
gemdfl den gespannten Beziehungen zwischen den Geschlechtern fest.
Zum Beispiel behauptete er, dal das Ignorieren der islamischen Moralvor-
stellungen und die Verwestlichung gleichbedeutend mit einer wahllosen
Sexualitdt seien und bestand daher auf der Kontinuitdt der Verschleie-
rungspraxis, um zwischen Traditionalitit und Modernitit ein Gleichge-
wicht zu sichern.’ Der Versuch, zwischen dem Islam und dem Westen ein
Gleichgewicht zu finden, der Namik Kemal stdndig beschéftigte, ist ein
typisches Charakteristikum fiir die Gruppe von Intellektuellen, die im Na-
hen Osten wihrend des Nationalisierungsprozesses aufkam. In dem auf
Modernisierung abzielenden Reformprozefl wurde der Frau eine ausbalan-
cierende Rolle zugeschrieben: Sie sollte einerseits den Erfordernissen der
Modemitét entsprechen, und andererseits einige traditionelle Werte wie
z.B. Geschlechtslosigkeit und Keuschheit im 6ffentlichen Raum wahren.
In dieser geschichtlichen Situation gewann die 6ffentliche Sichtbarkeit der
Frau als Symbol der Moderne an Bedeutung.

Auch andere reformistische Intellektuelle der Zeit, die die Schaffung
eines Gleichgewichts zwischen Osten und Westen bzw. zwischen Tradi-
tionalitdt und Modernitdt als die Hauptproblematik betrachteten, teilten
Namik Kemals Ansichten.® Die Schriftstellerin Fatma Aliye, franzésisch
erzogen, kritisierte die Fehlinterpretation des Islam und nahm am Ende des

4 Vgl. Ahmed, Leyla, ,,Early Feminist Movements in the Middle East: Turkey and

Egypt“,in: Hussain, Freda (ed.), Muslim Women, Croom Helm: 1984, 112-3.

Vgl. Goéle, Niliifer, Modern Mahrem: Medeniyet ve Ortiinme, istanbul: Metis Yay.
1991, 23.

Gole zieht eine Parallele zwischen der literarischen Tradition am Ende des 19. Jahr-
hunderts und den derzeitigen politischen Islamisten, insofern beide das Zeitalter Mo-
hammeds als Referenz zur Legitimierung ihrer islamistischen Praktiken gegeniiber den
Frauen gebrauchen. Vgl. ibid.,18-24.
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19. Jahrhunderts in einer polemischen Debatte eine Position gegen die
Polygamie ein. Sie rief die Frauen dazu auf, sich zu bilden und am gesell-
schaftlichen Leben teilzunehmen, was ihrer Meinung nach nicht durch
islamische Gesetze verboten sei.’

Zum Ende des 19. Jahrhunderts war die Bildung der Frau eines der
grundlegenden Diskussionsthemen. Der Ruf nach Frauenbildung betonte
im allgemeinen die Folgen der Unwissenheit, die man als ,,uninittelbaren
Bestandteil der weiblichen Natur ansah.® Aus diesem Grund wurden die
Frauen einer ernsthaften ,,westlichen wie orientalischen Erziehung* unter-
zogen, die ,,den zukiinftigen Partnerinnen wichtiger Méanner angemessen
ist.“’ Im Jahre 1895 begannen die Schriftstellerinnen, ihre Gedanken in der
ersten osmanischen Wochenzeitschrift fiir Frauen zum Ausdruck zu brin-
gen. Die Zeitschrift unterstrich, dal Frauen erzogen werden miissen, um
das dreifache Ziel — gute Mutter, gute Partnerin, gute Muslimin — zu errei-
chen.'® All dies weist darauf hin, daB die Frauenprobleme im Rahmen der
Familie definiert wurden. Die Frau, die eine Briicke zwischen Traditiona-
litdt und Modernitét darstellen sollte, wurde nicht als Individuum und Biir-
gerin, sondern als Mutter und Partnerin definiert.

Am Anfang des 20. Jahrhunderst, zu Zeiten der jungtiirkischen Herr-
schaft, gewann die Modernisierungspolitik an Gewicht. Es wurden weitere
Maidchengymnasien und Lehrerinnenschulen eréffnet. 1915 wurde aufler-
dem die erste Frauen-Universitit gegriindet.'" Die Grenzen des politischen
Denkraumes wurden in dieser Periode von drei Seiten definiert: denen, die
die Verwestlichung mit ihren positiven und negativen Seiten gewé&hlt hat-
ten, jenen, die der islamischen Moral treu blieben und solchen, die voris-
lamische tiirkische Traditionen erneut auf die Agenda brachten. Aufgrund
diverser Ahnlichkeiten war es nicht immer leicht, diese drei Strémungen —
den Okzidentalismus, Islamismus und Turkismus — auseinander zu halten.

Die okzidentalistischen Stromungen erachteten die Frauenemanzipa-
tion nicht nur als ein Erziehungsproblem. So verteidigte z.B. einer der
hervorstechensten Intellektuellen der Zeit, Halil Hamit, der 1910 ein Buch
namens ,,Feminismus und Islam® publiziert hatte, die politischen Rechte

Vgl. Jayawardena, Kumari, Feminism and Nationalism in the Third World, New Dehli:
Zed Books 1986, 29.

Sirman, Niikhet, ,,Feminism in Turkey: A Short History*, New Perspectives on Turkey
(3:1), 1989, 1-35, vor allem aber Seite 6.

Vgl. dazu Jayawardena, Feminism and Nationalism, 29.
Vgl. Ahmed, ,,Early Feminist Movements®, 113.

Vgl. Jayawardena, Feminism and Nationalism, 31.
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der Frau und Celal Nuri forderte 1915 die Aufhebung der Polygamie.'?
Tevfik Fikret, der die religiése Moral durch einen universellen Humanis-
mus zu ersetzen trachtete, erklérte, dafl die Menschheit in Verruf komme,
wenn Frauen erniedrigt werden."? Allgemein sahen die okzidentalistischen
Stromungen die Diskussion iiber die Rolle der Frau in der Gesellschaft als
wichtiges Manifest an, eine Zivilisation europdischen Typs zu griinden.

Die islamistischen Strémungen vertraten die Antithese zu den Okzi-
dentalisten und kritisierten deren humanistische Moral. Einer ihrer Vertre-
ter, der Grofiwesir Said Halim Pascha, behauptete, die Kontinuitit einer
auf islamischen Gebrduchen und Moralvorstellungen griindenden Gesell-

" schaft gerate in Gefahr, wenn Frauen bestimmte Freiheiten erhalten wiir-
den. Die Islamisten betrachteten die Isolierung der Frauen vom gesell-
schaftlichen Leben als eine Notwendigkeit, um zu verhindern, dal} eine
durch enge Beziehungen zwischen Mann und Frau hervorgebrachte ,,sexu-
elle Explosion® die Institution der Familie schwéchen konnte.'*

Ziya Gokalp (1876-1924), einer der filhrenden Theoretiker des tiirki-
schen Nationalismus, nahm besténdig auf die vorislamischen tlirkischen
Gesellschaften Bezug und behauptete, die Freiheit der Frau innerhalb der
Nomadenstimme Mittelasiens sei ein Element der tiirkischen Traditio-
nen." .

Die mit dem 19. Jahrhundert beginnenden und im 20. Jahrhundert an
Geschwindigkeit zunehmenden frauenfeundlichen Reformen wurden von
diesen Stromungen, die unterschiedliche Gesellschaftsordnungen vorsa-
hen, begleitet. Verschiedene Thesen, die sich mit der Rolle der Frau in der
Gesellschaft befaflten, gaben Anlal zu heftigen Diskussionen unter den
Anhéngemn dieser Strémungen. Die Frauen waren bis zur Ausrufung der
Republik das Objekt dieser Gesellschaftsentwiirfe. Frauenprobleme wur-
den immer in einer mit diesen herrschenden Strémungen verkniipften
Form diskutiert. Die Verteidiger der tiirkistischen, islamistischen und ok-
zidentalistischen Strdmungen betrachteten die Frauen als Schachfiguren
fiir ihre jeweiligen Gesellschaftsordnungen. Die Frau wurde nicht als Sub-
jekt gesehen, das sein eigenes Geschick bestimmt, sondern als zu formen-
des Objekt. Frauenthemen wurden innerhalb der groBen Gesellschaftsent-

2 Ibid.
Vgl. Ahmed, ,,Early Feminist Movements®, 113.
14 Vgl. Gole, Modern Mahrem, 29-33.

Vgl. Jayawardena, Feminism and Nationalism, 32. Die Argumente der Verteidiger des
Turkismus, die sich auf die vorislamischen tiirkischen Gebriuche beziehen, spiegeln
sich auch heute in dem Diskurs der laizistischen Gruppen wider, die den Islam als
Waurzel allen Ubels bezeichnen.Vgl. dazu: Arsel, Ilhan, Seriat ve Kadim, istanbul:
TUMDA 1991. ’
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wiirfe aufgelést und immer mehr wurden die Frauen zum Symbol dieser
Projekte. Alle genannten Stromungen luden den Frauen die nicht bewdl-
tigbare Aufgabe auf, zwischen Tradition und Moderne ein Gleichgewicht
herzustellen. Wihrend auf der einen Seite Argumente aufkamen, die die
Moderne mit dem Islam ausséhnten, wurde auf der anderen Seite auf die
vorislamischen tiirkischen Wurzeln eines spezifischen Feminismus Bezug
genommen. Kumari Jayawardena sagt zu recht:

Die Frauenrechte und Partizipationsforderungen, die in den Notwendig-
keiten einer sich modernisierenden Gesellschaft griinden, wurden mit re-
ligiosen und nationalistischen Verweisen legitimiert. '

Die okzidentalistischen, islamistischen und tiirkistischen Strémungen
stimmten beim Thema Frauen in zwei Punkten iiberein. Erstens betrachte-
ten alle drei die Frauen als Objekt ihrer gesellschaftlichen Projekte. Zwei-
tens ermutigten einige zwar die Frauen, am Offentlichen Leben teilzuneh-
men; doch ausnahmslos definierten sie alle den Raum der Frau innerhalb
der Grenzen der Familie. Mit Niikhet Sirman kann man sagen:

In der Zeit kurz vor dem Zusammenbruch des Osmanischen Reichs wur-
den Frauen sowohl in der Selbst- als auch in der Fremdperspektive des
Staats fiir Haus und Heim verantwortlich gemacht. Die gebildeten Frauen
hatten zwar begonnen ihre Stimme gegen das osmanische Familiensystem
zu erheben, aber der zentrale Diskurs thematisierte den Fortschritt und die
Ausbildung, diskutierte aber nicht die Identitit der Frau als Ehepartnerin
und Mutter. Dieser Diskurs wurde gegen einen anderen herrschenden
Diskurs formuliert, der seine Argumente in islamistischen Begriffen faf3-
te, und harmonisierte bisweilen mit ihm."”

Vor den Reformen der Republik wurde die Diskussion iiber frauenbezo-
gene Themen von diesen beiden Spezifika bestimmt, also von einer Auffas-
sung, die die Frauen nicht als Individuum, sondern als Objekt von Ge-
sellschaftsentwiirfen und als Mitglied der Familie betrachtete. Bis in den
1980er Jahren radikale Stromungen ,,an der Basis“ entstanden, waren diese
Spezifika stets das gleiche Charakteristikum verschiedener feministischer
Diskurse in der republikanischen Zeit.

16 Vgl. Jayawardena, Feminism and Nationalism, 33.

7 Sirman, ,,Feminism in Turkey*, 8-9.
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Das kemalistische Bild der Frau: Hinter jedem erfolgreichen Mann...

Nach der Ausrufung der Republik im Jahre 1923 wurde ein Europdisie-
rungsprozef begonnen, der Skonomische, politische und gesellschaftliche
Reformen beinhaltete. In dieser Periode wurde das Kalifat abgeschafft;
und die hierauf folgende Laizisierung war Ursache einschneidender Ver-
dnderungen in der soziopolitischen Struktur der Tiirkei. Viele Schritte
wurden unternommen. Dazu gehorte das Verbot des Fes, die Schliefung
der Derwischklster, die Anderung des Kalenders, die Einfihrung des
lateinischen Alphabets und des Gebetsrufs auf Tiirkisch.

1926 wurde anstelle der Scharia das Biirgerliche Gesetzbuch verabschie-
det, das den Schweizer Zivilkodex zum Modell hat. Damit war die Tirkei
das erste muslimische Land, das anstelle der Scharia ein biirgerliches Ge-
setz einfiihrte. Dies war ein Zeichen der ,,offenen Unzufriedenheit gegen-
iiber der Religion* auf Seiten der Republik.”® Das neue Biirgerliche Ge-
setzbuch sollte ein Mittel im Dienste des langfristigen Ziels werden, ein
modernes Zivilisationsniveau zu erreichen und beruhte auf der Annahme,
daf3 Frau und Mann vor dem Gesetz gleich seien. Das Gesetz verbot die
Polygamie und die EheschlieBung mit fremder Vollmacht. Es gestand
Frauen und Ménnern die gleichen Scheidungs-, Sorge- und Erbrechte zu."
Das tiirkische Biirgerliche Gesetzbuch ist eine Manifestation des ,,Européi-
sierungsfetischismus® der ersten Republiksjahre.”” Nur wenige Jahre spiter
erhielten Frauen das Wahlrecht fiir lokale (1934) und nationale (1935)
Wabhlen. In den ersten Wahlen nach Einfiihrung des Frauenwahlrechts
wurden 18 weibliche Abgeordnete ins Parlament gewdhlt (4,5 % aller Ab-
geordneten).”' Die Frauenforscherin Sirin Tekeli weist darauf hin, da die
franzosichen Frauen zu dieser Zeit noch kein Wahlrecht besafen und daf3
die englischen Frauen, die heftig um ihre Rechte kdmpften, nur mit einem
duBerst geringen Anteil (0,1-2,4 % zwischen 1918 und 1935) im Parlament
vertreten waren®

Mardin, Serif, ,,European Culture and the Development of Modern Turkey®, in: Evin,
Ahmet & Denton, Geoffrey (eds.), Turkey and the European Community, Opladen:
Leske & Budrich 1990, 21.

Vgl. Abadan-Unat, Nermin, ,,Social Change and Turkish Women*, in: Abadan-Unat,
Nermin (ed.), Women in Turkish Society, Leiden: Brill 1981, 13-14.

Jayawardena, Feminism and Nationalism, 33.

Vgl. Tekeli, Sirin, ,, Women in Turkish Politics®, in: Abadan-Unat, Nermin (ed.), Wo-
men in Turkish Society, Leiden: Brill 1981, 229.

2 vl ibid.
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Es ist offenkundig, daf3 die Rechte, die den Frauen in der Anfangszeit der
Republik ,,von oben* gegeben worden waren, die Frauen hoher stellten als
von den herrschenden Strémungen des 19. Jahrhunderts beabsichtigt wor-
den war. Wihrend die gesellschaftlichen Stromungen im Osmanischen
Reich die Frauen zuvorderst als ,,Ehepartnerinnen und Miitter, die es zu
erziehen gilt“, ansahen, positionierten die friihrepublikanischen Reformen
die Frauen als ,,patriotische Biirgerinnen®, die zur Erziehung der Nation,
d.h. als Lehrerinnen, beauftragt waren — und das obwohl von ihnen auch
weiterhin erwartet wurde, gute Miitter und Ehepartnerinnen zu sein.”> Die
neuen modernen, laizistischen und patriotischen Frauen wurden zwar dazu
ermutigt, den Beruf der Lehrerin auszuiiben; doch zuallererst sollten sie
Ehefrauen und Miitter sein. Von den Frauen wurde erwartet, daf sie ana-
log zum Grundziel der Republik, die Nation auf ein modernes Zivilisati-
onsniveau zu heben, im 6ffentlichen Raum sichtbarer wurden; gleichzeitig
wurden die Frauen innerhalb familidrer Grenzen, d.h. als Ehepartnerin und
Mutter, definiert. Mit anderen Worten: die Frauen sollten sowohl die Mo-
dernitdt als auch die Wéchterinnen der Tradition verkdrpern, die dafiir
verantwortlich gemacht wurden, den rapiden Zerfall des alten Gesell-
schaftsgewebes zu bremsen. Die Worte von Mustafa Kemal Atatiirk, dem
Griinder der Republik Tiirkei, benennen diese Doppelrolle, die der tiirki-
schen Frau zugemessen wurde:

Zu diesem Punkt sollten wir offen sagen: Eine Gesellschaft, ein Volk, be-
steht aus Menschen zweierlei Geschlechts, Ménnern und Frauen. Ist es
denn mdglich, daB wir einen Teil der Masse Fortschritte machen lassen
und den anderen Teil nachldssig behandeln? Soll dann die Masse als Gan-
zes Fortschritt erfahren? Ist es moglich, daf} sich die Halfte der G emein-
schaft zum Himmel emporhebt wihrend die andere Hélfte mit Ketten an
den Boden gefesselt bleibt? Es gibt keinen Zweifel: Die Fortschritte sind,
wie gesagt, von beiden Geschlechtern gemeinsam, in Freundschaft zu tun.
Und man muf in echtem Fortschritt und in der Reform gemeinsam voran-
schreiten.

Unsere Vorfahren haben, davon zeugen Geschichte und Ereignisse, ernst-
haft hohe Tugenden gezeigt. Die groBte und wichtigste dieser Tugenden,
von denen wir hier viele Punkte aufziihlen konnen, ist das Heranziehen
wertvoller Kinder. Tatséichlich hat das tiirkische Volk nur deshalb auf der
ganzen Erde, nicht nur in Asien, sondem auch in Europa, grofie Kriegs-
macht entfalten und prichtige Operationen ausfiihren kénnen, weil wert-
volle Viter tugendhafte Kinder aufgezogen und den Seelen ihrer Kinder
noch in der Wiege Wackerheit und Tugend eingeprigt haben. Ich méchte

B ygl. Sirman, ,,Feminism in Turkey®, 9.
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Folgendes sagen: Neben allen anderen Pflichten obliegt unseren Frauen
die wichtigste, heiligste und tugendhafte Aufgabe, eine gute Mutter zu
sein. Wir wissen wie schwer es ist Kinder, den Anspriichen der Zeit ent-
sprechend zu erziehen, wenn die Zeit fortschreitet, die Wissenschaft Fort-
schritte macht, die Zivilisation von grofien Ménnern regiert wird. Die Er-
ziehung der Kinder ist fiir die Miitter von heute nicht mehr so einfach wie
frither. Die heutigen Miitter benétigen fiir die Kindererziehung eine Fiille
von hochrangigen Eigenschaften. Aus diesem Grund miissen unsere
Frauen noch gebildeter, noch erfolgreicher und noch wissender als unsere
Minner sein. Sie miissen so sein, wenn sie wirklich die Miitter des Volkes
sein wollen.“**

Das kemalistische Regime wurde mit seinen Verwestlichungsreformen
und -strategien zu einem méchtigen Faktor, der Verdnderungen in der Ge-
sellschaft initiiert hat und einen Angriff gegen die bestehende kulturelle
Praxis vorsah. Eines der hervorstechenden Charakteristika der ersten Re-
publikperiode war, daf} diese Verdnderungen ,,von oben“ vorangetricben
wurden, wie dies z.B. auch mit dem Begriff des ,,Staatsfeminismus® aus-
gedriickt wird. Eine Frauenbewegung ,,von unten® gab es nicht.* Der
Kampf von einer Handvoll Frauen, die zwischen 1926 und 1931 fiir das
Wahlrecht stritten und sich 1927 und 1934 bemiihten, ihre eigenen Parla-
mentskandidatinnen zu stellen, beweist, da3 eine potentielle Frauenbewe-
gung ,,von unten® existierte.”® Diese Frauen wurden 1923 initiativ, um ihre
eigene Partei zu griinden. Druck von oben lieB3 ihre Bemiihungen, eine von
den Frauen selbst initiierte Frauenbewegung zu entwickeln, ins Leere lau-
fen. In der Folge wurden alle wichtigen Frauenrechte nicht aufgrund von
Forderungen der weiblichen Bevdlkerung eingefiihrt, sondern als Ergebnis
der Bemiihungen einer ménnlichen Elite. In der Folge sind diese Rechte
nicht unbedingt als Ausdruck eines feministischen Bewufltseins in der
Tiirkei zu verstehen. Deniz Kandiyoti definiert diese Situation bzw. die
von den republikanischen Reformen geschaffene tiirkische Frau als ,.er-
rettet, aber nicht befreit*.?’

X Atatiirkin Saylev ve Demegleri II, Unan, Nimet (ed.), Ankara: TIT Enstitiisii Yay. [2.
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Obwohl die republikanischen Ménner die Frauenrechte verteidigten und
Frauen dazu ermutigten, am gesellschaftlichen Leben teilzunehmen, war in
ihrem Kopf das Bild der héuslichen, zéirtlichen Frau verankert. Halide Edip
Adivar (1883-1964), eine beriihmte Schriftstellerin der frithen Republik,
gute Rednerin und Beraterin Atatiirks, propagierte im Bereich Frau und
Sexualitiét einen antiwestlichen, nationalistisch-feministischen Diskurs.?®
In ihren Werken betonte Adivar die Sittsamkeit, Aufopferung und Miitter-
lichkeit der Frau und definierte sie als geschlechtslose Gefahrtinnen, die
ihre Ménner in deren Beschéftigungen aufopferungsvoll begleiten.

Die neue Frau entwickelte ein Frauenimage, das dem Bild von ihren
femininen* Geschlechtsgenossinnen im Westen widersprach. Die westli-
che Frau wurde in der Tiirkei wegen ihrer angeblichen sexuellen Freiheit
und ihres iibertriebenen Make-ups heftig kritisiert. Von der neuen Frau der
Republik wurde erwartet, daf3 sie ,,modern, aber ziichtig“, verantwortungs-
voll, sparsam und zértlich sei.” Thren Schultern wurde die schwere Aufga-
be aufgeladen, ein Gleichgewicht zwischen dem Image der traditionellen,
tiirkischen Frau und der extrem modernen Frau, die als unziichtig und frei-
ziigig angesehen wurde, herzustellen.’® Die Spannungen zwischen dem
tiirkischen Moralverstdndnis und der modernen Freiziigigkeit ist seit dem
Beginn der Republik ein verbreitetes Element fiir Unbehagen.

Die neue Frau der Republik war eine Heldin, die die doppelte Bela-
stung von Arbeit und Familie schulterte. Sie kritisierte die scheinbar offen
an den Tag gelegte Sexualitdt der westlichen Frau. Sie war eine ehrenhaf-
te, geschlechtslose Kameradin. Vor allem war sie aber eine treue Ehepart-
nerin und Mutter, aufopferungsvoll, zértlich und bescheiden, die Wegge-
fahrtin ihres Ehemannes, seine Partnerin bei sozialen Aktivititen. Das
unsichtbare Monument von Ehre und Geduld, das hinter jedem erfolgrei-
chen Mann zu finden ist.

= .Vgl. Durakbasa, Ayse, ,,Cumhuriyet Déneminde Kemalist Kadin Kimliginin

Olusumu®; Tarih ve Toplum (9:51), Mart 1988, 167-71.
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don & Macmillan, Temple University Press 1991.
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Die Frau und der politische Islam: Nicht Weiblichkeit, sondern Persénlichkeit

Der Unterschied zwischen dem politischen und dem traditionellen Islam
ist, daB3 ersterer eine politische Mission hat. Von 1980 bis heute ist diese
Strémung zu einem wichtigen Phdnomen in der Tiirkei geworden. Die
Vertreter des politischen Islams bringen ihre Gesellschafiskritik seit den
1980 und 1990er Jahren in sich schnell vermehrenden islamistischen Pu-
blikationen zur Sprache. Systematisch kritisieren sie vor allem einige der
Grundpfeiler der kemalistischen Republik, vor allem den Laizismus und
Modernismus. Ihre Kritik ist aber auch an den starken Staat gerichtet, der
in der Tiirkei von oben herab Reformen erzwingt. Die Argumente dieser
Bevolkerungsteile tiberschneiden sich bisweilen mit den Ansichten einiger
laizistischer Gruppen, die den starken Staat kritisieren und die Stirkung
der Zivilgesellschaft als Vorbedingung fiir die Entwicklung der Demokra-
tie sehen.

Die Bekleidungs- und Verhaltensformen der Frau nehmen in der isla-
mistischen Argumentation einen zentralen Platz ein. In einer Studie iiber
islamistische Studentinnen wird z.B. behauptet, daf} sich islamistische
Frauen mit ihrer Bedeckung vor den Spannungen schiitzen, die Moderni-
sierung und Verwestlichung mit sich gebracht haben.*' In gleicher Weise
ist der islamische Schleier zum Symbol des Schutzes islamistischer Iden-
titdt gegen die als storend empfundene Ausbreitung der Verwestlichung
geworden. Dieser Ansicht nach dient die Bedeckung der muslimischen
Frau dazu, in die Offentlichkeit zu treten. Die Bedeckung erinnert die an-
deren Menschen daran, daf3 die eigentliche Identitét dieser Frauen im pri-
vaten Bereich angesiedelt ist. Die Musliminnen wahren, indem sie sich
verschleiern, selbst dann ihre Intimsphére, wenn sie im 6ffentlichen Raum
aktiv sind. Zusammen mit der Entwicklung des politischen Islam wurde
dem Widerspruch zwischen dem ,.heiligen Korper” der muslimischen Frau
und dem ,,dsthetischen Korper der modernen Frau Kontinuitédt verschafft.
Diese Frauen fliichten in die Verschleierung, um weniger ihre Weiblich-
keit und mehr ihre Personlichkeit zu betonen.”* Aus diesem Grund ist die
Bedeckung eine Methode, der aulerehelichen Sexualitét eine klare Absage
zu erteilen. Auf gleiche Weise ist die Mutterschaft und die Produktion
zukiinftiger Generationen zum alleinigen Ziel der sexuellen Beziehung
geworden.

3 vgl. Gole, Modern Mahrem.
32 Vagl. ibid., 128 und 125.
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Es ist interessant, daB} es in den islamistischen und den feministischen Dis-
kursen zur sozialen Geschlechterrolle einige Uberschneidungspunkte gibt.
Manche islamistischen Frauen haben Argumente gegen die Versklavung
der Frauen in der Institution der Ehe, in der eine ungerechte Arbeitsteilung
zwischen den Geschlechtern realisiert wird, entwickelt. Daf3 diese Frauen
in den populdren Medien paradoxerweise ,,verschleierte Feministinnen*
genannt werden, symbolisiert deren widerspriichliche Haltung. Mit den
Worten Niikhet Sirmans:

Die verschleierten Feministinnen fanden den Feminismus insoweit anzie-
hend, als er die Verdinglichung des Kérpers und der Sexualitéit der Frau
und ihre Vermarktung hinterfragt hat.*

Dennoch sind die Ansichten der ,,verschleierten Feministinnen® letztend-
lich weit davon entfernt, feministisch zu sein. Denn sie betrachten die
Frauen als Pioniere im Dienste eines groflen Gesellschaftsentwurfs — der
islamischen Gesellschaftsordnung. Islamistische Frauen behaupten, daB
die laizistischen, auf Modernisierung zielenden Reformen zur Unterdriik-
kung der Frau geftihrt héitten, und propagieren den Islam als beste Losung
fiir die Frau. Mit dieser Ansicht wird die Frau aber wieder in den privaten
Bereich und in die Grenzen der Familie getrieben.

Zweifellos haben die kemalistischen Reformen am meisten die biirger-
lichen Frauen der GroBstddte beeinflufit. Ein groBer Teil der ldndlichen
Gebiete, die nur schwach an die Volkswirtschaft gebunden waren, blieb
lange Zeit auBerhalb des Wirkungsbereichs der neuen Politik. Ayse Oncii
hat in einer Untersuchung zu tiirkischen Frauen in prestigetrichtigen Be-
rufsfeldern wie Medizin und Jura herausgearbeitet, dafl diese Frauen ,,zum
grofiten Teil aus der Grof3stadt kommen und von Beamten oder ausgebil-
deten Fachleuten abstammen®.* Es ist offensichtlich, daB die Versprechen
der ersten Phase der Republik sich fiir die Frauen auf dem Land zumeist
nicht erfiillten. Feride Acar, die eine Feldforschung {iber islamistische
Studentinnen durchfiihrt, erklirt die Attraktivitdt des Islam fiir diese Frau-
en psycho-soziologisch. Demgemél ist die pldtzliche Konfrontation der
verschleierten Studentinnen mit einer ihnen fremden Umgebung in der
Universitit, die auch eine neue Dynamik zwischen Frauen und Ménnern
umfallt, ein wichtiger Faktor in ihrer Hinwendung zum politischen Islam.
Acar behauptet, daf die islamistischen Studentinnen stets einen grundle-
genden Widerspruch zwischen den konservativen, islamistischen Werten,
die ihnen in ihrer Familie und ihrer sozialen Umgebung nahegelegt wurden

3 Sirman, , Feminism in Turkey*, 25.

3 Oneii, Ayse, ,,Turkish Women in the Professions: Why So Many?*, in: Abadan-Unat,

Nermin (ed.), Women in Turkish Society, Leiden: Brill 1981, 193.
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und der in der Schule gelehrten laizistischen, gleichberechtigten modernen
Gesellschaftsordnung erleben. Es ist offensichtlich, daf} sie die letzteren
niemals verinnerlichen konnten und immer bereit waren, ihnen gegeniiber
eine kritische Haltung einzunehmen. Da sie von den kemalistischen Frau-
enreformen nicht profitieren konnten, ist es nicht ungewohnlich, daf sie
zum Islam fliichten.* Der Islam bietet ihnen einen Weg, der es gerechtfer-
tigt erscheinen 146t, dafl ihre wichtigste Rolle die der Partnerin und Mutter
innerhalb des Hauses ist. Diese muslimischen Frauen bemitleiden die ke-
malistischen Frauen, die sowohl die Hausarbeit auf sich genommen haben
als auch gezwungen sind, aulerhalb des Hauses zu arbeiten. Die Bindung
der muslimischen Frauen an den islamistischen Diskurs dient dem Ziel,
ihre Héauslichkeit zu rationalisieren. Sie behaupten, zuerst Partnerin und
Mutter zu sein, auf der anderen Seite betonen sie ihre Persénlichkeit, wenn
sie die Verleugnung ihrer Sexualitédt rationalisieren miissen. Sie mdchten
nicht als geschlechtliche Wesen, sondern als geschlechtslose Menschen
angesehen werden.*

Das Bild der sozialistischen Frau: Gleichheit oder Ahnlichkeit?

Der Diskurs der tlirkischen Sozialist(inn)en iiber Frauen hat, vergleicht
man ihn mit fritheren Phasen, insbesondere mit dem Ende der 1960 und
den 1970er Jahren, in den 1980er Jahren eine wichtige Wandlung durch-
gemacht. Wahrend in den vorangegangenen Phasen die feministischen
Probleme innerhalb der groBeren, ,,wichtigeren” Themen des sozialisti-
schen Kampfes aufgeweicht und ihnen untergeordnet wurden, haben sich
nach dem Militérputsch von 1980 der feministische Diskurs und der sozia-
listische Diskurs zunehmend voneinander getrennt.

Einige strukturelle und spezifische Griinde, die es verhinderten, daf3
sich in der Tiirkei ein Feminismus ,,von der Basis“ entwickeln konnte,
erklért Sirin Tekeli wie folgt: Die Haltung sozialistischer Ménner gegen-
iiber den Frauen, die in ihren Gruppen aktiv waren, beeinflufite die Frauen
auf negative Art und Weise. Von ménnlicher Seite wurde ndmlich be-
hauptet, daf} die Feministinnen ,,iber Jahre hinweg ein unterdriickender
und abschreckender Einfluf} fiir die militanten Frauen® in der Tiirkei wa-

3 Vgl Acar, Feride, ,, Tiirkiye’de Islamecrt Hareket ve Kadin: Kadin Dergileri ve Bir Grup

Universite Ogrencisi Uzerinde Bir Inceleme®, in: Tekeli, Sirin (haz.), Kadin Bakas
Agisindan 1980 °ler Tiirkiye sinde Kadinlar, Istanbul: Iletisim Yay. 1990, 84.

Zur tiirkischen Frau und zu den Problemen des Islams vgl. auch: Kadioglu, Ayse,
»Women’s Subordination in Turkey: Is Islam Really the Villain?“, Middle East Jour-
nal (48: 4), Autumn 1994, 645-61.
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ren. Die aktiven sozialistischen Ménner haben jegliche feministische Nei-
gung sozialistischer Frauen als eine ,,biirgerliche Abweichung® angesehen,
die die ,,Klassensolidaritit gefdhrde. Aus diesem Grund konnte sich ein
feministischer Diskurs fiir und von Frauen erst nach dem Militarputsch
von 1980, in dem die sozialistischen Organisationen verboten wurden,
entwickeln. Paradoxerweise konnten sich die Frauen erst zu jener Zeit von
den Ketten des groBen sozialistischen Entwurfs befreien. In den Worten
von Tekeli:

Die linken Organisationen in der Tiirkei waren nicht demokratisch genug
um zu ermdglichen, daB Frauen ihre eigenen Probleme identifizieren und
gegen ihre Unterdriickung eine Kampfstrategie entwickeln. [...] Unter
diesen Bedingungen ist es nicht verwunderlich, da der Feminismus in
der Tiirkei erst in der jiingsten Geschichte, nach dem Militdrputsch von
1980, auf die Tagesordnung kam. [...] Wie paradox es auch immer sein
mag, es war der Militdrputsch von 1980, der neben allen politischen Par-
teien auch die linken Organisationen verbot, der cinen befreienden Faktor
fiir die Frauen schuf.”’

Zum Ende der 1960er und in den 1970er Jahren hatten die sozialistischen
Organisationen zwei spezifische Ansichten zu Frauen. Erstens wurde im
Diskurs liber ,,Gleichheit der Geschlechter behauptet, daf3 die Frauen den
Minnern ,,dhnelten” — d.h. der Begriff der Gleichheit wurde zum grof3en
Teil mit ,,Ahnlichkeit* verwechselt. Aus diesem Grund wurden die Frauen,
obwohl im Diskurs per se die Gleichheit verteidigt wurde, in der Praxis
dazu ermutigt Ménner zu &hneln, d.h. wie Ménner auszusehen und sich so
zu benehmen. Um von den ménnlichen Anfithrern ernstgenommen zu
werden, machten sozialistische Frauenorganisationen von ihrer Weiblich-
keit und Geschlechtlichkeit Abstriche. Mit den Worten von Tekeli:

Sie (die sozialistischen Organisationen) griindeten Unterorganisationen,
um die Frauen zu mobilisieren. In diesen Organisationen wurde den Frau-
en aber nicht die Moglichkeit gegeben, sich ein Bewufltsein von ihrer
Unterdriickung zu verschaffen, die von ihrem Status in der tiirkischen Ge-
sellschaft herriihrt, sondern man bestérkte das traditionelle Bild der auf-
opferungsvollen ,Mutter-Partnerin-Schwester’. Die meisten Frauen, die
diesen ,Frauen-Organisationen’ vorstanden, sprachen — dieser orthodoxen

37 Tekeli, Sirin, ,, The Meaning and the Limits of Feminist Ideology in Turkey®, in: Oz-

bay, Ferhunde (ed.), The Study of Women in Turkey: An Anthology (unverdffentlichter
Text, der in Zusammenarbeit zwischen UNESCO und Tiirk Toplum Bilimleri Dernegi
erstellt wurde).
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Ansicht gemdfl — zu ihrer Basis in einem {iberlegenen, ménnlichen Ton-
o 38
fall.”

Diese Haltung der tiirkischen Sozialist(inn)en wurde durch die traditionelle
Uberlegenheit der anderen groBen Gesellschaftsentwiirfe wie Islam und
Kemalismus, die die feministischen Forderungen innerhalb ihres Diskurses
aufweichten und verwisserten, zusdtzlich verfestigt und 6ffnete in der
Folge Tiir und Tor fiir die Verwendung ,,offenerer und weniger raffinier-
ter Herrschaftsformen iiber Frauen.”® Damit trugen Sozialist(inn)en zur
Fortfiihrung der herrschenden Tendez bei, die die Trennung der Frauen-
bewegungen von anderen grofien Projekten verhinderte.

Zweitens hatten die tiirkischen Sozialist(inn)en in den 1960er und
1970er Jahren ein frauenfeindliches Moralversténdnis verinnerlicht. Inter-
essanterweise kann in diesem Zusammenhang eine Ahnlichkeit zwischen
der sozialischen Ansicht, dafl Frauen ein gefihrliches sexuelles Objekte
seien, und der Perspektive des Islam, in der die Frauen als Quelle der Un-
zucht betrachtet werden, festgestellt werden. Zweifellos haben tiirkische
Sozialist(inn)en die diskriminierenden Praktiken in der Tiirkei verinner-
licht, um den Populismus zu verteidigen. Auf diese Weise fingen sie
schliefflich an, die Familie zu verherrlichen und von den Frauen als
~Schwester oder ,,Mutter” in geschlechtslosen Begriffen zu reden. Fat-
magiil Berktay behauptet, dall die moralischen Vorstellungen der Linken
als eine der Bedingungen dafiir angesehen worden waren, revolutionér zu
sein.*

Nach 1980 entwickelten sich in der Tiirkei erstmals unabhéngige femi-
nistische Gruppierungen. Die tiirkischen Frauen fingen Ende der 1980er
Jahre an, auf den Straflen gegen diskriminierende Praktiken im Alltag zu
protestieren.”’ Zum Ende der 1980er Jahre akzeptierten einige sozialisti-
sche Gruppierungen die grofie Bedeutung der Frauenprobleme. Obwohl es
auf der einen Scite Sozialist(inn)en gab, die dagegen waren, dal} feministi-
sche Themen unabhéngig auf die Tagesordnung gebracht wurden, fanden
sich auf der anderen Seite auch solche, die anfingen, das herrschende
ménnliche Moralverstindnis der Bewegung zu hinterfragen. Wéhrend

B 1bid., 191-2.

2 Berktay, Fatmagiil, ,, Tiirkiye Solunun Kadina Bakisi: Degisen Bir Sey Var Mi?%, in:

Tekeli, Sirin (haz.), Kadin Bakig Agisindan 1980 ler Tiirkiye 'sinde Kadinlar, [stanbul:
[letisim Yay. 1990, 290.

Vgl. Berktay, ,, Tiirkiye Solunun Kadina Bakig1*, 292.

Zur feministischen Bewegungen, die in den 1980er Jahren in der Tiirkei entstanden,
siehe auch: Ovadia, Stella, ,,Cok Imzali ve Cok Oznel Bir Kronoloji Denemesi®, Biri-
kim (59), Mart 1994, 55-8.
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einige Sozialist(inn)en insofern Parallelen zwischen den feministischen
Forderungen und den separatistischen Gruppen innerhalb der Gewerk-
schaften zogen, weil beide die allgemeine Solidaritét der Klasse zerstorten,
begannen die anderen, die konkreten Herrschafts- und Aufopferungsfor-
men zu analysieren, die Frauen hinter der beide Geschlechter vereinenden
sozialistischen Front erlebten. Einige ménnliche Mitglieder dieser Front
beflirchteten, daf} sich die Frauen immer mehr von der gemeinsamen gro-
Ben Aufgabe abldsen. Sie bedienten sich des Diskurses der ,,Liebe®, um zu
rechtfertigen, daBl sie den vorhandenen Beziehungsformen zwischen den
Geschlechtern treu bleiben. Diese Ménner beschuldigten die feministi-
schen Frauen damit, ihre Liebesfahigkeit verloren zu haben, da sie die
fritheren, schénen Beziehungsformen verrieten, die auf dem Vertrauen
zwischen Frau und Mann beruhten. Wie Fatmagiil Berktay es ausdriickt:
»Ach, wo sind die verantwortungsvollen, angepaBten, liebevollen Frauen,
die dem Mann vertrauen? Alle hat der Wind des Feminismus hinwegge-
fegt!«®

Es ist offensichtlich, daBl der sozialistische Diskurs am Beginn der
1990er Jahre in einer allgemeinen Krise war. Dies hatte mit den internatio-
nalen politischen Entwicklungen zu tun, die in der Zerstérung der bipola-
ren Weltordnung und des Diskurses des Kalten Kriegs endeten. Wahrend
dieser Krise konnte der feministische Diskurs innerhalb der sozialistischen
Stromung einige Fortschritte verzeichnen. Da die sozialistische Strémung
im allgemeinen und in der Tiirkei im besonderen eine Phase der Riick-
wirtsbewegung durchmachte, schienen die sozialistischen Frauen das Po-
tential zu haben, einen unabhingigen feministischen Diskurs zu entwik-
keln.

Vor einiger Zeit hat eine sozialistische Zeitschrift aus Anlafl des inter-
nationalen Frauentages am 8. Miérz 1994 eine Sondernummer mit frauen-
spezifischen Themen aufgelegt.” Einige der Artikel, die in dieser Ausgabe
erschienen, setzten sich fiir einen eigenen feministischen Kampf ein. Sie
definierten Probleme, die um die Geschlechtlichkeit der Frau kreisten, mit
Kategorien, die in der Vergangenheit ihrer urspriinglichen Bedeutung ent-
kleidet worden waren. Zum Beispiel definierte Ceren Dikmen in einem
Aufsatz mit dem Titel ,,Lust und Macht® die feministische Problematik im
Rahmen der kulturellen Praxis in der Tiirkei folgendermalfien:

Der Kapitalismus spricht, 146t sprechen, spricht iiber unsere Lust, er formt
die Institutionen und die Familienpraktiken neu. Diese Verdnderung hebt
jedoch nicht die Macht, die Unterdriickung, die Gewalt auf; ganz im Ge-

42 Berktay, ,» Tirkiye Solunun Kadina Bakigi®, 297.

Vg, dazu die Zeitschrift Sosyalist Demokrasi Igin Yeniyol, Ausgabe: Mirz/April 1994.
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genteil sind wir mit diesen Beziehungen in noch verbreiterter, verinner-
lichterer und méchtigerer Weise konfrontiert. Wir sagen, dal wir frei
sind, wir schlafen nicht nur mit unserem Ehemann, wir miissen nicht nur
gegeniiber dem ,,anderen Geschlecht Lust empfinden. Wir sagen: ,,Zur
Holle mit der Familie“. Was aber schlagen wir jenen Frauen vor, die sich
aus der Familie herausbewegt haben, aber auch dort [auBerhalb der Fami-
lie, Hg.] Unterdriickung und Gewalt vorfinden?*

Ansichten dieser Art haben eine kritische Gewichtigkeit, insofern sie die
Grenzen eines liberalen feministischen Diskurses aufzeigen, der die sexu-
elle Revolution als eine x-beliebige Freiheit in sexuellen Beziehungen
definiert. Es ist offensichtlich, dafl ein solches Verstindnis der sexuellen
Revolution die Herrschaft und den Terror gegeniiber den Frauen nicht
aufhebt. Die sozialistischen Frauen kdmpfen in den 1990er Jahren in be-
merkenswerter Weise fiir die Griindung einer feministischen Bewegung,
die ein Gleichgewicht zwischen dem Nihilismus des liberalen Feminismus
und der Marginalisierung feministischer Themen innerhalb der kemalisti-
schen, islamistischen und sozialistischen Projekte herstellen wird.

Zum Schlufs

Wenn man die Frauenbewegungen bewertet, die im Dienst der grofien
Gesellschaftsentwiirfe in der Tiirkei, d.h. des Kemalismus, des politischen
Islam und des Sozialismus, stehen, so kommt man zu folgendem Schluf3:
Es gibt zwei stabile frauenbezogene Charakteristika in der soziopolitischen
Struktur der Tiirkei, die die Entwicklung des Feminismus behinderten.
Erstens wurde die Frau seit Beginn der Verwestlichungs- und Modernisie-
rungsreformen im 19. Jahrhundert bis heute als allseits sichtbares Symbol
der Projekte fiir neue Gesellschaftsformen betrachtet. Aus diesem Grund
hat das Festhalten an den weiblichen Erscheiungs- und Verhaltensformen
eine extrem hohe Bedeutung erlangt, die sich nachteilig auf das alltdgliche
Leben der Frau auswirkte. Auf die gleiche Weise wurde die Last miflach-
tet, die der Frau durch ihre doppelte Rolle aufgeladen wurde. Denn seit
den ersten Republiksjahren arbeitet die neue Frau im Haus. Sie trug aber
auch westliche Kleidung, war als Rechtsanwiltin oder Arztin titig, nahm
an Wahlen als Wihlerin oder Kandidatin teil und begleitete ihren Ehegat-
ten bei sozialen Anldssen. Im Gegensatz dazu haben die politischen Isla-
mist(inn)en der Frau die Rolle aufgeladen, den Privatbereich gegen die

4 Dikmen, Ceren, ,,Arzu ve iktidar*, Sosyalist Demokrasi I¢in Yeniyol, Mart/Nisan 1994,

29-33.
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,degenerierten” Beziehungen innerhalb der Offentlichkeit zu schiitzen.
Thnen geméf dienen diese Beziehungen nicht nur der Unterordnung, Her-
abwiirdigung und des Miflbrauchs der Frau, sondern zeigen auch das Po-
tential der islamischen Praxis, diese Situation aufzuheben. Folglich began-
nen die verschleierten Frauen, die Trennung und den Schutz des privaten
Raums vor der Offentlichkeit zu symbolisieren. Die tiirkischen Sozia-
list(inn)en sahen die Frauen traditionell als potentielle Gefahr an, die sie an
der Erreichung der ,,ernsthafteren®, gréferen und ménnlichen Ziele hinde-
re. Die frauenspezifischen Themen wurden bis in die 1980er Jahre in die-
sen groflen Gesellschaftsentwiirfen aufgeweicht; doch ab diesem Zeitpunkt
konnten sie sich einen Bereich erobern, in dem sie fiir sich selbst atmen
konnten.

Zweitens wurden die tlirkischen Frauen traditionell innerhalb der
Grenzen der Familie wahrgenommen. Dies fiihrte zur Leugnung ihrer in-
dividuellen Identitdt und Geschlechtlichkeit. Die Klischees der ,,kemalisti-
schen Lehrerin“ der Frithzeit der Republik, der ,,sozialistischen Schwester*
der spdten 1960er und der 1970er Jahre, und der ,,verschleierten Studen-
tin“ weisen ein gemeinsames Charakteristikum auf: die Verleugnung der
Sexualitdt.* Es ist interessant, daB diese groBen Gesellschaftsentwiirfe, die
einander &uflerlich widersprechen, sich dort iiberschneiden, wo sie die
Frauen als geschlechtslose Wesen sehen, die die Familie beschiitzen. Auf
lange Sicht hat die Konsolidierung einer solchen Perspektive, die die Frau
innerhalb der Familie sieht, in der Tiirkei die Entwicklung des Feminismus
behindert.

Seit der zweiten Hélfte des Jahres 1994 scheint sich diese Entwicklung
zu wenden. Die Neigung der 1980er Jahre, einen eigenstédndigen feministi-
schen Diskurs zu entwickeln, wird mit einem Riickschlag konfrontiert. Die
stindig wachsende politische Diskussion zwischen den kemalistischen,
laizistischen Strdmungen auf der einen und den politischen Islamist(inn)en
auf der anderen Seite drdngt die Probleme, die alle Frauen in ihrem Alltag
gemeinsam erleben, in die zweite Reihe. Die gemeinsamen Themen, die
Frauen interessieren und die in der vergleichsweise unpolitischen Atmo-
sphére die 1980er Jahre formuliert wurden, werden noch einmal innerhalb
der groflen Gesellschaftsentwiirfe aufgelost. Viele der Frauen, die in den
vergangenen zehn Jahren aktiv an den feministischen Bewegungen teilge-
nommen haben, sind von der Spaltung in die sich gegenseitig ausgrenzen-
den laizistischen und islamistischen Gruppierungen enttduscht. Diese ver-
hinderte die Entstehung einer gemeinsamen Frauenplattform, die sich in
den 80er Jahren zu entwickeln begann. Die kemalistischen und die ver-

4 Vgl. Kadioglu, ,,Alaturka ile Iffetsizlik Arasinda Birey Olarak Kadin®, 62.
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schleierten Feministinnen griinden mittlerweile je eigene Plattformen und
verlassen ihren gemeinsamen feministischen Diskurs. Die Kommunikation
zwischen den Vertreterinnen dieser Plattformen wird immer schwieriger.
Im Rahmen der extremen Politisierung in der Tiirkei ist der feministische
Diskurs aufs Neue mit einer Krise konfrontiert.

(Aus dem Tiirkischen von Arnd-Michael Nohl)

Universitats- und Landesbibliothek Sachsen-Anhalt




DAS POLITISCHE ABENTEUER ISLAMISTISCHER FRAUEN IN DER
TURKEI

Sibel Eraslan, Istanbul

Die Refah Partisi (Wohlstandspartei, RP)' hat etwas geschafft, was bis
dato noch keiner anderen tiirkischen Partei gelang. Sie bilindelte zwei ge-
gensitzliche Kréfte und versetzte sie in Bewegung: Studentinnen, die ge-
gen das Kopftuchverbot protestierten, und Hausfrauen, die bis dato nicht
politisch aktiv waren. Bei den ,,Kopftuchstudentinnen* war die Stirkung
des Gefiihls der Dynamik, Hartndckigkeit und des Widerstands etc., von
dem man sich frither oder spater einen politischem Widerhall erwartete,
fiir die Politisierung von Bedeutung. Bei den Hausfrauen waren hingegen
solche Erfahrungen fiir den Schritt in die Politik wichtig, die auf Solidari-
tdt und Einsatz bzw. auf die schnelle Entwicklung von verschiedenen pro-
fessionellen Fahigkeiten abzielten, die auf soziopolitischer Ebene entspre-
chende Gegenleistungen und Kraft garantierten.

Mit der Politisierung dieser beiden Frauengruppen hat die RP etwas
sehr wichtiges geschafft: Sie hat die Frauen, die als Beleidigte, Aufmiipfi-
ge, Separatisten und Rickschrittliche stigmatisiert waren, ausschlieBlich
auf Grund der Tatsache, dal sie Menschen sind, als einfache ,Biirger”
zum Gedankenaustausch eingeladen. Auflerdem waren diese Frauen neu-
gierig und motiviert: Und zwar auf alles was die Demokratie versprochen
hatte!

Ein Blick in mein altes Tagebuch zeigt wie die islamistische Bewe-
gung im allgemeinen und die RP im speziellen zum Hebel dieser weibli-
chen Politisierung wurde.

Eines Tages als wir im Jahr 1987 die Universitét Istanbul wegen unseres
Kopftuchs nicht betreten durften, organisierten wir einen Sitzstreik. Da-
mals nahm uns niemand ernst. Da kam ein grofer, weiBBhaariger Mann

Die RP ist eine islamistische Partei und wurde 1983 gegriindet. Sie ist die Nachfolger-
partei der Milli Nizam Partisi (Partei der nationalen Ordnung, MNP) und der Milli
Selamet Partisi (Nationale Heilspartei, MSP) und die Vorgéngerin der Fazilet Partisi
(Partei der Tugend, FP). Am 16. Januar 1997 wurde die RP vom Verfassungsgerichts-
hof — genauso wie die MNP — wegen des Verstosses gegen das Laizismusprinizip ge-
schlossen. Seitdem unterliegt der ehemalige Parteivorsitzende Necmettin Erbakan und
sechs andere Parteimitglieder dem Politikverbot (Anmerkung der Hg.)
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mit einer Gruppe von anderen Minnemn und griiite uns. Wir kannten sie
nicht. Spéter stellte sich heraus, daf3 dieser Mann Erbakan war [...]. Ich
werde mich mein Leben lang mit Dankbarkeit an ihn erinnern. 2

Im Jahr 1989, in der letzten Klasse der Juristischen Fakultdt, war ich eine
»Kopftuchstudentin®. Ich war eine gute Aktivistin und schrieb in Studen-
tenzeitschriften, Broschiiren und Zeitungen. In der Zeitung Hiirriyet wur-
den wir als E.T. und Ninja bezeichnet. Die Studienzeit ging zu Ende und
es war abzusehen, daf} es fiir uns keine Arbeit geben wiirde. Eines Tages
lud mich Tayyip Erdogan, der Istanbuler RP-Vorsitzende, in das Partei-
gebiude ein. Dieses Gebiude war ab diesem Zeitpunkt mein zuhause.?

Frauen in der Refah-Partei

Die ersten weiblichen Mitglieder schrieben sich bereits 1983 — also bereits
bei der Parteigriindung — ein.* In der politischen Arena traten Frauen je-
doch erst 1989-1990 auf. Im Jahr 1990 wurde die Partei auf der Ebene der
Provinzen, Bezirke, Stadtviertel und Straflen wie ein verzweigtes Zellkern-
system organisiert. Im selben Jahr entstand auflerdem zuerst in Istanbul
und anschlieBend in Ankara, Izmir, Antalya, Konya, Samsun, Bursa, Erzu-
rum und Sivas das System der Frauenkomittees. In den Provinzen bildeten
jeweils dreiflig, in den Bezirken vierzehn, in den Stadtvierteln sieben und
in den Straflen fiinf Frauen ein Team. Im Jahr 1995 arbeiteten auf diesen
verschiedenen Ebenen allein in Istanbul 18.000 Frauen fiir die Partei. Das
war eine gigantische Antriebskraft.

Zur Selbstkontrolle wurden in den Teams Tétigkeitsberichte ausge-
tauscht und {iber die aktuelle Situation beraten. Auflerdem wurden regel-
méBig Sitzungen der Frauenrdte in der Parteizentrale, den Regierungspro-
vinzen und Bezirken durchgefiihrt, um das weitere Vorgehen zu bespre-
chen und neue Strategien zu entwickeln. Die erste Frauenratsitzung, die
von der Istanbuler Frauenkommission organisiert worden war, fand im Juli
1990 statt.”

Tagebucheintragung der Autorin.
Tagebucheintragung der Autorin.

In den Vorgingerparteien der RP, der Milli Nizam Partisi (Partei der Nationalen Ord-
nung, MNP) und Milli Selamet Partisi (Nationale Heilspartei, MSP) gab es keine
weiblichen Mitglieder.

Diese Sitzung fand am 21. Juli 1990 unter dem Vorsitz der Rechtsanwiltin Sibel
Eraslan und Tayyip Erdogan unter Teilnahme von 280 Frauen aus 25 Bezirken statt.
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Die Frauenratsitzungen wurden spiter monatlich durchgefiihrt und bilde-
ten das Riickgrad der Disziplin und Solidaritét in der RP. In diesen Sitzun-
gen berieten alle Bezirkorganisationen ihre monatlichen Aktivititen und
stellten sie dann dem Parteirat vor. Fiir die verschiedenen Parteiaktivititen
erhielten die diversen Parteiorganisationen Punkte. Alle Parteiorganisatio-
nen — von den Provinz- bis zu Stralenorganisationen — wurden geméf
dieser Punkteskala einer horizontalen und vertikalen Kontrolle ausgesetzt.
In der vertikalen Skala wurde der Erfolg der Provinzen beurteilt. Die hori-
zontale Bewertung beinhaltete hingegen eine Gegeniiberstellung der T&-
tigkeiten der verschiedenen Parteieinheiten.

Die monatlichen Frauenratsitzungen dienten aber nicht nur der Berat-
schlagung und Etablierung einer guten Arbeitsatmosphére, sondern waren
auch ein Ort, an dem die Frauen Vertrauen zueinander entwickeln konnten.
D.h. neben dem politischen Wert dieser Sitzungen entwickelten sich in
diesen Sitzungen auch menschliche Netzwerke: man lernte sich kennen,
schlof3 Freundschaften etc.

Dariiber hinaus waren auch die Sitzungen der verschiedenen Parteiein-
heiten fiir die Partei von besonderer Bedeutung. Auf der Provinz- und Be-
zirksebene gab es Vorsitzende fiir verschiedene Bereiche wie z.B. Partei-
aufbau, Wahlen, Offentlichkeitsarbeit, Ausbildung, Soziales, Finanzielles,
Jugend und 6ffentliche Reden. Die Sitzungen dieser Parteieinheiten fanden
ebenfalls monatlich statt und trugen zur Koordination und Kontrolle bei.

Eine weitere Funktion der Frauenrat- und Parteieinheitssitzungen
stellte die parteiintene Fortbildung dar. So wurden bei diesen Sitzungen
verschiedene innen- und auflenpolitische Entwicklungen diskutiert und
neue politische Strategien und Methoden entwickelt. Unter dem normati-
ven Schirm des Partei- und Vereinsgesetzes® sowie der Parteistatuten wur-
den diese Sitzungen ohne Polizeischutz und ohne Sicherheitsmafinahmen
durchgefiihrt. Das trug dazu bei, daf} simtliche politische Angelegenheiten
offen diskutiert werden konnten und die Parteimitglieder psychisch auf-
tankten. Allgemein kénnen die Rats-, Einheits- und Bildungssitzungen, an
denen ausschlieSlich Frauen aus der Partei teilnahmen, jedoch auch als
physische und psychische ,,Frauenghettos* bezeichnet werden.

Im August 1997, also kurz bevor die Partei verboten wurde, verzeich-
nete die Istanbuler Frauenkommission folgende Zahlen: In Istanbul exi-
stierten in allen Wahlkreisen, in 805 von 863 Stadtvierteln und in 3.578
von 18.125 StraBlen Frauenorganisationen. Allgemein gab es 377.889
weibliche Parteimitglieder in Istanbul, die 3.465 Seminare, 1.572 Vortri-
ge, 326 Versammlungen und 14.231 Hausversammlungen organisiert bzw.

Beide Gesetze sind insofern von Bedeutung, als sic aufeinander bezug nehmen und die

Einhaltung dieser Bestimmungen von der selben Polizeieinheit iiberwacht wird.
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an Aktivitdten dieser Art teilgenommen hatten. Dariiber hinaus hatten die-
se Frauen 2.656 junge Brautpaare begliickwiinscht, 3.740 Neugeborene
und 12.625 Kranke besucht und 4.245 Kondolenzbesuche gemacht. Mit all
diesen Aktivititen konnten sie 1.262.577 Menschen persénlich erreichen.’

Die Frauen, die eine neue und unerwartetete politische Kraft in der
tiirkischen Politik darstellten, versuchten sich einerseits ihren eigenen An-
gehorigen gegeniiber im Rahmen der traditionellen Geschlechterrolle zu
beweisen. Andererseits waren sie auch bemiiht, sich der modernen Elite
positiv darzustellen. Die Frauenkommission war als Frauenghetto fiir sie
Heim und Heimat. Ein Gemeinschaftsgeist wehte durch dieses Ghetto.
Denn das ,,unter Frauen sein* war nicht nur Realitdt in den Sitzungen son-
dern auch Teil einer Alltagssolidaritit. Hilfe bei der Kinderbetreuung und
im Haushalt sowie 6konomische und zwischenmenschliche Unterstiitzung
waren keine Seltenheit. Arztinnen leisteten kostenlos medizinische Ver-
sorgung und Juristinnen boten in diversen Rechtsfragen unentgeltlich Rat.
DaB sich eine Frau um die Hausaufgaben der Kinder kiimmerte wihrend
eine andere Frau in Sachen Partei im Einsatz war, gehorte ebenfalls zu
dieser Alltagssolidaritdt. Neben der Hilfe bei anderen praktischen Dingen
wie anstreichen, Kleider ndhen, Essen kochen, Wésche waschen, biigeln
und einkaufen, unterstiitzten sich die Frauen aber auch auf intellektueller
Ebene. So brachten gebildete Frauen im Frauenghetto ihren analphabeti-
schen Parteigenossinnen lesen und schreiben bei. Sie unterstiitzten ihre
Parteigenossinnen aber auch, wenn sie im zweiten Bildungsweg den
Hauptschul- oder Gymnasiumabschlufl machen wollten und halfen jungen
Maédchen sich auf die Universitdtsaufnahmspriifung vorzubereiten. In An-
betracht dieser weiten Hilfestellungen kann also gesagt werden, da3 der
Begriff ,,Frauenghetto® hier zutrifft.

Michael Meeker schrieb in einem Aufsatz tiber muslimische Intellek-
tuelle, dal} es in der Tiirkei einen Unterschied zwischen der Gesellschafts-
und Gemeinschaftskultur gebe.sl Demzufolge betone die Gesellschaftskul-
tur das Sdkulare, Westliche und Verwestlichte, die Gemeinschaftskultur
jedoch das Islamische und Ostliche. Fiir die muslimischen Intellektuellen
hélt er fest, da} sié fiir die westliche und laizitische Gesellschaftskultur
eine Alternative schaffen wollen und dafiir den Islam verwenden. Analog
dazu meint die Sozialwissenschaftlerin Yesim Arat iiber die Frauen in der
RP:

Diese Angaben sind dem monatlichen Bericht der Istanbuler RP Frauenkommission
entnommen.

Meeker, Michael, ,,Tiirkiye Cumhuriyeti’nde Yeni Miisliman Aydmlar®, in: Tapper,
Richard (ed.), Cagdas Tiirkiye’de Islam. Din, Siyaset, Edebiyat ve Laik Devlet, Istan-
bul: Sarmal Yay. 1991, 196.
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Die RP-Frauenkommission und die RP-Frauen schaffen auf der Basis tra-
ditioneller Werte, traditioneller Solidaritdt und traditioneller Sozialisati-
onsformen eine neue Form der Politisierung.’

Die von Arat gewdhlte Begrifflichkeit — sie spricht von ,.traditionellen*
Werten und nicht von ,,islamischen® — ist sehr treffend. Denn die Frauen-
komitees trugen zumeist nicht nur islamische sondern auch sogenannte
,anatolische® Werte in die Politik, die im allgemeinen tiirkischem und
kurdischem Brauchtum entnommen waren.

Die Frauenghettos hatten fiir die Frauen viele wichtige psychosoziale
Funktionen. Die Frauen wurden zufriedener, weil sie sahen, da} sie wich-
tige und notwendige Arbeiten auBerhalb des Hauses bewéltigen konnten.
Dies wirkte sich u.a. auch auf die Beziehungen in der Familie aus. So be-
richteten mir einige Frauen, daf3 sich durch ihre Arbeit sogar ihr Verhéltnis
zur Schwiegermutter &nderte: Wahrend sie vor ihrem Schritt in die Politik
unter der Autoritit der Schwiegermutter standen, inderte sich diese Bezie-
hung, nachdem offenkundig wurde, was sie in der Politik zustande ge-
bracht hatten.'® Einige Frauen erzihlen sogar, daB sie seit dem Zeitpunkt
ihrer politischen Arbeit nicht mehr von ihrem Ehemann geschlagen wiir-
den und daf sozial aufgestiegen seiem. Vor allem von Frauen, die in
Stadtteilteams arbeiten, hort man auch oft: ,,Frither wurde ich als Frau von
Herrn X vorgestellt, heute stellen sie meinen Mann als meinen Ehemann
vor.“ : .
Das zunehmende parteipolitische Engagement der Frau bekam auch
fiir die Eheménner nach und nach den Wert eines Statussymbols. So wurde
die Parteiarbeit fiir so manchen Junggesellen, der nach einer Ehefrau Aus-
schau hielt, zu einem positiven Kriterium. Dies deutet wiederum darauf
hin, daf} eine ,,neue Frau“ entstanden war. Die Anthropologin Nevval Se-
vindi hat in diesem Zusammenhang eine sehr wichtige Feststellung ge-
macht:

Mit der Aufbauvarbeit der Partei entwickelten die Frauen der RP mehr
Personlichkeit und erhielten von den Ménnern ihres Umfeldes mehr Re-
spekt. Eheméinner waren auf ihre Frauen stolz und aus diesem Grund be-
gannen sie, ihnen auch im Haushalt zu helfen. Bei dem auBlerordentlichen
Arbeitstempo verdringten die Frauen auflerdem auch ihre Probleme. Man

Arat, Yesim, Political Islam in Turkey and Women'’s Organizations, Istanbul: TESEV
1999, 2.

10 Aussagen von Betroffenen.
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kann sogar sagen, daf die politische Arbeit fiir diese Frauen berauschende
Wirkung hatte."'

Einige Frauen behaupteten auch, daf} sie durch die politische Arbeit psy-
chisch gesundeten. Eine Frau, die vor ihrem Schritt in die Politik in thera-
peutischer Behandlung war, meinte diesbeziiglich, dafl die Partei ihre The-
rapie war und sie der Partei ihre Genesung verdanke.'> Eine andere Frau
erzéhlte in diesem Zusammenhang, daf} sie immer mehr an Status verloren
hatte, nachdem sie sich als Studentin entschlossen hatte, ein Kopftuch zu
tragen:
Ich wurde immer weniger wert und so wie mir ging es auch vielen ande-
ren Frauen. Viele Frauen kamen aber auch aus einem verschlossenen Le-
ben, hatten keine Bildung, waren im Haus eingesperrt und wollten sich
selbst verwirklichen. [...] Also ich bin jetzt Provinzvorsitzende geworden
und im Gemeinderat. Ich konnte mich selbst verwirklichen und habe dies
meiner Familie und meinem Ehemann gezeigt. [...] [Viele Frauen, Hg,]
haben einen neuen Status gewonnen. Sie haben ihren Schwiegermiittern
und Nachbarn bewiesen, daB sie ,,etwas® sind. ">

Das Gefiihl etwas zu sein, hing sowohl mit ihrem Schritt in die Offentlich-
keit zusammen, als auch damit, im religidsen Sinn eine gute Tat zu voll-
bringen. Der Antrieb zur politischen Arbeit lag bei den Frauen ndmlich in
ihrer tiefen Religiositdt. In diesem Zusammenhang sagten die Frauen der
RP auch, daf} sie zum ,,Wohlgefallen Allahs“ arbeiteten, daB sie weder
nach weltlichem Ruhm noch Ehre strebten und daB sie ,,weltlichen Profit“
aus religiosen Griinden ablehnten. '

AuBlenstehende verstanden nicht, da3 die Verbindung von Politik und
Religiositit diesen Frauen Begeisterung verlich.”” Wenn die Frauen aus
der RP von ihren politischen Erfahrungen sprechen, féllt auf, daB3 sie im
Vergleich zu anderen Frauengruppen ihre innerliche Befriedigung und ihr
Gliicksgefiihl stérker betonen. Dariiber hinaus betonten die Frauen, die in
der RP arbeiteten, auch stérker als andere politisch aktive Frauen, daf} ih-
nen seit ihrem Schritt in die Politik mehr Wert und Bedeutung beigemes-

" Sevindi, Nevval, ,,Refahli Kadmlar“ (Serie); Yeni Yiizyil, 25 Agustos 1996.

Aussagen von Betroffenen. Ahnliches kann die Autorin jedoch auch aus eigener Erfah-
rung berichten.

13 Arat, Political Islam, 38.

Dies haben Vorsitzende der Frauenkommissionen wie z.B. Halise Cift¢i, Sibel Eraslan
und Mine Akéz in diversen Interviews erklért.

Vgl. dazu diverse Nachrichten von Februar und Mérz 1994 in der Tageszeitung Hiir-
riyet.
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sen wurde.'® Nevval Sevindi nennt diese »Begeisterung® auch den ,,Zauber
der Politik*."

In der Politik aktiv zu werden, bedeutet einen Schritt in die Offentlich-
keit zu machen. Fiir die religidse Frau, von der bis dato erwartet wurde,
daB} sie zu Hause sitzt, ist und war die Politik eine Legitimation auf die
Strafle zu gehen. Der Begriff ,,Legitimation ist in diesem Zusammenhang
wichtig, denn er beinhaltet Anerkennung von traditioneller und islamischer
Seite. Oder anders ausgedriickt: Fiir die Politik in die Offentlichkeit zu
gehen, wurde auch von den Ménnern, Eheménnern und der spezifischen
religiosen Weltsicht begriifit.

In der Analyse der Offentlichkeit benutzt Habermas das Beispiel des
Theaters und des Marktes.'® Der Vergleich mit dem Markt trifft die Art
und Weise wie die Politik von Frauen in der RP und in RP-nahen Kreisen
hervorragt. Denn in dem RP-Frauenghetto herrscht nach allen Regeln und
Sitten die Atmosphire eines Marktplatzes. So wie es im Alltag fiir die
Frau, die im allgemeinen die Erlaubnis des Ehemannes oder der Schwie-
germutter braucht, um auf die Strale zu gehen, normal ist, daf sie auf den
Markt geht, so wie es fiir diese Frauen, obwohl sie im allgemeinen nicht
mit fremden Ménnern sprechen, auch als normal erachtet wird, dafi sie mit
miénnlichen Verkdufern am Wochenmarkt handeln, so wie Wochenmaérkte
nebenbei auch dazu dienen, dal} sich Frauen im vorbeigehen treffen und
kurz ihre Probleme ansprechen, und so wie diese Markte Frauen auch die
Chance geben, aus den vier Wanden zu kommen um Luft zu schnappen, so
bot auch die Partei Frauen die Moglichkeit ,,die Nase ein biichen ins Le-
ben zu stecken,'’

An die Offentlichkeit zu gehen und dort wahrgenommen zu werden,
war so positiv besetzt und die dafiir gewonnene Legitimation so wertvoll,
daB sich diese Frauen niemals gegen die Parteilinie stellen wiirden. Wie in
allen Parteien mit groflen Idealen gab es auch in der RP den bekannten
Ausspruch ,,In der Politik gibt es keine Loyalitdt zu Personen sondern zu
Idealen®, der eine politisch-ideelle Frauensolidaritdt unmoglich machte.
Dal} an Orten, wo keine politisch-ideelle Frauensolidaritit existiert, auch
keine Frauenopposition entsteht, ist ein weiteres Faktum. Die Tatsache,
dal} gegeniiber Frauen, die aus verschiedenen Griinden politisch abgesetzt

16 Arat, Political Islam, 11.

Sevindi, Nevval, ,,Refahli Kadinlar®, in: Giigiis, Zeynep (ed.), Kadin Olmadan Asla,
Istanbul: Sabah Yay. 1998, 153.

Vgl. dazu die Vorlesung von Prof. Dr. Edibe S6zen an der Universitit Istanbul, Fa-
kultat fiir Kommunikationswissenschaften, April 1998.

Aus dem Interview von Halise Ciftci, das in der Sendung ,,Maym Tarlas1“ am 22. Mai
1996 von dem TV-Sender Kanal 7 ausgestrahlt wurde.
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wurden, keine Solidaritdt geiibt wurde und wird, pafit nicht zc dem solida-
rischen Verhalten im Alltag. Anstatt weibliche Opposition zu {iben, versu-
chen die Frauen, mit allen Parteigremien gut auszukommen. Die Frauen-
kommissionen konnen deshalb als Einheiten beschrieben werden, die mit
Disziplin und ,,weisem Schweigen* mit allen harmonieren mdchten.?

Die Existenz des ,,weisen Schweigens® hidngt damit zusammen, daf3
der Entscheidungsmechanismus bis in die einzelnen Parteigremien von
hochrangigen, vertrauenswiirdigen und respektierten Personen gesteuert
wurde. Ein weiterer Grund fiir das ,,weise Schweigen® ist die partielle
Freiheit, die die Frauen durch die Partei erreicht haben und der Wunsch,
diese soweit wie moglich auszuschdpfen. Am stirksten forderte jedoch die
religiose Wahrnehmung der Politik das ,,weise Schweigen®.

Fiir Frauen, die aus verschiedenen privaten (Ausbildung, Arbeit, Ge-
burt, Eheschliefung) oder politischen Griinden aus der Politik ausschieden,
stellte die Vermischung ihrer politischen Arbeit mit ihrer Religiositdt den
psychologischen Hintergrund fiir eine indirekte ,,Verriterphobie* dar, die
sich in Selbstzweifel wie ,,Welche Siinde habe ich wohl begannen, daf} ich
mich von diesem heiligen Ideal entfernt habe?* oder indirekten Beschuldi-
gungen wie ,,Wer weill welche Siinden sie begann, dal Gott sie von uns
getrennt hat? duBerten. ' :

Wie soll eine Frau in ihre isolierte Welt zuriickfinden? Wie soll sie
sich an ihr altes Leben gewdhnen? Wird die isolierte, einsame Frau, die
aus der Politik ausschied, nicht zu einem pathologischen Fall werden?
Wenn ihr Einstieg in die Politik nicht so stark religios besetzt gewesen
wire, wiirde ihr vermutlich auch der Ausstieg aus diesem Bereich nicht so
schwer fallen. Was flihlen wohl die ehemaligen Mitstreiterinnen mit ihrem
»weisen Schweigen®, wenn eine Frau Gewissensbisse hat, weil sie aus der
Politik ausgeschieden ist, die sie zum ,,Wohlgefallen Allahs“ gemacht hat?
Vielleicht wiirden sie einfach mit einem tiefen Seufzer ,,Schicksal® sagen.

Zum politischen und sozialen Profil

Die Ansicht, daf} ,,das Wesen und die Kultur der Politik den Frauen fremd
ist und sie von ihrer eigenen Rolle abbringt“*® gehdrt wie ihre fehlende
Ausbildung undihre begrenzten dkonomischen Mdglichkeiten zu jenen

2 Die Ansicht, daff Politik die Frau von ihrem Geschlecht entfremdet, wire Thema eines

weiteren Aufsatzes.

Aussagen von Betroffenen.

2 Ayata, Ayse Giines, ,Aile, Ozel Yasam, Esitlik Uggeni®, in: Giigiis, Zeynep (ed.),

Kadin Olmadan Asla, Istanbul: Sabah Yay. 1998, 69.
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Griinden, die Frauen von der politischen Partizipation abhalten. Die Ge-
schlechterrolle, die die Frau aufgrund ihrer Machtlosigkeit in der Politik
inne hat, wirkt sich auch auf ihre Rolle in der politischen Arena aus. Ge-
barfahigkeit und Berufstitigkeit sind mindestens so wichtige Faktoren fiir
die mangelnde politische Partizipation der Frau wie traditionelle Ge-
schlechterauffassungen, fehlende 6konomische Moglichkeiten und Bil-
dung.

Das Alter zwischen 25 und 35 Jahren ist fiir Frauen die beste Zeit in
der Politik Erfahrungen zu sammeln. In dieser Periode ist sie jedoch im
allgemeinen mit Eheschliefung und Geburt beschiftigt. Wéhrend Ménner
in dieser Zeit politische Erfahrungen sammeln, bleiben ihre Frauen poli-
tisch ahnungslos. Das Alter zwischen 25 und 35 Jahren ist aber auch fiir
die Ausbildung und die berufliche Karriere wegweisend. Auch aufgrund
der Doppelbelastung von Haushalt und Beruf haben Frauen oft keine Zeit
fiir Politik. Nur wenige Frauen — im allgemeinen Frauen, die bereits eine
berufliche Karriere gemacht haben, ein reifes Alter erreicht haben und
iiber ein hohes Bildungsniveau verfiigen — kdnnen sich den Regeln der
Politik, die von und fiir Ménner gemacht wurden, unterwerfen. Aus diesem
Grund scheint die Klassenzugehorigkeit (Mittel- und Oberschicht) der
politisch aktiven Frau mit den ménnlich bestimmten charismatischen
Werten in Zusammenhang zu stehen. Die folgende Feststellung von Serpil
Usiir ist genau aus diesem Grund fiir die Analyse der politisch aktiven
Frau sehr wichtig:

Fiir Frauen, die in die Politik gehen, besteht, im Gegensatz zu Ménnern,
ein Karrierezwang. Deshalb mufl die Wertvorstellung, die Frauen den
Eintritt in die Politik erschwert — ndmlich daf} jede Politikerin charisma-
tisch zu sein hat — hinterfragt werden.”

Die RP, die die politische Kultur in der Tiirkei durchbrochen hat, indem
sie einen neuen Typ von Frau in die Politik einfiihrte, hat auch das her-
kémmliche Bild der Politikerin verdndert. Die RP schaffte es, Frauen im
Alter von 18-35 Jahren trotz der oben genannten Hindernisse aktiv in das
politische Leben einzubeziehen. Und dabei hatte die Partei sogar Erfolg.
Natiirlich beeinflufte die Tatsache, da3 Studentinnen die Universititen mit
Kopftuch nicht betreten durften und keine Arbeit fanden, diese Entwick-
lung. Allerdings versuchten die Parteiaktivistinnen, ohne ihre Kinder zu
vernachldssigen, mit ihnen gemeinsam an diesem neuen Leben zu partizi-
pieren. Arbeitsplétze fiir Frauen wurden um Kinderbetreuungs- und Spiel-
zimmer erweitert. Die politischen Arbeitsplétze, die gewdhnlich Ernst und

B Aus dem Vortrag von Serpil Usiir, den sie anldBlich des Frauengipfels, der von dem

Frauenstaatssekretariat im Jahr 1995 organisiert war, in Sinop hielt.
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Formalitéit ausstrahlten, wandelten sich zugunsten der Frau. In allen Ge-
béuden der Regierungsprovinzen und Bezirke wurden fiir die Kinder Ba-
de-, Spiel- und Schlafzimmer eingerichtet. Damit die Frauen ihre Arbeits-
stitten mit ihren Kindern leicht erreichen konnten, wurden ihnen auflerdem
grofie Transportmittel zur Verfiigung gestellt, die ihre Mobilitit erleich-
terten. Mit anderen Worten kann auch gesagt werden, dal obwohl die RP
die Wahrnehmung der Politik als Mannerarbeit und Arbeit unter Ménnern
niemals hinterfragte, sie das traditionelle Tabu zu umgehen versuchte,
indem sie einen patriachalen und matriachalen Parteifliigel nebeneinander
entstehen lieB.

In diesem Sinn muflte ausgehend von der Annahme, daB ménnliche
Politik sauber und professionell sei, paralell dazu eine ebenso saubere und
professionelle politische Arena fiir Frauen geschaffen werden. Der diktato-
rische Fithrungsstil, der sich in Inhalt und Form glich, wurde dabei auf
Ménner und Frauen getrennt angewandt. Die Frauen gestalteten ihre Ar-
beitsstétten in ihrem Stil, so daB sie sich wie zu Hause fiihlten (in den Bii-
ros wurden die Schuhe aus- und Hausschuhe angezogen, die Zimmer wa-
ren mit Teppichen ausgelegt und in den Biirordumen lagen grofle Sitzpol-
ster). Auf diese Weise konnten sie politische Erfahrung sammeln ohne von
ihrem Frausein und ihrer Identitit Abstand zu nehmen. Denn ihre weibli-
chen Identitdten, ihre Rollen als Ehefrau, Mutter und Schwester und ihre
Stellung in der Familie reflektiert und diskutiert eine Frau erst dann, wenn
sie sich ihrer eigenen politischen Kraft bewuft ist. Zu betonen ist in die-
sem Zusammenhang aber vielleicht die Tatsache, dal das Heiratsalter der
zweiten Generation unverheirateter junger Frauen in der RP zunehmend
steigt. Diese jungen Frauen verbrachten die meiste Zeit mit ihrer politi-
schen Arbeit innerhalb oder auflerhalb des Biiros und entfernten sich zu-
nehmend von Heim und Herd. Das Leben mit ihren Freunden und Partei-
genossinnen schien sie mehr anzusprechen. Das zeigt, daf sich die weibli-
chen Mitglieder der Jugendkommissionen grundlegend von ihren Miittern,
die beim Parteiaufbau mitgearbeitet haben, unterscheiden.

Zum sozio-6konomischen Profil

1995 lag das Durchschnittsalter in der Istanbuler Frauenkommission bei
dreiBig. In den Bezirkorganisationen war das Durchschnittsalter mit 24
Jahren um einiges niedriger. Von den 32 Vorsitzenden der Bezirke hatten
22 Frauen einen Gymnasium- und neun einen Universitétsabschlufl. Es gab
eine Zahnirztin, vier Okonomen und jeweils eine Theologin, Literatur-
und Erziehungswissenschaftlerin. In der 30-kdpfigen Provinzorganisation
hatten fiinf Frauen das Gymnasium absolviert, die restlichen Mitstreiterin-
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nen Studienabschliisse in Jura, Pharmazie, Architektur, Okonomie, Zahn-
medizin, Naturwissenschaften, Literatur und Theologie.

Von den 32 Bezirkvorsitzenden waren sieben Frauen ledig und 25
verheiratet. In der Frauenorganisation der Provinz Istanbul waren von 30
Frauen drei unverheiratet, die durchschnittliche Kinderzahl bei den Ver-
heirateten betrug 3,2.

Alle Frauenaktivistinnen lasen tiglich die Zeitung Milli Gazete™. Au-
Berdem erhielten sie in den Landesorganisationen auch alle anderen Ta-
geszeitungen. Wochentlich wurde auflerdem auch noch eine Pressemappe
zusammengestellt, die als Informationsquelle an die Organisationsleiterin-
nen und Rednerinnen verteilt wurde. Mit der Kampagne ,,Lies jedes Monat
mindestens ein Buch® wurde eine Quote von 23 Prozent der Aktivistinnen
erreicht, die jeden Tag lasen. Darliber hinaus gab es im Jahr 1993 auch
eine Erste Hilfe- und Fiithrerscheinkampagne. Aus diesem Grund besafen
72% der Frauen den Fiihrerschein und 65% Grundwissen in erster Hilfe.

Gegen Ende der 90er Jahre fanden auch Kurse in osmanischer Kalli-
graphie, Vergoldungshandwerk und Musik bei den Frauen groflen An-
klang. Einerseits wirkte sich die Tatsache, daf3 sich das 700-jdhrige Jubilé-
um des Osmanischen Reiches néherte, sicherlich positiv auf diese Aktivi-
titen aus. Andererseits muf} in diesem Zusammenhang aber auch auf die
zunehmende Verbreitung einer stddtischen Identitdt hingewiesen werden,
die die Zuwendung zum Elitdren forderte.

Obwohl die Parteifrauen betonten, daB Mode fiir sie keine primére
Bedeutung habe, herrschte die Ansicht vor, sich vor allem wegen des re-
gelmifBigen Kontakts mit der Bevolkerung sauber, sorgfiltig und passend
zu kleiden. Havva Bektas, die seit den Wahlen am 18. April 1999 Mitglied
des Stadtverwaltungsrats in Ankara ist, meinte im Jahr 1995 in einem In-
terview liber Verschleierungsmode:

Wenn ich nach Kizilay [zentraler Stadtteil in Ankara, Hg.] gehe, dann
treffe ich elitdre [oft nicht islamisch bedeckte, Hg.] Frauen und Studen-
tinnen. Sie sagen zu mir: ,,Bist Du aber gut angezogen. Sie nehmen mich
in die Arme und sagen: ,,Wenn das so ist, kann sogar ich das anziehen.*
Sie sagen, daf} ich eine gute Ausstrahlung habe. Meiner Meinung nach ist
Asthetik wichtig. Ich kleide mich modisch und zu Hause gehe ich sogar
gerne freiziigig herum.”

* Die Milli-Gazete wird im allgemeinen als das Sprachrohr der RP sowie ihren Vorgin-

ger- und Nachfolgerparteien bezeichnet. Die Zeitung wurde 1970 gegriindet und ist
damit eines der éltesten pro-islamischen Medien (Anmerkung der Hg.).

3 Sevindi, Nevval, ,,Refahli Kadinlar, 155.
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Um im Umgang mit anderen Menschen erfolgreicher zu sein, besuchten
die Frauen der RP Kurse, die ihre Ausstrahlung nachhalfen: Kurse fiir
Zahn- und Schuhpflege, Korperhaltung, Mimik und Sprechtechnik.

Dieser kurze Blick auf die Einstellungen, Hobbys und Durchschnitts-
werte zeigt, dafl die Populdrkultur der Frauen mit dem, was als radikaler
Islam erachtet wird, nicht zusammenpaft. Indem diese Frauen das Moder-
ne mit dem Radikalen verbinden konnten, machten sie vielmehr eine
sanfte Politik.

Ist es aber als positiv zu bewerten, wenn die Anziehungskraft main-
stream-Politik zu machen, so grof} ist, dafl die voreinst engagierte aber
marginale Politik aufgegeben und in eine mainstream-Politik umgewandelt
wird? Oder bringt die Griindung politischer Parteien normative und recht-
liche Verpflichtungen mit sich, die mit ihrem konkreten Dialog und ihrer
notwendigen Offentlichkeitsarbeit aus islamistischer Sicht einschrénkend
und triigerisch sind? Und sind die islamistischen Frauen, die sich in diesem
verrdterischen Bereich anpassen und diesen Despotismus am schnellsten
verinnerlichen, wirklich mit sich selbst im Frieden? Wenn sich eine Partei
in der Umstrukturierung befindet und wenn sich an dieser auch Frauen
beteiligen, iibernehmen diese Frauen dann beim Aufbau des ,,geméfigten
Islam* eine Manipulationsaufgabe? Beweisen die Hobbys, Einstellungen,
Profile genau in diesem Zusammenhang nicht die Theorie, daB3 die Frauen
vom politischen Islam abkommen und politisch in die rechte Mitte riicken.

Parteifrauen und Frauen von RP-Politikern

In der RP und der FP haben auch Ehefrauen von politischen Fiihrungs-
kriften wichtige Rollen inne (gehabt). So war z.B. die Frau des ehemali-
gen Istanbuler RP-Biirgermeisters Tayyip Erdogan ein Griindungsmitglied
der Frauenkommissionen. Die Ehefrau des langjéhrigen Parteivorsitzenden
Necmettin Erbakan und die des Abgeordneten Sefket Kazan, Nermin Er-
bakan und Giiner Kazan, haben an simtlichen Konferenzen in ganz Ana-
tolien teilgenommen und sich regelrecht zu einem politischen Duo entwik-
kelt. Allgemein kann gesagt werden, dal Ehefrauen von Parteifithrungs-
krdften, die in der RP-Periode im allgemeinen als Ehrengéste eingeladen
wurden, sich im Laufe der Zeit selbst in die Politik begaben. Gegenwiértig
arbeitet z.B. eine Tochter von Necmettin Erbakan, Elif Erbakan, als FP-
Inspektorin der Regierungsprovinz Istanbul und als aktives Mitglied der
FP-Frauenkommission.

Hinsichtlich der weit verbreiteten politischen Arbeit von FP-
Politikerfrauen ist folgende Frage von Bedeutung: Hat der Schritt dieser
Frauen in die Politik damit zu tun, daf ihre Familien bereits in der Politik
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waren? Hat sie dieser familidre Hintergrund stimuliert? Wie dem auch sei,
es ist sicherlich nicht falsch zu sagen, daf} die Viter und Eheménner fiir die
RP und FP-Frauen eine Vorreiter- und Lehrerrolle innehatten. Allgemein
konnen fir die Politisierung dieser Politikerfrauen und -tdchter folgende
Griinde angenommen werden:

(1) Die Politikerfrauen, die sich mit ihrer Ehrenmitgliedschaft politisch
aufwirmten, erhielten in der FP-Periode neue Chancen, nutzten diese und
waren auch erfolgreich. (2) Mit dem ihren Vitern und Eheménner aufer-
legten Politikverbot haben sie eine verbindende Rolle zwischen den ver-
schiedenen Parteifliigeln bekommen. (3) Mit ihren verwandtschaftlichen
Beziehungen zum Parteizentrum kénnten sie in Zeiten wo die Frauenbe-
wegung an Kraft gewinnt und eine gewisse Opposition moglich ist, eine
vermittelnde Funktion haben. (4) Dariiber hinaus sind die Frauen bemiilt,
nicht Gegenstand von Pressemeldungen zu werden, sich nicht in Skandale
verwickeln zu lassen und betonen ihre Religiositit. Und (5) auch an der
Basis hat der Schritt von Politikerfrauen und -téchtern in die Politik kein
Problem ausgeldst, sondern thnen Anerkennung verschafft.

Die Machtlosigkeit der Frauenkommission

Eine Folge des Militdrputsches im Jahr 1980 war, da8 Frauen- und Ju-
gendabteilungen von Parteien verboten wurden. In der neuen politischen
Ara begannen Parteien dieses Verbot insofern zu umgehen, als sie von nun
an keine Frauen- und Jugendabteilungen, sondern Frauen- und Jugend-
kommissionen zu griinden begannen.

Die Frauenkommissionen erreichten jedoch niemals die Autonomie der
Frauenabteilungen. Sie konnen keine Delegierten auf Parteikongresse
schicken und verfiigen iiber kein eigenes Budget. Aus diesem Grund kén-
nen die Frauenkommissionen der RP und FP, genauso wie die entspre-
chenden Kommissionen in anderen Parteien, nichts in ihren Parteien ver-
dndern. '

Die Kraft dieser Frauen stiitzt sich weder auf Delegierte noch auf Ent-
scheidungen, die bei Kongressen gefallt wurden. Dariiber hinaus verfigen
sie nicht einmal iiber ein beschlossenes Budget. Aus diesem Grund werden
Frauen in der Politik, die u.a. auch als ,,Teilhabe an 6ffentlicher Reputati-
on“ charakterisiert wird, auch nicht als ,,teilhabende Akteure® verstanden,
sondern als Biirokraten, die man beférdern kann.

Die Frauenabteilungen oder -kommissionen, die als von Ménnern ge-
reinigte Ghettos gesehen werden, bedeuten fiir islamistische Frauen in der
Politik Sicherheit. Man darf aber nicht vergessen, dafl die Betonung der
Geschlechtsunterschiede zwar notwendig, jedoch auch voriibergehend
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sind. Wiare dem nicht so, miifiten Frauen immer als Frauen sprechen. Au-
Berdem sollte die islamistische Frau, die bis jetzt in den Frauenabteilungen
und -kommissionen Erfahrung gesammelt hat, auch in leitenden Fiih-
rungspositionen die Friichte der Realpolitik ernten kénnen. In diesem Zu-
sammenhang ist auch zu erwéhnen, daf die ,,Vorzeigefrauen®, die, obwohl
sie nichts von Politik verstehen, ins Zentrum der Politik geholt wurden,
heute in der Tiirkei sehr umstritten sind. Wenngleich die Frauenabteilun-
gen und -kommissionen den Frauen weitreichende politische Erfahrung
ermdglichen, tragen sie auch zur Ghettoisierung von Frauen bei. Wie grof3
diese ist, zeigt auch die Tatsache, daf3 sich im Jahr 2000 keine einzige is-
lamistische Frau in den Provinz- und Bezirkskommissionen befindet.

Aus diesem Grund stellt sich nun die Frage, ob ,,positive Diskriminie-
rung” eine Losung darstellt. Sei es durch die Festlegung eines bestimmten
Prozentsatzes, der die politische Beteiligung der Frau garantiert, oder sei
es wie in England, wo die Frauen auf aussichtsreiche Listenplitze gesetzt
werden, die ,,positive Diskriminierung* ist eine wichtige Errungenschaft.
Basisfrauen wird jedoch solange der Aufstieg in der Politik versperrt blei-
ben, solange Ménner damit betraut sind, die Frauenquoten zu fiillen, weil
Miénner die Quoten im allgemeinen lieber mit eleganten Vorzeigefrauen
als mit Basisfrauen fiillen.

Das Ziel der Frauenquoten sollte nicht sein, Frauen in der Politik
sichtbar und aktiv zu machen, sondern vielmehr jenen Frauen, die jahre-
lang Basisarbeit geleistet haben und in der ,,Kiiche der Politik* verbracht
haben, die Chance zu geben, von der Kiiche an den Tisch zu kommen. Das
gegenwirtige System tendiert jedoch dazu, diejenigen, die in der Kiiche
sind, immer in der Kiiche zu halten und die Quoten mit den Namen be-
kannter und medialer Vorzeigefrauen zu fiillen. Die Autorin Mine Alpay-
Giin, die sowohl in der RP als auch in der FP-Periode Mitglied in der
Frauenkommission ist/ war, meint diesbeziiglich:

Ich denke nicht, daf} der Einsatz von Frauen, die nichts mit den Frauen im
Land zu tun haben, eine Losung ist, um den Personalmangel auf der Fiih-
rungsebene aufzufiillen. Ich denke, dafl zwischen den wirklichen Frauen
des Landes, die das Volk will, und diesen Vorzeigefrauen, von denen ge-
sagt wird, daf sie als Verdnderer und Erneuerer die junge Generation an-
sprechen, ein grofler Unterschied besteht. Ich glaube auch nicht, daf3 die
Bemiihungen mit diesen Frauen die Partei in die rechte Mitte [der tiirki-
schen Parteilandschaft zu ziehen, Hg.] fiir die FP gute Resultate erbringen
wird. 2

% Mine Alpay-Giin zitiert in: Ting, Ferai ,,Fazilet Sancisi* (Serie), Hiirriyet, 19 Mart

1998.
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Am Rande sei hier bemerkt, da3 auch die Haltung der islamistischen Mén-
ner in diesem Zusammenhang interessant ist; egal ob in den Medien, der
Medizin, der Justiz, der Beamtenschaft oder in der Kunst: Islamistische
Minner behandeln Frauen, die ein Kopftuch tragen, genauso wie in der
Politik als kleine Schwestern und Amateure, wo hingegen sie Frauen, die
kein Kopftuch tragen als gleichwertige und professionelle Teampartner
akzeptieren.

Von der RP zur FP

Der politischen Druck der Entschliisse des Nationalen Sicherheitsrats vom
28. Februar 1997 auf das politische Verhalten des proislamischen Milieus,
verdnderte die Statements, Slogans und Einstellungen von der RP und FP
stark. Wie die Frauen oft duferten, machten sie zum ,,Wohlgefallen Al-
lahs* Politik. Im Gegensatz dazu sind die Antworten von den FP-Frauen
rationeller und mit verschiedenen Thesen iiber die Hauptprobleme des
Landes, sozial gerechte Verteilung etc. verbunden.

Die politischen RP-Fiihrer und Redner Necmettin Erbakan, Sefket
Kazan, Ahmet Tekdal und Tayyip Erdogan sind nicht mehr in der Politik.
Auch die Frauen, die frither mitreilende Reden mit religiésem Inhalt ge-
halten haben, sind von der Bildfliche verschwunden. In der neuen politi-
schen Ara der FP bleibt der hohe Plusschlag bei den Reden aus — auch
wenn es um gewichtige Inhalte geht. Die politischen Slogans sind ent-
schérft; sie machen Sinn, sind aber monoton. Und hinsichtlich der politi-
schen Standpunkte versucht man weniger marginal zu sein. Man ist
amorph und gleichzeitig liberal und versucht damit, in die rechte politische
Mitte zu rutschen.

All diese Entwicklungen hingen mit der zwanghaften Sakularisierung,
auf die die Beschliisse des Nationalen Sicherheitsrats abzielten, zusam-
men. Indem die ,heiligen Weisen“ aus der Politik verschwanden, entstand
in der Partei eine neue, sozusagen neutralere Orthodoxie. Die beiden be-
sten Beispiele dafiir sind, daf3 es beim letzten ParteikongreB zwei Kandi-
daten und mehrere Listen gab, was es vorher noch nie gegeben hatte. Der
zweite Unterschied besteht darin, dafl Frauen verstirkt in der Politik aktiv
sind und mehr fordern.

Die Distanzierung von den Statements, Standpunkten und Positionen
der ehemaligen Parteifiihrer erscheint auf den ersten Blick wie eine Dop-
pelmoral. Aber die neue Periode bedeutet auch, dafl anderen Personen,
auch anderen Frauen, eine Chance gegeben wird. Zur Zeit sieht es so aus,
als ob vor allem die Oppositionellen und die Frauen in der Partei von die-
ser neuen Periode profitiert haben. Von grofler Bedeutung ist, daB3 sich in
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dieser neuen, liberalen und normalisierten politischen Atmosphidre das
Politikverstdndnis gedndert hat. Frauen machen nicht mehr zum ,,Wohlge-
fallen Allahs® Politik, sondern haben sich eine professionelle Herange-
hensweise angeeignet.

(Aus dem Tiirkischen von Barbara Pusch)
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GRENZEN DER IDENTITATSPOLITIK UND ISLAMISTISCHE
FRAUENIDENTITAT

Fatmagiil Berktay, Istanbul

Einer der wichtigsten Aspekte zeitgendssischen feministischen Denkens
kreist um die Bedeutung der Identitdt und die Beziehung, die zwischen
Identitdt und Differenzierung besteht. Die Grundfrage hierbei ist die indi-
viduelle Identitét: Sollen die Feministinnen fiir die Identitdt und Autono-
mie des Individuums als normatives Ideal plddieren, oder aber ist die indi-
viduelle Identitdt ein westliches, weifles, bourgeoises und ménnliches Ide-
al, das den Pluralismus des Selbst bzw. die Bindungen der Menschen zu-
einander unterdriickt? Ist iiberhaupt eine Identitdt mdoglich, die die im
Selbst enthaltene Unterschiedlichkeit und die Unterschiedlichkeit zwi-
schen dem Ich und dem Anderen nicht unterdriickt? Und — was noch viel
wichtiger ist — hat eine universelle gesellschaftliche Identitdt, die auf
Idealen wie universelle Humanitit, Gleichheit und Freiheit, und Rechten
und Pflichten basiert, eine Grundlage? Ist es moglich die genannten Ideale
zu verwirklichen, ohne dabei spezifische Unterschiede zu unterdriicken?

Daf} diese Fragen, die am Anfang der Diskussion {iber individuelle und
kollektive Identitdt stehen, aus feministischer Sicht von eminenter Wich-
tigkeit sind, liegt auf der Hand, denn der Feminismus ist eine moderne
politische Bewegung, die sich an modernen universellen Idealen (Gleich-
heit, kollektive Identitdt, Rechte und Freiheiten des Individuums) orien-
tiert. Der Feminismus basiert auf der Annahme, dal Frauen als Gruppe
einer universellen kollektiven Menschheitskategorie angehéren, und zwar
einem Kollektiv, das aus autonomen Individuen besteht. Jedes einzelne
Individuum besitzt eine eigene spezifische Identitét und teilt gleichzeitig
den universellen Gleichheitsanspruch des Kollektivs. Doch aus feministi-
scher Sichtweise ist die Kritik der Auffassung von liberaler Gleichheit,
Autonomie und Universalitét ein ebenso wichtiges Thema.

Feministinnen zeigten erstens auf, daf} die historische Formulierung
dieser Ideale zumeist entweder mit der Negierung der Unterschiedlichkeit
der Frauen oder aber mit der AusschlieBung der Frau als ,,Andere” Hand in
Hand ging. Zweitens brachten sie vor, dal das Wesen der Identitétslogik
auf dem AusschluBl der Frau, des Weiblichen aligemein, des Anderen und
des Unterschiedlichen beruhte. Dabei wurde auch darauf hingewiesen, daf
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die sogenannte ,,weibliche Identitdt” Unterschiede zwischen den Frauen
ignoriert und einen falschen Universalitdtsanspruch stiitzt.

Dies fiihrte dazu, dafl die feministische Bewegung scheinbar in der
Diskussion ,,Gleichheit oder Unterschiedlichkeit? gefesselt war. Wenn
man jedoch iiber die dualistische Logik dieses Themas hinausgeht, ist es
sehr wichtig, den vorhandenen Zusammenhang von Unterschiedlichkeit
und Gleichheit nicht als Gegensatz gegeniiberzustellen. Um das Zweige-
teiltwerden, das Aufspalten und die Unterdriickung in vollem Umfang zu
erfassen und Widerstand leisten zu konnen, brauchen wir ein Verstindnis
von Gleichheit, das Vielfalt und Verschiedenheit miteinbezieht. Die Ent-
wicklung von alternativen Universalitits- und individuellen Identitétstheo-
rien, die Unterschiedlichkeiten und das Anderssein nicht ausschlieflen,
sondern ganz im Gegenteil miteinbeziehen, steht mit einer solchen Auffas-
sung von Gleichheit in Zusammenhang. Niemand zwingt uns, in Gegen-
sitzen zu denken und uns dadurch selbst in ein hoffnungsloses Dilemma
zu begeben. Fiir Feministinen ist die Kritik an abstrakten universalisti-
schen Anschauungen, die Unterschiedlichkeiten zwischen den Frauen aus-
schlieBen, sehr wichtig. Andererseits formt gerade der Umstand, dal} das
universelle Ideal nicht etwas Feststehendes, Beendigtes ist, sondern daf es
vielmehr dadurch, daf es stindig Thema von Kampf und Auseinanderset-
zung ist, das Potential zur Weiterentwicklung in sich trégt, die wirklich
starke Seite der Darlegung universeller Gleichheit und Rechte.

Geniigt es, eine Politk der ,, Abgeschlossenheit* zu verfolgen, um den
Offentlichen Bereich zu transformieren?

Samtliche Identitdten, und, wie ich im folgenden noch diskutieren werde,
vor allem die gesellschaftlichen Geschlechteridentititen, tragen den Stem-
pel der patriarchalischen Machtbeziehungen, innerhalb derer sie ange-
nommen sind und von denen sie in Grenzen gehalten werden.: Aus diesem
Blickwinkel ist es besonders wichtig hervorzuheben, daf} Identitdten (seien
sie auf Rasse, Religion, ethnische Wurzel, Kultur, Regionalitit u.a. ge-
stlitzt) und Politiken, die auf Identitdten aufbauen, die Gefahr beherbergen,
daf3 sie in sich selbst geschlossen sind und versteinern. Die ,,Identitétspoli-
tiken®, die in letzter Zeit eindeutig postmoderne Ziige tragen, stehen der
Gefahr gegeniiber, in genau dieser Unterschiedlichkeit zu erstarren. Diese
»ldentitdten®, die ihre Unterschiedlichkeit mehr als alles andere betonen,
konnen, da sie mit dem Anderen nicht in Dialog getreten sind, die anderen
,,zu anderen machen“ — und das kann bis zur Feindschaft fiilhren. Aus die-
sem Grund tragen die Idenitdten nicht gerade dazu bei, dafl ein auf offe-
nem Dialog begriindeter 6ffentlicher Bereich geschaffen wird, der nicht
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nur die eigene Verschiedenheit, sondemn auch die der anderen anerkennt,
oder dafl der bestehende 6ffentliche Bereich entsprechend transformiert
wird.

Indessen hat die Demokratisierung des offentlichen Bereichs fiir die
Frauen, wie fiir alle Unterdriickten, eine besondere Bedeutung. Die Frauen
beanspruchen einerseits, im 6ffentlichen Bereich intensiver und wirkungs-
voller teilzunehmen. In diesem Sinn fordern sie die politische Macht
gleichberechtigt zu teilen und gleichberechtigte Staatsbiirgerinnen zu sein.
Andererseits wollen sie diesen Bereich jedoch nicht einfach hinnehmen
wie er ist und die strenge Trennung der liberalen Theorie zwischen 6ffent-
lich und privat einfach akzeptieren. Was sie wollen ist, den 6ffentlichen
Bereich auf demokratischere und gleichberechtigtere Art zu transformieren
und mit ihrer ganzen Unterschiedlichkeit als gleichberechtigte Staatsbiir-
gerinnen anerkannt zu werden. Staatsbiirgerschaft ist ohnehin etwas, das,
wie Anne Phillips es ausgedriickt hat, mit Transformation zu tun hat, mit
dem Ubertreten der Person aus ihrer urspriinglichen Umgebung ins Ande-
re. Hannah Arendt meint, daf die Stadt (der stédtische offentliche Be-
reich) die Wiege der Demokratie sei.” Die Stadt ¢ffnet dem Individuum
das Tor zu einer Existenz, die weniger personlich und von den Verpflich-
tungen der Religionsgemeinschaft befreit ist:

Die Anonymitit bedeutet mehr als nur, dafl den von auBlerhalb Kommen-
den und den Mitgliedern der Subkultur eine Zuflucht gewahrleistet wird;
jenseits der Definition eines einzelnen Selbst bietet sie auch die Moglic h-
keit zur Vermischung gesellschaftlicher Elemente, das was Stuart Hall
“Hybridisierung® nennt.’

Die Méglichkeit einer ,,Existenz, die von den Verpflichtungen der Religi-
onsgemeinschaft befreit ist“* ist aus Sicht aller nach Befreiung strebenden
Individuen, vor allem fiir die beim Individualisierungsprozefl ,,zu spét
gekommenen® Frauen von unschitzbarem Wert. Einer der wichtigsten
Aspekte der Auffassung von Staatsbiirgerschaft, wie sie die Feministinnen
verteidigen, ist der Umstand, daB} sie die Moglichkeit gibt, die dffentlichen
und gesellschaftlichen Seiten des politischen Lebens zu vereinigen. Die
feministische Theorie und die feministische Bewegung haben hinsichtlich
der Kritik der Auffassung, daB das Offentliche und das Private vollstindig
voneinander zu trennen seien, ziemliche Fortschritte gemacht. Es ist offen-

Vgl. Phillips, Anne, Demokrasinin Cinsiyeti; stanbul: Metis Yay.1995, 80.
Vgl. dazu: Sennett, Richard, ,,Yeni Kapitalizm®, Defter (35), Kig 1999, 43.
Zitiert nach ibid.

4 Ibid.
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sichtlich, daB3 der Slogan ,das Private ist politisch“, obwohl er wie alle
Slogans die Gefahr der Absolutisierung und der Einschrénkung hat, bei der
Transformation politischer Anschauungen und manchmal auch politischer
Institutionen einen bemerkenswerten Beitrag leistete. Die Frauenbewe-
gung der 70er Jahre hat begonnen, die in der beherrschenden Kultur beste-
hende Hypothese, Frausein als Schicksal und etwas ,,Naturgegebenes™
hinzunehmen, in Frage zu stellen. Und ausgehend davon wandte sie sich
der Hinterfragung gesellschaftlicher Strukturen und Beziehungen zu, die
eine weibliche Identitdt annehmen.

Dieser Prozel stellt gleichzeitig einen wichtigen Schritt der Frauen auf
dem Weg zur Individualisierung dar, da sie dabei die gesellschaftlichen
Geschlechtermuster, welche die Frauen standardisieren, kritisierten und
zerschlugen. Dies war eine erschiitternde Kritik, die gegen das liberale
Gleichheitsverstdndnis gerichtet war, das die Unterschiedlichkeit der Frau-
en nicht in Betracht zog und in eine Identitét transformierte, die davon
ausing, daf} sich diese Unterschiedlichkeiten bei den Ménnern verringern
wiirden.

Die zweite Welle feministischer Theorie brachte zur Sprache, daf} die
abstrakte Staatsbiirgerschaft das rationale Subjekt selbst, das eigentlich
den Mann als Zentrum nahm, als universelle Norm darbot und betonte zu
Recht den Geschlechterunterschied, die Verschiedenheit und die Hetero-
genitdt. Dadurch erhielt die feministische Theorie zwangsldufig eine korri-
gierende Funktion fiir jene politischen Theorien und Praktiken, die die
gesellschaftliche Geschlechtszugehorigkeit von der politischen Biihne
ausschlossen. Gleichzeitig trug sie damit auch zur Schaffung von Mecha-
nismen bei, die die proportionale Reprisentation von Gruppen gewihrlei-
sten.

Die Aussage ,,das Private ist politisch®, die Bedeutung, die in diesem
Slogan enthaltene Auffassung dieses Mal zu iiberspitzen und dann ins
Gegenteil zu verkehren, das heif3it, die Spezifitdt des politischen Bereichs
abzulehnen, soll nicht bedeuten, dal man behaupten kann, dafl zwischen
Privatem und Offentlichem keine Trennung bestiinde. AuBerhalb des Be-
reiches von privaten Beziehungen existiert ein 6ffentlicher Bereich, der
seine eigenen Prozesse und Praktiken hat. Mit Patricia Moynagh kann in
diesem Zusammenhang gesagt werden, dal Feministinnen nicht dafiir
kdmpfen miissen, diesen Bereich zu beseitigen, sondern ihn zu transfor-
mieren.’ Dies ist jedoch der Punkt, an dem man diskutieren muB, in wel-
. chem Ausmaf jene Identitdtspolitiken, die das ,,Private” in den offentli-
chen Bereich einbringen, ,transformativ sind. Insbesondere im Rahmen

> Vgl. Moynagh, Patricia, ,,A Politics of Enlarged Mentality: Hannah Arendt, Citizens-

hip, Responsibility, and Feminism®, Hypatia (12:4), Fall 1997, 32.
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von Anschauungen, die vorbringen, da3 das Auftauchen der islamistischen
Fravenidentitit in der Tirkei im offentlichen Bereich dadurch, daf} sie
diesen Bereich erweitert hat, einen Beitrag zur Liberalisierung des politi-
schen Regimes geleistet hat, gewinnt die Frage an Wichtigkeit, ob die
Kehrseite des ganzen, das heifit die ,,Identitdtspolitik der islamistischen
Frau“ wirklich der Demokratisierung des 6ffentlichen Bereichs gedient hat
oder nicht.® In Zusammenhang damit kommt die Begrenztheit des Identi-
tatsbegriffs und der darauf aufbauenden Politik ans Tageslicht, so wie etwa
die traditionelle liberale Auffassung, da3 das Nebeneinanderbestehen von
Menschen und Gruppen schon als einen ausreichenden Indikator fiir Plu-
ralismus wertet.

Daf} die ganze Menschheitsgeschichte hindurch eine religiose Identitét
existierte, ist bekannt; doch dall Religion im ausgehenden 20. Jahrhundert
wieder zu einer starken und einflufireichen Quelle fiir Identitdt geworden
ist, mag Manchem eigenartig erscheinen. In Anbetracht dessen, daf} die
Modernisierung oder auch die Krise des Nationalstaats und/oder die Glo-
balisierung gesellschaftlichen Ausgrenzungsdynamiken geschaffen haben,
sollte jedoch die Tatsache, da3 sich in den 1990ern eine islamistische poli-
tische Identitdt ausgebreitet hat, nicht verwundern.

Die Identitdt kann als Quelle von Sinn definiert werden, die von den
gesellschaftlichen Akteuren fiir sich selbst und von ihnen selbst im Zu-
sammenhang mit dem IndividualisierungsprozeB geschaffen wurde. Iden-
titdten konnen jedoch, wenn die gesellschaftlichen Akteure sie verinnerli-
chen, auch in herrschenden Ideologien ihren Ursprung haben’. Aus sozio-
logischer Perspektive betrachtet, konnen wir sagen, daf} sémtliche Identi-
titen ,,spekulativ sind. Hier ist die Frage, aus welcher Quelle die Identitit
stammt, von wem und wofiir sie ,,angenommen* wurde und ob diese An-
nahme stets in einem Netz von Machtbeziehungen verwirklicht ist. In der
religiosen Identitdt, die bei Castells unter die ,,Widerstandsidentitdten®
gereiht wird, entsteht die Suche nach Sinn in einem Prozef}, in dem rund
um die religionsgemeinschaftlichen Elemente eine defensive Identitét an-
genommen wird. AuBerdem stiitzt sich die religidse Identitdt, die im Ge-
gensatz zu der im Westen verbreiteten Meinung nicht nur auf den Islam

6 Zu diesem Thema siche Arat, Yesim , Democracy and Women in Turkey: In Defense

of Liberalism*, Social Politics, Fall 1999, 369-87. Ich teile die Feststellung von Yesim
Arat, daf} das Auftauchen verschiedener Frauenpersonlichkeiten im 6ffentlichen Be-
reich einen Beitrag zur Pluralisierung des politischen Lebens in der Tiirkei geleistet
hat. Es ist jedoch nétig, die inhaltliche Dimension dieses Themas ebenfalls zu diskutie-
ren und Dialoge, Diskussionen und Kritiken einzubeziehen, die iiber ein rein liberales
Verstindnis, das sich mit einer demokratischen Politik und mit dem Nebeneinander-
stehen von Unterschieden begniigt, hinausgehen.

Vgl. Castells, Manuel, The Power of Identity, Oxford: Blackwell 1997, 7.
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beschrinkt ist®, auf die Schaffung einer neuen heiligen, kommunalen Welt,
und zwar nicht, indem sie sich in beiden Féllen zur Tradition zuriickwen-
det, sondern indem sie traditionelle Mittel ,,bearbeitet*.

Dies sind defensive Identitdten, die ihre Aufgabe von Anfang an im
Zufluchtsort vor einer feindlichen ,,duBeren” Welt und in der Solidaritét
mit den ,,drinnen‘ Befindlichen sehen. Gleichzeitig sind sie Ausdruck der
Reaktion gegen die Globalisierung, die die Autonomie der Institutionen
vernichtet, gegen das neue und dehnbare Netz von Beziehungen, dessen
Grenzen verschwommen sind und das somit Instabilitdt schafft, und letzt-
lich auch gegen die Krise der patriarchalischen Familie. In dem AusmaB,
in dem die patriarchalischen Grundlagen der Identitdt durch die weltweite
Krise der patriarchalischen Familie verfallen, wird der ,,iiberlegene” Wert
von Familie und Religionsgemeinschaft zum ,,goéttlichen Willen* erhoben.
Die wahre Kraft der hier thematisierten Identitdten besteht darin, daf} sie
Zufluchtsstétten sind, die den Menschen Sicherheit und Schutz gegen eine
AulBlenwelt versprechen, deren Grenzen verschwommen sind und die einen
immer bedrohlicheren Zustand angenommen hat. Diese Idenitéten beruhen
auf religionsgemeinschaftlichen Aspekten, die als Antwort auf die plurali-
stische, diversifizierten Zivilgesellschaft im Inneren kaum unterschiedlich
sind, sowie verschiedene Wahrnehmungen kollektiver Verantwortung, die
Individualismusprojekte in Abrede stellen.

Castells bringt vor, dafl es moglich sei, daff aus diesen Identitéten, die
seiner Ansicht nach auch auf Religion, Nation oder einen ‘gemeinsamen
geographischen Begriff gestiitzt und als ,.kulturelle Kommunen® bezeich-
net werden koénnen, neue Subjekte, das heilit, kollektive Vertreter der ge-
sellschaftlichen Transformation entstehen. Kulturelle Kommunen k&énnen
eine Umwandlung in ,,Projektidentititen” erfahren, die neue Lebenspro-
jekte hervorbringen, indem sie sich von defensiven, Widerstand leistenden
Identitdten absetzen. Der Autor ist bei diesem Thema aber mehr als vor-
sichtig, denn so wie eine solche Situation noch nie beobachtet wurde, so ist
auch das Auftauchen von Projektidentitdten unterschiedlicher Art keine
historische Zwangsldufigkeit. Im kulturellen Widerstand liegt auch die
Maglichkeit, innerhalb der Grenzen der darin entstandenen Kommune zu
bleiben. Wenn dies der Fall ist, dann schliet der im Religionsgemein-
schaftstum verborgene Fundamentalismus sich in seine eigenen Elemente

Castells behandelt ohnehin den amerikanischen christlichen Fundamentalismus. (Vgl.
dazu ibid. 21-7). Zu diesem Thema sieche auflerdem Berktay, Fatmagiil ,,Kéktendinci
Yiikselisi Anlamak Agcisindan Bir Karsilastirma: Amerika’da Koéktendincilik®, U
Siyasal Bilgiler Fakiiltesi Dergisi(20), 1999, 14-21.
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ein und es werden, um mit Castells zu sprechen ,,kommunale Paradiese zu
heiligen Hollen® transformiert’.

Die kulturelle/politische Bewegung, die seit den 80er Jahren in der
Tiirkei zu beobachten ist und die sich auf die islamistische Identitit stiitzt,
wird wie Castells und zahlreiche andere Autoren betonen, zwar durch die
Tradition gendhrt; dennoch ist diese Bewegung aber nicht traditionalistisch
und antimodernistisch, sondern muf} vielmehr als die spezifische Form der
Modernisierung, die in der islamischen Dritten Welt gelebt wird, als post-
moderne Reaktion bezeichnet werden.'® In der Tiirkei, die eines jener Lin-
der ist, in dem Modernisierung gleichbedeutend mit Verwestlichung ist
und in dem die Reaktion, die ein Widerspruch der Modernisierung ist, die
Gestalt einer ,,Identitdtspolitik* angenommen hat, ist dies eine Bewegung,
die eine islamistische weibliche Identitdt mit ihren eigenen Regeln, das
heiflt, mit dem Existenzanspruch im 6ffentlichen Bereich — auf Basis des
Sich-Verhiillens — hervorgebracht hat. Sie hat den Weg dafiir ge6ffnet, dal3
in Diskussionen iiber Laizismus, Verwestlichung, Modernisierung etc.
Frauen und gesellschaftliche Geschlechteridentititen wieder einmal eine
zentrale Rolle spielen, besser gesagt, daf diese Rolle offensichtlich wird.

In fanatischen Diskussionen eines dogmatischen kulturellen (religitsen
oder nicht-religiésen) Milieus, wo zwischen den beiden Polen Laizismus
und Islamismus separiert wird, und wo man gewohnt ist, durch Uberspit-
zung jeden Themas nur sehr grobe Linien zu zeichnen, wurde die ,ver-
schleierte Identitdt” fiir beide Seiten zum tragenden Symbol mit unter-
schiedlicher (und natiirlich einander entgegengesetzter) Bedeutung. Ande-
rerseits wurden auch wichtige Forschungsarbeiten gemacht, die sich damit
befassen, warum sich Frauen bedecken, welche Bedeutung sie ihrer isla-
mischen Bedeckung zumessen, und die sich bemiihen, die Frage nach der
»oubjektivitit™ dieser Frauen zu begreifen und beantworten. Daf} in sozi-
alwissenschaftlichen und historischen Forschungen zunehmend die Di-
mension der ,,Subjektivitdt behandelt wird, ist eine &uflerst positive. Ent-
wicklung. Es ist nicht abzustreiten, dafl diese Entwicklung, vor allem in
einem kulturellen, politischen und akademischen Klima, das nicht auf Ver-
stehen, sondern auf Abstempeln und Beschuldigen und den stdndigen Ver-
suchen beruht, zu beweisen, daf die ,,Gegenseite” unrecht hat, ganz be-
sondere Bedeutung gewonnen hat."' '

> Castells, The Power of Identity, 67.

Vgl. Giinalp, Haldun, ,,Bagimli Modernlesmeye Postmodern Bir Tepki: Islamci Radi-
kalismin Toplumsal ve Tarihsel Kokenleri“, Sosyal Bilimler Dergisi (1:2), 1994, 86-
91.

Allerdings ist es nicht so, dafl es nicht auch Autoren gibt, die die Bemiihungen bei
diesem Thema, das dieses Mal die Frauen iibernehmen und wiederholen, als ,,Akt der
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Subjelktivitit, Korperlichkeit und feministische Politik

Der analytische Nutzen der ,,Subjektivitit”, die man als Synthese von be-
wulten und unbewufiten Gedanken und Gefihlen bezeichnen kann, ist es,
der uns, unserer Beziehung zur Welt und unserer Féhigkeit auf dieser Welt
zu agieren, einen Sinn gibt. Dariiber hinaus hilft uns die Analyse zu erken-
nen und zu verstehen, warum sich Individuen meistens in Formen verhal-
ten, die ihrem eigenen Nutzen und ihren eigenen Zielen zuwiderlaufen.
Diese Auffassung verdeutlicht uns, daf3 die Menschen auf dieser Welt
Akteure, gleichzeitig aber Kriften unterworfen sind, die sich auBerhalb
ihrer eigenen Kontrolle befinden. Dies 6ffnet uns widerum den Weg dazu,
die individuellen Subjektivitdten von Mitgliedern unterdriickter Gruppen
zu verstehen, indem wir die eigenen Absichten und Wiinsche von Perso-
nen, ihre eigenen Verstindniswelten unterstreichen.'” Und so schafft die
»Subjektivitdt® auch eine Alternative zur liberalen individualistischen
Sichtweise, die den Menschen als ,rationales® Individuum, das stindig
nach klaren und stabilen Interessen strebt, betrachtet. ‘

Aus feministischem politischen Blickwinkel ist es nicht moglich, sich
mit Forschungen zu begniigen, die nur auf ,,Sinn“ gegriindet sind und die
Grenzen der Identitétspolitiken nicht kritisieren. Der Umstand, daf3 Identi-
tdt ein gesellschaftliches und historisches Faktum ist und sich in einem
Netz von Machtbeziehungen stédndig herausbildet, zeigt die Begrenztheit
der Identitdtspolitik auf. Aus feminismuspolitischer Sicht ist es wichtig,
daB die Person auflerhalb der Macht steht. Insbesondere wenn wir uns vor
Augen halten, daf} jede Identitdtssuche auch beinhaltet, die Person getrennt
von Dingen, die nicht zu ihrem Wesen gehoren, zu sehen, darf man nicht
vergessen, daBl Identitétspolitik zwangsldufig auch eine Politik der ,,Kon-
struktion der Unterschiede ist. In dem Netz der Machtbeziehungen fiihrt
dies unwillkiirlich auch zur Konstruktion des ,,Anderen“. Wenn auf Ur-
spriinglichkeit zurlickgegriffen wird, um eine Unterschiedlichkeit zu schaf-
fen, entsteht eine Identitdtsdefinition, die sowohl dem radikalen als auch
dem pluralistischen Demokratieverstindnis zuwiderlauft. Solch eine Ide-
nititsdefinition erlaubt folglich nicht, dal ein neues Staatsbiirgerverstéind-
nis entsteht, wie es fiir ein entsprechendes Demokratieverstindnis nétig
wire.'? Anstelle der Schaffung eines politischen Aktions- und Dialogsmi-

Objektwerdung® sehen und kritisieren. Vgl. Giilnaz, Mualla, ,Suyu Tersine
Akitanlar®, Birikim (91), Kasim 1996, 66-9. :

“ Vgl Crawley, Helen (ed.), Knowing Women, Oxford: Polity Press, 1992, 7.

Vgl. Mouffe, Chantal, ,,Feminism, Citizenship and Radical Democratic Politics®, in:
Butler, Judith & Scott, Joan W. (eds.), Feminists Theorize the Political, London:
Routledge 1992, 370.



Grenzen der Identitétspolitik 75

lieus, das sich gemeinsam fiir bestimmte Ziele einsetzt, miindet diese In-
ditdtsdefinition in eine ,JIdentitdtspolitik”, die auf das Festhalten dieser
Identitdt fixiert ist. Dies kann sich in der Folge zu einer Bewegung entwik-
keln, die sich letztendlich selbst zerstort; denn in Situationen dieser Art
verlieren sich die Menschen in miifigen Diskussionen und inneren Kémp-
fen dariiber ,,wer jetzt wirklich zur Gemeinschaft gehort“.' Dariiber hin-
aus birgt die Identitdtspolitik noch eine andere Gefahr in sich: Wenn die
koérperlichen Unterschiede biologisch erklart werden, besteht aus der Sicht
der Frau die Gefahr, daB} sie sich selbst abschlieBt und ihre Wahlfreiheit
zunichte macht.

Es liegt auf der Hand, dal} eine Theorie, die vom weiblichen Ké&rper
ausgeht und Fortpflanzung, Gebédhrfahigkeit, Geburt und Mutterschaft
betont, einen reizvollen Aspekt hat. Frauen wurden stéindig mit korperli-
chen Prozessen und angeblichen Zwéngen der Natur in Beziehung ge-
bracht. Der Feminismus als kritische Theorie hat die ,,Natfirlichkeit* dieser
Prozesse in Frage gestellt und sich bemiiht, die dahinter versteckte Maske
der partiarchalischen Vorstellung zu entfernen. Der private, als mahrem
bezeichnete Bereich (inklusive des weiblichen Korpers selbst) ist der
Brennpunkt des Kampfes neuer Politik und Aktionsformen gegen Struktu-
ren, in der die Abhéngigkeit der Frauen gestaltet wird. Dabei, also im Pro-
zess, der die ,,private” Seite der Macht ans Licht bringen soll, besteht auch
die Gefahr, daB die Frauen in dem Bereich, den Hannah Arendt als Betéti-
gungsfeld des animal laborans charakterisiert hat, gefangengehalten wer-
den."” Wenn man das Projekt der Errettung der Frau auf den Frauen zuge-
wiesenen traditionellen Aktionen und Rollen aufbaut, bleibt man nolens
volens in den patriarchalischen Machtbeziehungen und Strukturen verwur-
zelt, innerhalb derer diese Rollen und Aktionen gestaltet wurden. Diese
patriarchalischen Strukturen und Ideologien, die das Leben in 6ffentlich
und privat teilen, sind die Ursache, dal} manche vom offentlichen Bereich,
also von jenem Bereich, den Ahrendt als vita activa bezeichnet und von
dem Bereich, in dem sich die eigentliche menschliche Aktion abspielt,
ausgeschlossen werden und ewig ein animal laborans bleiben. Das Wich-
tignehmen und Geachtetwerden dieser Rolle und Funktion kann nicht aus
der Welt schaffen, dal3 sie die Wahlfreiheit der Frau und die Vielfalt der
Existenz einschrénkt, indem nur eine Wahlmdoglichkeit der Identitit gebo-
ten wird. Wie Mary Dietz festgestellt hat, ist

14 Sawicki, Jana, ,Identity Politics and Sexual Freedom®, Diamond, Irene & Quinby, Lee

(eds.), Feminism and Foucault: Reflections on Resistance Boston: Northeastern Univ.
Press 1988, 177-91.

Vgl. Dietz, Mary, ,,Hannah Arendt and Feminist Politics*, in: Hinchman, Lewis. P.
(ed.), Hannah Arendt, Critical Essays, New York: State Univ. of New York 1994, 246.
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Menschsein noch viel mehr als das von Kristeva (in positiver Form) defi-
nierte ,,ewige Ereuern des biologischen Rhythmuses, der dem Rhythmus
von Zyklus, Stillen und Natur angepaft ist. Wenn die Subjektivitét der
Frau traditionel an ein Provisorium dieser Art gebunden ist, dann muB es
das Ziel feministischer Politiktheorie sein, anstatt das menschliche Poten-
tial durch eine derart einschriankende Existenzmoglichkeit zu verstirken,
die weibliche Subjektivitiit aus dieser engen Schablone zu befreien. '°

Und in der Tat braucht eine feministische politische Befreiungstheorie
einen breiteren Unterbau als nur die Betonung von Gebérfahigkeit, Geburt
und Kindererziehung; man darf gesellschaftliche Geschlechteridentitét
oder auch Subjektivitétstheorien und politische Errettung nicht durchein-
anderbringen. Mir erscheint es in diesem Zusammenhang sehr wichtig,
zwischen der Erforschung der ,,Subjektivitit” und der Bemiithung um das
,,Verstehen von innen heraus® als Individuum zwischen dem Recht zur
Kritik und zur Annahme einer Haltung eine klare Linie zu ziehen und bei-
des nicht aufzugeben.

So wichtig es ist, die Religion als Strategie zu ,,Sinnschaffen und Be-
deutungsverleih” und die subjektiven Bedeutungen, die sie aus Sicht der
Individuen tridgt und umfaBt, zu erarbeiten, so wichtig ist es auch, die
Rolle klar darzulegen, die sie als Ideologie beim Bewahren und Verfesti-
gen der gegebenen Ordnung und, noch spezifischer, der patriarchalischen
Familienstruktur spielt. Im Zentrum des patriarchalischen Systems und der
Familien- und Besitzstruktur, die die Basis fiir das System bildet, nimmt
das Streben nach Kontrolle in Zusammenhang mit dem Koérper und dem
Verhalten der Frau einen wichtigen Platz ein. Uberdies ist dieses Streben
der gemeinsame Punkt von religiésen (islamistischen) und nicht-religiésen
(laizistisch-nationalistischen) Darstellungen. Auf jeden Fall wird erwartet,
dal} sich die Frau sowohl duferlich als auch vom Verhalten her an die
»echte Identitdt der Religionsgemeinschaft/Gesellschaft angepalit zeigt
und diese in ,richtiger Form widerspiegelt.'” Fundamentalismus hinge-

16 1bid., 246-47.

1 Vgl. Kandiyoti, Deniz, ,,From Empire to Nation State: Transformation of the Woman

Question in Turkey®, in: Kleinberg, Jan (ed.), Retrieving Women in Histrory, Paris,
UNESCO 1988, 219-40. Das Gleiche gilt interessanterweise auch fiir die linken Be-
wegungen der 70er Jahre. Der gemeinsame Punkt ist, dafl die Gemeinschaft im Gegen-
satz zum Individuum aufgewertet wird und daf} die Frau sowohl ein Symbol des Wi-
derspiegelns der Gemeinschaftsidentitdt als auch ein Element der ,,Versuchung® ist,
das das Potential in sich birgt, die Solidaritit der Gemeinschaftsidentitit zu zerstdren.
Vgl. Berktay, Fatmagiil ,, Tlirkiye Solu’nun Kadina Bakisi, Degisen Bir Sey Var M1?%,
in: Tekeli, Sirin (haz.), 71980 ler Tiirkiyesi'nde Kadin Bakis Agisindan Kadinlar,
Istanbul: iletisim Yay. 1991, 289-300.
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gen, sei dies in seiner christlichen oder islamischen Version, bedeutet in
vielerlei Hinsicht das Bestéitigen der traditionellen Frauen- und Ménner-
rollen als Antwort auf die Krise der patriarchalischen Familie und die Er-
hohung der Mutterschaft und des Frauseins — und zweifellos stiitzt sich
auch seine Attraktivitdt in wichtigem AusmaB auf diesen Umstand.

Ein wichtiger Teil der theoretischen Bemithungen der Fundamentali-
sten besteht im Kampf gegen Anschauungen, die die zentrale Wichtigkeit
der Mutterschaft ablehnen und das Hausfrauendasein als Gefangenschaft
darstellen. Insbesondere sieht man auch, dafl die islamistischen Frauen
sich bemiihen, im Lauf dieses ideologischen Kampfes und durch ihre
Mittlerschaft auch den privaten Bereich, das Haus, die Hausfrauenschaft
und die Mutterschaft, das heiflt, die Grenzen der traditionellen Rollen und
Funktionen der Frau einer neuen Interpretation zu unterwerfen und diese
Grenzen zu erweitern, was fiir sich gesehen eine positive Entwicklung ist.
Und genau hier mufl man darauf aufmerksam machen, daf} eine wirkliche
Alternative gegen die patriarchalische Basis, auf der die erwéhnten Rollen
und Funktionen aufgebaut wurden, fehlt.

Denn die Frauen- und Méinneridentitéten, die eigentlich historische und
gesellschaftliche Kategorien sind, werden laut dieser Auffassung auf Basis
eines “Naturgegegebenheits“-Verstdndnisses zu unabinderlichen Tatsa-
chen jenseits von Geschichte und Gesellschaft transformiert. Folglich
kommen an jenen Punkten, die auf den ersten Blick eine mogliche Ge-
meinsamkeit feministischer und islamistischer Thesen sein konnten, wie
etwa die Erfolglosigkeit der Frau, auf dem Markt unabhéngig zu agieren,
das zum-Objekt-werden der Frau oder das positive Besetzen jener Werte,
die als weiblich gelten, zu einem Endpunkt.

Die Wege trennen sich: eine Welt, die Geschlechterunterschiede sinnlos macht

Die Trennung der Wege hat ihre Ursache sowohl im unterschiedlichen
Verstdndnis von Frausein als auch in der Tatsache, dafl der Islam iibertrie-
ben optimistisch ausgelegt wird. Diejenigen, die sich bemiihen, den Islam
neu zu interpretieren, hingen an einem idealisierten, von Raum und Zeit
abgelOsten, statischen Islamentwurf und bringen vor, dal dieser ,,echte®
Islam, der als Gegensatz zum ,.historischen Islam* angenommen wird, fir
die Frauen eigentlich unzéhlige Vorteile birgt. Das Problem in der Praxis
ist — das gestehen sich islamistische Frauen auch ab und zu ein — der
Zwang, in einer Welt zu leben, die von Ménnem regiert wird, die den Is-
lam auslegen und dal} sowohl die religidsen als auch die weltlichen Geset-
ze dieser Welt meistens zuungunsten der Frauen sind. Es gibt wichtige
Unterschiede zwischen der feministischen Auffassung ,.des Bejahens
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weiblicher Werte“ und dem Hochhalten von Familie und Hausfrau durch
die Islamisten. Zum einen ist es notig, da} weibliche Werte nicht nur fiir
Frauen, sondern fiir die ganze Gesellschaft gelten. Und dies inkludiert, so
wie es auch die Verdnderung der Ménner zum Thema macht, den Entwurf
neuer und aus heutiger Sicht nicht einzugrenzender gesellschaftlicher Ge-
schlechteridentitdten und -beziehungen. In diesem Sinne ist es gefragt, sich
nicht damit zu begniigen, die Unterschiede zu iiberwinden und die Fest-
stellung der Unterschiedlichkeit und ihre Akzeptanz zu gewdihrleisten,
sondern vielmehr in jedem Bereich fiir die Verdnderung und Realisierung
zu kimpfen.

Kurz gesagt feministische Kritik beinhaltet nicht nur die Forderungen
nach Rechten und Gleichstellung, sondern eine ganzheitliche Politik, die
das Ziel hat, Formen von Beziechungen, Identititen, Organisationen etc. zu
verdndern und zu realisieren. Das schlieit gleichzeitig auch einen neuen
Weltentwurf ein, der das Verschwimmen der bis jetzt mit klaren Linien
voneinander getrennten und einander entgegengestellten Grenzen der ge-
sellschaftlichen Geschlechteridentititen und das fortschreitende Definieren
der Menschen nach Geschlechtern, das heifit die Wichtigkeit der kodierten
Bedeutungen der Geschlechterunterschiede, verloren hat. Ein solcher Ent-
wurf ist das absolute Gegenteil des islamischen Verstindnisses, das die
Kategorien ,,Frau” und ,Mann“ als géttlichen Ratschluf3 betrachtet und
folglich die kleinste Verdnderung als Handeln gegen gottliches Gebot
wertet. Um nur ein Beispiel aus zahlreichen anderen herauszugreifen:
Nach Nasr, der das Verschwimmen der Grenzen der gesellschaftlichen
Geschlechteridentititen als grofite Gefahr hinsichtlich der Stabilitdt der
gesellschaftlichen Ordnung sieht, ist dies auflerdem eine- Situation, die
auch die Beziechung des Menschen zum Gottlichen geféhrdet:

In einer Ordnung, in der die Frau nicht mehr als Frau und der Mann nicht
mehr als Mann existiert, werden auch die Mdglichkeiten zur seelischen
Entwicklung schr schwach, denn Frauen und Ménner kénnen sich dem
Schépfer nur anndhern, indem sie die Form bewahren, in der er sie, ihrer
Bestimmung entsprechend, geschaffen hat. Wir diirfen nicht vergessen,
daB das Geschlecht des Menschen, so wie seine Hautfarbe, Rasse, sein
Geburtsort und Geburtsdatum von Gott bestimmt wurden, und gegen die-
se Bestimmung darf man nicht aufbegehren. '8

'8 Nasr, Hossein Seyyed, Ideals and Realities of Islam, London: Allen & Unwin 1985,

110.
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Wenn man aufbegehrt, das heiit, wenn man sich ,,bemiiht, Geschlech-
terunterschiede zu beseitigen“w, dann zeigt dies, daf} sowohl der Einzelne
als auch die Gesellschaft ,krankt“ und einer Therapie bedarf. In Nasrs
Welt gibt es keinen Platz fiir das, was man ,,Hyvbridisierung® nennt. Der
starke gesellschaftliche Geschlechtergegensatz hat eine ideologische
Funktion, die eine Welt vorsieht, die den Weg zur Trennung geschlechtli-
cher Stempelcodes nicht freigibt und die das Auftauchen echter Differen-
zierung nicht ermdglicht. Mit diesem Blickwinkel verharrt man vielmehr
in der kiinstlichen Unterschiedlichkeit, die durch traditionelle religionsge-
meinschaftliche Guiformen geschaffen wurde.

Man kann sich leicht vorstellen, daBl in einem ideologischen Rahmen,
der so klar und streng abgegrenzt ist, das Hinterfragen gesellschaftlicher
Geschlechtsidentititen natiirlich ist und dafl Autoren, die die Grenzen der
bestehenden muslimischen weiblichen Identitdt erweitern wollen, indem
sie im islamischen Bereich die Existenz- und Aktionsmoglichkeiten der
Frauen ausdehnen, sich nicht mit Fragen solcher Art befassen. Dafl die
Feministinnen (und in Ansétzen auch die Homosexuellen), die diese Gren-
zen erweitern, im Gegensatz dazu ,,zum Anderen werden®, spiegelt die
Stirke dieses entschiedenen Gegensteuerns wider. In diesem Zusammen-
hang kritisiert z.B. Cihan Aktas, dal mit dem Riickgriff auf den Begriff
»Versuchung® in islamischen Kreisen die Frau eingeschrinkt wird. Sie
weist aber nicht zuriick, daf3 der weibliche Koérper, und besonders der un-
verhiillte weibliche Ké&rper, das Potential zur ,,Verfithrung und Verderbt-
heit in sich trigt.*’

Mualla Giilnaz meint diesbeziiglich jedoch, daf3 ,,muslimische Frauen
... Kenntnis von feministischen Entwiirfen haben sollen, um das weibliche
Subjekt aufs neue ins Dasein zu rufen*?! und betont, daf} die als ,,weiblich*
bezeichneten Werte ,,in unserer Kultur, im islamisch-mystischen Ver-
stindnis detailliert behandelt wurden und nicht nur Ménnern und Frauen,
sondern dem reifen/vollkomenen Menschen zugehdrige Werte sind.“** In
der Folge verlegt sie sich, wohl um unser Inneres zu erfreuen, auf die
Verteidigung der traditionellen Familie: ,,In der traditionellen Struktur ist

Hatemi, Hiiseyin, ,,Modern Mahrem ve Islam’m Kadina Bakis1, Islami Arastirmalar
(4:5), Ekim 1991, 330.

Vgl. Aktas, Cihan, ,,Kadinin Toplumsallasmas: ve Fitne*, Islami Arastirmalar, Cilt 5,
Sayr 4, Ekim 1991, 252. Zu einer Kritik dieser Haltung vgl. Berktay, Fatmagiil,
»islam‘in Hiyerarsiye Dayali Esitlik SSylemi®, in: Arat, Necla (ed.), Kadin Gerge-
klikleri, Istanbul: Say Yay. 1996, 153-72.

“ Giilnaz, Mualla ,,Suyu Tersine Akitanlar®, Birikim (91), Kasim 1996, 68.
2 :
Ibid.
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die 5konomische Einheit Familie gleichzeitig die Tragerin dieser Werte.“?

Die Autorin kann im Namen der Kritik der liberalen Trennung von 6ffent-
lich/privat den Punkt nicht {iberwinden, die traditionellen gemeinschaftli-
chen Werte in prékapitalistischen Gesellschaften als iiberlegen darzustel-
len. Damit konstruiert sie ebenso wie die islamische Fiktion des ,,Zeitalters
der Gliickseligkeit“** eine gleichberechtigte ,traditionelle Familie“. Wir
wissen, dafl in vorkapitalistischen Gesellschaften das Haus gleichzeitig
Produktionseinheit war; und daf3 die Frauen mafigebend an der Produktion
beteiligt waren, dabei aber die patriarchalische und hierarchische Struktur
der Familie nicht aufgehoben wurde. Es ist nicht bekannt, welche Befrei-
ungsmoglichkeiten diese Struktur, in der die Frauen von den Ménnern und
die Jungen von den Alten abhidngig waren, geboten hat.

Gesellschaftliche Beziehungen, in dem jeder seinen Platz kennt und in
dem die Rechte und Pflichten hierarchisch, aber klar definiert sind, kann
man unterstellen, daf ihre Klarheit auch Entspannung bewirkt. Hier ist
alles klar vorgegeben, der Platz und die Aufgaben eines und einer jeden
sind eindeutig. Die Bedrohung, die die moderne Welt fiir die Religionsge-
meinschaften schafft, zeigt sich genau hier: Die Gefahr der Zerstérung
einer stabilen Welt, in der die Menschen frei von Angst und Unsicherheit
sind und in der es daher keine Gegenwarts- und Zukunftséngste gibt! Die-
se Zerstérung flihrt zur Konstruktion einer ,,modernen Religionsgemein-
schaftsutopie® (die ihre Identitdt auf Rasse, Religion, ethnische Wurzeln,
Kultur, Regionalitét etc. griilnden kann), die frei von Zukunftsdngsten und
Kirisen ist, die durch die Individualisierung und Bedenken gegeniiber dem
Modernismus entstanden sind. Im Zentrum dieser Utopie steht die Frau.
Denn diese ist es, die, so wie es immer schon war, die Grenzen der Gesell-
schaft und den Grundstock der Stabilitéit aufzeigt. Die Mdglichkeit, daf3
sich an ihrer Situation irgendetwas verdndert, wird von der Gesellschaft als
Angriff wahrgenommen und sie bemiiht sich, diese Verdnderungen um
jeden Preis zu verhindern. Frauen selbst nehmen an der Bewegung teil, die
darauf gerichtet ist, die Gesellschaft zu bewahren. Als Resultat kann man
beobachten, dal} islamistische Frauen sich Interpretationen verschlieen,
die sich mit Individualisierung und den offen patriarchalischen Auslegun-
gen des Islam auseinandersetzen. Letztendlich verteidigen sie die islami-
sche Gesellschaft und deren Werte. Sie fliichten zu diesen Werten oder
tendieren zumindest dazu, diese Werte nicht in Frage zu stellen. Diese
Tendenz kann man sowohl an der Wahrnehmung von Ausschliefungs- und
Verkommenheitsdynamiken, die durch Modernisierung und Globalisie-

B Ibid.

* Damit ist die Lebenszeit Muhammeds gemeint, Anmerkung der Ubersetzerin.
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rung geschaffen wurden, als auch an der engen UmschlieBung durch die
religiose patriarchalische Ideologie festmachen. **

Aus den Erfahrungen der tiirkischen Republikszeit wissen wir, daf3
Frauen im allgemeinen in herrschende Ideologien eingeschlossen werden
und kennen die Probleme, die sie in der Praxis haben, wenn sie ausbrechen
wollen.” Diese Erfahrungen zeigen aber auch, daB es zumindest auf theo-
retischer Ebene zu Herausforderungen dieser Art kommen kann. Man kann
auf keinen Fall abstreiten, daf3 in der Tiirkei vor allem nach 1980 die femi-
nistische Bewegung die gesellschaftlichen Geschlechterrollen in Frage
gestellt hat und es in diesem Hinterfragungsprozef3 nicht dabei beliel3, nur
die Frauen- und Ménneridentititen gegeneinanderzustellen und zu kritisie-
ren, sondern gleichzeitig auch die Existenz und Legitimitét einer homose-
xuellen Identitdt zur Sprache gebracht hat. Fiir die islamistische Frauen-
bewegung in der Tiirkei ist dies jedoch nicht zu beobachten. Da sie sich
nicht auf ein intellektuelles Hinterfragen eingelassen haben, fordern isla-
mistische Autorinnen nicht die Kritik an den ménnlichen Werten, sondern
betonen den Frieden zwischen Mann und Frau und ihre Ansicht, daf} beide
Geschlechter einander ergénzen:

Um einen Ausdruck Murtaza Mutahharis zu verwenden, ist die islamisti-
sche Frauenbewegung weder schwarz, rot noch violett, sondern den wei-
Ben Bewegungen zuzurechnen. Die weifle Frauenbewegung beruht auf der
Grundlage, daB Ménner und Frauen mit dem eigenen und dem anderen
Geschlecht Frieden schlieBen, der Naturanlage Wichtigkeit beimessen
sollen, und die Tatsache thematisieren, daf3 die Rechte von Frau und Mann
als Mensch zwar gleich, aber doch unterschiedlich seien.?’

Obwohl Cihan Aktas der feministischen Bewegung einrdumt, daf sie einen
»richtigen Ansatz” habe, bringt sie vor, dal} ihr Fehler nicht sei, ,,daB sie

3 An dieser Stelle mdchte ich betonen, daf} ich besonderen Respekt vor den Bemiihun-

gen jener Frauen empfinde, die, wie z.B. Sibel Eraslan sagen, sie seien ,,gliubige Fe-
ministinnen® und auf dem Weg der Individualisierung wirklich wichtige Schritte set-
zen. Ich glaube aber, dafl diese Bemiihungen — sowohl praktlsch als auch theoretisch -
mit sehr grofen Hindernissen konfrontiert werden.

26 Vgl. zu diesem Thema z.B. die Aufsétze von Berktay, Fatmagiil, ,,Cumhuriyet’in 75

Yillik Seriivenine Kadmlar A¢isindan Bakmak“ (1-11); Durakbasa, Ayse, ,,Cumhu-
riyet Doneminde Modern Kadin ve Erkek Kimliklerinin Olusumu: Kemalist Kadin
Kimligi ve ‘Miinnever Erkekler’ (29-50); Arat, Zehra, , Kemalism ve Tiirk Kadini®
(51-70) und Toska, Zehra, ,Cumhuriyet’in Kadin Ideali: Esigi Asanlar ve
Asamayanlar (71-88), alle in: Berktay-Hacimirzaoglu, Ayse (ed.), 75 Yilda Kadinlar
ve Erkekler, Istanbul: Tarih Vakfi Yay. 1998. Dariiber hinaus siche auch den Artikel
von Ayse Kadioglu in vorliegendem Sammelband.

2 Aktas, ,,Kadinin Toplumsallagmasi ve Fitne®, 252.
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die Forderungen in Bezug auf die Frauenfrage mit dem Element der ‘Na-
turanlage’ betrachten, sondern daf sie die Situation der Ménner nach ihren
Gleichberechtigungswiinschen formen*®® (die Geringschitzung von Mut-
terschaft, Hausarbeit etc.). Der Islam hingegen habe ,.einen Entwurf pri-
sentiert, der der Frau ihre Menschenrechte zuriickgibt, sie aber gleichzeitig
nicht in Gegnerschaft zum Mann sieht, sondern als Freundin und Helfe-
rin“.?’ Diese Auffassung erkennt die Gleichberechtigung der moralischen
Kapazitit von Mann und Frau an, aber sie hinterfragt die patriarchalische
Autoritdt der Realitdt in keiner Weise. Die Beziehung zwischen ,,Ergén-
zung“ und ,,Hilfestellung® bedeutet, ein Element als Grundmaf zu nehmen
und dann darauf zu schauen, in welchem Ausmalf} das andere dieses ergén-
zen kann. Konkret wird in dieser Situation folgendermaflen vorgegangen:
Der Mann und das Ménnliche werden als MaBl genommen, dem man einen
eigenen, unabhéngigen Status zubilligt. Der Frau und dem Weiblichen
wird hingegen ein (zweitrangiger) Status zugeschrieben, der das Ménnli-
che ,erginzt“. Indem man die ,,Erginzung® wie eine Tugend présentiert,
bewahrt man die patriarchalische Ordnung der Religionsgemeinschaft vor
der Konkurrenz, die Frauen potentiell darstellen kénnen.

Dem islamischen Versténdnis nach beruht diese Geschlechteridenitét
auf dem Prinzip der fitrar (Naturanlage). Alle Autoren sind sich dariiber
einig, daf} diese nicht verdnderbar ist. Daher wird auch jede Bemiihung die
Naturanlage zu verdndern, als Gegensatz zur gottlichen Beschaffenheit
interpretiert. Analog dazu erscheint es absolut natiirlich, dafl jede Bemii-
hung, die darauf gerichtet ist, die Grenzen zu verwischen, als ,kranker
Selbstzustand* verurteilt wird. Wenn wir uns jedoch vor Augen rufen, daf3
Identitdt vor allem durch die Auseinandersetzung mit dem ,,Anderen” de-
finiert wird, dann gewinnt die Frage, wer denn die ,,Anderen der islami-
schen Identitét seien, eine kritische Wichtigkeit.

Der ,,einzige Weg“ — Islamische Bedeckung

Der islamistische Autor Ali Bulag betont, daf} es in den letzten Jahren zwi-
schen der westlichen und der islamischen Kultur heftige Zusammenst6ie
gibt und daf die Frage, ob Frauen sich bedecken sollen oder nicht einen
der wichtigen Streitpunkte in diesem Zusammenhang darstellt. Indem er
behauptet, da Bedecktheit Kultur, Nacktheit jedoch Primitivitét sei, kon-

B Ibid.
2 Ibid.
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struiert er jede Menge ,,Andere**® Die ,, Andere fiir die ,,fortgeschrittene®
islamische Kultur ist die ,,primitive” westliche Kultur, das Maf3 von Fort-
schritt und Primitivitit ist die ,,Bedeckung” und besonders das ,,Bedecken
der Frau“. Obwohl Ali Bulag zugibt, daf die Bedeckung der Frau nicht auf
den Islam beschrinkt ist, kann er sich nicht davor zuriickhalten zu be-
haupten, dal3 der Islam diesbeziiglich anderen Religionen iiberlegen sei:

Der Grund, warum sich dieser Zusammenprall im Vergleich mit den an-
deren Religionen am intensivsten und heftigsten in der islamischen Achse
abspielt, ist, daf3 der Islam diejenige Religion ist, in der die géttlichen und
traditionellen Wahrheiten sidmtlicher Religionen vertreten sind.>'

Die Haltung von Ali Bulag, die ein allgemeines abstraktes Element aus-
driickt, bringt Hayreddin Karaman klarer und agressiver zur Sprache:*

Der Hadith ,,Leute, die sich bemiihen, sich einem Stamm anzugleichen,
werden zu Mitgliedern dieses Stammes“ verurteilt Bemiithungen der
Nachahmung und der Assimilation im religidsen und kulturellen Rahmen.
‘Man kann sich vorstellen, dal der gleiche Hadith indirekt auch Anpas-
sungen, die mit fitrat zu tun haben, meint. .... Fitrat (die Besonderheiten,
die der Schépfer belebten und unbelebten Existenzen gegeben hat) zu
bewahren, ist auch beim Thema Bekleidung wichtig. Gestiitzt auf diese
Begriindung ist es nétig zu verhindern, daf3 sich Ménner in Frauen- und
Frauen in Ménnerkleidung hiillen. Die Muslime haben ihrer Kleidung ei-
ne bestimmte Form verliehen. Indem die sich die Ziele und Grenzen der
Religion — allen voran jene der Bedeckung — vor Augen gehalten haben,
unterscheiden sie sich in ihrem Erscheinungsbild von den Ungldubigen.
Denn gemil dem oben angefiihrten Hadith/Prinzip, wird jemand, der sein
AuBeres jemandem anpaft, auch sein Inneres anpassen, oder er wird ihm
ghnlich.* '

Es versteht sich von selbst, daf3 die ,,Anderen* aus Sicht der islamistischen
Identitéten sdmtliche ,,Ungléubigen”, d.h. Homosexuelle, Transvestiten
und unbedeckte Frauen sind, die sich bemiihen, ,,Ungldubigen” zu glei-
chen. Sie allen stellen einen ,krankhaften Zustand* dar, weil sie sich ge-
gen ihre , Naturanlage® benehmen. Heute hinterfragt so manche islamisti-
sche Frau, warum stidndig nur von Frauenkleidung gesprochen wird, aber

30 vgl. Bulag, Ali, ,,insan, Ortii ve Medeniyet*, lzlenim (23-24), Temmuz/Agustos 1995,

5.
3 Ibid.

2  Hayreddin Karaman, ,Kiyafetin Miislimancas1®, Jzlenim (23-24), Temmuz/Agustos

1995, 7.
3 Ibid.
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in der Diskussion um die allgemeine Verkommenheit nicht auch einmal
die verkommene Kleidung muslimischer Ménner thematisiert wird:

Uber Minnerkleidung wird nicht gesprochen. Warum bemiiht man sich
nicht bei den Ménnern, sondern nur bei den Frauen, unbedingt einen Stil
zu schaffen?**

Diese berechtigte Frage fiihrt aber nicht zu einer weiteren Kritik. Auch der
Vorschlag von Cihan Aktas, dal die muslimische Kleidung keine Ein-
schrinkung, sondern vielmehr eine Befreiung der Frau sein soll, geht nicht
iiber die klassische Ergénzungslogik hinaus. Mit Verweis auf die iranische
Fernsehdirektorin Sonya Poryamin argumentiert Aktas, dafl

...der Glaube, daB die Frau die Hilfte der Ménner und deren Ergdnzung
sei, die Mittel zur Weiterentwicklung in sich trigt und gewdhrleistet, daf3
die mit Mutterschaft in Verbindung stehenden weiblichen Werte wie Mil-
de, Barmherzigkeit und Sittsamkeit in der ganzen Gesellschaft verbreitet
werden.*

Aktas glaubt auBerdem, daf3 das vom pakistanischen Professor Enis Ahmet
flir muslimische Frauen entworfene Modell der ,Hausingenieurin®“ der
Hausfrau eine islamische Entfaltung ermdglicht. Damit schligt er fiir die
muslimischen Frauen etwas vor, das die Mittelschichtfrauen im Westen
lange Zeit hindurch verteidigten und argumentiert:

Das Modell der Hausingenieurin ist eine Hinwendung der Frau zu einer

respektablen und einfluflireichen Position, in der ihr Wort Gewicht hat,

weg von einer Hausfrauenschaft, die ihr das Gefiihl gibt, ein Parasit zu
.36

sein.™ .

Dieser Entwurf kann in der gegenwértigen Lage zwar flir sie wirklich ein
Gewinn sein, aber er driickt keine Uberwindung der ,,patriarchalischen
Vereinbarung® aus und erhoht lediglich die- Handlungsfahigkeit der Frau
ein wenig! '

Wie Castells aufgezeigt hat, beruht die Identitit der islamistischen
Frau auf der herrschenden Ideologie. Die Autoren, die diese Form der
Identitét verteidigen, sprechen, indem sie die Rolle der Frau im Haus und
in der Familie liberh6hen und darauf bestehen, dal3 jene, die sich diese
Rolle aneignen, verdientermalen geachtet werden, von der Verinnerli-
chung der traditionellen Rolle, die fiir die Frau geschaffen wurde.

# ,,Giyim Kiiltiirimiiz Uzerine Bir Tartisma®, fzlenim (23-24), Temmuz/Agustos 1995,
32 aus dem Diskussionsbeitrag von Fatma Karabiyik Barbarosoglu.
Aktas, Cihan, ,,Kadmin Ozel Alanla Tammlanmas1®, Bilgi ve Hikmet (11), 1995, 163.

36 Ibid.

35
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Innerhalb aller Mechanismen, die dazu dienen, die Frauen an ihren eige-
nen Ort zu binden, ist vielleicht der einfluireichste, der vorschiebt, dafl
dieser Ort zu ihrem eigenen Besten geschaffen wurde.*’

Damit ermdglicht man einer abhdngigen Gruppe ihre eigene Abhéngigkeit
zu verinnerlichen:

Die Mitglieder von zum Schweigen gebrachten Gruppen kénnen, anstatt
die herrschende Gruppe zu ignorieren oder deren Forderungen lustlos zu
erfiillen, einen Schritt weiter gehen und die Last auf sich nehmen, ein Sy-
stem, das ihnen selbst schadet, weiterzufithren und die Sicherheit dieses
Systems zu gewihrleisten.*®

Dies er6ffnet dem Subjekt den Weg zur Definition einfacher gesellschaft-
licher Rollenverteilung, eines soziologischen Konservativismus und — was
noch viel bedenklicher ist — zu einem Traditionalismus, der die gesell-
schaftliche Rollenverteilung ohne jede Kritik akzeptiert; und gegen all dies
ist der Feminismus. Wie Seyla Benhabib und Drucilla Cornell angemerkt
haben, ist

... die Positionierung des Selbst in einer Familie, einer Gemeinschaft etc.
aus feministischer Sicht problematisch ... In der Realitdt ist es so, daf} die
Individualitit der Frau, die Elemente, von denen man sich vorstellt, daf}
sie weibliche Identitét bilden, dem Familienmitglied-Sein, dem Tochter-,
Frau- und Muttersein, geopfert wird. Die weiblichen Subjekte sind hinter
gesellschaftlichen und religionsgemeinschaftlichen Masken verlorenge-

gangen.*®

Feministinnen sprechen von einem positionierten Selbst. Dies erachten sie
aber nicht so, als ob psychosexuelle Identititen unverdnderliche Gegeben-
heiten wiren. Im Gegenteil, sie sind der Ansicht, da3 das Individuum be-
stindig aufs Neue geschaffen wird und betonen in diesem Zusammenhang,
daf} dies fiir die Freiheit des Menschen unverzichtbar sei. In der islami-
schen Gemeinschaftsordnung kommt das gesamte System in dem Moment
in Gefahr, in dem der Gegensatz von Frau und Mann in Frage gestellt wird .
und die Grenzen zwischen den Geschlechtern verschwimmen. Da dem
Ungehorsam der Frau gegen ihren Mann gleichzeitig die Bedeutung des
Ungehorsams gegen den Mann als Wéchter tiber Familie und Gemein-
schaft zukommt, bedeutet solch ein Verhalten eine Bedrohung der islami-
schen Hierarchie. Dabei wird die Frau nicht nur als ungehorsam gegeniiber
31 Zitiert nach: Ardener, Shirley, Defining Females, London: John Wiley 1978, 152.

B 1bid.

¥ Benhabib, Seyla & Cornell, Drucilla ,,Introduction®, Feminism as Critique, Oxford:

Polity Press 1987, 12-13.
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ihrem Mann gesehen, sondern auch gegen die Religionsgemeinschaft, und
gegen den Geist und die Ordnung, die diese verkdrpern. Individualitdt als
Besitz von Interessen und Ansichten, die von jenen der Gemeinschaft, in
der man sich befindet abweichen, ist im religionsgemeinschaftlichen Den-
ken und Lebensstil mit bedrohlicher Bedeutung befrachtet. Die Bemiihun-
gen islamistischer Frauen, die beweisen wollen, daf sie sich einerseits in
einem eindeutigen Individualisierungsprozefl befinden, andererseits sich
selbst stdndig mit der Religionsgemeinschaft gleichsetzen lassen und mit
den Interessen und den Zielen der Gemeinschaft nicht im Widerspruch
stehen, spiegeln diese Angst wider.*

Aus dieser Furcht heraus, und um sich vom feministischen Gedanken-
gut zu distanzieren, zu dem sie von Zeit zu Zeit eine gewisse Ndhe ausge-
driickt haben, bemiihen sich islamische Frauen, zu den ,,Anderen” gerech-
net zu werden, die aus dem Gegenteil des ,,aufmiipftigen modermen femi-
nistischen Frauenmodells® geschaffen wurden.*' Fiir sie ist die ,,Andere,
genauso wie es die traditionalistischen ménnlichen islamistischen Autoren
wahrnehmen, ein Indikator der Zerstérung der gesellschaftlichen Ordnung.
Und das, was sidmtliche patriarchalische Ideologien — seien sie religids
oder nicht — vorschlagen, schlagen auch sie vor: Die Frau und ihren Kor-
per unter Kontrolle zu stellen und damit den moralischen Verfall der Ge-
sellschaft zu verhindern bzw. zu aufzuhalten! So etwa Cihan Aktas :

Der Verfall der Moral bei den Frauen in einer mit bloflem Auge sichtba-
ren Geschwindigkeit zeigt sehr deutlich, in welche Richtung der Weg
fiihrt, den die Gesellschaft eingeschlagen hat. Die Kleidung der Frau
ebenso ... Eine Gesellschaft, in der die Frauen, die nach Ausschweifungen
gieren, immer mehr werden, ist eine liederliche Gesellschaft. *

Der ,,einzige Weg® zur Errettung der Gesellschaft ist analog zu dieser Ein-
stellung die ,,Bedeckung®:

4 An diesem Punkt kann man sagen, daB die Situation, die Alain Tourain als Subjekti-

vierung des Individuums bezeichnet hat, (oder, um einen Ausdruck Castells zu ver-
wenden die Transformation der ,,Widerstandspersonlichkeit” in eine ,,Projektpersén-
lichkeit) nicht realisiert werden konnte. Tourain meint, da3 es zwei Bedingungen fiir
die Transformation der Individuen zu Subjekten gibt: Das sich Wenden des Individu-
ums gegen die Religionsgemeinschaft und gegen den Markt. Obwohl die Dimension
des sich Wendens gegen den Markt durch die islamistische Frau stets betont wurde, ist
ihr dasjenige gegen die Religionsgemeinschaft iiberhaupt kein Thema. Vgl. Touraine,
Alain, ,La formation de sujet“, in: Dubet, Frangois & Wieviorka, Michel (eds.), Pen-
ser le Sujet, Paris: Fayard 1995, 21-46.

Vgl. Aktas, Cihan, Somiirii Odaginda Kadin, Istanbul: Bir Yay. 1984, 140.
4 :
Ibid.

41
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Die islamische Bedeckung bietet vielleicht die einzige Chance, um die
Quellen, aus denen die Prostitution gespeist wird, auszutrocknen und die
allgemeinen Beschwerden aufzuheben.

Und so kommt es, dal} der ,,Anderen” der islamistischen Frauenidentitét
kein anderer Ausweg bleibt, als sich entweder den Geboten der Religions-
gemeinschaft und der Religion anzupassen, oder aber den Standpunkt, ein
sexuelles Objekt zu sein, also das kleinere Ubel zu wihlen: ,,Das moderne
Leben hat der Frau, die alle Inhalte abgestreift hat, nichts als ihre Sexuali-
tit zuriickgelassen.“44 Dieses Urteil, das viel weiter geht, als einmal mehr
zu kritisieren ,,daf} der tiirkische liberale Feminismus nur an das Eine den-
ke“®, ist auch im Hinblick auf das ,,zum Anderen werden“ aller Frauen,
die nicht bedeckt sind und gegen religiose/religionsgemeinschaftliche Tra-
ditionen auftreten, sehr interessant. Gleichzeitig zeigt diese Sichtweise
auch auf, wie sehr im patriarchalischen Denken — sei dies religios oder
nicht — die Frau mit Koérper und Geschlechtlichkeit identifiziert wird und
was dies insbesondere im Zusammenhang mit der religidsen definsi-
ven/Widerstand leistenden Identitdtspolitik im Hinblick auf die Abgren-
zung des verteidigten gemeinsamen Religionsgemeinschaftsentwurfs be-
deutet. AuBlerdem wird damit deutlich, wie sehr die Vorherrschaft der
Ménner von den Frauen verinnerlicht wurde und welche Funktionalitét
dies bei der Neukonstruktion hat. Die Bemiihungen islamistischer Frauen,
die Normen und Werte, auf die sie sich stiitzen, mit ,,neuen* und manch-
mal postmodernistisch angehauchten Theorien zu legitimieren, schaffen
diesbeziiglich keinen wesentlichen Unterschied im Kern der Sache. Indem
sie den Korper des ,,wir” als ,heilig”, den der ,,anderen” als ,,sexuelles
Objekt* postulieren, kommt es weder zu einer echten Befreiungspolitik,
noch zu einer Demokratisierung des 6ffentlichen Bereichs bzw. zur wah-
ren Pluralisierung. Das einzige was bleibt, ist die Zunahme der verschie-
denen ,,Anderen®, die einander in der Offentlichkeit feindlich gegeniiber-
stehen.

(Aus dem Tiirkischen von Gisela Prochazka-Eisl)

B Aktas, Somiirii Odaginda Kadn, 142 und 144.

4 Giilnaz, »Suyu Tersine Akitanlar®, 67.

45
Kadin, Ankara: Vadi Yay. 1996, 155.

Giilnaz, ibid., 69, teilt diese Einschitzung Omer Cahas. Vgl. dazu: Caha, Omer, Sivil
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ISLAMISTISCHE UND FEMINISTISCHE FRAUEN AM SCHEIDEWEG

Yildiz Ramazanoglu, Istanbul

Der Verwestlichungsprozel} in der Tiirkei wurde unter biirokratischer Fe-
derfihrung verwirklicht, was ein steter Grund fiir Spannungen war. Ein
anldBlich der Feiern zum 75jdhrigen Bestehen der Republik Tiirkei von
staatlicher Seite herausgegebenes Poster fithrt uns das realititsfremde
Wunschdenken der tiirkischen Elite deutlich vor Augen: die Menschen
sind gliicklich, sorglos und nach westlicher Mode gekleidet. Unter ihnen
ist keine einzige Kopftuchtrdgerin zu sehen. Nur von der oberen Ecke des
Posters ldchelt eine Frau herab, die eine Tracht der Schwarzmeerregion
tragt. Beim Anblick dieses Posters kommt die Frage auf, weshalb Millio-
nen von Frauen, die in den Stddten Kopftiicher tragen, auf diesem Bild
einfach ignoriert wurden. Dariiber hinaus mull gesagt werden, dal} die
Fotocollage Befehlscharakter hat: ,,So hat es zu sein.” Eigentlich ist es uns,
den kopftuchtragenden Frauen egal, ob wir auf Postern abgebildet sind
oder nicht — wichtig ist uns jedoch, im realen Leben, d.h. an Universitéten,
Arbeitsplitzen etc. akzeptiert zu werden und an der Offentlichkeit teilha-
ben zu kdénnen.

Als Zeitzeugin der letzten 20 Jahre mdchte ich einen Riickblick auf die
gesellschaftliche Entwicklung der muslimischen Frau wagen. Wie kam es,
dal religidse Frauen in den 80er Jahren begannen, das Kopftuch als Mittel
zu sehen, um in die Offentlichkeit zu gehen und an dieser zu partizipieren?
Standen sie den zeitgendssischen Idealen nicht mifBtrauisch gegeniiber?
Haben sie nicht Jahrhunderte lang geschwiegen, und haben sie sich mit der
Griindung der Republik nicht verstirkt in ihre Hauser zurlickgezogen?
Was veranlafite Frauen, die in vielen dicken religiésen Biichern zum
Schweigen angehalten wurden, genau das Gegenteil zu tun — ndmlich: das
Mikrophon in die Hand zu nehmen und mit laut erhobener Stimme auch
Miénner anzusprechen?

In dieser Verdnderungsphase konfrontierten konservative Ménner reli-
gi6se Frauen zunichst mit dem Vorwurf, dall eine im Arbeitsleben stehen-
de Frau nicht als Hiiterin der Familie fungieren konne. Ihre Haltung be-
griindeten sie damit, daf} sie selbst genau wiiiten, was ,,draulen* (!) vor
sich ginge. Der Frau, die sich iiber den Mann, der wulite was ,,drauBen los
war und sie fiir die Ehe ausgesucht hatte, definierte, fiel lediglich die Rolle
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zu, die médnnliche Sichtweise zu ibernehmen. Religiose Menschen standen
aber auch der Ausbildung von Frauen ablehnend gegeniiber, da sie ihren
moralischen und religiésen Verfall fiirchteten. Statt Bedingungen zu schaf-
fen, die diese Zweifel aus dem Weg rdumen konnten, wurde eine sténdig
wachsende Liste erstellt, die festlegte, wie und wo sich Frauen zu bewegen
haben.

Dennoch konnte in den letzten 20 Jahren eine Vielzahl von Ehepart-
nern und Eltern auch in konservativsten islamischen Kreisen davon iiber-
zeugt werden, dal man Frauen uneingeschrinkt die Nutzung aller Rechte,
vor allem das Recht auf Bildung, einrdumen muf.

Wie wurde die Zustimmung der Eltern erreicht?

Religitse Familien machten die Erfahrung, wie bitter es ist, wenn sie ihren
Tochtern das Recht auf Bildung vorenthalten. Mit der Zuriickhaltung ihrer
Tochter aus der Offentlichkeit erhofften sie sich, sie ans Haus binden zu
konnen. Doch da die Offentlichkeit durch die Presse, besonders durch das
Fernsehen ins Haus kam, konnten sie die Bekanntschaft ihrer T6chter mit
dem 6ffentlichen Leben und der Moderne nicht verhindern. In diesem Zu-
sammenhang tritt fiir die religidsen Gesellschaftsgruppen in der Tiirkei die
Frage auf, wie Menschen ihre Existenz fortfithren sollten, ohne sich vom
Glauben zu entfernen.

Gleichzeitig fand in dieser Umbruchsituation auch eine Massenmigra-
tion statt, die viele Menschen von ldndlichen Gebieten in die Stddte trieb.
Frauen, die in diesem VerstddterungsprozeB ihre regionale Kleidung nicht
ablegen wollten, trugen als Zeichen ihrer konservativen Gesinnung weiter-
hin einen langen weiten Mantel und ein basértisii (Kopftuch). Sie began-
nen den Islam in der Stadt neu zu interpretieren und verwirklichten im
Verstddterungsprozel3 ihren eigenen Stil. In dieser Phase bekam auch die
Bildung, die seit jeher von Ménnern als Mittel gesehen wurde, um in der
Stadt nicht haltlos davongetragen zu werden, sondern etwas aus sich zu
machen, auch fiir Frauen diese Funktion.

Tdchter aus konservativen Familien wollten nicht in die Fullstapfen
ithrer Miitter treten, die seit Jahren in der groflen Stadt lebten und oft nicht
einmal in der Lage waren, einen Fahrschein fiir die Féhre zu entwerten
oder sich auflerhalb ihres Stadtteils zu bewegen. Sie wollten nicht so wer-
den wie ihre Miitter, die es nicht geschafft hatten, ihre Ketten zu sprengen,
sondern sich in sich selbst zuriickgezogen hatten.'

' In dieser Hinsicht gleicht die Geschichte der tiirkischen Frau der Geschichte der Frau-

en im Nahen Osten. Es wurden die gleichen Diskussionen gefilihrt. Die neue Generati-
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Fiir den Entwicklungsprozel der jungen Frauen und die Verwirklichung
ihrer Ideale ist es wichtig, alle Ungerechtigkeiten, die im Namen der Reli-
gion durchgefiihrt werden, zu erkennen. Vorangestellt sei dabei, dafl nicht
nur das nicht-religitse Milieu von einem falschen Islamverstéindnis ausge-
hend den Islam verachtet, sondern auch religidse Kreise die Religion fiir
verschiedene Zwecke, z.B. zur Unterdriickung und Einschrinkung der
Frau, mifibrauchten. Der nicht-religiose Lebensstil verschlieit in diesem
Punkt die Augen vor den grundlegenden Aussagen der Religion, stellt
falsche Praktiken in den Mittelpunkt und nimmt eine kritische Haltung
gegeniiber der Religion ein, die den religiésen Frauen in ihrem Selbstfin-
dungsprozel nicht weiterhilft. Den religiésen Frauen selbst fehlte es bis
dato an Mitteln, sich Gehor zu verschaffen. Die Forderung, die Universitét
mit Kopftuch besuchen zu diirfen und alle Aktivitdten, die in diesem Zu-
sammenhang gestartet wurden, sind fiir ihren Kampf jedoch insofern von
grofer Bedeutung, als sie ihre Entschlossenheit nach allen Seiten hin de-
monstriert.

All diese Aktionen waren aber auch wichtig um ihren Unterschied von
der als Norm présentierten westlichen Frau zu betonen. Islamische Zeit-
schriften und Zeitungen reagierten auf diese Aktionen jedoch oft so, als sei
nichts geschehen und als befénde sich die religiose Frau nicht in einem
tiefgreifenden Wandel. Mit der Einfilhrung von ,,Frauen und Familiensei-
ten” versuchten, sie die sich ausweitenden Interessensgebiete der religit-
sen Frau wieder auf Kochrezepte zu begrenzen. Ihre Bemiihungen waren
aber vergeblich. Es war nur zu natiirlich, daf sich kopftuchtragende Frauen
in dieser Phase mit feministischer Literatur beschéftigten. Das sie dies
taten und in dort sowohl Wahrheiten als auch Irrtiimer und Widerspriiche
entdeckten, beschleunigte die Analyse ihrer eigenen Situation.

Die Ausweitung des Fernsehens und der neuen Kommunikationsmittel
in die Haushalte sowie der Einflufl des weiblichen Erfahrungsschatzes,
machte es unmdglich, den Tochtern Bildung weiter vorzuenthalten. Der
Ausbau der fmam-Hatip-Schulen® bot eine ernsthafte Alternative: Als die-
se in den 70er Jahren Médchenklassen einrichteten, begannen viele religi6-

on von Frauen mit héherem Bildungsstand orientierte sich am Islam, setzte sich aber
héhere Ziele als ihre Miitter. Einen Eindruck dariiber kénnen die Ausgaben der letzten
fiinf Jahre der Zeitschriften Aramco und Middle East vermitteln.

Imam-Hatip-Schulen waren urspriinglich als Berufsschulen eingerichtet worden, um
religiése Funktiondre auszubilden. Parallel zur Reislamisierung der tiirkischen Offent-
lichkeit haben diese Schulen einerseits zahlenmiBig enorm zugenommen. Anderseits
haben sich diese Schulen in sunnitisch-konservativen Kreisen zu einer attraktiven Al-
ternative zu den ,herkémmlichen* staatlichen Schulen entwickelt, weil sie neben
weltlicher Ausbildung auch der religiésen Lehre einen groflen Stellenwert beimessen
(Anmerkung der Hg.).
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se Familien ihre kopftuchtragenden Tochter an diese Schulen zu schicken,
die die Kleiderordnung nicht durchfithrten. Mit der Imam-Hatip-Aus-
bildung erhofften die Eltern, ihren Tochtern sowohl eine theologische als
auch naturwissenschaftliche Ausbildung zu gewéhrleisten. Dadurch, daf
ein Teil der Absolventinnen spéter zu studieren begann, drangen die Mad-
chen noch weiter in die Offentlichkeit vor. Diese Verdnderung wurde von
AuBlenstehenden besorgt verfolgt und als Indiz einer ,,islamistischen Frau-
enbewegung* bewertet.

Tausende von Eltern (vor allem Viter), die ihren Téchtern zundchst
eine schulische Ausbildung verweigert hatten, schickten sie jetzt jedoch in
die Schule. Dies hing mit dem Sicherheitsgefithl zusammen, das ihnen die
Imam-Hatip-Schulen vermittelten: In diesen sollten ihre Kinder némlich
nicht ausschlieflich auf das moderne irdische Leben, sondern auch auf das
Jenseits vorbereitet werden.

Die Lemfreudigkeit und Wilbegier der glaubigen Médchen wurde je-
doch bald von offizieller Seite gestoppt. Diverse Universititsleitungen ver-
suchten trotz verschiedener Demokratieversprechen in sogenannten ikna
odalar: (Uberzeugungszimmern)® junge Frauen zum Ablegen ihres Kopf-
tuches zu ,.liberreden®. Das strenge Auseinanderhalten von sogenannten
»~Religions- und Staatsangelegenheiten, das diesen und &hnlichen MaB3-
nahmen gegen das Kopftuch zugrundeliegt, fithrte zur direkten MiBBach-
tung der Freiheit und Grundrechte religioser kopftuchtragender Frauen in
der Tiirkei.

Dariiber hinaus beinhaltet die erzwungene Abnahme des Kopftuches,
wie der Fall der Studentin Sare zeigt, nicht wie man auf offizieller Seite
félschlich annimmt, auch die automatische Ablegung der ,,bedeckten
Identitét“: Sare kam nach ihrer Schulausbildung in Deutschland zum Stu-
dieren in die Tiirkei. Sie trug ein Kopftuch. Um ihr Studium zu beenden,
wurde sie, wie viele andere Madchen auch, von der Leitung der Istanbuler
Universitdt dazu gezwungen, ihr Kopftuch abzulegen. In einer Live-
Sendung eines populdren Fernsehprogrammes, das Millionen von Men-
schen.am Bildschirm mitverfolgten, meinte sie jedoch erziimt:

Thr habt mir mein Kopftuch genommen, aber das Kopftuch in meinem
Kopf [den durch das Kopftuch représentierten Glauben, Y.R.] konnt ihr
mir nicht nehmen.*

In diesem Zusammenhang muf} die Tatsache betont werden, daf} religitse
Frauen, die bis dato auch von ihrem eigenen soziokulturellen Milieu aus-
*  Zu diesen ,,Uberzeugungszimmern® siche auch den Beitrag von Barbara Pusch in
diesem Band (Anmerkung der Hg.).

*  Star-TV, Sendung ,,Objektif*, Dezember 1998.
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schlieflich in Mutter- und Schwesterkategorien wahrgenommen wurden,
nun den Anspruch erhoben, das Schlachtfeld mit Ménnern zu teilen, ja in
der Kopftuchfrage sogar an die vorderste Front zu treten. Die Befiirchtung,
dal3 das Verhiltnis von Tradition und Moderne, da3 bei den Ménnem
schon ldngst zugunsten der Moderne ins Ungleichgewicht geraten war, nun
auch bei den Frauen aus der Bahn geraten werde, beunruhigt die islami-
sche Gemeinschaft, die bestrebt war, das traditionelle Frauenbild aufrecht-
zuerhalten. An dieser Stelle wurde auch sichtbar, dafi Frauen als Tragerin-
nen islamischer Werte oft fdhiger und geduldiger als Ménner reagiert ha-
ben und trotz der subtilen Geringschitzung, die sie auch durch glaubige
Maénner erfahren muflten, ihre Ziele mit Entschlossenheit verfolgt haben.

Kopftuchtragenden Frauen waren alle Wege versperrt, um sich als
Mensch und Individuum zu verwirklichen. Dem Biirgerbegriff, der nur
Menschen miteinbezog, die sich mit dem tiirkischen Modernisierungspro-
jekt, das von der kemalistischen Elite durchgefithrt wurde, identifizierten,
konnte sich so mancher religidse Mann unauffillig unterordnen. Frauen
war dies mit ihren Kopftiichern jedoch nicht mdéglich. Der ProzeB3, der
notwendig ist, um aus einem Individuum einen Staatsbiirger zu machen,
fand bei den Frauen nicht statt. Aus diesem Grund blieben ihnen alle Tii-
ren im &ffentlichen Bereich verschlossen.

Die Abgeschlossenheit vom offentlichen Bereich stigmatisierte die
religiése Frau nicht nur bei der westlichen Elite. Sie hat ihnen auch von
seiten der muslimischen Eliten, die es verstanden haben, sich etwa bei der
Eheschliefung oder der Wahl des Arbeitsplatzes den modernen Lebensbe-
dingungen anzupassen, ein abfilliges ,,Wieso kann man sich mit Dir nicht
sehen lassen?“ eingebracht. D.h. kopftuchtragende Frauen haben nicht
selten wegen ihres Kopftuches von muslimischen Eliten eine versteckte
Geringschitzung ertragen miissen.’ :

Die Verachtung und das Ignorieren von Frauen ist aber weder etwas
tiirkei-, noch etwas islamspezifisches. In der Erklérung, die im Zuge der
Franzgsischen Revolution verfafit wurde und in der Menschlichkeit, Ver-
stand, Ménnlichkeit und Staatsbiirgerschaft festgelegt wurden, fanden
Frauen keine Erwéhnung. Beziiglich der Reaktion auf Verachtung und
Ignoranz muf jedoch ein Unterschied zwischen den damaligen westlichen
Frauen und uns heutigen muslimischen Frauen gemacht werden. Die west-

> An dieser Stelle sei jedoch angemerkt, daB die Tatsache, da Frauen wegen ihres

Kopftuchs von Mannern geringschitzig behandelt wurden, die Behauptung, daf3 sie
sich nur fiir die Ménner bedecke, widerlegt. Es gibt Tausende von Frauen, die sich
nicht fiir den Mann, sondem trotz des Mannes bedecken. Die Bedeckung ist eine be-
wullte Entscheidung, die einen selbststindigen Menschen in eine besondere Verbin-
dung mit dem Schépfer treten 186t und nach Meinung der bedeckten Frauen fiir alle
weltlichen Verluste entschidigt.
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lichen Frauen haben bereits damals damit begonnen, Diskussionen zu fiih-
ren und sich mit ihrer Situation auseinanderzusetzen. In der islamischen
Welt wurde die Ignoranz gegeniiber den Frauen hingegen nicht zum The-
ma gemacht. Deshalb kénnen die muslimischen Frauen heute nicht an
ihren eigenen Wurzeln ankniipfen, sondern sehen sich dazu gezwungen,
sich an westlichen Ideen zu diesem Thema zu orientieren.

Statt eigene Probleme zu 16sen, beschiftigte sich die muslimische Frau
in der Geschichte primér mit den Problemen anderer. Dies ist auch der
Grund dafiir, weshalb sie sich nicht selbst verteidigten konnte — und das
obwohl sie eigentlich ganz andere Vorbilder aus der frilhen islamischen
Zeit hatte: Als Beispiel seien hier die Frauen aus der Familie des Prophe-
ten genannt, die im 6ffentlichen Leben standen und aktiv an der Gestaltung
der Gemeinde teilgenommen haben. In Anbetracht dieser grofien Vorbilder
ist zur Kldrung der Geschichte der muslimischen Frau die folgende Frage
zu beantworten: Wie kam es, dafy, obwohl die oben genannten Frauen mit
allen Ehren im Mittelpunkt standen, Frauen spéter das Lesen und Schrei-
ben vorenthalten wurde?

Man wollte nicht, da8 Frauen Betédtigungen auflerhalb des privaten
Bereichs nachgingen. So wurde der oOffentliche Bereich zu einer aus-
schlieBlich ménnlich dominierten Doméne. Paradoxerweise zollen ménnli-
che Vertreter des islamischen Milieus heute unbedeckten Frauen in der
Offentlichkeit oftmals Respekt, bedeckten Frauen hingegen begegnen sie
mit Mif3trauen. Dieses doppelmoralische Verhalten ist ein Beispiel fiir den
Minderwertigkeitskomplex muslimischer Ménner, die die orientalistische
Sichtweise, mit der sie seit Jahrzehnten konfrontiert sind, verinnerlicht
haben.

Trotz alledem ist die Zahl der Frauen, die ihrem Leben eine Richtung
geben, in der die Sicherheit, von Gott zu kommen und zu ihm wiederzu-
kehren, nur ihm zu gehdren, und keine weltliche Autoritét als Zentrum der
Existenz anzuerkennen, nicht zu unterschitzen. Die 1993 von Niliifer Gole
und Cihan Aktas unabhéngig voneinander durchgefiihrten Studien zeigen,
daB3 es Anfang der 90er Jahre das vorrangige Ziel von kopftuchtragenden
Studentinnen war, den Willen Gottes und die Religion besser zu représen-
tieren und weiterzugeben.® Doch schon kurze Zeit nach AbschluB dieser
Untersuchungen war eine neue Tendenz zu verzeichnen: junge Frauen
wurden individueller und stellten Forderungen, wie z.B. das Recht auf
Berufsausbildung, ein besseres Leben, Gelderwerb und Wohlstand. Ob-
wohl der religiése Begriindungszusammenhang, der von muslimischen

6 Vgl. dazu: Géle, Niliifer, Modern Mahrem, Istanbul: Metis Yay. 1991 und Aktas,

Cihan, Tesettiir ve Toplum. Basortiilii Ogrencilerin Toplumsal Kikenleri iizerine bir
Inceleme, Istanbul: Nehir Yay. 1993.
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Frauen, die zu Beginn der 80er Jahre ,,nur das Recht auf Bildung forder-
ten, heute nach wie vor giiltig ist, werden die Ziele der neuen Generation
der Kopftuchtridgerinnen nicht mehr in diesem Mafle religids begriindet.
Nach Ansicht konservativer Gruppierungen hatten diese religids formu-
lierten Begriindungen die Funktion, den Schritt der muslimischen Frau in
die Offentlichkeit und ihre Forderung nach Hochschulbildung zu legitimie-
ren. Da diese Ziele heute in islamischen Kreisen akzeptiert sind, ist die
religiése Legitimation nicht mehr notwendig.

Allgemein sei hier betont, daB man im Jahr 2000 an einen Punkt ge-
langt ist, an dem sich nicht mehr nur Hausfrauen bedecken, sondern auch
Frauen, die in der Offentlichkeit stehen, in der sie ilire Produktivitit ent-
falten und ihr Wissen einbringen. Die gesellschaftlichen und politischen
Aktivitdten der religidsen Frauen entsprechen im allgemeinen nicht dem
Verméchtnis der Tradition sondern eher dem der republikanischen Ideolo-
gie. Ihre neue Identitdt haben diese Frauen nicht von ihren Familien ver-
mittelt bekommen, sondern sich Schritt fiir Schritt erkdmpfen miissen. Die
Forderung ,bedeckte Frauen in die Offentlichkeit®, die die Klassifizierung
,.bedeckte Frauen ins Haus“ und ,,nicht-bedeckte Frauen in die Offentlich-
keit* falsifiziert hat, sorgte aber nicht nur in kemalistischen sondern auch
in islamischen Kreisen fiir heftige Diskussionen.

Hintergriinde fiir die Stdrkung der islamischen Frauenbewegung

Die von kemalistischer Seite als islamistisch bezeichnete Frauenbewegung
ist in den Stédten entstanden und beruht auf der Verinnerlichung moderner
Errungenschaften. Schon aus diesem Grund kann diese Bewegung nicht
als Riickschritt bezeichnet werden. Das Interessante an dieser Entwicklung
ist die Bemiihung, eine Opposition zur Modernitét zu schaffen, die gleich-
zeitig eng mit ihr verbunden ist. Aus diesem Grund kénnen die Anhénger
dieser Bewegung auch nicht als Traditionalisten bezeichnet werden. Wie
sehr man sich aus muslimischer Perspektive auch gegen die Modernitét
wehren mochte, in der Praxis herrschen Werturteile der modernen Stadt
vor. Die Bemilthungen, Konsum- und Gesellschaftsstatus des religiosen
Milieus zu erhdhen, konnen als Beispiele genannt werden.

Die Diskussion dreht sich um die Frage, ob konkrete und rationale
Alternativen zur Modernitit geschaffen werden konnen oder nicht. Die
Kritik Foucaults, daB sich die iranische Revolution besonders auf volks-
wirtschaftlichem Gebiet an kapitalistischen Prozessen beteiligte und keine
neuen islamischen volkswirtschaftlichen Thesen produzierte7, ist auch fur

" Foucault, Michael, ,,Iran: Ruhsuz bir Diinyanin Ruhu®, Tezkire (2), Subat 1992, 80-91.
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das islamische Milieu in der Tiirkei angebracht. Zwischen Luxuskonsum
und Armut besteht eine Kluft, die mit den grundlegenden Paradigmen der
Religion nicht zu vereinen ist.

Kommen wir jedoch noch einmal auf die Verbesserung der Situation
der islamischen Frau zuriick, so ist festzuhalten, dal innerhalb des Ver-
stidterungsprozesses, der auf die Massenmigration folgte, die Beschleuni-
gung des Wissens- und Erfahrungsaustausches sowie die alltégliche Rea-
litdt die in der Stadt lebenden Frau dazu zwang aktiver zu werden. Das
Bestehen in der Stadt ist ndmlich ein Kampf um das fiir das Uberleben
notwendige Hab und Gut, zu erkennen, wie und womit man in der Offent-
lichkeit bestehen kann und ,,was die Stadt von uns verlangt®. Dartiber hin-
aus geht es aber auch darum, seinen Anteil an den in der Stadt produzier-
ten Werten und Reichtiimern zu erhalten.

Die Frauenorganisation der Wohlfahrtspartei (Refuh Partisi, RP)
setzte sich fiir alle diese Entwicklungen ein und hatte den Anspruch, die
Forderungen religbser Frauen zu vertreten. Tausende von Frauen nahmen
dies als AnlaB3, um aktiv an der Politik mitzuwirken und begannen mit
Begeisterung eine Fiille von ehrenamtlichen Tétigkeiten zu verrichten. Das
war eine einmalige Entwicklung in der tiirkischen Politik. Konkret wurden
die Frauen in der RP von der Moglichkeit angespornt, etwas fiir das Leben
und die Zukunft ihrer Kinder zu verdndern. Nach jahrelangen Bemiihun-
gen, Frauen zum Eintritt in die Politik zu motivieren, verfiigten sie in der
RP iiber den hochsten Organisationsgrad. Sie erzielten einige Erfolge,
gewannen ein neues SelbstbewuBtsein, und durch Kritik und Analysen von
anderen entwickelten sie sich Schritt fiir Schritt weiter. Sie waren stolz,
auch auflerhalb des Hauses einen Beitrag fiir die Allgemeinheit zu leisten
und etwas bewegen zu kdnnen. Ihr Ansehen und ihr Status verbesserte sich
allgemein — zuallererst aber in den Augen ihrer Eheménner.’

Ein Blick auf die Frauendiskussionen im Osmanischen Reich zeigt
uns, daf} viele Frauen es bevorzugt haben, mit Kopftuch am gesellschaftli-
chen Leben teilzuhaben. Hinweise dazu finden wir heute nicht nur in lite-
rarischen Texten, sondern auch in neueren wissenschaftlichen Analysen,
wie z.B. bei Sefika Kurnaz und Serpil Cakir.'® Diese Analysen werfen ein
neues Licht auf unsere Geschichte, zu der wir aufgrund der Schriftreform
den Bezug verloren haben. Wenngleich religiése Frauen sich in der Dis-
kussion um die Rolle der muslimischen Frau allgemein auf die ersten

% Fiir eine Analyse der RP aus der Sicht einer ehemaligen Aktivistin siehe den Arikel

von Sibel Eraslan in diesem Band (Anmerkung der Hg.).
®  Siehe dazu ibid.

Vgl. dazu: Kurnaz, Sefika, Mesuriyet déneminde Tiirk Kadin, Istanbul: MEB Yay.
1996, 17-70 und Cakir, Serpil, Osmanli Kadm Hareketi, istanbul: Metis Yay. 1993.
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Frauen des ,,goldenen Zeitalters“!! beziehen, um ihre heutige Position zu
stirken, liefert ihnen auch die Geschichte der Frauen im Osmanischen
Reich einen wichtigen Anhaltspunkt.

Die Entwicklungen des weiteren geschichtlichen Verlaufs zeigen uns
jedoch eine Menge widerspriichliche und diskriminierende Einstellungen
gegeniiber der Frau. So sind z.B. die Pariser Memoiren von Tahtavi (1801-
1873)" und spiter die kadin risalesi (Frauenschriften) von Muhammad
‘Abduh (1849-1905)" ein Beleg dafiir, wie man versuchte, den Frauen
nach und nach ihre Rechte zu nehmen und sie wieder zu unwissenden We-
sen zu machen. Betrachten wir hingegen die Schriften der Intellektuellen
und verschiedene Register zwischen dem 13. und 15. Jahrhundert im Os-
manischen Reich, so sehen wir, da3 verschiedenste Entscheidungen zu-
gunsten der Frau gefdllt wurden und daB3 Frauen iiber ihr eigenes Vermo-
gen selbst verfiigten. Durch die Griindung von Stiftungen leisteten Frauen
in dieser Periode auch Betrige zur islamischen Wohltitigkeit und waren
sozial engagiert. Dal} die gesellschaftliche Entwicklung dieser Frauen un-
ter dem Vorwand, daf} sie beschiitzt werden miissen in mancherlei Hin-
sicht eingeschrénkt wurde, ist jedoch ebenfalls ein Faktum. An diesem
Punkt hilft es nicht, wie in islamischen Kreisen haufig praktiziert, auf die
katastrophale Situation der europdischen Frau zu verweisen, da das Pro-
blem damit nicht geldst wird. Es ist in keinster Weise zu rechtfertigen, dafl
Frauen von dem, was der Prophet Muhammed ihnen versprach und bei-
spielhaft vorlebte, Abstriche machen miissen und noch dazu dankbar zu
anderen aufschauen sollen. Daf} einige Menschen heute noch die muslimi-
sche Frau gerne mit der europdischen Frau im Mittelalter vergleichen, ist
geradezu lachhaft. Man sollte sich vielmehr dariiber im klaren sein, daf}
das Hochhalten eines Frauenbildes aus einer scholastischen Periode kei-
nerlei Beitrag zur heutigen Situation darstellt.

Im Gegensatz dazu sollte man vielmehr die folgenden Fragen stellen:
Wo sind die Frauen geblieben, die ihre Zelte in der Moschee des Prophe-
ten aufschlugen und sich dorthin zuriickzogen, die liber die gleichen Chan-
cen verfiigten, sich weltlich und religiés weiterzuentwickeln, Fragen stell-
ten, sich an Diskussionen iiber die Probleme der islamischen Gemeinschaft
beteiligten, in der Wissenschaft vertreten waren und an den Freitags-, To-
des- und Festtagsgebeten teilnahmen? Woher kommen die Frauen, die
nicht wissen, was in der Welt vor sich geht, die sich dem heiligen Text

Damit sind u.a. die bereits oben erwihnten Frauen der Familie des Propheten gemeint
(Anmerkung der Hg.).

Tahtavi, Rifaa, Paris Gézlemleri, istanbul: Ses Yay. 1992.

“Amara, Muhammad, 4/-Islam wa-l-mar’a fi ra'y al-imam Muhammad “Abduh, Bay-
rut: 1980.
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verpflichtet haben, der ihnen befiehlt zu lesen und an der Geschichte teil-
zunehmen, aber gleichzeitig von der Gesellschaft verachtet werden, wenn
sie lesen und schreiben kénnen und deshalb weit davon entfernt sind, ihre
Verantwortung als Muslime allein tragen zu kénnen? In welcher Periode
hat sich das Bild der Frau so verschoben und der islamischen Welt groflen
Schaden zugefiigt?

Den islamistischen Frauen ist es heute gelungen, zwar nicht auf einer
breiten Volksplattform, sondern in vergleichsweise kleinen elitéren islami-
schen Kreisen, sich in langen Diskussionen mit ihren ménnlichen Kollegen
auseinanderzusetzen und frauenspezifische Themen ins Augenmerk der
intellektuellen Gemeinschaft zu riicken. Diese Entwicklung beruht indirekt
sicherlich auch auf den juristischen Verdnderungen, die mit der Republik-
griindung vorgenommen wurden.

Die ,,moderne* Frauenbewegung der 80er Jahre

Daf die 80er Jahre eine Stirkung der Frauenbewegung mit sich brachten,
ist nicht verwunderlich. In dieser Phase wurde versucht, die Gesellschaft,
die der Demokratie beraubt worden war, durch Depolitisierung zu z&hmen.
Dies fiihrte bei verschiedensten politischen und sozialen Organisationen
zur inneren Leere. Fiir den Aufschwung der feministischen Bewegung in
der Tiirkei war jedoch nicht nur dieses politische Klima ausschlaggebend,
sondern auch die Tatsache, da} die zweite Welle der feministischen Frau-
enbewegung in Europa ihren Hohepunkt erreicht hatte, die Argumente der
68er Generation zwar spét, aber dennoch, in der Tiirkei angekommen wa-
ren und feministische Ideen seit der Republikgriindung fortdauernd staat-
lich unterstiitzt wurden. Manche ,,Staatsfeministinnen, wollten das Frau-
enbild von oben herab neu gestalten. Diese, von der herrschenden Macht
unterstiitzte Frauenbewegung konnte aber die ,,realen Frauen“ nicht errei-
chen. Weil sie keine gemeinsame Sprache entwickeln konnten, schafften
sie es auch nicht, ein Verstindnis fiir die gewéhrten Rechte zu vermitteln
bzw. ihre Anwendung im Alltag zu gewihrleisten.

Vor allem kopftuchtragende Frauen anatolischer Herkunft waren an
diversen sozialen und politischen Ermeuerungen sehr interessiert. Thre For-
derung nach Arbeit und Bildung deckte sich mit den Vorstellungen des
Staates. Diese Frauen widersprachen dem staatlichen Frauenbild aber inso-
fern, als sie sich duferlich nicht dem gewiinschten westlichen Frauenprofil
anpassen wollten. Die ,moderne” Frauenbewegung solidarisierte sich in
diesem Zusammenhang nicht mit den religiésen Frauen sondern mit der
Staatselite. Sie verfolgte die Geschichte der westliche Frau genau, wei-
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gerte sich aber die gesellschaftlichen Ereignisse aus der Sicht des Volkes
und der muslimischen Frau zu betrachten.

Dabei sammelt jede Gesellschaft ihre Erfahrungen aus dem, was sie
selbst erlebt hat. Mary Austins Werk ,,A Woman of Genius® (1912) z#hlt
in Amerika zu den Hauptwerken des klassischen Feminismus. Der Roman
handelt von den Problemen und Schwierigkeiten einer klugen und fahigen
Frau, die an diverse gesellschaftliche Grenzen stief3, sobald sie versuchte,
sich iiber die ihr zugewiesene Rolle hinaus zu entwickeln. Zur gleichen
Zeit glaubte man im Osmanischen Reich, da die Ubersetzungen aus dem
Franzosischen von Fatma Aliye' von einem Mann stammten. Wenn wir
muslimische Frauen also das, was uns selbst widerfuhr und das, was in
unserer Umgebung geschah niichtern betrachten, gibt es keinen Grund fiir
uns zu glauben, dafl wir weniger als européische Frauen verletzt worden
sind. Wenngleich bei uns niemand auf Hexenjagd ging und die Frauen
iiber die notwendigen Mittel verfiigten, um sich in Rechtsangelegenheiten
keinem anderem Willen als dem Willen Gottes zu unterwerfen, und ein
autonomes Leben als gliubige Muslime fiihren konnten, hat dies jedoch
nicht verhindert, daf} sie von Ménnern, die Macht und Geld besaflen, un-
terdriickt wurden.

Das grofite Hemmnis fiir die Verwirklichung der Ziele der feministi-
sche Frauenbewegung in der Tiirkei liegt darin, daf} sie sich nicht von den
westlichen Frauen distanziert und sie kritisch hinterfragt hat. Bis heute
nimmt die feministische Bewegung in der Tiirkei keinen Anstofl daran,
Teil einer ,,absolutistischen Verwestlichungsbewegung™ zu sein, die Mo-
dernisierung mit dem westlichen Weg gleichsetzt. Dariiber hinaus schaffte
es die Frauenbewegung nicht, sich von dem Einflu der Staatsorgane zu
16sen. Dies fiihrte dazu, da3 sie die verschiedenen Frauengruppierungen in
der Tiirkei nicht erreichen konnten.

Die Bemiihungen der bedeckten Frau in den 80er Jahren, an der Ge-
schichte der Frau mitzuschreiben, fithrte bei den tiirkischen Feministinnen
nicht zu Solidaritdt. Zu dieser Zeit glich die Haltung der Feministinnen auf
sonderbare Weise jenen Ménnern, die Frauen analog zu ihrem Islamver-
stdndnis zuriick ins Haus riefen und jenen kemalistischen Autoren, die die
bedeckte Frau aus dem &ffentlichen Leben verbannen wollten. Die Femini-

Fatma Aliye (1864 - 1936) war die Tochter von Ahmet Cevdet Pasa. Sie ist als erste
osmanische Romanautorin auch durch ihre Ubersetzungen bekannt. AuBerdem gehort
sie zu den wichtigsten Autorinnen in der osmanischen Presse. In ihren Texten hat sich
Fatma Aliye intensiv mit dem Frauenthema und dem Islam auseinandergesetzt. Ein
gutes Beispiel dafiir ist ihr Buch Nisvan-i Islam (Die Frauen des Islam). In diesem
Buch versucht die Schriftstellerin das Bild der muslimischen Frau in der Sicht der Eu-
ropéerinnen zurechtzuriicken und betont die Rechte der Frau im Islam (Anmerkung der
Hg.).
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stinnen taten so, als sihen sie nicht, was vor sich ginge und solidarisierten
sich skrupellos mit den Aussagen konservativer Mianner."

Kate Millet, die Mutter der zweiten feministischen Bewegung, be-
hauptet, daf3 sich die westlichen Feministinnen erst nachdem sie sich dem
Bereich der Menschenrechte und Demokratie zugewandt hatten, den Frau-
enrechten widmeten. D.h. in Amerika kritisierten die Feministinnen die
undemokratische Seite des Staats wohingegen sich die Mehrheit der Femi-
nistinnen in der Tiirkei auf die Seite der Regierung und Macht stellten.
Statt gegen das autoritire Regime in der Tiirkei vorzugehen, unterstiitzen
sie alles was fiir sie — und nur fiir sie! — von Vorteil war.

Dariiber hinaus hielten es die Herausgeberinnen der feministischen
Zeitschriften, die Ende der 80er Jahre in der Tiirkei erschienen sind,'® nicht
fiir ndtig, sich allgemein mit der Realitdt der Frauen im Land auseinander-
zusetzen und beschéftigten sich ausschlieflich mit ihrer eigenen Sichtwei-
se. Und obwohl sie lange Zeit die Stimmen und Kémpfe von Frauen aus
aller Welt in ihre Ghettos trugen, nidherten sie sich den kopftuchtragenden
Frauen des eigenen Landes mit orientalistischer, pddagogischer und west-
lich-universaler Grundeinstellung. Sie haben es auch nicht fiir notig befun-
den sich fiir das wahre Wesen des Islam zu interessieren — und das obwohl
der Koran das heilige Buch ihrer Landsleute ist. Wenn sich westliche
Frauen hingegen ein wenig mit muslimischer Theologie beschiftigen, be-
merken sie die Gesamtheit und Harmonie, die der Frau vollstdndigen
Schutz bietet. In der Tiirkei hingegen stoft der Islam jedoch weder bei den
Feministinnen noch bei der Elite auf kulturelle Wertschitzung.

Die aufgebauschte mediale Berichterstattung liber die Tatsache, daf3
islamische Frauen einen grofen Beitrag zur islamischen Revolution im
Iran leisteten, spéter aber ihrer Rechte beschnitten wurde, hat Frauen auf
aller Welt zum Aufschrei veranlaB3t und folglich zur Stirkung der interna-
tionalen Frauenbewegung gefiihrt. Wie im Westen setzte sich in dieser
Periode auch in der Tiirkei ein Prozefl durch, der neben einer anti-
islamischen Haltung auch die Konstruktion des ,,Anderen® beschleunigte.
Religiose und feministische Frauen, die als Biirger desselben Landes den
gleichen kulturellen Hintergrund haben, stellten sich gegenseitig als Anti-
these dar, anstatt voneinander zu lernen. Dies gilt jedoch nicht nur fiir die
feministische Frau in der Tiirkei, sondern auch fiir die religiose. Die reli-

An dieser Stelle ist jedoch auch zu betonen, daB es neben der breiten feministischen
Basis, die sich als Kopftuchgegnerinnen zu Wort meldeten, auch einige Feministinnen
gibt, die dic Forderung der muslimischrn Frauen unterstiitzt, mit ihrem Kopftuch am
offentlichen Leben teilhaben zu wollen.

In diesem Zusammenhang beziche ich mich konkret auf die Zeitschriften Feminist
(Feministin), Sosyalist Feminist (Sozialistische Feministin) und Ka/ktiis (Kaktus).
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gidse Frau betrachtete die Frau der feministischen Bewegung in der Tiirkei
mit Argwohn und beschéftigte sich aus diesem Grund weniger mit den
heimischen Feministinnen sondern las die Standardwerke der internatio-
nalen Frauenbewegung wie z.B. die Biicher von Beauvoir, Fridan, Michel
und Millet. :

Islamische Frauen setzten sich nun mit feministischen Gedanken aus-
einander, weil sie nicht ldnger nur ,leben und vergehen®, sondern men-
schenwiirdig leben wollten. Sie haben bemerkt, wie wenige Bereiche ihnen
offen stehen und daf es vieler Bemiihungen bedurfte, um sich vollkommen
entfalten zu kénnen. Sie begannen zu verstehen, daf3 die strenge Hierarchie
zwischen Frau und Mann im Laufe der Geschichte entstanden ist. Indem
sie nun selbst Schritt fiir Schritt {iber ihr Leben zu entscheiden lernten,
begannen sie sich erfolgreich der Tradition zu widersetzen. Was sie jedoch
nicht schafften, war ihre Befretung vom Druck der herrschenden Elite, die
stur ithren Leitsatz ,,immer dem Westen entgegen® wiederholte und kopf-
tuchtragenden Frau in der Offentlichkeit keinerlei Rechte beimessen woll-
te.

In den 80er Jahren gelang es den ,;modernen” Frauenbewegungen
nicht, ihre verwurzelte Verbindungen zu dem radikal kemalistischen Mi-
lieu zu beenden. Sie beteiligten sich an den oppressiven Aussagen der
ménnlichen Autoritdten und protestierten u.a. gegen die erste kopftuchtra-
gende Abgeordnete, die ihren FuB in das Parlament setzte.'” Unter dem
Dach der Modernitét agierten sie nach dem Prinzip “ein einziger Frauenty-
pus — ein einziger Weg”. Weiblichen Pluralismus konnten sie bis dato
nicht verkraften — und genau aus diesem Grund schaffen sie es bis heute
nicht, den demographischen, ethnischen und religidsen Unterschieden des
Landes gerecht zu werden.

Zur Konstruktion des Begriffs ,, tirbanli Feministin"

Die Zunahme von kopftuchtragenden Frauen an tiirkischen Universitdten
begann kemalistische Intellektuelle zu beunruhigen. Zu dieser Zeit fand
auch ein uniibersehbarer ProzeB statt: Frauen wiesen zunehmend die tradi-
tionellen Verflechtungen zuriick, begannen die beruflichen und héuslichen
Verantwortungen mit ihrem Partner zu teilen und schafften es, in der Of-
fentlichkeit einen Dialog von Mensch zu Mensch und nicht von Mann zu
Frau zu realisieren. Mit alledem trugen Frauen nicht nur zur Konstruktion

7 Zur Analyse des ,Merve-Kavakei-Vorfalles* siehe den Beitrag von Sevda Alankug-

Kural & Ayse Cavdar (Anmerkung der Hg.).
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einer neuen Frauenidenitit im islamischen Milieu bei, sondern schufen
auch eine neue Generation muslimischer Ménner.

Islamische Frauen nahmen in diesem Prozel eine &uflerst fortschrittli-
che und konformistische Haltung ein, die bis dato kaum diskutiert wurde.
Dennoch waren sie mit ihrer spezifischen lokalen und pluralistischen
Sichtweise weit vom Mainstream der feministischen Bewegung entfernt
und verinnerlichten eher eine postmodernistische Haltung. Trotzdem wur-
den diese Frauen, die in einem natiirlichen Austausch mit der islamischen
Universalitdt standen und auf jene Rechte und Gesetze pochten, die ihnen
von der Religion urspriinglich gegeben wurden, wie ihre osmanischen
Vorgéngerinnen auch, als ,,Feministinnen“ definiert.

Und daB sie in Artikeln der Tageszeitung Zaman und in der Wochen-
zeitschrift Nokta im Jahr 1997 zum ersten mal mit dem unpassenden Be-
griff tiirbanl Feministin bezeichnet wurden, gefiel ihnen noch weniger.'®
Erstens benutze keine der befragten Frauen den Ausdruck tirban (Turban)
fiir ihre Kopfbedeckung, sondern bezeichnete diese schlicht und einfach
als bagortii (Kopftuch)'®, und zweitens verstanden sich diese Frauen auch
nicht als Feministinnen. Mit der Fremdbezeichnung tirbanli-Feministin
wurden sie in eine Rolle gedréngt, die nicht mit ihrer Selbstwahrnehmung
iibereinstimmt. Diese Frauen, die weder ihr Frau-Sein in den Mittelpunkt
riickten noch Organisationsbestrebungen hatten, wurden als Mitglieder
einer islamistischen Frauenbewegung angesehen. Dies schuf eine Basis,
um gegen religidse Frauen als politische Rivalinnen in der Offentlichkeit
vorzugehen.

Religiése Frauen, die Diskussionen iiber die Hierarchie im h&uslichen
Bereich, zur Teilung der politischen Macht, zur Frau in der Offentlichkeit,
das Recht auf Frauenbildung etc. angeregt hatten, wurden in der Folge
aber auch im eigenen Lager beschuldigt, Feministinnen zu sein. Indem mit
dem Begriff ,,Feminismus* abschreckende Konnotationen und Assoziatio-
nen (aufsdssig, aufwieglerisch, mannerfeindlich, sexuell abartig, hart, ver-
ménnlicht, usw.) in Zusammenhang gebracht wurden, wollte man diese
Frauen unter Druck setzen. Zu einer weiteren begrifflichen Verwirrung
trugen die glaubigen Frauen jedoch selbst bei. Bislang hatten diese Frauen
ithre Stimmen, Steuern und S6hne dem Vaterland zur Verfiigung gestellt,
ohne irgendwelche gesellschaftliche Forderungen zu stellen. Thre Tochter,
die alle gesellschaftlichen Moglichkeiten als Biirger dieses Landes nutzen

8 Vgl. dazu u.v.m.: Goktiirk, Giilay & Cakir, Rugen, ,, Tiirbanli Feministler, Nokta (50),
20 Aralik 1987 und Giilnaz, Mualla, ,,Ali Bulag’in Diisiindiikleri Zaman, 1 Eyliil
1987.

Fiir die Verwendung der Begriffe basértii und tirban siehe den Beitrag von Barbara
Pusch (Anmerkung der Hg.).
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wollten, ohne das Kopftuch abzulegen, wurden als ,,islamistisch* bezeich-
net. Dieser Ausdruck ruft die Assoziationen extremistisch und radikal her-
vor. In vielen westlichen Medien wird anstelle dieses Begriffes oft auch
der fiir die Ohren religidser Frauen angenehmere Begriff ,,praktizierender
Muslim* benutzt. Dariiber hinaus wurde kopftuchtragenden Frauen auch
unterstellt, daf} sie nicht-kopftuchtragenden Musliminnen fehlenden Glau-
ben unterstellen. Aus all diesen Griinden kdnnen sich Frauen, die nach
islamischen Regeln leben mdochten, nur sehr schwer mit all diesen Begrif-
fen identifizieren.

Auch die Feministinnen haben zur Sprache gebracht, dal es sie stort,
wenn islamistische Frauen als Feministinnen bezeichnet werden, weil sie
der Ansicht sind, dal Feminismus und Islam nicht zu verbinden sind. Wie
das folgende Zitat zeigt, stehen sie dem Dialog nicht offen gegeniiber.
Beziiglich eines Dialoges zwischen islamistischen und feministischen
Frauen meinen sie, daf} zuerst die Frage: ,,Haben Sie schon einmal dariiber
nachgedacht, inwiefern das Tragen des Kopftuches dazu beitrdgt die Frau
zu unterdriicken und ihre Sexualitit auf die Gebiérféahigkeit zu reduzie-
ren?“* gestellt werden mub.

Der Irrtum identischer Prozesse

Feministische und islamistische Frauen haben in den 80er Jahre unter-
schiedliche, aber #hnliche Prozesse durchlaufen. Feministische Frauen
haben sich in der Tirkei auf keinem Gebiet bemiiht, Solidaritdt und Zu-
sammenarbeit zu zeigen. Sie sehen in der Religion keinerlei frauenfreund-
liches Potential und iibersehen, da die Frau die Entscheidung fiir einen
Lebensstil, der die Religion in den Lebensmittelpunkt stellt, oftmals gegen
den Willen ihrer Familie oder ihres Ehepartners durchsetzt haben. Allge-
mein wird dieser Entscheidung nicht gentigend Respekt entgegengebracht.
Der Geringschitzung dieser Entscheidung liegt aulerdem auch ein einsei-
tiges Emanzipationsversténdnis zugrunde, das alle Frauen, die anders sind,
zum Schweigen verdammt.

Es gibt Frauen, die sagen, daf3 auch die westlichen Frauenbewegungen
nicht alle Frauen vertreten und unter der Gleichberechtigung der Frau die
Gleichberechtigung der weien Frau versteht. Die aus der Karibik stam-
mende und in England lebende Stella Dadzie meint in diesem Zusammen-
hang iiber die englische Frauenbewegung, daB sie sich nicht im geringsten
mit den Problemen der schwarzen Frau beschéftigt und auch kein Ohr fiir
die weille Frau aus der Unterschicht hat:

2 Giil, ,,Hem Miimine hem Feminist®, Feminist (4), Mart 1988.
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Wir, die wir uns den Luxus von Geschlechterunterschieden nicht leisten
konnen, leben mit den Ménnern zusammen am Rande der Armut. Wenn
wir allerlei Diskriminierungen, Ungerechtigkeiten und Ubergriffen ausge-
setzt sind und dies niemanden stort, ist es unmoglich, eine gemeinsame
Frauenbewegung zu schaffen.”'

Fiir die Tiirkei ist an dieser Stelle zu betonen, dal} es einen grofleren Kon-
flikt als den zwischen Frau und Mann gibt, und zwar einen Zivilisations-
konflikt. Die ,,modernen* Frauenbewegungen in der Tiirkei haben sich
nicht davor gescheut, gemeinsam mit der herrschenden Autoritdt Druck
auf alle anderen Frauen auszuiiben.

Der Begriff ,,islamistische Frau* in der Welt

In den islamischen Léndern gibt es Frauen, die, ausgehend von falschen
Religionspraktiken, die Religion ablehnen und sogar regelrecht einen
Feldzug gegen die Religion fithren. Sie bezeichnen sich nicht mehr als
muslimische Frauen. Ein Beispiel fiir diesen Frauentyp ist Nawal al Saa-
dewi, die sich unter ihren feministischen Schwestern wohl fiihlt und ver-
sucht, alle arabischen Frauen in dieser Bewegung zu vereinigen. In Anbe-
tracht ihrer eigenen Positionen ist es unangebracht diese Frau als ,,musli-
mische Feministin® zu bezeichnen.” Genau aus diesem Grund sollten auch
Frauen, die der feministischen Bewegung skeptisch gegeniiberstehen und
sich nicht als Feministinnen bezeichnen, sondern fiir eine Korrektur der
ihnen im Verlauf der Geschichte und Tradition zugefligten Ungerechtig-
keiten im Islam kdmpfen, nicht als muslimische Feministinnen bezeichnet
werden. Wenn man ndmlich nicht sehen will, worauf sich die Menschen
stiitzen, wenn sie neue Ideen entwickeln, kann man ihre Grundgedanken
nicht erfassen, sondern interpretiert sie in eine subjektiv gewiinschte Rolle
hinein und gelangt damit zwangsléufig zu falschen Schlufifolgerungen.
Eines der letzten Biicher, dessen Kritik auf das Wesen der Religion
und seine menschlichen Praktiken abzielt, und das die Frauen entgegen
ihres eigenen Wunsches und ihrer eigenen Entscheidung unter dem Begriff
LHislamic feminism“ zusammenfaflt, wurde von Barbara Fernea Warnock in
den USA verdffentlicht. Interessanterweise gelangt auch Fernea, die viel
reiste um sich mit Frauen aus zahlreichen islamischen Lindern zu treffen,

2 Dadzie, Stella, ,,Siyah ve Beyaz Kadinlarin Politikas1, in: Kadin Hareketinin Kurum-

lagmast, Istanbul: Metis Yay. 1994: 60.

22 Saadewi, Nawal al, ,,Women and Politics*, in: Taylor, Debbie (ed.) Women - 4 World
Report, New York: Oxford University Press 1985, 239.
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zu einem dhnlichen SchluB, ndmlich daf es in der Realitit keinen Dialog
zwischen religiésen und feministischen Frauen gibt. *

Indem der Prophet Mohammed gegen Ende der mekkanischen Phase
mit den aus Medina kommenden Gldubigen bei seinen Besprechungen in
°Akaba’ Minner wie auch Frauen beriicksichtigte, machte er deutlich, daf
sie gleichberechtigte Mitglieder der Gesellschaft sind. In Bezug auf die
politischen und sozialen Rechte der Frau ist dies von grofier Bedeutung.
Muslimische Frauen haben auflerdem seit jeher geméfl dem Prinzip der
Giitertrennung das Recht, bei der Eheschliefung Eigentiimer ihrer Giiter
zu bleiben, Giiter zu erwerben und nach eigenem Gutdiinken dariiber zu
verfiigen. Sie haben das Recht auf Vollmacht, Erbschaft, Alimente, Vor-
mundschaft, Scheidung und Beruf. Trotzdem wurde ihnen die Verantwor-
tung zur Sicherung des Lebensunterhalts entzogen. Was kann der Grund
dafiir gewesen sein, dafl der Weg des Propheten, der Frauen gegeniiber
zdrtlich, feinfiihlig und ihren Rechten gegeniiber empfanglich und gerecht
war, nicht weiter befolgt wurde?

Islamistische und feministische Frauen am Scheideweg

Daf islamistische und feministische Frauen gegen alle durch ménnliche
Vorherrschaft entstandenen Ungerechtigkeiten aufbegehren, liegt in der
Natur der Sache. Es ist nicht das Monopol einer einzelnen Gruppe, gegen
diese Mif3stdnde zu sein. D.h. auch wenn eine Gruppe wie z.B. die islami-
sche Frauenbewegung gegen diverse Frauendiskriminierungen sind, muf3
sie nicht automatisch auch ein Teil der feministischen Bewegung sein. Fiir
islamische Frauen kommt hinzu, daf sie sich nicht ausgehend von ihrem
Frauendasein fiir die blofle ,,Befreiung der Frau® organisiert haben.
Kopftuchtragende junge Frauven fanden am Anfang durch das Kopf-
tuchverbot zusammen.” Sie waren nicht durch professionelle Organisati-
onsnetze, sondern mit Menschen verbunden, die den gleichen Ungerech-
tigkeiten ausgesetzt waren. Dabei solidarisierten sie sich aus eigenem An-
trieb. Als die Verbote eine grofle Masse von Studentinnen beeintrédchtigte,

B Fernea Warnock, Barbara, In Search of Islamic Feminism, New York: Texas Univer-

sity Press 1998.

2 In °Akaba hatte der Prophet Mohammed auf dem Pafweg ostlich von Mekka mit

Leuten aus Medina eine zweinichtliche Besprechung (Anmerkung der Ubersetzerin).

2 An dieser Stelle sei auch betont, daB die Entscheidung der Frauen, die in der Tiirkei

die Tradition und den Sinn des Kopftuches hinterfragten und sich bewuflt bedeckten,
immer eine individuelle Entscheidung war. Erst viel spéter ist das Kopftuch zu einem
Symbol der Massen geworden.
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faften sie erstmals den Entschluf}, Frauenorganisationen ins Leben zu ru-
fen und griindeten 1999 zwei Vereine.?

Islamistische Frauen in der Tiirkei kamen durch ihre eigenen Erfah-
rungen und die der Frauen aus der Dritten Welt zu der Erkenntnis, daf jede
Autoritdt einschlieBlich der eigenen hinterfragt werden muf. Sie glauben
daran, da3 das weltliche Leben nur eine Probezeit ist und der Tag der Ver-
geltung kommen wird. Sie halten es fiir wichtig, in die Familie zu investie-
ren, die sie als den Ort verstehen, wo man Gerechtigkeit, Selbstlosigkeit
und die Offenbarung am besten erlernen kann. Fiir sie stehen nicht die
Maénner, sondern unterdriickende Gruppen, die sich aus Ménnern und
Frauen zusammensetzen, auf der anderen Seite.

Obwohl einige Kréfte im Land alles tun, um eine laizistische und anti-
laizistische Polarisierung zu schaffen, haben die durchgefiihrten Studien
zur O0ffentlichen Meinung bewiesen, daf} dies nicht gelungen ist:

A. In einer von der Konrad-Adenauer-Stiftung in Auftrag gegebenen Un-
tersuchung iiber die tiirkische Jugend antworteten nur 15 % der befragten
Jugendlichen auf die Frage, ob Studenten mit Kopftuch am Unterricht
teilnehmen sollen mit nein.

B. Die Ergebnisse der in Auftrag der Tiirkive Ekonomik ve Sosyal Etiidler

Vakfi (Forschungsstiftungen fiir Wirtschaft und Soziales in der Tiirkei,

TUSEV) von Prof. Binnaz Toprak durchgefiihrte Studien kennzeichneten

einen dhnlichen Trend:

o 426 % der Bevolkerung denken, dafl Druck auf religiose Menschen
ausgelibt wird. '

e 74,7und 76,7 % meinen, man soll am Arbeitsplatz und an der Univer-
sitdt Kopftuch tragen kdnnen.

e 91,5 % sind dafiir, daB Toleranz und Frieden bei Glaubensunterschie-
de bewahrt werden sollen und dafl es die behauptete laizistische und
islamistische Polarisierung nicht gibt.”’

% Beide Vereine »verein gegen Frauendiskrimination und fiir Frauenrechte
(Ayrimcaliga Karsi Kadin Haklar: Dernegi AK-DER) und ,,Verein fiir Gedanken- und
Bildungsfreiheit” (Ozgiir Diisiince ve Egitim Haklar: Dernegi OZGUR-DER) wurden
1999 gegriindet. Die AK-DER-Aktivistinnen setzen sich heute vor allem mit dem
Kopftuchverbot auseinander. OZGUR-DER widmet sich primér der juristischen Hilfe-
stellungen. Zu ihrer Zielgruppe gehdren jedoch nicht nur Studentinnen, die wegen ih-
res Kopftuchs an diversen Universititen mit diversen Zulassungsproblemen konfron-
tiert sind, sondern auch ménnliche Studenten, die wegen ihrer religiosen und politi-
schen Weltanschauung an den staatlichen Universititen rechtliche Schwierigkeiten be-
kommen haben (Anmerkung der Hg.).
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C. Bei einer 1998 von TUSEV durchgefiihrten Studie gaben auf die Fra-
ge, was das dringlichste Problem der Tiirkei sei, 46% die Wirtschaft aber
nur 5.5 % der Befragten die religiése Angelegenheiten an.

All diese Forschungsergebnisse bedeuten nun, dal die Aktivititen der
religidsen Menschen von der Gesellschaft nicht als Gefahr wahrgenommen
werden. Trégt eine Frau ein Kopftuch, so wird sie von der Mehrheit der
Gese%schaft als muslimische Frau und nicht als Islamistin wahrgenom-
men.

Die Frage: Bis wohin geht die Sexualitdit?

Die Ehe, die nach dem Islam die einzig mogliche Art des Zusammenlebens
von Frau und Mann ist, bindet beide gleichermallen an ihr Treueverspre-
chen. Die sexuelle Freiheit des Mannes geht genauso weit wie die der
Frau. Dall Minnern traditionellerweise verschiedene Vorteile haben, ist
nichts anderes als das Produkt ménnlicher Vorherrschaft in muslimischen
Gesellschaften. ‘ ,

In der Tiirkei erscheinen zahlreiche Zeitschriften und: Zeitungsbeila-
gen, die versuchen, auf das Leben der modernen Frau einzuwirken. Ob-
wohl diese Publikationen auf theoretischer Ebene natiirlich auf die femini-
stische Bewegung zuriickgreifen, weifl man, daBl vieles von dem, was in
diesen Publikationen verbreitet wird, von den Vorkémpferinnen der femi-
nistischen Bewegung nicht akzeptiert wird. In einer Gesellschaft, in der
sich die Mehrheit nach wie vor als muslimisch definiert, und in der Treue
fiir Mann und Frau wichtiger als alles andere ist, verbreiten diese Frauen-
zeitschriften ein ganz andere Welt: Sie plddieren fiir sexuelle Freiheit und
Partnervielfalt und sind der Ansicht, da8 sich die Frauen von jeglicher
Opferbereitschaft befreien miissen. Da all dies im Gegensatz zu den verin-
nerlichten Werten der tiirkischen Gesellschaft steht, tragen sie zur emotio-
nalen Verwirrung der Menschen bei und verhindern damit, daB sie zu ihrer
wahren Liebe finden.”

Im Gegensatz zu dem, was vom viel nachgeahmten Europa behauptet
wird, wollen auch dort 76 % der jungen Menschen absolute Treue. Mit den
Slogans der 68er Generation, die von der ,,vollkommenen sexuellen Frei-

7 Zur Studie der Konrad Adenauer-Stiftung s.: Cakmake, Nuran, ,,Tiirk Genclig1 98:
Suskun Kitle Biiyiiteg Altl_nda“, Hiirriyet, 10 Mart 1999; zu TUSEV-Daten s.: Arcayii-
rek, Ciinyet, ,,Halka Gore Irtica Yok, Cumhuriyet, 15 Ocak 1999.

B vgl. ibid.
®  Yiicel, Tahsin, ,,Ozgiir Kadinlar®, Defier (35), Kis 1999,18.
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heit* sprachen, kdnnen sie sich nicht identifizieren. Die Werte Liebe und
Treue voranstellend, schritt auch die westliche Jugend ins 21. Jahrhun-
dert.*

Natiirlich wollen auch islamische Frauen nicht, daf} sich die Gebérfi-
higkeit der Frau zu einem Nachteil fiir sie wandelt, der sie von der Offent-
lichkeit und dem sozialen Leben abschneidet. Die Mutterschaft ist eine der
wichtigsten Perioden im Leben einer Frau, in der sie sich mit ihrer ganzen
Natur verwirklicht. Die Mutterschaft ist ein Segen und ein Geschenk. Die
Konstruktion einer starren iibertriebenen Mutterrolle fiihrt in der Realitét
jedoch dazu, da} die Frau mit dem Kind isoliert wird. Der Wunsch radi-
kaler Feministinnen, die mittels Fortpflanzungstechnologien der Mutter-
schaft ein Ende setzen wollen, fiihrt uns in diesem Zusammenhang aber
blof zur Schreckensvision, die von Huxley in seinem Buch -,,Schéne neue
Welt“ beschrieben wurde. Viel sinnvoller erscheint es mir fiir die Entla-
stung der Frau, die Vaterrolle des Mannes auszubauen, um der Mutter
Arbeit abzunehmen.

An dieser Stelle empfehlen islamische Frauen anstelle mathematisch
genauer Rollen- und Aufgabenteilung eine Beziehung, die gegenseitige
Liebe, Selbstlosigkeit und Bemiihung in den Vordergrund stellt. Dabei
sollen nicht ,,objektive weltliche Gegenwerte aufgerechnet werden, son-
dern das, was man im Bereich der sevap (guten Tat) vollbracht hat. Hat
sich die grundlegende Philosophie und Basis des guten Willens und gegen-
seitiger Hilfe einmal gefestigt, ist es nur ein Erfordernis unseres Mensch-
seins, dafl Mann und Frau die gleichen Rechte haben.

Fiir den Widerstand konservativer Menschen, die sich gegen die ge-
setzlichen Regelungen aussprechen, die Verbesserungen der Frauen-, Ehe-
und Familienrechte bringen, kann der Islam nicht verantwortlich gemacht
werden. Denn die traditionelle Rechtssprechung stimmt nicht mit dem
islamischen Recht iiberein, sondern beinhaltet selektive patriarchalische
Privilegien, die dem islamischen' Recht widersprechen. Die Mifachtung
des vom Islam vorgesehenen Erbrechts der Frau kann als Beispiel fiir den
Widerspruch zwischen dem islamischen und dem traditionellen Rechtsver-
stindnis genannt werden.’'

Die feministische Bewegung kam als Nebenprodukt der westlichen
Aufkldrung auf. Da die muslimische Frau seit der osmanischen Zeit iiber
eine reiche Erfahrungs- und Diskussionstradition verfiigte, nutzten sie jede
Mboglichkeit, um sich selbst kritisch unter die Lupe zu nehmen. Doch da

30 Usher, Rod, ,,Teen Sex“, Time, 16. August 1999, 28-36.

3 Kandioti, Deniz, ,,Kadn, islam ve Devlet: Karsilagtirmali bir Yaklasim®, in: Eyiiboglu,

Beril & Giirsoy Sékmen, Miige (haz.), Cariyeler Bacilar Yurttaglar, Istanbul: Metis
Yay. 1997, 84-108.
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die feministische Bewegung die grundlegenden Paradigmen der Moderne
zur Basis hat, ist es auch eine Bewegung, die darauf abzielt mit der Religi-
on abzurechnen. Muslimische Frauen hingegen, die mit ihrer Religion im
Reinen sind, sehen in der Frauenbewegung vielmehr als Mdoglichkeit
weiblicher Emanzipation, d.h. dafl ihnen Wert als selbstéindige Menschen
beigemessen wird, und daf sie sich gemé#f ihrer Natur auf allen Gebieten
verwirklichen kdnnen. Deshalb reagieren sie auch duflerst empfindlich auf
jeglichen Eingriff und: achten darauf, daB ihnen das, was ihnen vom
Schopfer an Rechten und Maoglichkeiten gegeben wurde, nicht wieder
entzogen wird.

Modifikation und Korrektur statt Erneuerung und Reform

Im 20. Jahrhundert, besonders im letzten Viertel, wurde versucht, musli-
mische Frauen mit verschiedenen herabwiirdigendenden Druckmitteln zum
Schweigen zu bringen. Es gelang ihnen jedoch mit gestirktem Vertrauen
in den Islam ins neue Jahrhundert zu treten. Sie zweifelten nicht daran, daf3
es zwischen Mann und Frau hinsichtlich ihrer Verantwortung als Diener
Gottes einen philosophischen, physiologischen und existentiellen Unter-
schied gibt. Der Unterschied zwischen Mann und Frau liegt jedoch nicht in
einer Hierarchie der Geschlechter, sondern bezieht sich auf die spezifische
Rollenaufteilung. Zahlreiche Intellektuelle sind der Ansicht, daf3 einer der
wichtigsten Griinde, weshalb der Islam seine urspriingliche Bedeutung
verloren hat, mit der Ausgrenzung der Frauen aus dem 6ffentlichen Leben
zusammenhéngt.”

Es ist unmdglich ohne Schuldgefiihle zur Kenntnis zu nehmen, daf} die
Ablehnung islamischer Praktiken islamische Frauen benachteiligt haben.
Heute befinden wir uns aber in einer Situation in der wir auch aus dem
Vergleich mit anderen Zivilisationen lernen konnen. Ein Beweis dafiir ist,
daB zahlreiche Forderungen islamistischer Frauen, als geschichtsschrei-
bende Subjekte am Leben teilzuhaben, von der islamischen Gemeinschaft
allgemein akzeptiert zu werden und ihre Forderungen nach (Hoch-) Schul-
bildung und Beschiftigung bei breiten Gruppen auf Akzeptanz stof3en.

Der Koran zieht alle Menschen als ,,rechthandelnde Menschen® glei-
chermafien zur Verantwortung und empfiehlt Ménnern und Frauen sich
gegenseitig mit Liebe und Erbarmen entgegenzukommen. D.h. es bedarf
nicht religiéser Erneuerungen oder Reformen, sondern Modifikation und
Korrektur der traditionell-patriachalischen Praxis. Um zu verhindern, dafl
die Gleichstellung zwischen Mann und Frau ignoriert und der Mann zur

2 Isiklar, Ahmet, ,,Oteki Insan = Kadin®, Iktibas (33), Mart-Nisan 1999, 25-30.
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Norm erklért wird, werden in vielen Koranversen Minner und Frauen ein-
zeln angesprochen.”

Die Wissenschaft, die sich mit der Auslegung des Korans befalit,
bringt so viel Literatur hervor, daf sie den Quellentext (Koran) oft aus den
Augen verloren hat. Von Zeit zu Zeit war man mehr damit beschéiftigt
diese wissenschaftliche Literatur zu verstehen, als den Koran selbst und
dies fiihrte zu der Gefahr, dafl man sich vom Quellentext und seiner Inten-
tion entfernte.’ Amine Vedud Muhsin meint jedoch, daB es ausreicht die
heilige Schrift zu lesen, um der muslimischen Frau ihre Freiheit zu garan-
tieren. In diesem Zusammenhang betont sie auch, daf} sie selbst versucht,
den Koran aus der Erfahrung der Frau heraus zu lesen, d.h. sie versucht die
miénnliche Auslegung zu ignorieren, die das Skelett der Korankommentare
darstellt.

An der 1998 in London abgehaltenen Konferenz unter dem Titel ,,Ge-
schéftsfrauen in der arabischen Welt*“ nahmen viele fiithrenden Personlich-
keiten und Industrielle teil. Die Vortragenden waren sich darin einig, daf3
der Islam eine Revolution fiir die Frau darstellte. Dariiber hinaus betonte
man auch, daB3 der Statusverlust der muslimischen Frau nicht mit dem
Koran an sich zu tun habe, sondern mit einer engen und eindimensionalen
Koranauslegung.®® Um die Situation der muslimischen Frau in der Realitit
zu verbessern muf} man also von falschen Koranauslegungen abkommen
und sich am richtigen Weg, der in der heiligen Schrift vorgezeichnet ist,
orientieren,

(Aus dem Tiirkischen von Sevda Yalcin und Barbara Pusch)

3 Als Beispicle konnen in diesem Zusammenhang folgende Suren genannt werden:

Azhap: 35, Nisa: 124, Nahl: 97, Al-i fram: 195, Tevbe: 72, Nur: 12, Fetih: 5 und Bu-
ruc: 10.

3 Muhsin, Amine Vedud, Kur’an ve Kadin, Istanbul: iz Yay. 1997, 15.
3 Thomas, Karen, ,,New Arab Woman®, Middle East Review, January 2000.



ZWISCHEN DIDAKTIK UND ASTHETIK — ISLAMISCHE
FRAUENROMANE IN DER TURKEI

Priska Furrer, Bern

Die These, die ich an dieser Stelle etwas genauer ausfiihren mochte, ist fol-
gende: Autorinnen und Autoren aus dem islamischen Milieu der Tiirkei
sind dabei, sich des Romans als Medium der Selbstdarstellung und der
Kommunikation zu beméchtigen. Engagierte Romane aber, die sich in den
Dienst einer bestimmten Wahrheit stellen, haben ein Problem — das Pro-
blem, daf3 es ihnen kaum gelingt, die Spannung zwischen der didaktischen
und der dsthetischen Funktion der literarischen Sprache in befriedigender
Weise auszugleichen.

Meine Argumentation stiitzt sich auf die Lektiire folgender drei Ro-
mane: Miisliiman Kadimin Adi Var (Die muslimische Frau hat einen Na-
men) von Serife Katirei, Bize Nasil Kiyduimz (Wie habt ihr uns ins Ver-
derben gestiirzt?) von Emine Senlikoglu und Huzur Sokag: (Die Strafle zur
Seelenruhe) von Sule Yiiksel Senler.!

Die drei Romane sind Produkte des islamischen Buchmarktes, der sich
in den letzten zwei Jahrzehnten in der Tiirkei etabliert hat. Alle drei Bii-
cher sind nicht nur von Frauen geschrieben worden, sie richten sich — das
ist zumindest meine Vermutung — auch an ein weibliches Publikum; und in
allen drei Fillen ist die Hauptfigur des Textes eine junge Frau, die den
Leserinnen als Identifikationsfigur dient.

Inhaltlich lassen sich die drei Romane auf folgenden gemeinsamen
Nenner bringen: Eine junge Frau aus laizistischem Umfeld und ohne is-
lamische Erziehung findet ihren Weg zu dem, was in den Texten als ,,wah-
rer Islam“ und als ,,bewuBite islamische Identitdt” dargestellt wird. Als
dulleres Zeichen dafiir, das sie von der Seite des ,,Unglaubens® auf die des
,wahren Islams* gewechselt hat, hiillt sich die Protagonistin von nun an in
lange weite Kleidung und trigt ein Kopftuch. Damit allerdings ist der Kon-

' Katrirey, Serife, Miisliiman Kadimn Adi Var, istanbul: Seha Nesriyat [3. Aufl.] 1989;

Senlikoglu, Emine, Bize Nasil Kiydiniz, Istanbul: Mektup Yaymlar [14, Aufl,, 0.1.];
Senler, Sule Yiiksel, Huzur Sokag:, Ankara: Nur Yaymlan [o.].]. Fiir eine eingehende
Interpretation der drei Romane siche Furrer, Priska, “Propaganda in Geschichtenform
— Erzihlstrategien und Handlungsanweisungen in islamischen Frauenromanen aus der
Tiirkei”, Die Welt des Islams 37, 1 (1997), 88-111.



112 Priska Furrer

flikt mit der laizistischen Gesellschaft vorprogrammiert. In Huzur Sokag
wird diese représentiert durch den ungldubigen Ehemann, der nicht akzep-
tieren will, dal seine Frau ,,wie eine Putzfrau* herumliuft. In Miisliiman
Kadimin Adi Var wird die Heldin Dilara wegen ihrer Kleidung zuerst ein-
mal aus dem Studentinnenheim verwiesen. Kurz darauf folgt schon die
néchste Ungerechtigkeit, die das System ihr antut: Obwohl sie die Jahr-
gangsbeste an der medizinischen Fakultdt ist, will ihr die Uni-
versititsleitung das Diplom nicht 6ffentlich {iberreichen. Statt dessen be-
hauptet ein Sprecher an der Diplomfeier, daB sie krank sei. Doch. da
kommt es zum Eklat: Die im Saal anwesende Dilara steht auf und wirft der
versammelten Professorenschaft in einer flammenden Rede blinde Nach-
ahmung des Westens und Ignoranz vor. Denn ein grofler Teil der wichti-
gen Entdeckungen westlicher Wissenschaftler sei schon im Koran zu fin-
den:

Und sogar die Europder haben zugegeben, dafi die wissenschaftlichen
Entwicklungen, Entdeckungen und Erfindungen durch den KORAN in-
spiriert wurden, den ihr fiir iiberlebt haltet. Aber statt cuch der Wissen-
schaft zu widmen, vergeudet ihr hier Zeit mit einem Meter Stoff auf mei-
nem Kopf.?

In Bize Nasil Kiydunz ist die Konsequenz der Bekehrung der Heldin nicht
so sehr der Konflikt mit der ,,Welt der Ungldubigen®, sondern der Riickzug
aus ihr: Rabia gibt ihre Arbeit in einem Konfektionsatelier auf, weil sie
sich nicht mehr in der Gesellschaft von Ménnern aufhalten will. Sie bleibt
von nun an zu Hause und beginnt, anderen jungen Madchen Koranunter-
richt zu geben.

Miisliiman Kaduun Adi Var, Bize Nasil Kiydimz und Huzur Sokagi
sind als Beitrdge zu den aktuellen Bemithungen zu verstehen, eine zeitge-
nossische islamische Frauenidentitit — die ideale moderne Muslimin — zu
konstruieren. In Huzur Sokag: wird uns diese Konstruktion der idealen
Muslimin sogar explizit vorgefiihrt. Am Ende des Romans, nach iiber 500
Seiten, libergibt die weibliche Hauptfigur, Feyza, auf dem Totenbett der
ménnlichen Hauptfigur, Bilal, ihr ,,Verméchtnis“ an ihn: ihre Tochter, die
sie fiir ihn als ideale Schwiegertochter herangezogen hat. Sie hat sie be-
wuflt zu einem perfekten Produkt, der idealen jungen islamischen Frau
geformt. Das erkldrt die Sterbende mit stockender Stimme:

Ein junges Médchen... genau wic du es dir gewtiinscht hast... Thre Moral
ist eine islamische Moral... Thre Kleidung... ist nach den Vorschriften des
Islam... sie ist bewuft... gldubig... und kultiviert... Ich habe mir viel M-

2 Katiren, Miisliiman Kadin, 134 f.
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he... mit ihr gegeben... Wie eine Stickerei habe ich sie ausgearbeitet.., mit

viel Sorgfalt... Ich habe sie grofl gezogen... als ein makelloses islami sches
Médchen.?

Diese Erziehungsarbeit zur Heranbildung einer ,,bewufiten®, ,,glaubigen®
und , kultivierten“ Frau, welche die islamischen Werte verinnerlicht hat, ist
ein romaninternes Abbild dessen, was Autorinnen wie Sule Yiiksel Senler,
Serife Katirct und Emine Senlikoglu mit ihren Texten an den Leserinnen
bewirken wollen. Die Leserinnen dazu anzuleiten, den Weg der Heldinnen
im realen Leben auBlerhalb des Textes weiterzugehen, steht als deutlich
erkennbare Absicht hinter allen drei Romanen. Mit anderen Worten: Die
Romanfiguren sind Rollenvorbilder und die Romane lassen sich auch als
Lehrbiicher lesen. Dies ist durchaus konkret zu verstehen: Wenn unsere
neu bekehrten islamischen Heldinnen mit Gegnern streiten oder Freunde
und Familienmitglieder belehren, so geschieht dies mit einer Reihe von
Argumenten, die auf diese Weise auch den Leserinnen fiir ihre Auseinan-
dersetzung mit dem s#@kularistischen System angeboten werden. Wenn mit
detaillierten Beschreibungen das Verhalten der Heldinnen in bestimmten
Alltagssituationen vorgefiihrt wird, so ist das auch eine Handlungsanwei-
sung fiir muslimische Frauen auflerhalb des Romans: Wie verhélt man sich
korrekt, wenn fremde Maénner die Wohnung betreten? Wie wird eine
Hochzeitseinladung ausgerichtet? Was sind die wichtigsten Grundsitze
einer islamischen Kindererziehung, und wie sieht eine vorbildliche Woh-
nungseinrichtung aus?

Die ganze didaktische Energie hinter allen drei Romanen findet ihren
Ausdruck in unzdhligen Szenen, in denen die Heldinnen in Situationen
dargestellt werden, in denen sie anderen Anweisungen und Ratschlige
erteilen. So etwa, wenn sich Dilara im Kreis ihrer jungen Freundinnen
gegen den Brauch der ¢eyiz (Aussteuer) wendet:

Thr jungen Médchen werdet diese Aussteuergdtzen zerschlagen. Ihr sollt nicht die
Bréute von Stoffstiicken, sondern des Islam sein. Nicht mit ein paar Stiicken Stoff
sollt ihr das Haus schmiicken, in das ihr einheiratet, sondern mit dem Licht des
ISLAM.*

DaB mit dem ,,ihr", das in dieser und unzéhligen anderen #hnlich struktu-
rierten Textstellen angesprochen wird, nicht nur die Freundinnen innerhalb
des Romans gemeint sind, sondern auch die Leserinnen, ist kaum zu iiber-
sehen. Wir haben es mit Romanen zu tun, die ganz offen eine Botschaft

3 Senler, Huzur Sokagi, 520.

Katirci, Miisliiman Kadin, 178. Die Hervorhebung in diesem Zitat ist dem Original
entnommen.

4



114 Priska Furrer

transportieren und ihre Leserinnen von einer bestimmten Wahrheit {iber-
zeugen wollen. Die didaktische Dimension dominiert den Text. Doch ist
der Roman wirklich ein geeignetes Medium fiir missionarische Arbeit?

Das Schreiben von Romanen scheint im islamischen Milieu auch heute
durchaus noch nicht selbstverstdndlich zu sein. Da3 der Roman moralisch
nicht unbedingt von untadeligstem Ruf ist, stellt zumindest fiir eine unse-
rer Autorinnen — Emine Senlikoglu — ein Problem dar. Jedenfalls fiihlt sie
sich genétigt, ihrem Roman ein Vorwort voranzustellen, in dem sie sich
dafir rechtfertigt, dal sie iiberhaupt zur Romanform greift. Sie wendet
sich an die muhterem kardesler, die geschitzten Briider und Schwestern,
mit folgenden Worten: ;

Ich mdchte Sie um etwas bitten. Auch wenn Sie keine Romane mégen,
kaufen Sie dieses Buch und schenken Sie es einem oder mehreren jungen
Leuten .... Wenn sie ein gewisses Niveau erreicht haben, lieben die Leute
das Romanlesen nicht mehr. Aber fiir Personen, die noch nicht Ihr Niveau
erreicht haben, sind solche Biicher ein Bediirfnis.®

Was den Roman — neben seiner traditionellen Vorliebe, sich mit ,,unmora-
lischen® Themen abzugeben — besonders verfanglich macht, ist die Tatsa-
che, dal} es sich dabei um ein fiktionales Genre handelt. Die Botschaft
aber, welche unsere Autorinnen vermitteln wollen, hat den Anspruch, auf
,»,Wahrheit” zu beruhen, nicht auf ,,Erfindung®. Deshalb betont Senlikoglu
in ihrem Vorwort den Realitdtsgehalt ihres Romans. Es handle sich bei den
erzdhlten Ereignissen um ,yasanmis olaylarin birlesimi®, eine ,,Ver-
schmelzung gelebter Ereignisse®, schreibt sie.® Sie habe einfach das Leben
dreier Personen in einer Figur kombiniert. ' "

Doch wenn es darum geht, den Roman dazu zu verwenden, eine klar
definierte Botschaft zu transportieren, sehe ich noch andere Probleme als
die Spannung zwischen ,Realitdt” und ,Fiktion“: Es gibt in der Litera-
turtheorie eine starke Tendenz, den Roman als ein Genre zu sehen, daf
sich — im Gegensatz zum Epos — gerade dadurch auszeichnet, daf es die
Gespaltenheit von Menschen und die Komplexitit und Vielstimmigkeit der
Welt zum Thema macht. Der heute meistzitierte Vertreter dieser Theorie
des Romans ist sicher Michail Bachtin mit seinen Studien iiber
Dostoevskij und Rabelais.” Der englische Romancier und Literaturwissen-

> Senlikoglu, Bize Nasil Kiydiniz, 6.
S Ibid, 6.

Fiir eine Einfilhrung in die Theorien Baclztins siehe: Todorov, Tzvetan, Mi_khai'l
Bakhtine — Le Principe Dialogique, suivi de Ecrits du Cercle de Bakhtine, Paris: Editi-
ons du Seuil 1981 und Volkmann, Laurenz, ,,Bachtin”, in: Niinning, Ansgar (ed.),
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schaftler David Lodge fafit Bachtins Sicht des Romans in folgenden Wor-
ten zusammen:

It was the destiny of the novel as a literary form to do justice to the inherent dia-
logism of language and culture by means of its discursive polyphony, its subtle
and complex interveawing of various types of speech — direct, indirect and dou-
bly-oriented (e.g. parody) — and its carnivalesque irreverence towards all kinds of
authoritarian, repressive, monologic ideologies.*

Doch zur Debatte steht hier nicht nur ein bestimmtes Genre, der Roman,
sondern das, was die Spezifitit von literarischer Kommunikation ganz
allgemein ausmacht. Wenn wir von ,,Literatur reden, meinen wir kon-
ventionellerweise eine Art von Sprachverwendung, bei der die Konnota-
tion iiber die Denotation vorherrscht. Sprache gilt dann gemeinhin als lite-
rarisch — oder zumindest literarisch-dsthetisch ,,hochstehend® —, wenn sie
mehrdeutig ist, wenn sie offen ist fiir Interpretationen, wenn sie nicht alles
sagt, sondern vieles nur andeutet, ja wenn sie die interpretierende Téatigkeit
des Lesers von vornherein voraussetzt. Bezogen auf das heute am weite-
sten verbreitete und beliebteste literarische Genre, den Roman, hat Um-
berto Eco, der Romanautor und Semiotiker, dies in folgende pridgnante
Formel gegossen: ,,Der Roman ist eine Maschine zur Erzeugung von In-
terpretationen.”

Damit ist das zentrale Problem angesprochen, das sich Autoren und
Autorinnen von didaktischen oder missionarischen Romanen stellt: Wie
kann ein literarisches Genre wie der Roman zum Medium fiir eine klare,
eindeutige Botschaft werden? Wie kann es eine bestimmte Doktrin trans-
portieren? Wie kdnnen Autoren die Bedeutung ihrer Texte kontrollieren
und sicherstellen, dafl die Leser ihre Botschaft so interpretieren, wie sie sie
intendiert haben?

Das ist eine Frage, die sich natiirlich nicht nur fiir islamistische, son-
dern auch fiir andere engagierte Literatur stellt — etwa fiir den franzosi-
schen roman a these des frilhen zwanzigsten Jahrhunderts, iiber den die
amerikanische Literaturwissenschaftlerin Susan Rubin Suleiman gearbeitet
hat.” Im Anschlufl an ihre Thesen iiber authoritarian fictions lassen sich

Metzler Lexikon Literatur- und Kulturtheorie: Ansdtze — Personen — Grundbegriffe,
Stuttgart & Weimar: J.B. Metzler 1998, 32f.

Lodge, David, After Bakhtin. Essays on Fiction and Criticism, London: Routledge
1990, 21.

Eco, Umberto, Nachschrift zum ,,Namen der Rose”, Miinchen & Wien: Carl Hanser
1984, 9 f.

Suleiman, Susan Rubin, Authoritarian Fictions. The Ideological Novel as a Literary
Genre, Princeton: Princeton University Press 1993.
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auch in der von mir gelesenen islamischen Romanliteratur zwei Modelle
des ,,Uberzeugens durch Geschichtenerzihlen erkennen: das eine ist in
Suleimans Terminologie die structure of apprenticeship das andere die
structure of confrontation.

Die ,,Struktur der Lehrzeit” ist eine vereinfachte, entproblematisierte
Version des Bildungsromans. Das Ziel der Entwicklung der Hauptfigur ist
hier nicht die Erkenntnis ihrer selbst, sondern die Entdeckung einer ob-
jektiven ,,Wahrheit“. Selbsterkenntnis ist lediglich Konsequenz dieser
Entdeckung der Wahrheit. Die Entwicklung auf die Erkenntnis hin voll-
zieht sich an den ,,Interpretationsproben, d.h. an Situationen und Episo-
den, welche die Hauptfiguren ,richtig® interpretieren missen, damit sie
auf ihrem Weg vorankommen. Durch diese stdndige Interpretationstétig-
keit der Romanfiguren wird es den Autorinnen moglich, ihre eigenen au-
toritativen Interpretationen direkt und explizit in den Text einzubauen: Die
Hauptfiguren des Romans nehmen den Lesern und Leserinnen die Deu-
tungsarbeit ab, sie ,lesen* gewissermassen ihre eigene Geschichte — und
zwar mit der Stimme der Autorin.

Die ganze Handlung von Bize Nasil Kiydiniz etwa dreht sich fast aus-
schlieBlich darum, wie die Protagonistin Rabia lernt, die Welt um sich
herum korrekt zu interpretieren. Die wichtigste Situation, die sie deuten
mufB, um schlieBlich zur Erkenntnis zu gelangen, ist der dramatische Ver-
fall ihrer Familie. Die Schilderung aller nur denkbaren familidren Kata-
strophen nimmt den ganzen ersten Teil des Romans ein: Das Verhéngnis
hat mit einer sexuellen Verfehlung angefangen, denn Rabias Vater hat sich
auf ein Verhéltnis mit der Frau seines Bruders eingelassen. Als Rabias
Bruder dahinter kommt, bringt der Vater seinen eigenen Sohn, den Mit-
wisser des Geheimnisses, um. Daraufhin verféllt die Mutter dem Wahn-
sinn und stirbt in der Irrenanstalt. Schon bei seiner Verhaftung spricht der
Vater das aus, was die Autorin mit ihrer Geschichte sagen will:

Wenn ich auf deine Mutter gehort und den Islam gelebt hétte, wire das
alles nicht passiert."

Rabia hingegen braucht noch einige Zeit, bis sie die Geschichte ihrer Fa-
milie richtig liest: Nicht nur der Vater ist schuldig, sondern auch die Mut-
ter war eine fehlerhafte Muslimin, sonst hétte sie Mann und Schwigerin
niemals allein gelassen und damit die Voraussetzungen fiir die Katastrophe
geschaffen. Nachdem sie endlich zur Wahrheit gefunden hat, ist Rabia
fihig, alles, was ihr begegnet, richtig zu deuten. So etwa bei einem Besuch
in einem Waisenhaus, wo sie im Gesprach mit einem der Kinder erfahrt,
daB es hier lebt, weil es unehelich geboren wurde:

"' Senlikoglu, Bize Nasil Kiyduuz, 57.
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Rabia hatte die Situation verstanden. Sie wollte nicht mehr ldnger bei dem
Thema verweilen. [...] Verfluchtes Heidentum ... Verfluchte westli che Zi-
vilisation ... Sie sagte: ,,Das sind unsere Kinder ... Aber sie sind euer
Werk.“?

Auch Dilara in Miisliiman Kadinin Adr Var kommt durch eine Reihe von
Erlebnissen Schritt flir Schritt zur einzigen korrekten Sicht der Dinge.
Doch diese Phase des Interpretierens und Lernens ist nur die Vorausset-
zung fiir das eigentliche dominante Thema des Romans: die Auseinander-
setzung der Heldin mit ihrer bisherigen sdkularistischen Umwelt. Damit
realisiert der Roman das zweite von Suleimans Modellen des Uberzeugens
durch Geschichten, die ,,Struktur der Konfrontation“. In Romanen mit
dieser Struktur werden die positiv geschilderten Helden in einen Kampf
mit den Vertretern eines entgegengesetzten ideologischen Systems ver-
wickelt. Im Vordergrund steht hier also nicht so sehr eine kognitive Ent-
wicklung, sondern eine pragmatische, die man in folgende Frage fassen
konnte: Wie wird der Konflikt der Hauptfigur mit ihren Gegnern aus-
gehen? Je ungerechter und méchtiger diese Gegner, desto mehr werden die
Leserinnen durch die Identifikation mit der Hauptfigur in eine Rolle der
Komplizenschaft und des Mitfithlens gezwungen — etwa bei der Schil-
derung all der Schikanen, die Dilara an der Universitit einzig und allein
ihrer islamischen Kleidung wegen erdulden muf.

Doch trotz der ,,Struktur der Lehrzeit” und der ,,Struktur der Konfron-
tation* sind die erzéhlten Geschichten offenbar alle nicht iiberzeugend
genug, um die intendierte Botschaft auch zweifelsfrei zu vermitteln. So-
wohl in Bize Nasil Kiydiniz als auch in Miisliiman Kaduun Adi Var — und
das Gleiche gilt auch fir Huzur Sokag: — wird immer wieder vom narrati-
ven Diskurs auf argumentativen Diskurs ausgewichen. Immer wieder fallt
die grofie narrative Schwiche der Romane auf: Es scheint fast so, als ob
die erzdhlten Geschichten nur ein Vorwand seien, um didaktische Mono-
loge oder Briefe einzufiigen, um seitenlange Streitgespréache abzubilden, in
denen die Vertreter der islamischen Seite natiirlich immer die besseren
Argumente haben, oder um den Kommentaren einer bewertenden Erzih-
lerstimme Raum zu geben. Die Erzéhlerin muf} sich vor allem dann selber
zu Wort melden, wenn ihre Heldin noch nicht bis zur Erkenntnis gelangt
ist und deshalb noch nicht selber im Namen der Wahrheit sprechen kann.

Als im Roman Bize Nasil Kiydiniz der Kommissar, der im Mordfall
ihres Bruders ermittelt, sich abféllig tiber die Frommigkeit von Rabias —
félschlicherweise des Mordes verddchtigter — Mutter duflert, mul3 die Er-
zdhlerin eingreifen, weil Rabia selber dazu noch nicht fahig ist. Der em-

2 Ibid,, 216.
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porte Kommentar der Erzéhlerstimme erstreckt sich iiber mehr als eine
halbe Seite:

In dem grofen Salon war kein Laut zu héren. Unter den 25-30 Leuten war
niemand, der sich diesem Angriff auf den Islam entgegengestellt hétte.
Auch Rabia war kein junges Midchen mit Wissen um die Religion, so
daf} sie, genauso wie sie sich ins Zeug warf, um ihre Mutter zu vertei-
digen, auch ihre Religion hitte verteidigen und sagen kdnnen: ,,Was wol-
len Sie damit sagen? Wie viele regelmédfig betende und ihren Kopf be-
deckende Frauen kennen Sie, die Unzucht treiben? [...] Wie viele hact
[muslimische Pilger] kennen Sie, die Diebe oder Midchenschénder wi-
ren? Haben Sie je unter den bewuBten, ihr Gebet verrichtenden Muslimen
eine Frau gesehen, die ein Bordell betrieb? [...] Aber sie lassen keine Ge-
legenheit aus, mit ihren abscheulichen Verleumdungen wie: ‘Am
schlimmsten sind die Frommen’, den Islam anzugreifen.“ Wie alle ande-
ren konnte auch Rabia die seit Jahren in den Schmutz gezogenen Aact und
hoca [religiosen Gelehrten] nicht verteidigen. "

Diese Dominanz des Kommentierens und Argumentierens iiber das Er-
zdhlen ist nach meiner Ansicht eine Schwiche, die alle drei besprochenen
Romane literarisch unattraktiv macht. Sie weisen alle genau die Eigen-
schaften auf, mit denen sogar der konservative Literaturhistoriker Ahmed
Kabakli, bei all seiner positiven Bewertung der Bemiithungen um eine ei-
genstindige islamische Asthetik, zumindest einen Teil des erst im Ent-
stehen begriffenen yeni Islami roman (neuen islamischen Romans) cha-
rakterisiert:

Das sind Romane, die ganz direkt iiber die Schénheiten des islamischen
Lebens berichten und daran arbeiten, mit dessen Moral und Vorzligen ei-
ne neue Welt zu errichten, aber bei diesem Stoff keine allzu grofien
kiinstlerischen Uberlegungen anstellen. "

Der Grund fiir die unbefriedigende narrative Ausgestaltung der bespro-
chenen Romane liegt vor allem in folgendem Phénomen: Je mehr ein Text
der Freude am Geschichtenerzéhlen nachgibt, je weniger er sich in ein
enges didaktische Konzept einengen lédsst, je linger und komplexer er
wird, desto schwieriger wird es, ihn auf eine einzige Bedeutung festzule-
gen, desto grofler ist die Gefahr, daf3 sich die Geschichte und die Moral
von der Geschichte nicht ganz decken. Ein Beispiel, an dem sich das Di-
lemma zwischen Erzéhlen und Moral gut aufzeigen ldBt, ist Huzur Sokag:.

B Ibid: 191

' Kabakli, Ahmet, Tiirk Edebiyat (Tiirkische Literatur), Band 5, istanbul: Tiirk Ede-
biyat1 Vakfi Yayinlari 1994, 708.
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Sule Yiiksel Senlers Text ist meines Erachtens in vielerlei Hinsicht interes-
santer als die anderen beiden Romane, und dies gerade weil er nicht so
geradlinig angelegt ist wie diese und weil er sich in einen Widerspruch
zwischen Erzdhlen und Argumentieren verwickelt.

DaB ihm gelegentlich die Kontrolle {iber die eigene Bedeutung ent-
gleitet, liegt sicher schon einmal an der Lénge: Huzur Sokag: ist iiber 500
Seiten lang. Auch Sule Yiiksel Senler kommt um die ,,Struktur der Lehr-
zeit“ und die ,,Struktur der Konfrontation® nicht herum: Im ersten Teil des
Romans begleiten wir ihre Heldin Feyza dabei, wie sie nach vielen Ir-
rungen und Wirrungen den Weg zum Islam findet. Im zweiten Teil wird
sie in eine ganze Reihe von Konflikten mit Lehrerm und Schuldirektoren
verwickelt, die sie und ihre Tochter schikanieren, weil das Médchen bis
auf den Schulhof ein Kopftuch trigt und den Kameradinnen vom Islam
erzdhlt. Doch dies alles ist eingebettet in ein libergeordnetes Erzdhlmuster:
das der romantischen Liebesgeschichte, in dem die Liebenden nicht zuein-
ander finden kénnen.

Feyza namlich liebt vom Anfang des Buches an Bilal, einen frommen
Nachbarssohn. Auch er hat sich in Feyza verliebt, aber weil sie und ihre
Familie einen verwestlichten Lebenstil pflegen, widersteht er der Versu-
chung. Erst als Feyza selber zur guten Muslimin geworden ist, wire sie
Bilals wiirdig. Nur sind sie inzwischen beide mit anderen verheiratet: Bilal
mit einer jungen Frau von untadeliger islamischer Moral, die er hoch ach-
tet, aber — wie sich die Autorin bemiifligt fiihlt, ihren Leserinnen mitzutei-
len — nicht liebt. Zwar 146t sich Feyza von ihrem ungldubigen Ehemann
scheiden und Bilals Frau stirbt bei der Geburt des ersten Kindes; aber weil
Feyza dies nicht weif}, behandelt sie Bilal &uf3erst kiihl, als sie sich zuféllig
wieder begegnen. Sie will ihn nicht in Versuchung fiihren, seinen hohen
moralischen Standards untreu zu werden. Bilal versucht etwas spéter, mit
ihr Kontakt aufzunehmen. Aber Feyza ist inzwischen ohne Hinterlassen
einer Adresse umgezogen, damit er sie nicht finden kann. Erst nach vielen
Jahren, als sein Sohn und ihre Tochter erwachsen sind und sich zuféllig
kennen lernen, nimmt mit einem Mal auch wieder die Wahrscheinlichkeit
zu, daf} Bilal und Feyza zu guter Letzt doch noch zusammenkommen
konnten. Damit die entsprechende Erwartungshaltung bei den Leserinnen
bis zum Schlufl aufrechterhalten wird, haben die beiden im ibrigen nie
wieder geheiratet, trotz der Vorhaltungen gut meinender Freunde, daB die
Ehe zu einem richtigen islamischen Leben gehdre. Und die Erwartungen
der Leserinnen werden auch tatsdchlich nicht enttduscht: Am Schluf des
Romans kommt es tatsdchlich endlich zum Zusammentreffen der Lieben-
den. Erst jetzt kann der Roman enden, und er tut es mit Feyzas Tod.

Meiner Meinung nach hat sich Sule Yiiksel Senler mit der Wahl der
Liebe zum tragenden, spannungserzeugenden Element ihres Romans auf
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heikles Terrain vorgewagt. Dort, wo sie explizite Kommentare abgibt,
macht sie sich zur Anwiltin einer auf strenger Moral errichteten islami-
schen Gesellschaftsordnung. Von all den Faktoren, die diese Ordnung
untergraben koOnnten, ist die erotische Anziehung zwischen den Ge-
schlechtern vielleicht der geféhrlichste. Bevor die weibliche Hauptfigur
Feyza sich der islamischen Kleiderordnung und Geschlechtertrennung
unterwirft, wird sie wegen ihrer Anziehungskraft auf den frommen Bilal
denn auch als ,,Satan in Menschengestalt*“s abqualifiziert. Bilal entgeht der
Verfihrung zwar, bleibt aber den Anfechtungen der nefs (Triebseele) aus-
geliefert: In der Zeit als er Feyza verzweifelt sucht, nimmt seine Ver-
bindung zur Welt des Ideellen ab;

Indessen hatte er in den letzten paar Tagen seine Beziehungen zu fast al-
lem Spirituellen aufler dem flinfmaligen Gebet abgebrochen ... Seit wie
vielen Tagen hatte er nicht einmal mehr den Koran, den er sonst doch je-
de Nacht zu lesen pflegte, in die Hand genommen? — Konnte es sein? —
Konnte es sein, dafl die Liebe zu Feyza fiir ihn eine so grofie Gefahr dar-
stellte, daB sie ihn sogar von seiner Spiritualitit abhielt? Bei diesem Ge-
danken bebte sein Herz."

Bilal erlebt eine spirituelle Krise und spiirt, dafl seine Suche nach Feyza
ihn zunehmend von Gott entfernt. Deshalb beschliefit er, die Gedanken an
sie von nun an aufzugeben und sich wieder mehr Gott zuzuwenden. Auf
der vordergriindigen, expliziten Ebene ist damit der Vorrang der hakiki ask
(wirklichen Liebe), d.h. der Liebe zu Gott, vor der irdischen, mecazi ask
(metaphorischen Liebe) gesichert.”” Gleichzeitig fungiert diese potentiell so
geféhrliche Liebe allerdings als Agentin des Islams. Denn es ist nur die
Liebe zu Bilal, die Feyza dazu gebracht hat, sich fiir den Islam zu interes-
sieren.

Sule Yiiksel Senler hat sich hier in einen Widerspruch verwickelt, der
sich nicht auflosen 1aft. Auf der Ebene der erzédhlten Ereignisse wird tat-
séchlich in keiner Weise gegen die islamische Sexualnorm verstofen. Es
kommt zu keinerlei unmoralischen Handlungen. Auf der Ebene der narra-
tiven Tiefenstruktur aber beruht die ganze Wirkung des Romans auf der
erotischen Spannung zwischen einem Mann und einer Frau, die nicht mit-
einander verheiratet sind — etwas also, was im Rahmen der Moral, die auf
der expliziten Ebene begriindet wird, eigentlich um jeden Preis verhindert
werden muf3. Ich behaupte in diesem Zusammenhang, dafl der Roman

15 Senler, Huzur Sokag, 93.

16 Ibid., 220.
17 Ibid., 188.
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seine Leserinnen genau in eine Erwartungshaltung hinein zwingt, wo sie
sich dieser Spannung nicht entziehen kénnen. Mit anderen Worten: der
Roman bezieht seine Wirkung von etwas, das er auf der expliziten Ebene
eigentlich negiert.

Ich gehe davon aus, dal weder Sule Yiiksel Senler, noch die Autorin-
nen der beiden anderen Romane flir sich in Anspruch nehmen wiirden,
Biicher von groBem literarischem Wert geschrieben zu haben. Trotzdem ist
gerade Huzur Sokag: ein Text, der aufzeigt, mit welchen Problemen sich
eine &sthetisch anspruchsvollere islamische Literatur konfrontiert sehen
konnte: Der Roman wird gerade dort literarisch interessanter, wo er sich
selber in Widerspriiche verwickelt und deshalb seine Eindimensionalitét
verliert. Er wird dort spannend, wo die Kontrolle iiber die Bedeutung nicht
mehr nur in den Handen der Autorin liegt.

Wir befinden uns heute in der Tiirkei in einer Situation, wo sich die
Diskussionen um eine eigenstindige islamische Asthetik erst im An-
fangsstadium befinden. In meiner Sicht — und dies ist die Sicht einer nicht-
muslimischen Leserin, die natiirlich nur eine beschriankte und subjektive
Vorstellung von Asthetik und literarischem Wert vertritt — ist es vorldufig
noch nicht einsichtig, worin diese eigensténdige Asthetik genau bestehen
konnte. Ich denke, eine anspruchsvolle Literatur miifite in jedem Fall We-
ge finden, die Kontrolle iiber die Bedeutung des Textes zu lockern — und
das wiederum bringt die Klarheit und Eindeutigkeit der verkiindeten Bot-
schaft in Gefahr. Wenngleich Susan Rubin Suleiman nicht vom isla-
mischen Roman, sondern vom franzdsischen roman a thése spricht, haben
ihre Aussagen iiber das Dilemma zwischen Asthetik und Didaktik allge-
meine Bedeutung fiir jede Art von engagierter Literatur:

... the roman a these is also a genre divided against itself, split between
sroman® and ,thése“. The realist novel proclaims above all the vocation
of rendering the complexity and the density of everyday life; the roman a
thése, on the other hand, finds itself before the necessity of simplifying
and schematizing its representation for the sake of its demonstrative ends.
Simplification and schematization are more suited to allegorical or mythic
genres than to realist genres. The roman d thése is perhaps condemned to
missing its aim, either on one side or on the other.*®

Suleiman, Authoritarian Fictions, 22 f.
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Di1E ,,GESCHICHTE® DER ISLAMISTISCHEN FRAU"

Cihan Aktas, Istanbul

Die Belletristik der letzten zwei Jahrhunderte gilt als der einfachste und
praktischste Weg fiir Frauen, sich darzustellen und mitzuteilen. Manche
meinen, die wachsende Zahl der Schriftstellerinnen sei damit zu erkléren,
daf} die Frau heute am gesellschaftlichen Leben verstéirkt teilnehme. Eines
ist jedoch offensichtlich: Das Schreiben war keine Aufgabe, die der Frau
aufgezwungen wurde. Die Frau war vielmehr Gegenstand der Literatur
und Quelle der Inspiration fir ménnliche Schriftsteller. Man glaubte, daf3
Frauen per se nicht in der Lage seien zu schreiben und ihre Fahigkeit zum
Schreiben wurde nicht gefordert.

Die ersten Schriftstellerinnen kamen aus privilegierten sozialen
Schichten und versuchten, die Grenzen dieser Méinnerdoméne zu durch-
brechen. Da sie als Frauen ihre Werke jedoch nicht veréffentlichen konn-
ten, behielten sie diese fiir sich oder veroffentlichten sie unter einem
ménnlichen Pseudonym. Erst im 18. und 19. Jahrhundert wurden Frauen
im Bereich der Literatur akzeptiert. Vor Jane Austen (1775-1817), die als
die erste grofle Romanautorin des Westens gilt, soll es bis zu 30 Autorin-
nen gegeben haben. Allgemein gilt fiir Schriftstellerinnen dieser Zeit, daf3
sie, wie Mary Wollstonecraft Shelley (1797-1851), fiir die Schilderung der
Schutzlosigkeit denkender Frauen Frankenstein ins Leben rufen mufte.
Der Roman ,,Frankenstein®, den Shelley unter einem Peseudonym heraus-
brachte, erz&hlt die mitleid- und furchterregende Geschichte eines Helden
und die Suche einer heimatlosen Kiinstlerin nach einem Obdach auf stark
symbolisierende Weise.

Da Schriftstellerinnen nicht auf eine weibliche Tradition des Schrei-
bens zuriickblicken konnten, griffen sie vermutlich wohl nur zégerlich,
dngstlich und mit Schuldgefihlen zum Stift. Ich-Erzéhlungen von Auto-
rinnen konnen als Versuche von Frauen definiert werden, ihre eigene Ge-
schichte zu schaffen, aufzuschreiben und zu hinterfragen. In modernen

Wenn ich in diesem Aufsatz von Geschichte (hikaye) spreche, meine ich nicht nur die
Kurzgeschichte im literarischen Sinn, sondern auch Vermittlung von Wissen, d.h. den
Bericht, die Erzihlung und die Uberlieferung. Aus dieser Perspektive steht die Ge-
schichtenerzéhlerin (ikayeci) in direkter Verbindung mit dem Wissen. Die Geschich-
tenerzédhlerin, ist also die, die das Wissen iiberliefert und vermittelt.
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Zeiten, in denen Werte wie Religion und Tradition zunehmend in den
Hintergrund riickten, miissen die Individuen ihren sozialen Beziehungen
selbst einen Sinn geben. Dabei nahmen Frauen, die Anthony Giddens ,,die
Revolutiondrinnen der Gefiihle in der Moderne*' nennt, eine fiihrende
Rolle ein.

Eine aktive Beteiligung am Leben ist nur dann mdglich, wenn man
sich selbst in den Vordergrund stellt und die eigene Existenz nicht unter-
driickt — das Erbe der Frau ist aber nichts anderes als die Last der Unter-
driickung. Stach die Personlichkeit einer Frau in den Vordergrund, galt sie
als egoistisch. Diese Haltung schwiéchte ihre Position und fiihrte dazu, dal3
sie sich den gesellschaftlichen Erwartungen anpalite. Sie machte ihre Exi-
stenz von einer anderen Person, zumeist von ihrem Ehemann, abhéngig.
Im Gegenzug hielt sie sich immer mehr fiir das, wofiir sie gehalten wurde:
ein zweitrangiges, intrigantes Wesen voller Schwichen, das dazu neigt,
Siinden zu begehen.

Seit 1000 nach Christi 146t sich hinsichtlich der gesellschaftlichen
Stellung der Frau eine allgemeine Riickentwicklung feststellen. Weil sie
nicht als schmutzig, schuldig und als Anstifterin zur Siinde erachtet wer-
den wollte, wandte sich die christliche Frau von ihrer Religion ab. Um
nicht als Unruhestifterin beschimpft zu werden, zogen sich die Frauen ins
Haus oder Kloster zuriick. Auch in islamischen Gesellschaften begann
man, als Folge der Verstidterung und des kulturellen Stillstands, der Frau
Grenzen zu setzen. Zwischen dem 12. und 18. Jahrhundert erging es Frau-
en allerdings weltweit nicht gut. In Europa wurden sie verbrannt, wenn sie
besonders neugierig und forschungsfreudig waren und daher als Zauberin-
nen oder Hexen galten. Uberschritten Frauen das heiratsfahige Alter, gal-
ten sie als ,,alte Jungfern®. Und ganz allgemein galten Frauen als Plapper-
méuler und Klatschtanten — ein Vorwurf der manchmal auch zutraf, denn
da man ihnen keine Artikulationsmdglichkeit gab, waren sie nicht immer
sehr umgénglich. Die Rolle der Frau wurde auf allen Ebenen geschwécht
und deshalb neigte die Frau dazu Warencharakter, anzunehmen und zu
degenerieren.

Staat, Gesetze, Norm, Wissenschaft und Kultur — alles bestimmte der
Mann. Niedergeschriebene Geschichte ist die Geschichte der Helden und
nicht der Besiegten. Kulturgeschichte und etablierte Geschichtsschreibung
ist die Geschichte der Unterdriicker und der Starken — sie befaf3t sich nicht
mit dem einfachen Menschen. Dal} die Frau, die gerne erzihlt, ihre Erfah-
rungen mit anderen teilt und sozialen Beziehungen grolen Wert beimifit,
als Literaturschaffende nicht oder nur indirekt vorkommt, hingt vor allem
damit zusammen, daf} das Schreiben fiir sie bis ins 18. und 19. Jahrhundert

' Giddens, Antony, Mahremiyetin Déniigiimii, Istanbul: Ayrinti Yay. 1994, 123.
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etwas auflergewohnliches war. Ménnliche Schriftsteller schrieben tiber
grofe historische Ereignisse, {iber Kriege, Siege und Volkerwanderungen.
Geschichte, die nicht von Frauen handelt, ist Geschichte, die nicht von
Frauen geschrieben wurde. Wie Derrida sagte, es miifite eine vollig andere
Geschichte sein. Aber wie? ... Frauen, die Antwort auf diese Frage such-
ten, erkannten die Bedeutung des Schreibens und wie marginal Frauen in
die Geschichte eingingen.

Frauen, die nicht im gesellschaftlichen Leben integriert sind, verlieren
ihre Fihigkeiten und ihren Kampfgeist. Mit dem Einflul der westlichen
Ideen auf islamische Gesellschaften ab dem 10. und 12. Jahrhundert ver-
breiteten sich die westlichen Grundannahmen {iber die Frau auch unter den
Muslimen. Demnach begann man auch davon auszugehen, daB die Frau
von Natur aus intrigant, schlecht und weniger Wert als der Mann sei — und
das obwohl muslimische Frauen bis zu diesem Zeitpunkt im 6ffentlichen
Leben durchaus einfluBreiche Stellungen einnehmen konnten. Die femini-
stische Wissenschaftlerin Andrée Michel bezieht sich in ihren Forschun-
gen lber die Stellung der Frau in islamischen Gesellschaften auf Frauen,
die sich in islamischen Frauenhausern® mit Wissenschaft beschéftigten und
mit muslimischen Frauen, die Universititen und soziale Einrichtungen
griindeten. Einige muslimische Frauen nahmen an renommierten Univer-
sitdten, wie in von Cordoba und Valencia in Spanien, der Universitdt von
Bagdad im Irak sowie an vielen iranischen Hochschulen an medizinischen
oder astronomischen Fakultiten eine bedeutende Stellung ein und machten
sich durch ihren Unterricht einen Namen. In diesem Zusammenhang be-
tont Michel, daB sich die Stellung der Frau im Westen und im Osten vor
dem 12. Jahrhundert sehr stark dhnelten. Denn trotz der grofen kulturellen,
religidsen und politischen Unterschiede gab es im ersten Jahrtausend nach
Christi weder im Westen, noch in Byzanz und islamischen Gesellschaften
,.die feste Uberzeugung, Frauen aus dem 6ffentlichen Leben auszuschlie-
Ben*®. In allen Gesellschaften besaBen die Frauen damals groBe Freiheiten.
So konnten sie beispielsweise in fast jede Rollen schliipfen, die ihnen spé-
ter verwehrt wurden. Die Tatsache, dafl zu Beginn der Renaissance in Ita-
lien eine starke feministische Stromung existierte, bringt Michel mit dem
Einfluf} einer glinzenden muslimischen Kultur in Zusammenhang, in der

Diese islamischen Frauenhéuser wurden Ribatii 'I-Bagdadiyye genannt. Im Unterschied
zu den Frauenhdusern, die uns aus der Gegenwart bekannt sind, boten diese islami-
schen Frauenhduser den Frauen nicht nur Schutz, sondern trugen auch zur Ausbildung
der Frau bei. Weitere Informationen zu dieser Institution kdnnen folgender Quelle ent-
nommen werden: Aktag, Cihan, Mahremiyetin Tiikenigi, Istanbul: Nehir Yay. 1995:
91-96 (Anmerkung der Hg.).

Michel, Andrée, Feminizm, Istanbul: Kadin Cevresi Yay. 1984, 52.
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es Frauen ab dem 8. Jahrhundert nach Christi moéglich war, sich selbst zu
verwirklichen.

Auch wenn die riickschrittlichere Sichtweise auf die Frau nicht einen
allgemeinen geistigen Riickschritt implizieren mufi, deutet er doch auf
einen solchen hin. Obwohl der Koran ein Gedankengebidude schuf, das
sich allen Lebensbereichen anpafite und unterschiedliche Auslegungen
erlaubte, wurde durch die Verbreitung der aristotelischen Logik bis in die
Medresen das islamische Denken von seiner dialektischen Auspriagung
abgebracht. Das trug in der Folge dazu bei, den Islam in ein unbewegliches
und verschlossenes Denksystem zu transformieren. Islamische Prinzipien
wie Einheit in der Vielheit, Einigkeit der Gegensitzlichkeit, Ganzheitlich-
keit, unendliche Schépferkraft und Offenheit waren mit der starren aristo-
telischen Logik nicht vereinbar. So wurden die Anlagen des Islams zur
Weiterentwicklung in eine konservative starre Doktrin umgewandelt, die
schlieBlich die dynamische Natur der unendlichen Schépferkraft {iber-
schattete.

Mit der Verwestlichung nahmen die in den islamischen Gesellschaften
herrschenden kulturellen Strukturen zunechmend patriarchalischen Cha-
rakter an. Die daraus resultierenden Méangel und Konflikte fiihrten zu irre-
parablen Einschnitten in der gesellschaftlichen Lage der Frauen. Frauen,
die an der Seite des Propheten Muhammeds Erzihlerinnen, Dichterinnen
und Wissenschaftlerinnen werden konnten,” und die mit ihren kritischen
Fragen neue Wege 6ffneten, grenzte man Jahrhunderte spéter aus Berei-
chen, die etwas mit dem Schreiben zu tun hatten, aus und begriindete dies
mit dem Postulat, Frauen hétten keusch und fromm zu sein und sollten
keinen Unfrieden stiften. Die Frauenhiuser, Beamtinnen, Erzdhlerinnen,
Dichterinnen und Lehrerinnen gehdérten nun der Vergangenheit an. Natiir-
lich gab es Frauen, die weiterhin schrieben, doch ihre Zahl ging zuriick.
Schriftstellerinnen und Dichterinnen versteckten auflerdem, was sie ge-
schrieben hatten, so als wiren diese Schriftstiicke illegale Dokumente. So
verstaubten und vergilbten sie. Die im Volksmund verbreiteten Sprich-
worte wie z.B. ,,die Aufgabe der Frauen ist, Wolle zu spinnen, dazu
braucht man keine Bildung® oder ,,cine Frau die schreiben kann, ist wie
eine giftige Schlange** wurden auch aus religidser Gesinnung und Uber-
zeugung immer wieder gebraucht. Ein in diesem Zusammenhang héufig
zitierter Hadith (Ausspruch des Propheten) lautet:

,,Gebt den Frauen keine bedeutenden Positionen, bei denen sie die Auf-

merksamkeit auf sich ziehen und lehrt sie das Schreiben nicht. Lehrt sie
das Nihen und vor allem Sure 24.**

Vgl. dazu u.a. Djebar, Assia, Medine 'den Uzaklara, istanbul: Cep Kitaplar1 1992.
> Quelle: Ramuz El-Hadis, Bd. 2, S. 480.
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Obwohl frauenfeindliche Ausspriiche nicht vom Propheten selbst stammen
und mit dem Koran unvereinbar sind, stiitzte man sich Jahrhunderte lang
auf Aussagen dieser Art. Indem man falschen Aussagen dieser Art heiligen
Charakter beimaf, konnte die Beschiftigung der Frau mit Literatur und
Wissenschaft verhindert werden. Das erklédrt auch, weshalb Frauen aus
religiosen Griinden {iber Jahrhunderte hinweg nicht lasen und schrieben.
Indem Frauen der Anspruch auf Bildung versagt wurde, wurden sie auch
der Moglichkeit beraubt, sich gegen die Beschuldigungen islamischer Ge-
lehrter zu wehren, die sie als dumm, unreligiés, unaufmerksam und dem
Mann unterlegen ansahen. Je mehr sich jedoch die Einstellung durchsetzte,
die Frauenbildung im Namen der Religion aufzugeben, desto stérker wur-
de die Bildung als Druckmittel gegen die Frau verwendet.

Dies ist insofern ein Widerspruch, als der Islam in erster Linie darauf
abzielt, die Menschen von jeglichem Druck zu befreien und sie dahin zu
fithren, im direkten Dialog mit Allah zu ihrer eigenen Wahrheit sowie ihrer
kulturellen und geistigen Ausgewogenheit zu finden. Denn Allah macht
jeden Menschen als Individuum fiir sich selbst verantwortlich. Verant-
wortung zu tragen bedeutet in diesem Zusammenhang, Dingen kritisch
gegeniiberzustehen und auch die Féhigkeit Selbstkritik zu {iben. Verant-
wortung ist.die Gegenleistung fiir Freiheit. Die Freiheit und Verantwor-
tung eines jeden Menschen kann dem islamischen Glauben nach in keiner
Weise von einem Menschen fiir einen anderen Menschen {ibernommen
werden, d.h. alle Menschen sind im Islam fiir sich selbst verantwortlich.
Bedenkt man, daf} der Islam eine Religion.ist, die die arabische Stammes-
struktur und die Oberherrschaft der Araber iiber Nichtaraber aufgebrochen
hat und den Grad der Frommigkeit als alleiniges Kriterium fiir Status gel-
ten 1dBt, kann man auch sagen, dafl der Koran der Frau Souverénitét gibt
und das Patriarchat durchbrochen wurde. Das Patriarchat ist aber kein
grundsétzliches Merkmal der islamischen Kultur. Nach Merrly Wyn Da-
vies ruft der Koran die Glaubigen stets dazu auf, Sinn zu erfassen und
genau nachzudenken, die Bedeutung von Metaphorik und Metonymie zu
verstehen.® Um die Intention des Koran zu verstehen, mull man Verstand,
Instinkt, Phantasie und Wahmehmung gleichzeitig einsetzen. Die Begriffe
im Koran umfassen nicht nur Kategorien, fiir die die Menschheit arbeiten
muf, sondern gleichzeitig auch Ideale und Werte, die unendlich giiltig
sind. In Anbetracht der Ziele des Islam ist es unangebracht, sich aufgrund
patriarchalisch-religidser Terminologie schuldig zu fithlen. Die patriarcha-
lische Realitdt muf§ aus der Sicht der Grundprinzipien und Ziele des Koran
betrachtet und aus diesem Blickwinkel beurteilt werden. Es gibt keinen

§  Vgl. Davies, Merrly Wyn, Islami Antropolojinin Olugturmasi, istanbul: Endulus Yay.

1991, 81-82.
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ontologischen Unterschied zwischen Mann und Frau. Der Mann ist der
Frau nicht tiberlegen. Mann und Frau sind gleichwertige Schopfungen.’

Wenn Frauen schon vor Jahrhunderten ihre heutigen Rechte gekannt
und die Verwirklichung dieser Rechte bewufit gefordert hétten, wenn sie
schon damals wissenschaftlich an den Koran und die Sunna herangegan-
gen wiren, stiinden wir heute zweifellos — vor allem im Bereich des Fami-
lienrechts — vor einer vollig anderen islamischen Rechtswissenschaft.
Muslimische Frauen waren unwissend. Keine von ihnen stellte Anspriiche.
In einer Atmosphére, in der gesellschaftliche Entwicklungen und Gege-
benheiten schnell zu religiésen Tabus erklért wurden, akzeptierten Frauen
das, was man ihnen als Gebot der Religion zufliisterte. Sie kannten weder
die Rechte, die ihnen zustanden, noch hatten sie die notwendigen Grundla-
gen um ihre Rechte zu erkennen. Sie befanden sich ausschlieBlich in der
Rolle der Zuhorerin. Und diejenigen Frauen, die sensibler waren, eine
hohere Auffassungsgabe hatten und ihre Rechte forderten, schétzte man
nicht. : .

Da das Schreiben von muslimischen Frauen auch heute noch oft als
Traditionsbruch angesehen und auflerdem aus religiosen Griinden kritisiert
wird, miissen die religiésen Quellen neu interpretiert werden. Aus diesem
Grunde schreibt die muslimische Autorin jene schwere Last der nicht regi-
stierten Geschichte, die sie ihr Leben lang zu spiiren bekam. Dabei muf3 sie
zum einen versuchen, sich von der Last des traditionellen Erbes zu befrei-
en. Zum anderen muf es ihr gelingen, sowohl aus objektiver als auch aus
subjektiver Sicht frei zu schreiben. Sie muf3 die Moglichkeit der Selbst-
verwirklichung, die sich durch die Modemisierung ergeben hat, nutzen
und der Modernisierung gleichzeitig kritisch gegeniiberstehen. AuBlerdem
mufB sie darauf achten, daf ihre Stimme in der Offentlichkeit gehdrt wird,
und soll dabei gleichzeitig ein neues Verstindnis von Offentlichkeit ent-
wickeln bzw. daran zumindest aktiv mitwirken.

Der westliche Roman wird im allgemeinen mit der Beichte in Verbin-
dung gebracht.® Nach dem westlichem Verstindnis von Roman und Kurz-
geschichte ‘geht man davon aus, daf3 der Schriftsteller bei Dingen,-die er
sonst nicht auszusprechen vermag, so tut, als stiinde ihm ein Beichtvater
gegeniiber. Einigen Soziologen zufolge stellt das Gestdndnis neben der
Gleichheit und dem Individualismus eine der drei Grundvoraussetzungen
der Moderne dar. Das Gestidndnis kann als das Herantragen des Unaus-
sprechbaren und Unerklirbaren an die Offentlichkeit definiert werden.
Daf} das Gesténdnis als Bestandteil des christlichen Glaubens durch die
Kirchenwinde hindurch an die Offentlichkeit gelangte, war ein wichtiger

7 Vgl. Sure 4, Vers 1.

8 Vgl. dazu Giddens, Mahremiyetin Déniigiinii, 25 und 46.
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Impuls fiir die Entwicklung der Moderne. Fiir die Stellung der Frau kann
diesbeziiglich festgehalten werden, da8 der Ubertritt des weiblichen Kér-
pers aus dem verschlossenen privaten in die sichtbaren politischen, sozia-
len und wirtschaftlichen Bereiche der Offentlichkeit nur durch diese Si-
kularisierung moglich war.

Mit den ersten sékularen und kapitalistischen Strémungen ging jedoch
das empfindliche Gleichgewicht verloren, das die Gesellschaften am Le-
ben hielt und auf das westliche Denker wie Habermas, Arendt und Sennett .
hinwiesen, ndmlich das Gleichgewicht zwischen dem gesellschaftlichen
und dem privaten Leben. In dieser Gesellschaft herrschte die Vorstellung
von der menschlichen Natur als einem natiirlichen Menschencharakter.
Indem sowohl der Sékularismus als auch der Kapitalismus im letzten Jahr-
hundert eine andere Form annahmen, verlor dieser transzendente Naturge-
danke zunehmend an Bedeutung. Indem die Menschen aber nach und nach
zu glauben begannen, daf} sie selbst und nicht die Natur ihren Charakter
bilden, entwickelte sich ihr Ego verstérkt zu einer Gefahr fiir die Mensch-
heit und schlich sich in verschiedene gesellschaftliche Beziehungen ein.
Abgesehen von subjektiven Elementen, bezeichnet der Offentlichkeitsbe-
griff eine Welt, die uns allen gehdrt. Und obwohl sich der &ffentliche Be-
reich seit fast 100 Jahren stetig ausweitet, verliert dessen Funktion in glei-
chem MaBe an Bedeutung. In dem Mafle, in dem der &ffentliche Bereich
zur Wiiste wird, ist aber auch der private Bereich der Diirre ausgesetzt.
Und in dem Malfe, in dem die 6ffentliche Anerkennung abnimmt, nehmen
Ich-Erzdhlungen — um von der Gesellschaft Anerkennung zu finden — ei-
nen schérferen, spitzeren und opportunistischen Charakter an.

So wird das Nach-AuBen-Tragen des Innenlebens, das Aufdecken des
Versteckten und das Durchbrechen von Verboten oberflichlich und ver-
kiirzt als Modernitdt verstanden. Im Namen der Wahrheitssuche und der
Suche nach ‘Universalitit miissen Schriftstellerinnen iiber das schreibén,
was tief in ihrem Inneren steckt. Dieser Exhibitionismus wird als univer-
seller Mafistab fiir Glaubwiirdigkeit und Authentizitét eines Schriftstellers
angesehen und zwingt ihn zur Auseinandersetzung mit sich selbst. Wenn
ein Schriftsteller nun glaubt, dafl er gezwungen sei, sein tiefes Inneres ans
Licht zu bringen und daf} sein Erfolg davon abhinge, bei diesem Zwang
zur emotionalen Bl6fe keinen Seelenschmerz zu empfinden, dann erfindet
er einfach verschiedene ,,innere Welten“. Und zwar so, da} diese Erfin-
dungen am Schluf} nolens volens zwanghaft werden.

Aus kommerziellen Griinden nehmen Ich-Erzdhlungen aber zuneh-
mend auch Formen an, die als Handel mit dem Intimen bezeichnet werden
konnen. Frither haben feministische Autorinnen zu Recht behauptet, dafl
der Korper der Frau vom Mann ausgenutzt wird, und protestierten dage-
gen. Mit der Etablierung feministischer Ideen brachten Schriftstellerinnen
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jedoch selbst verstdrkt extrovertiertere und mutigere Biicher heraus. Aber
auch diese fithrten zur Ausbeutung der Frau. Da der Feminismus dariiber
hinaus ein funktionalistisches Kunstverstdndnis hat und dazu tendiert, Bot-
schaften zu verkiinden, begann er — so wie andere Ideologien auch — der
Kunst zu schaden. Kiinstlerinnen machten es sich zur obersten Aufgabe,
alle festen Strukturen umzuwerfen. Sie wollten rebellieren, vernichten und
sich richen. Und um der Wahrheitsliecbe bzw. dem Bild einer mutigen
Kiinstlerin gerecht zu werden, verwendeten sie in ihren Schriften die Se-
xualtitit ironisch, hiBlich und provokativ.” D.h. diesmal war es die Frau
als Kiinstlerin und Schriftstellerin, die ihre Sexualitdt ausbeutete — und das,
obwohl sie urspriinglich mit dem Ziel an die Offentlichkeit getreten war,
ein weibliches Verstindnis von Sexualitédt zu etablieren. Diese ‘neue’ Frau
offenbarte dem Leser ihre intimsten und personlichsten Geheimnisse und
brach sdmtliche Tabus. Dies war fiir sie ein Mittel zur weiblichen Emanzi-
pation. Auch heute noch gilt, da3 Schriftstellerinnen mit einer sensatio-
nellen Sprache und ohne Einschrénkung iiber alles schreiben kénnen, und
daB dies der einfachste Weg ist, um gelesen zu werden. Ein Journalist kann
diese Haltung einnehmen, doch bei literarischen Erzidhlungen ist das nicht
moglich. Erzéhlungen vertragen medienwirksame Verfdlschungen nicht
ohne weiteres. Denn sollen sie nicht iiber die unantastbarsten und unaus-
sprechbarsten Dinge im Leben eines Menschen erzéhlen?

Da fiir jeden einzelnen Menschen etwas anderes unantastbar ist, sollte
es meiner Meinung nach darum gehen, die unantastbaren Dinge in unse-
rem Leben zu bestimmen. Dabei sollte jeder das Recht haben, seine Sicht-
weise zu verteidigen und Verantwortung fiir diese zu {ibernehmen. Denn
niemand kann von einer Schriftstellerin erwarten, daf3 sie in erster Linie
und ausschlieflich iiber ihr Innenleben schreibt. Auch die Annahme, daf3
in benlik anlatilar1 (Ich-Erzéhlungen) einer Autorin alles der reinsten
Wahrheit entspricht, ist ein Irrglaube. Da Schriftsteller nicht dazu gezwun-
gen sind, iiber ihre eigene Person zu schreiben, ist es auch nicht deren
Aufgabe, ihr Wesen bis ins Detail zu Papier zu bringen und so nach auflen
zu tragen. Die Ich-Erzéhlung bedient sich auch nicht immer der eigenen,
sondern oftmals erfundener Personen.

Mit dem Riickgang gesellschaftlicher Wertschidtzungen werden Ich-
Erzdhlungen aber immer scharfer, spitzer und kontrérer, um die &ffentliche
Aufmerksamkeit zuriickzugewinnen. Dies fiihrt zur zunehmenden Aus-
beutung der eigenen Person und dazu, dal man sich Themen widmet, die
sich gut verkaufen lassen. Indem Frauen der Ménnerdominanz ein Ende
setzen wollten, haben sie begonnen sich all jene Eigenschaften anzueig-

®  Fiir diese Sichtweise siehe v.a.: Cumhuriyet, ,,Tekand, Sahika: Ayin Sanat Soyleyisi®,

31 Mart 1991.



Die ,,Geschichte® der islamistischen Frau 131

nen, die die ménnliche Vorherrschaft ermdglichte. Wenn aber das Wert-
urteil westlicher Ménner negativ ist, wie kann man dann erwarten, daf3
jenes von Frauen aus dem Mittleren Osten per se positiv ist? Angenom-
men wir wiirden die herrschende Struktur durchbrechen — durch was wol-
len wir sie ersetzen? Das eigentliche Problem besteht darin, wie man eine
Wertehierachie aufstellen und human gestalten kann.

Wir sagen ,,patriachalische Kultur” — dabei diirfen wir aber nicht ver-
gessen, daf} diese Kultur mit der Unterstiitzung von Frauen zustande kam.
Maénnliche Strukturen wurden von Ménnem und Frauen gemeinsam ge-
schaffen. Diese ménnlich dominierten Strukturen bestehen nach wie vor —
auch im Bereich weiblicher Schriftstellerei. Denn das Schreiben ist mit
dem 6ffentlichen Bereich vernetzt und dieser ist noch immer in ménnlicher
Hand. Aus diesem Grund herrschen in literarischen Quellen und Sammel-
werken auch heute noch méinnliche Werte vor. Die Frau wird dabei entwe-
der auch mit diesen fiir das Uberleben im &ffentlichen Bereich erforderli-
chen ménnlichen Werten ausgestattet, oder aber sie spielt eine zweitrangi-
ge Rolle, die den Mann in seinen Entscheidungen unterstiitzt und fiir ihn
eine Art Ruhepol ist. Viele Frauen erleiden auflerdem sowohl an ihrem
Arbeitsplatz als auch zu Hause geschlechtsspezifische Unterdriickung. Die
Forderung der Frau, anders als in den tradierten Rollen zu existieren, er-
fordert aber einen harten Kampf. Deshalb gleicht weibliche Schriftstellerei
einem Hiirdenlauf. Ist die Frau noch dazu eine gliubige Muslimin, dann
hat sie bei diesem Hindernislauf noch mehr Hiirden zu iiberwinden. Und
ein Fehler von ihr wird schnell als Verrat aufgefafit. Dies héngt nicht nur
mit dem historischen Erbe zusammen, sondern vielmehr mit den Spannun-
gen der heutigen Zeit, die sich auf die Wahrnehmung ihrer Handlungen
und Werke auswirkt. Kennt die Frau die Hintergriinde dieser Sichtweise
und behélt sie diese im Hinterkopf, kann sie sich als Schriftstellerin ent-
falten. Dal sie dennoch grofie Hiirden iiberwinden muf, steht aufler Frage.

Auf der einen Seite sind es vor allem islamistische Intellektuelle, die
die Hauptaufgabe der Frau darin sehen, Wésche zu waschen und auf der
anderen Seite stehen diktatorische Laizisten, die auf ihre fanatische Art
und Weise versuchen, die gliubige Muslimin an Haus und Herd zu binden.
Beide gesellschaftliche Lager versuchen, die Frau vom Schreiben abzu-
halten und tragen somit in gewisser Hinsicht dazu bei, die patriarchalische
Tradition aufrechtzuerhalten.

Proislamische Intellektuelle, die die oOffentliche Meinungsduflerung
von Frauen als Produkt einer modernen Gesinnung erachten, betonen im-
mer wieder, wie wichtig es ist, dal Frauen den ihnen zugewiesenen priva-
ten Bereich attraktiver und sinnvoller gestalten. Hingegen setzen diktatori-
sche Laizisten, die darauf bestehen, da3 muslimische Frauen Sklavinnen
im Harem seien, alles daran, diesen Frauen die Moglichkeit des Schreibens
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zu nehmen. Dennoch hat es die muslimische Frau verstanden, von ihrem
Recht zum Schreiben und Lesen Gebrauch zu machen. Anders ausge-
driickt: Personen, die ihnen dieses Recht verwehren wollen, stellen heute
kein wichtiges Hindernis mehr dar. In ihrer Rolle als Schriftstellerin er-
wartet man von ihnen, daf} sie die Rolle der Schlichterin und Friedensstif-
terin einnimmt und fiir Familie und Kinder schreibt. In ihren Geschichten
soll sie selbst nicht vorkommen und falls sie das doch tut, soll sie sich so
préasentieren, wie man das von einer muslimischen Frau erwartet. Aus
postmoderner Sicht betrachtet, will man die muslimische Frau nicht als
Schriftstellerin, sondern als mérchenerzihlende Scheherazade sehen, aus
deren Munde nur siiie Worte flieen.

Seit 200 Jahren weckt die nahdstliche Frau die Neugierde und Phanta-
siewelt des westlichen Reisenden. Fiir den westlichen Reisenden Emile
Julliard sind sie Nixen. Mit den Worten von Rana Kabbani ausgedriickt:
Die Gefiihle, die Europa gegeniiber der Ostlichen Frau empfindet, sind
ziemlich wirr und reichen von Verlangen und Mitleid bis hin zu Verach-
tung und Unterdriickung. Ostliche Frauen wurden entweder als erotische
Opfer oder als intrigante Schlangen dargestellt.” Chardin bezeichnete sie
als ,,die verfiihrerischsten Frauen schlechthin, als arrogant, stolz, treulos,
intrigant, grausam und unehrenhaft ...“"'. In den Triumen des westlichen
Reisenden konnte sie bestenfalls die Rolle einer Gefangenen einnehmen,
die auf ihre Befreiung wartet. Oder aber sie fuhr fort, als Scheherazade
Marchen aus Tausendundeiner Nacht vorzulesen.

Das Erbe der Scheherazade verfolgt mit seiner lieblichen Sprache die
muslimische Frau auch heute. Denn wenn Frauen schon von der miindli-
chen zur schriftlichen Kultur {ibergehen, sollten sie wenigstens die schon-
sten Mérchen und Geschichten der Welt schreiben. Thre Sprache soll dabei
lieblich und ihre Stimme zértlich sein. Wenn die Frau zu erzihlen beginnt,
dann sollen selbst die Vogel und Wolfe herbeieilen, um ihr zuzuhoéren. Sie
mul} den Sultan, die Hauptfigur, ablenken, beruhigen und aufheitern und
ihn eine angenehme Zeit verbringen lassen. Man erwartet von einer Mus-
limin Beschdnigungen anstelle nackter Tatsachen. Und statt zu widerspre-
chen, soll sie gehorchen. Soll Scheherazade iiber den Garten Eden schrei-
ben, so als wire sie bereits im Paradies? Soll sie iiber die Unbeweglichkeit
ihrer oberflédchlichen und pseudo-untertdnigen Ansichten schreiben, die
sich in orientalischen Gravuren widerspiegeln? Kann sie nicht von Zeit zu
Zeit eine Scheherazade mit spitzer Zunge sein? Diese Fragen mufl man
sich als Erzdhlerin und Schriftstellerin stellen, wenn man sich als solche
emanzipieren will. Um aber akzeptiert zu werden, wird leider erwartet, daf3

0 Vgl. Kabbani, Rana, Avrupa 'mn Dogu Imaji, Istanbul: Baglam Yay. 1993, 76-104.
' Zitiert in: ibid., 38.
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man sich selbst aufgibt. Und diese Erwartung setzt voraus, dafl wir uns
manchmal ,,religios und manchmal ,,zivilisiert/modern® verhalten.

Strikte Laizisten, die aus einer Religionsgemeinschaft eine Nation
formen wollen, sehen in der muslimischen Frau eine Gefahr und in deren
Schriftstellerei ein unbegreifliches Bestreben. Wie kann eine muslimische
Frau, von der sie annehmen, daf sie die ihr zugesprochenen Rechte un-
dankbar zuriickweist und einen Lebensstil beflirwortet, der vor Jahrhun-
derten herrschte, sich dem Schreiben zuwenden? Selbst wenn sie das téte,
iiber was kann sie schon schreiben? Meist wird es nicht als notwendig
erachtet, Antworten auf diese Fragen zu suchen. Man befa3t sich nicht
damit, wer die islamistische Frau ist. Man nimmt einfach an, daf} sie sich
dem Mann unterordnen mochte, weil sie sich mit dem Islam identifiziert
und ein Kopftuch trigt. Man beschéftigt sich nicht mit dem, was in threm
Kopf steckt, sondern damit, was sie darauf trigt. Denn nach diesem laiz-
stischen Verstdndnis will die islamistische Frau freiwillig Sklavin sein.
Gestiitzt auf zahlreiche falsche Beispiele, beharrt man mit Nachdruck auf
dieser Auffassung. Interessant ist nur, dal} eine Reihe von Frauen im Na-
men der Frauenrechte die Aufgabe iibernehmen, die herrschenden patriar-
chalischen Traditionen zu bewachen.

Die islamistische Frau symbolisiert fiir den undemokratischen Laiz-
sten seine eigene Geschichte, die er unterdriickt und versucht ins Unterbe-
wufltsein zu dridngen. Frither wirkten Frauen im Harem, im privaten Be-
reich, das selamlik (Herrenzimmer) galt hingegen als 6ffentlicher Bereich.
Dal} der islamischen Bekleidungsform fiir Frauen, von der angenommen
wird, daf sie aus. der Haremskultur hervorgeht, in der heutigen Gesell-
schaft keine Bedeutung beigemessen wird bzw. dal man ihr keine Bedeu-
tung beimessen will, hingt mit der Vernachldssigung der Haremsge-
schichte zusammen. Man hat die islamistische Frau unsichtbar machen
wollen. Bleibt sie jedoch hartnidckig und will sie am 6ffentlichen Leben
partizipieren, schaut man auf sie herab und beschimpft sie als Verriterin
und Werkzeug dunkler Méchte. Um sich ruhigen Herzens bedecken und
sich dabei wohl fiihlen zu k6énnen, mul} man sich ins Haus zuriickziehen.
Schon und gut, aber auch die Héuser sind nicht mehr die alten H&user. Um
den inneren Seelenfrieden wieder zu finden,; den wir angeblich verloren
haben, muf man ein bichen schizophren sein. Oder man muf in die Rolle
eines ,,Selbst-Verbrauchers® schliipfen, der sich selbst und. sein ganzes
Wesen innerlich aufbraucht.

Folgende Frage wird oft gestellt: Literatur oder islamische Frauenlite-
ratur? Aus diesem Grund méchte auch ich die Frage hier diskutieren und
eine Gegenfrage stellen: Warum muf} diese Trennung iiberhaupt vorge-
nommen werden? Was erwartet uns, wenn wir sie analysieren? Warum
wird der Ausdruck ,laizistische Frauenliteratur® nicht in gleichem Mafle
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verwendet? Islamische Frauenliteratur — wenn islamische Themen von
einer Muslimin behandelt werden, dann lassen sich diese Biicher oftmals
gut verkaufen. Was die muslimische Frau in diesem Rahmen auch immer
schreibt, es findet Anklang. Bewegt man sich hingegen im Rahmen der
allgemeinen Schriftstellerei, so erreicht man nur schwer die breite Leser-
schaft der Biicher, die auf Erzihlkultur basieren. Wenn eine islamistische
Schriftstellerin mochte, dal ihre Werke gelesen werden, dann muf} sie
Seifenopern mit islamischen Motiven schreiben oder iiber ganz aufBerge-
wohnliches aus der islamischen Geschichte berichten. Nicht realistische,
sondern idealisierte Romane werden gelesen. Nicht um die bittere Wahr-
heit, sondern um siie Liigen soll es gehen. Und mehr noch, da islamisti-
sche Schriftstellerinnen nicht so schreiben, wie populdre Autorinnen, die
iiber Intimititen berichten, nimmt man von der muslimischen Autorin au-
Berdem auch noch an, daB sie feige oder sogar inkompetent sei.

Es ist noch zu frith, um eine endgiiltige Bewertungen der literarischen
Texte der muslimischen Frauen vorzunehmen. Thre Geschichten sind fiir
die tiirkische Gesellschaft noch relativ neu. Eine muslimische Frau, die
Geschichten schreibt, ist in vielerlei Hinsicht anders als ihre Grofmutter.
Eine muslimische Autorin, die die Figur der lieblichen Scheherazade hin-
terfragt, mochte {iber Tatsachen schreiben, auch wenn diese hart sind. Sie
mochte Uber all das schreiben, was ihr zu ihrem Innenleben einfillt sowie
iiber die Kluft zwischen Schein und Wirklichkeit. Allgemein sei an dieser
Stelle aber auch erwidhnt, dafl Erzéhlungen erst seit 1960 aus einer islami-
schen Perspektive geschrieben werden. Die muslimische Schriftstellerin,
die sich mit ihrem Ich auseinandersetzt, ist eine neue Erscheinung. Aber
auch fiir diese Auseinandersetzung und Bedenken war die muslimische
Frau nicht gewappnet. Da seit der tiirkischen muslimischen Literatin Fat-
ma Aliye bis heute die weibliche Identitdt im Mittelpunkt vieler Arbeiten
steht, haben es muslimische Frauen schwer, sich in der Literatur zu ent-
falten. Das Bediirfnis, sich von neuem zu ergriinden und sich neu zu defi-
nieren, hatte Fatma Aliye im selben Malle wie Mary Wollstonecraft. Die
Bedeutung, die man der Literatur gibt, und der Preis fiir die Liebe zur Lite-
ratur ist bekanntlich hoch. Kann jemand, der nie zuvor Geschichten gele-
sen oder gehdrt hat, Geschichten schreiben? Meines Erachtens sollte jede
tiirkische Geschichtenerzihlerin Autoren wie Halide Edip Adivar, Omer
Seyfettin, Tschechow, Maksim Gorki, Sait Faik, Borges, Marquez, Mas-
field, Rasim Ozdendren, Mustafa Kutlu, Emine Ismsu und Tomris Uyar
gelesen haben, bevor sie sich selbst ans Werk macht. ,,Griechische Passi-
on“ von Nikos Kazantzakis beeindruckt mich weitaus mehr als viele Ro-
mane ,,islamistischer Autoren. Die Kindheitsgeschichten des Sozialisten
Maksim Gorki lese ich zitternden Herzens. Und als Schriftstellerinnen sind
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fiir mich Doris Lessing, Ingeborg Bachmann und Simone de Beauvoir sehr
wichtig. _

Kunst ist in dem MaBle Kunst, wie sie sich innerhalb ihrer eigenen
Grenzen verwirklichen kann. Wenn sie dariiber hinaus noch richtungswei-
send ist, kann man dies als groen Erfolg bezeichnen. Kunst hat zweifellos
eine reflektierende Wirkung. Sartre spricht in diesem Zusammenhang von
der ,unreflektierten Reflexion®.'* Der Autor gestaltet sein Werk so, dafl
selbst Dinge, die er nicht reflektiert, in der Form der Bedeutung eines un-
ausgesprochenen Wortes auftauchen. Unabhéngig davon, ob man reali-
stisch oder fiktiv schreibt, der Erfolg héngt stets davon ab, wie gut man
das Mittel der Kommunikation, das man verwendet, kennt und wie ernst
man es nimmt, Literatur funktioniert nicht ohne Sprache. Muslimische
Frauen versuchen heute, sich iiber die Literatur mitzuteilen. Das Dilemma
zwischen Religion und Modernitét ist ein Teil des Lebens. Wie soll die
muslimische Frau aber von diesem Konflikt erzéhlen? Das, was sie erzéhlt,
wird in dem Mafe Erfolg haben, wie sie der Literatur ihre Achtung und
Zuneigung schenkt und inwieweit sie ein Literaturverstindnis besitzt, das
mit dem universellen Erbe der Literatur zusammenhéngt.

Nicht die pure Glaubenskraft, das MaB3 an Religiositdt oder der Ge-
brauch von religiosen Motiven machen ein Werk lesenswert. Wenn man
das Leben und den Menschen so betrachtet, wie der Islam es vorsieht, oder
sich zumindest darum bemiiht, dann wird sich das in den Werken wider-
spiegeln. Wir kénnen die Sprache und die Literatur, der wir gegeniiberste-
hen nicht ausgrenzen, weil wir chauvinistische, imperialistische oder rassi-
stische Ansitze darin entdeckt haben oder meinen, diese entdeckt zu ha-
ben. Trotz aller Ausgrenzungen in der Literaturgeschichte gilt es, die Lite-
ratur zu begreifen und sie dann bewufit einzusetzen und falls notwendig,
die Dinge bewuBt zu verdrehen, bevor man Verzerrungen darstellen kann.
Hierfiir mufl man diese Verzerrungen zunéchst erkennen und sich diese zu
Herzen nehmen.

Jedoch kann man — auch wenn man sehr wertvolle Werke herausge-
bracht hat — aufgrund eines abnehmenden oder unzureichenden literar-
schen Kreises gezwungen sein, in andere Gebiete iiberzuwechseln, ge-
plante Projekte aufzugeben und das, was man héitte schreiben wollen in
sich begraben. Kommt ein Autorin nicht an ihre Leser heran, teilen die auf
Disketten gesammelten Werke das Schicksal mit jenen Werken ihre Kol-
leginnen aus fritheren Jahrhunderten, die ihre Texte in Truhen verschlos-
sen. Auch das literarische Umfeld ist der Verwiistung im gesellschaftli-
chen Bereich ausgesetzt und folglich oft nicht sehr befruchtend. Manchmal

12 Zitiert nach Ozdendren, Razim, Acikoturum: Siyaset ve Sanat, Ankara: Akabe Yay.

1984, 33.
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scheint es gar so, als wiirde es dieses Umfeld auch gar nicht geben. Das,
was geschrieben wird, kann zwar gelesen werden, aber eine Reaktion dar-
auf zu bekommen ist nur begrenzt moglich. Unter gesellschaftlichen Um-
stinden dieser Art wird auch die literarische Offentlichkeit schwécher. Fiir
einen Schriftsteller kann dies bedeuten, daf er seine Arbeiten fiir sich be-
hilt. Unser Verantwortungsgefiihl zu schreiben wird jedoch durch die An-
erkennung und die Erwartungen derjenigen, die nicht zu Wort kommen
oder bei jeder Gelegenheit entmiindigt werden, bekraftigt und unterstiitzt.

Wenn das Hauptanliegen nicht darin gesehen wird, hinter dem her zu
sein, was als unaussprechbar gilt, sondern danach, was gesagt werden
kann, was schreibenswert ist und das Leben bereichert, dann macht die
Kunst zusammen mit dem Kiinstler eine Hoffoung aus, sich erneut am
Leben zu beteiligen. So ist die Schriftstellerei islamistischer Frauen so-
wohl benachteilig als auch notwendig.

Die islamische Frau, also die Frau, die den Islam in der modernen Welt
als Wegweiser sieht, begniigt sich nicht mit vorgefertigten Personlichkeits-
idealen, sondern nimmt die Verantwortung und Biirde auf sich, Ich-
Erzdhlungen zu entwickeln, die der mahremiyet (islamische Privatheit)
groflen Wert beimessen. Somit nimmt die Frau in der Literatur — genauso
wie in vielen anderen gesellschaftlichen Bereichen auch — bei der Neude-
fintion der mahremiyet eine bedeutende Stellung ein.

(Aus dem Tiirkischen von Nesrin Yilmaz und Barbara Pusch)



TURKISCHE KOPFTUCHPOLITIKEN:
EINSTELLUNGEN VON ,, KOPFTUCHSTUDENTINNEN® UND
AKADEMISCHEM PERSONAL IM VERGLEICH

Barbara Pusch, Istanbul

Die Frage, ob Schiilerinnen, Studentinnen und Beamtinnen in 6ffentlichen
Institutionen ein Kopftuch tragen diirfen oder nicht und ob sie mit einer
islamischen Bedeckung gegen die sikulare Ausrichtung des tiirkischen
Staates verstoflen oder nicht, wird von den zwei dominanten politischen
Lagern in der Tiirkei, dem kemalistischen und dem islamistischen, seit nun
fast 20 Jahren heftig diskutiert. Wenngleich die breite Masse, die zwar
(auch im religidsen Sinn) wertkonservativ?, aber zweifellos nicht islami-
stisch ist, und eine Fiille von liberalen Sékularen eine vergleichsweise
»unpolitischere® und ,,geméaBigtere” Einstellung zum Kopftuch haben, sind
vor allem die islamistischen und streng kemalistischen Vorstellungen iiber
die Glaubens- und Meinungsfreiheit sowie tiber den Laizismusgrundsatz
der tiirkischen Verfassung fiir diesen Disput bestimmend. Vertreter des
islamistischen Milieus vertreten in diesem Zusammenhang die Ansicht,
dafl Menschen im Namen der Glaubens- und Meinungsfreiheit das Recht

! Der empirische Teil dieses Aufsatzes basiert auf der Studie ,,The Veiling Issue at the

University of Istanbul. A Case Study with Special Consideration of the Head-Covered
Student’s View Points®, die im Jahr 1999 von der Autorin im Rahmen des von der Eu-
ropédischen Union gef6rderten Joint-Venture Projekts ,,The Contribution of Women to
the Economic and Social Development of Turkey* durchgefiihrt wurde.

Fiir dieses gesellschaftliche Lager habe ich an anderer Stelle den Begriff ,,sunnitisch-
konservativ* verwendet. (Pusch, Barbara, ,,Stepping into the Public Sphere: The Rise
of Islamist and Religious-Conservative Women’s Non-Governmental Organizations®,
in: Seufert, Giinter, Vorhoff, Karin & Yerasimos, Stefanos (eds.), Civil Society in the
Grip of Nationalism, Istanbul: Orient-Institut der DMG 2000, 475-505.) Wenngleich
ich behaupte, dafl die Mehrheit der tiirkischen Bevélkerung in diesem (wertkonservati-
ven) Lager zu verorten ist, sage ich damit nicht, daf} sich diese Gruppe sémtlichen Er-
rungenschaften der Modernitét verschliefit. Im Gegenteil, wihrend verschiedene mo-
derne Entwicklungen grofle Akzeptanz finden, werden insbesondere familidre, zwi-
“schenmenschliche und religiose Werte von dieser Gruppe grofigeschrieben. Die Be-
hauptung, daf} die Mehrheit der Bevolkerung als ,,wertkonservativ bezeichnet werden
kann, entnehme ich u.a. dem politischen Profil des Landes. Eine genaue Ausformulie-
rung dieser Kategorisierung wiirde an dieser Stelle zu weit fiihren, ist jedoch in néch-
ster Zukunft im Rahmen eines eigenen Aufsatzes geplant.



138 Barbara Pusch

hitten ,,islamisch® zu leben. Und analog dazu vertreten sie die Ansicht,
daB muslimischen Frauen aufgrund dieser Freiheiten die Moglichkeit ga-
rantiert werden miifite sich zu ,,bedecken. Im Gegensatz dazu sehen nicht
nur Verfechter der kemalistischen Weltsicht das Kopftuch als zentrales
Symbol des politischen Islam. Der politische Islam gilt bei dieser gesell-
schaftlichen Gruppe als Synonym fiir den Untergang jeglicher ,,modernen®
Gesellschaftsordnung.

Ausgehend von einer Untersuchung, die ich im Jahr 1999 an der Uni-
versitdt Istanbul durchgefiihrt habe,’ handelt dieser Aufsatz von diesen
til(r)kischen Kopftuchpolitiken. Am Beispiel der Universitét Istanbul wer-
de ich zeigen, auf welche Weise das Kopftuch aus dem Universitétsleben
verbannt wurde und wie verschiedene direkt oder indirekt betroffene
Gruppen auf dieses Verbot reagierten. In diesem Zusammenhang werde
ich der Analyse der sogenannten ,.Kopftuchstudentinnen® erheblichen
Raum beimessen. Im Gegensatz zu der medialen Berichterstattung soll
dabei das Augenmerk jedoch nicht nur auf die ,,rebellischen* Kopftuchtré-
gerinnen gerichtet werden, die je nach politischer Konjunktur entweder
alleine oder mit der Unterstiitzung weiterer Gruppen gegen das Kopftuch-
verbot protestieren, sondern auch auf schweigende Betroffene: Studentin-
nen, die abseits der medialen Berichterstattung andere Strategien entwik-
kelt haben, mit dem Verbot umzugehen. In einem weiteren Schritt wird

Die Begriffe ,,bedecken” und ,,bedeckt” gehen auf die tirkischen Begriffe ,,0rtmek*
und ,, ortiilii “ zuriick. Der Grund, weshalb ich diese eher uniiblichen Begriffe verwen-
de, ist, daB die Assoziationen der geldufigeren Begriffe ,,verschleiert” und ,,verhiillt*
bzw. ,,verschleiern” und ,,verhiillen® erstens nicht den realen Kleidungsformen ent-
sprechen. Islamistische Frauen tragen in der Tiirkei in der Regel keinen Schleier, son-
dern bedecken ihr Haar mit einem Kopftuch und verstecken ihre Korperkonturen in
weiten Gewiéndern, oftmals in einem langen Mantel. Zweitens lehne ich die oben ge-
nannten Begriffe auch deshalb ab, weil sie eine orientalistische Vorstellung von
Kopftuchtrdgerinnen suggerieren.

Im Rahmen dieser Untersuchung wurden mit 21 Studentinnen Gruppendiskussionen
und offene Interviews durchgefiihrt. Die Auswahl der Studentinnen beruhte auf dem
Zufallsprinzip. Zu einigen Studentinnen wurde der Kontakt iiber proislamische Orga-
nisationen gekniipft, andere Studentinnen wurden vor der Universitit angesprochen
und zu einem Interview eingeladen. Die Interviews und Gruppendiskussionen dauerten
zwischen eineinhalb und drei Stunden. Dariiber hinaus wurde mit der Vizerektorin der
Universitét Istanbul, Prof. Dr. Nur Serter und den Vertretern folgender Organisationen
Experteninterviews durchgefiihrt: Universite Ogretim Uyeleri Dernegi (Verein der
Universititslehrer), Ogretim Elemanlar: Sendikas: (Gewerkschaft der Universititsleh-
rer), Asistanlar Dernegi (Verein der Assistenten), Cagdas Yasanu Destekleme Dernegi
(Verein zur Untersiitzung zeitgendssischen Lebens). Da der letzt genannte Verein kei-
ne Interessensvertretung des akademischen Personals ist, sondern allgemein das ortho-
dox-kemalistische Milieu vertritt, wird hier aus Platzgriinden auf diese Dimension ver-
zichtet.
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dann untersucht, wie und weshalb das akademische Personal in seiner spe-
zifischen Form auf das Verbot reagierte. Um diese Analyse jedoch in einen
addquaten Rahmen zu stellen, erscheint es zunéchst sinnvoll, wesentliche
Aspekte der gesellschaftlichen Bedingungen darzustellen, die zum Kopf-
tuchverbot an tlirkischen Universitdten im allgemeinen und der Universitét
Istanbul im speziellen gefiihrt haben.

Zum Gesellschaftlichen Rahmen

Kopftuch # Kopftuch

,»Nur ein Stiickchen Stoff — verarbeitet zu Schleier, Kopftuch oder Haube —
und doch seit Jahrtausenden Anlaf} fiir Ge- und Verbote, Diskriminierun-
gen, sexuelle Ménnerphantasien, Unterdriickung und Widerstand von
Frauen” — mit diesen Worten leiten Meral Akkent und Gaby Franger ihr
Buch ,,Das Kopftuch. Bagortii ein. Das Kopftuch ist fiir sie ganz schlicht
und einfach ,.ein Stiick Alltagskultur, ein Gegenstand der Volkskunst und
ein Kleidungsstiick, das sozialhistorischen Wandlungen unterliegt.“S All
dies gilt auch fiir die heutige Tiirkei.

Um die Diskussionen um das Kopftuch in der Tiirkei verstehen zu
konnen, miissen die sozialen, politischen und historischen Verénderungen
dieser Gesellschaft analysiert werden. Denn in den Augen vieler Tiirken
und Tiirkinnen ist Kopftuch heute nicht gleich Kopftuch. Eine Art Kopf-
tuch wird als Ausdruck der Tradition wahrgenommen und eine andere Art
Kopftuch gilt als Symbol des politischen Islam. GemiR dieser Differenzie-
rung haben sich auch unterschiedliche Begriffe fiir das Kopftuch in der
modernen Tiirkei eingebiirgert: bagorti und tiirban

Mit dem Begriff basortii wird heute in der Tiirkei allgemein das ,,un-
politische®, traditionelle und/oder religiése Kopftuch bezeichnet. Obwohl
sowohl sdkulare als auch proislamische Kreise dem Begriff bagortii diese
Bedeutung zuschreiben, so wird die Frage, wer als bagértilii (,,bekopf-
tucht™) zu verstehen ist, unterschiedlich beantwortet. Fiir Kemalisten sind
bagortilii-Frauen traditionelle Frauen, die auf dem Land bzw. in ver-
gleichbaren Verhéltnissen in der Stadt leben. Das Kopftuch der stédtischen
Muslimin, die iiber ein gewisses MaB an Bildung verfiigt, in die Offent-

> Meral Akkent & Gaby Franger, Das Kopftuch. Basértii. Ein Stiickchen Stoff in Ge-
schichte und Gegenwart. Gegmigte ve Giintimiizde bir Par¢a Kumas, Frankfurt am
Main: Dagyeli 1987, 15.

5 Ibid, 16.
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lichkeit tritt und sich wie z.B. die ,,Kopftuchstudentinnen® der Infrastruk-
tur der modernen Tiirkei bedienen mdchten, wird von dieser Gruppe hin-
gegen als tiirban (Turban) bezeichnet.” Diese Bezeichnung ist insofern
interessant, weil das aus dem Franzosischen iibernommene Wort tirban
einen aus diinnen Stoff drapierten Kopfwickel bezeichnet,® die sogenann-
ten tirban-Tragerinnen aber keine klassischen Turbane, sondern grofie
Haar und Nacken und im allgemeinen auch die Schultern komplett bedek-
kende Kopftiicher tragen, die sie mit Stecknadeln in sich befestigen’

Da bagsortii und tiirban den Kopf der Muslimin in unterschiedlichem
AusmafB bedecken, sehen Verfechter des Kemalismus in der unterschiedli-
chen Bindeart dieser beiden Kopfbedeckungen ein Indiz sozialer und poli-
tischer Differenzierung von ldndlich-traditionellen und stidtisch-modernen
Kopftuchtrigerinnen.'®

Der unterschiedliche Charakter, der-bagértii und tiirban zugeschrieben
wird, ist fiir die Kopftuchdebatte in der Tiirkei essentiell. Der Bedeckung
der traditionellen Frau wird in diesem Zusammenhang Gewohnheit und
der Bedeckung der modernen Stédterin Fanatismus zugeschrieben. Analog

Wenngleich der Begriff #irban zwar paralell zu dem Ansteigen der bedeckten Studen-
tinnen entstanden ist, und vor allem die Kopfbedeckung, der in der Stadt lebenden mo-
dernen Muslima bezeichnet, ist an dieser Stelle zu betonen, daf} der tirban heute je-
doch auch in traditionellen und ldndlichen Umfeldern zu beobachten ist. Vor allem fiir
junge Midchen, die sich aus traditionellen Motiven bedecken, ist der stddtische #zir-
ban, eine Verhiilltungsform geworden, die ihnen einerseits dazu verhilft ihre verhiillte
Idenitdt zu wahren aber andererseits nicht auf Mode zu verzichten. Zum allgemeinen
gesellschaftlichen Wandel von tesettiir, basértii und tiirban siehe: Cakir, Mine,
»Degisen Basortiisi*, Zaman, 12-14 Ekim 1998.

8 Dafiir siehe z.B. Tiirk Dil Kurumu (haz.), Okul Sozliigi, [ohne Ortsangabe]: Milliyet
Yay. 1997: 779.

Dieser Analyse des Begriffs tirban liegt dessen weit verbreiteter Gebrauch in der
sékularen Presse zugrunde. (z.B.: Cumhuriyet, , Kadinlardan tiirban yasagina destek*,
28.2.1998; Ilgaz, Elif, ,, Tiirban eylemi durulmuyor®, Yeni Yiizy:l, 4.3.1998; Hiirriyet,
»lurban kigkirtmasi, 12.10. 1998, Milliyet, ,,Tiirban Gericilik Degil“, 19.9.1998;
Cumbhuriyet, ,,Tirbanda Yasa Delme Cabas1* 25.2.1998.) Ein Grund weshalb diese
groflen Kopftuchtiicher der stédtischen Muslima als tirban bezeichnet werden, kann
vermutlich mit der im Vergleich zum herkommlichen bagsértii aufwendigen und oft
kunstvollen Drapierung dieser Tiicher erklirt werden. Betont soll hier jedoch werden,
daB der tiirban der stidtischen Muslimin nicht bloB ein klassischer Kopfwickel bzw.
eine modische Kopfbedeckung ist, die ausschlieBlich das Haar bedeckt, sondern eine
vergleichsweise verhiillendere Bedeckung ist.

Dabei iibersehen sie jedoch, dal der tirban gerade fiir viele junge Frauen, die als
unpolitisch-traditionell erachtet werden, einen modischen Aspekt hat. Fiir diese junge
Frauen bietet die Verschleierungsmode im allgemeinen und der tirban im speziellen
die Moglichkeit, sich duflerlich ein modisches (modernes) Outfit zu verleihen, ohne die
Bedeckungsmoral der Tradition zu hinterfragen.
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zu dieser Fremdwahrmehmung stehen bagérti-Frauen fir jene Frauengrup-
pen, die sich aufgrund ihrer sozio-6konomischer Verhéltnisse noch nicht
von den Fesseln der Tradition befreien konnten, wéhrend tirban-Frauen
als Teil der islamistischen Bewegung betrachtet werden. Demzufolge ge-
héren bagortii-Frauen zu jener Bevolkerungsgruppe, die der Modernisie-
rung des Landes nachhinkt. Wenngleich (oder besser: weil) auf sie oftmals
als ungebildete und unselbstéindige Opfer der Tradition herabgeblickt wird,
erwecken sie vergleichsweise mehr Sympathie, Verstdndnis und Akzep-
tanz, denn als zu modernisierende Objekte wird ihnen keine politische
Kompetenz sondern vielmehr Hilflosigkeit zugeschrieben. Im Gegensatz
dazu wird das Kopftuch der #irban-Frau als Symbol des politischen Islam
und als Uniform militanter Gegnerinnen der laizistischen Republik Tirkei
verstanden. Tiirban-Frauen werden in diesem Zusammenhang auch der
irtica (Reaktion) bezichtigt.'' Diese Differenzierung von kopftuchtragen-
den Frauen liegt, wie das folgende Beispiel zeigt, auch der Rechtsspre-
chung zugrunde:

Kleidung héngt zweifellos mit den Traditionen der Menschen, den natiir-
lichen Umweltbedingungen und der Kultur zusammen. In unserem Land,
wo das traditionelle Leben sehr verbreitet ist, bedecken viele Frauen ihren
Kopf, ohne dafiir politische oder bestimme Griinde zu haben. Aber eine
Gruppe von Frauen und Méidchen bedeckt ihren Kopf aus Reaktion gegen
"die zeitgendssische Kleidung und als Protest gegen die Grundsitze und
Reformen von Atatiirk. Die Vertreter dieser Weltanschauung méchten aus
der Religion, die eine Gewissensfrage ist, eine Lebensform machen. Und
es ist bekannt, daB sie den Staat auf den Grundsidtzen der Religion neu er-
richten wollen.'?

Im Gegensatz zum kemalistischen Sprachgebrauch bezeichnen die soge-
nannten tirban-Frauen ihre Kopfbedeckung jedoch selbst als basorti."
Obwohl sie sich dessen bewulit sind, daB sich ihre Bedeckung von der
traditionellen unterscheidet,' verwenden sie den Begriff tirban nicht. Das

Zur Unterscheidung von #iirban- und bagérti-Frauen in der Tiirkei in der wissen-
schaftlichen Literatur siehe z.B. Cayir, Kenan, ,Islamci Bir Sivil Toplum Orgiiti:
Gokkusagi Istanbul Kadimn Platformu®, in: Gole, Niliifer (ed.), Islam i Yeni Kamusal
Yiizleri, istanbul: Metis 2000, 42.

Urteil des Verwaltungsgerichtsho vom 2.3.1994 zitiert nach: Alperen, Vakur,
“Bagértiisii Yasagy “mn Hukuki Acidan Degerlendirmesi, Istanbul: Insan Hak ve Hiir-
riyetleri Vakfi, 1997, 16.

Vgl. dazu auch den Artikel von Yildiz Rdmazanoglu in diesem Band.

So bekritteln stédtisch-moderne ,,Kopftuchfrauen oftmals die traditionelle Bedek-
kungsformen. Die proislamische Autorin Cihan Aktas hilt fest: ,,Viele Studentinnen
haben das traditionelle unzureichende Kopftuch ihrer Mutter verdndert, nachdem sie
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ribrt daher, daB sie nicht mit dem politischen Islam, den der Begriff #ir-
ban implitiert, identifiziert werden wollen. Thre Kleidungsform insgesamt
umschreiben sie allgemeinen mit dem Begriff fesettiir, der die islamisch
korrekte Kopf- und Korperbedeckung der muslimischen Frau meint.
Wenngleich es viele unterschiedliche fesettiir-Formen gibt, so ist in der
gegenwartigen Tiirkei damit im allgemeinen die Kombination aus einem
grofien verhiillendem Kopftuch und einem langen Mantel gemeint.”® Als
Symbol fiir die Sittlichkeit und kulturelle Authentizitit der tiirkischen
Muslimin (= islamistische Sichtweise) bzw. als gesellschaftliche Riick-
schrittlichkeit (= kemalistische Sichtweise) stellt die Bedeckung des weib-
lichen Hauptes ein zentrales Politikum dar.

Allgemeine Einstellungen zur Kopftuchfrage

Im Gegensatz zu den eben beschriebenen ideologischen Einstellungen zum
Kopftuch vertreten viele Menschen in der Tiirkei eine wesentlich unideo-
logischere Meinung. So besagt z.B. eine représentative Studie iiber die
tiirkische Jugend zwischen 15-27 Jahre, dafl 64,3% der tiirkischen Jugend-
lichen der Ansicht seien, dafl Studentinnen das Recht haben sollten, auf
dem Universititscampus ein Kopftuch zu tragen.' Wenngleich sich 89,8%
dieser Jugendlichen als Muslime bezeichnen, begriindeten iiber 80% ihre
kopftuchfreundliche Haltung nicht, wie man vielleicht erwarten mdochte,
mit dem Islam, sondern mit Demokratie.'” Die positive Einstellung zu
islamischen Werten beruht im allgemeinen weder auf einer Hyperreligit-
sitdt oder auf dem politischen Islam, sondern zeigt vielmehr, daf der Islam
und das Festhalten an Traditionen nicht als Widerspruch zur Modernitét
wahrgenommen wird. In diesem Zusammenhang ist auch festzuhalten, daf3
nicht alle gesellschaftlichen Gruppen, die sich fiir oder zumindest nicht
gegen das Kopftuchtragen an verschiedenen Orten und in verschiedenen
Funktionen aussprechen, als islamistisch zu bezeichnen sind. Dies gilt zum
Teil sogar fiir jene Gruppen, die mit dem Kopftuch Politik machen.

sich selbst bedeckt haben“ (Vgl. Aktas, Cihan, Tesettiir ve Toplum. Bagértiilii
Oégrencilerin Toplumsal Kokeni Uzerine bir Inceleme, Istanbul [2. baski]: Nehir 1992,
58). Giilay Atasoy erkldrt, weshalb wirklich jedes einzelne Haar bedeckt sein muf.
(Vgl. Atasoy, Giilay, Gercegi Arayan Geng Kiz, Istanbul [3. baski]: 1995, 76-78:)

Vgl. dazu: Mazlumder Istanbul Subesi (haz.), Biitiin Yénleriyle Bagértiisii Sorunu.
Olaylar. Belgeler. Anilar, Istanbul [2. baski]: Mazlumder Yay. 1998, 377.

Konrad Adenauer Foundation (ed.), Turkish Youth 98. The Silent Majority Highligh-
tend, Ankara 1999, 99.

7" Ibid., 74
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Als Beispiel kann in diesem Zusammenhang die konservative Anavatan
Partisi (Mutterlandspartei, ANAP) herangezogen werden, die im letzten
Wahlkampf unter anderem mit dem Argument, daB sie das Kopftuchpro-
blem 16sen werde ohne es zu politisieren, um Stimmen kampfte.'® Wenn-
gleich die ANAP das Kopftuch mit Aussagen dieser Art in die politische
Diskussion zieht und damit zu dessen Politisierung beitrigt, so verdeutlicht
sie mit diesem Wahlversprechen auch, daf} ihr (a) zwar der Stil miffillt,
wie das Kopftuch von Islamisten in die Politik getragen wird, sie (b) aber
nicht per se gegen das Kopftuch eingestellt ist. Analog zur weit verbreite-
ten Ansicht in sunnitisch-konservativen Kreisen ist auch fiir die ANAP das
Kopftuch schlicht und einfach ein verbreitetes Kleidungsstiick, das nicht
einfach aus dem Alltag verbannt werden kann.'” D.h. diese Partei unter-
scheidet, wie viele andere Gesellschaftsgruppen auch, nicht zwischen tiir-
barn und basortii.

Eine Umfrage, die von der ANAP zu diesem Thema in Auftrag gege-
ben wurde, scheint der Parteilinie in dieser Frage Recht zu geben: 68,9 %
der tiirkischen Bevolkerung sind der Ansicht, da3 es keinerlei Restriktio-
nen fiir Kopftuchtrigerinnen geben sollte.’ Da diese Studie nicht nur die
Ansichten von Anhingern konservativer Parteien widerspiegelt,”’ kann
gesagt werden, dafl die liberale Haltung der ANAP in der Kopftuchfrage
die Einstellung breiter Gesellschaftsgruppen in der Tiirkei représentiert.
Mit dieser Haltung ist die ANAP jedoch als mitte-rechts Partei nicht allein.

Allgemein ist in diesem Zusammenhang hinzuzufiigen, daf3 sich die
mitte-rechts Parteien in der Tiirkei nicht als ,,kemalistische Elite*, sondemn
als die wahren Vertreter” der tiirkischen Bevolkerung sehen. In dieser

Dafiir siehe die Broschiire der ANAP ,,Anavatan Gergekleri Agikliyor...”, die fiir die
Wahlen am 18. April 1999 hergestellt wurde.

An dieser Stelle sei betont, dal das Kopftuch nicht nur fiir Sunniten sondern auch fiir
viele traditionelle Aleviten einfach ein traditionelles Kleidungsstiick ist. Vigl. Vorhoff,
Karin, ,,S6ylemde ve Hayatta Alevi Kadimna Kisa bir Bakis®, in: Islami Ilimler
Aragtirma Vakfi (haz.), Tarih ve Kiiltiirel Boyutlaryla Tiirkiye'de Aleviler, Bektasiler
ve Nursayriler, Istanbul: Ensar Nesriyat 1999, 251-63.

Zitiert nach folgender Quelle: Yeni Safak, ,Milli irade Uyanis1®, 22 Eyliil 1998.

Dieser Umfrage zufolge waren 96,6% der Fazilet Partisi (Tugendpartei, FP), 87,8 %
Milliyet¢i Hareket Partisi (Partei der nationalistischen Bewegung), 69,1 % von der
ANAP, 68,8% von der DYP, 58,7 von der kurdischen Halk ve Demokrasi Partisi
(Volks- und Demokratiepartei, HADEP) und 44,5% der Demokratik Sol Partisi (De-
mokratische Linkspartei, DSP) und 34,4% der Wahler der Cumhuriyet Halk Partisi
(Republikanischen Volkspartei, CHP) gegen die Kopftuchrestriktionen in der Offent-
lichkeit. Siehe: ibid.

Vgl. Mert, Nuray, ,,The Political History of Centre Right Parties: Discourses on Islam,
the Nation and the People®, in: Seufert, Giinter, Vorhoff, Karin & Yerasimos, Stefanos
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selbst zugeschriebenen Rolle akzeptieren sie das Kopftuch als Teil des
religiosen Lebensstils und bringen vor allem das Argument, dafl das
Kopftuch kein Fremdkorper sondern ein Teil der tiirkischen Lebensweise
ist, in die Kopftuchdebatten ein.

Diese Einstellungen zum Kopftuch kénnen auch als ausschlaggebend
dafiir angesehen werden, dafl diese Parteien zunfchst nicht gegen Merve
Kavakei, die bedeckte Abgeordnete der Fazilet Partisi (Partei der Tugend,
FP), protestierten, als sie mit Kopftuch zur Vereidigung ins Parlament
kam.” Im Gegensatz zu ihren islamistischen Kollegen haben sie jedoch
auch nicht applaudiert.** Thre Reaktion #nderte sich erst, als sie von nicht-
konservativen zivilgesellschaftlichen sowie parlamentarischen Kréften
kritisiert wurden. Folglich ist fiir die Haltung der mitte-rechts-Kréfte es-
sentiell, dal sie sich nur so lange (und in dem Mafe) fiir das Kopftuch
»aussprechen®, in dem sie die politische und soziale Ordnung nicht ,,ge-
fahrden®, d.h. kein Aufsehen und keinen Aufruhr erzeugen.

Die Art und Weise, wie die Milliyetci Hareket Partisi (Partei der Na-
tionalistischer Bewegung, MHP) mit dem Kopftuch umgeht, dhnelt den
mitte-rechts Parteien sehr. Im Gegensatz zu Merve Kavakel nimmt nidm-
lich Nesrin Unal, die kopftuchtragende Abgeordnete der MHP, ihr Kopf-
tuch seit ihrer Vereidigung im Parlament ab. Die Einhaltung des modus
vivendi in der Kleiderfrage begriindete sie damit, daf} sie sich weder gegen
die Parteilinie stellen noch gegen die gesetzlichen Vorschriften verstof3en
méchte.” Wie paradox Mittelwege dieser Art sein kdnnen, zeigt die Tatsa-
che, daB sich Nesrin Unal auBerhalb des Parlaments nach wie vor bedeckt.

Widerspriiche dieser Art kennzeichnen aber keinesfalls ausschlieBlich
die MHP-Linie oder vereinzelte Fallbeispiele, sondern sind fiir das politi-
sche Verhalten im allgemeinen und den Kopftuchdisput im speziellen von
Bedeutung und werden, wie spiter noch gezeigt wird, auch von diversen
Universitétsleitungen eingefordert.

Wie in der Folge am Beispiel der Interessensvertretungen des akade-
mischen Personals noch genauer dargestellt werden soll, vertritt aber nicht
nur das islamistische, konservative und nationalistische Milieu in der
Kopftuchfrage eine der staatlichen Politik widersprechende Haltung, son-

(eds.), Civil Society in the Grip of Nationalism, Istanbul: Orient-Institut' der DMG .
2000, 49-97. ;

Vgl. dazu die tiickischen Tageszeitungen Cumhurijet, Milliyet, Hiirriyet, Radikal, Yeni
Safak and Tiirkiye vom 3. Mai 1999.

# Ibid.
% Vgl. dazu die Titelseite von Hiirriyet, 21 Nisan 1999.
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dern auch liberale Sékulare, die oftmals den verschiedenen linken Lagern
zuzurechnen sind.

Das Kopftuchverbot

Die grundlegenden gesetzlichen Bestimmungen in der Kleiderfrage wur-
den in der Tiirkei kurz nach der Griindung des neuen Staates in zwei Ge-
setzen festgelegt: Dem sogenannten ,,Hutgesetz“ von 1925 und dem ,,Ge-
setz nicht zu tragender Kleidung® von 1934.% Das ,,Hutgesetz* besagt, daf
alle Minister, Parlamentsabgeordneten und &ffentlich Bediensteten einen
Hut tragen miissen — eine Bestimmung, die heute zwar noch in Kraft ist,
aber nicht mehr exekutiert wird. Und das ,,Gesetz nicht zu tragender Klei-
dung® besagt u.a., daB3 geistliche Gewinder nur von Geistlichen im Got-
teshaus und bei religidsen Zeremonien getragen werden diirfen, dafl Aus-
lander internationalen Normen entsprechend gekleidet sein miissen etc.”’

Wenngleich diese beiden elementaren Kleidungsgesetze Bestimmun-
gen iber die Kopfbedeckung des Mannes enthalten und nichts iiber die
Frau sagen, beziehen sich sowohl Islamisten als auch Kemalisten in ihrem
Kopftuchdisput auf diese beiden Gesetze. Kemalisten sehen in diesen Be-
stimmungen eine Absage an religise Kleidungsformen, die zu Gunsten
der Modernitit aus dem 6ffentlichen Leben verbannt wurden.”® Im Gegen-
satz dazu interpretieren die Islamisten diese beiden Gesetze vollig anders:
Ihrer Ansicht nach ist die Tatsache, dafl das Kopftuch in diesen beiden
Gesetzen nicht vorkommt, ein Indikator dafiir, daf selbst der groBe Re-
former, Modernisierer und Verwestlicher Atatiirk das Kopftuch der tiirki-
schen Muslimin nicht zum Gegenstand seiner Erneuerungspolitik machte,
sondern respektierte.”

Die Tatsache, dafl diese beiden Gesetze die Kopftuchfrage nicht re-
geln, heiB3t jedoch nicht, daB3 das sogenannte Kopftuchverbot in der Tiirkei
formal inexistent ist. Im Gegenteil, das Verbot existiert in vielen Verord-
nungen, Gerichtsbeschliissen etc. Das Kopftuch wurde erst im Jahr 1981
und zwar in der Kleiderordnung fiir Angestellte und Schiiler von staatli-
chen Schulen dezidiert verboten wurde. Diese Bestimmung besagt, daB
Schiilerinnen und Angestellte in Staatsschulen — mit Ausnahme des Reini-

% Das ,Hutgesetz“ heiBt auf Tiirkisch Sapka Iktisas1 Hakkinda Kanun und das ,,Gesetz
nicht zu tragender Kleidung* Bazi Kisvelerin Giyilemiyecegine Dair Kanun.

Vgl. Alperen, Bagortiisti Yasagt, 7ff.

Vgl. Cumbhuriyet, ,, Tiirbana Gegit Yok*, 28 Mayis1999.

Vgl. z.B. Alperen, Bagortiisii Yasag.
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gungspersonals!®*® — im Schulgebéude keine Kopfbedeckung tragen diir-
fen.”’ Im darauffolgenden Jahr wurden mit den Kleiderordnungen fiir das
Personal in 6ffentlichen Institutionen und Organisationen und der Kleider-
bestimmung fiir Hochschulstudenten zwei weitere wichtige Schritte gegen
das Kopftuchtragen von Frauen in qualifizierten Funktionen in &ffentli-
chen Gebiuden gemacht.*

Im Vergleich zur Durchfithrung des Kopftuchverbots fiir Studentinnen
war diese Bestimmung fiir Schiilerinnen und Beamtinnen relativ leicht
durchzusetzen. Elisabeth Ozdalga meint zu den studentischen Protesten
gegen das Kopftuchverbot:

It soon became clear, however, that this ban was difficult to implement.
Many students refused to yield to the pressure, and preferred to undergo
punishment or to be expelled from school rather than change their beliefs
concerning headgear. As a concession to the pressure coming form diffe--
rent Islamic groups, the regulation was softened two years later, in May
1984.%

Diese ,sanftere Auslegung des Kopftuchverbots erlaubte Studentinnen
nun ,,modern gebundene* Kopftiicher zu tragen. Die Folge -dieser Locke-
rung war, daf} bald eine Debatte dariiber entstand; was ,,modern gebunde-
ne“ Kopftiicher sind, und da der Hochschulrat die Ansicht vertrat, da3
Studentinnen diese Liberalisierung ausniitzen wiirden. Aus diesem Grund
wurde die Lockerung im Dezember 1986 widerrufen. Statt dessen wurde
mit einem neuen Paragraphen festgelegt, daB das Tragen von ,unzeitge-
méBer” Kleidung in Seminarrdumen, Laboratorien, Vorlesungssilen und
Kliniken von nun an ein Disziplinarvergehen sei** Da diese Bestimmung
wieder zu groBen Protesten im islamistischen Milieu fiihrten, hob die
Rektorenversammlung sie bereits eineinhalb Jahre danach (im Mai 1988)

3 Die Tatsache, daB das Reinigungspersonal von dieser Regelung ausgenommen wurde,

kann mit der unterschiedlichen Wahrnehmung von ungebildeten, traditionellen Frauen
und gebildeten Frauen, die an der stéddtischen Moderne partizipieren erklart werden.

31 vgl. ,Milli Egitim Bakanlig: ile Diger Bakanliklara Bagli Okullarda Gorevlilerle
Oprencilerin Kilik — Kiyafetlerine Iliskin Y&netmelik®, abgedruckt u.a. in: Cagdas
Yasami Destekleme Dernegi (haz.), Yiiksek Ogretim Kurumlarinda Ogrencilerin
Giyim ile Ilgili Hiikitmler ve Anayasa Mahkemesinin Bu Konuya Iliskin 7 Mart 1989
Tahrihli Karari, ohne Datums- und Ortsangaben.

32 yagl. ibid.

3 Ozdalga, Elisabeth, The Veiling Issue, Official Secularism and Popular Islam in Mo-

dern Turkey, Richmond: Curzon 1998, 41.

Vel. ,,Yitksek Ogretim Kurumlan Ogrenci Disiplin Yénetmeliginin 7. Maddesine ,,H*
Fikrasmin Eklenmesi Hakkinda. Yiiksek Ogretim Kurulu Bagskanliginin Yazis1®, zitiert
nach: Cagdas Yasami Destekleme Dernegi (haz.), Yiksek Ogretim.

34
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auf. Das Kopftuchverbot sollte nun graduell aufgehoben werden und die
Rektorenversammlung entschied, dal an den Theologischen Fakultiten
mit dieser Liberalisierung begonnen werden sollte. Spéter sollte die Locke-
rung dann auch auf andere Fakultiten ausgeweitet werden.>

In dieser Phase war jedoch nicht nur die universitére Seite bemiiht, die
Kopftuchbestimmungen zu liberalisieren, sondern auch Teile der Politik.
Obwohl die verschiedenen parlamentarischen Kréfte in der Kopftuchfrage
nicht einer Meinung waren, verfafite die ANAP einen Gesetzesentwurf,
der das Kopftuchverbot an Universitdten aufheben sollte. Dieser Entwurf
wurde im November 1988 vom Parlament abgesegnet. Da der damalige
Staatsprdsident Kenan Evren mit der Begriindung, das Tragen von tirban
und Schleier stehe im Gegensatz zu den Grundsédtzen Atatiirks, sein Veto
einlegte, trat dieses Gesetz nicht in Kraft.*®

Nach diesem politischen Fehlschlag versuchte die ANAP zumindest
eine Amnestie fiir jene Studentinnen zu erreichen, die wegen des Kopf-
tuchs ihren Studienplatz verloren hatten.’’ Das Parlament segnete auch
diesen Gesetzesentwurf ab. Der Staatsprasident hingegen verwendete
diesmal nicht sein Vetorecht, sondern brachte diesen Gesetzesentwurf vor
den Verfassungsgerichtshof.

Kurz darauf, im Dezember 1989, entschied dann der Hochschulrat,
seine rigiden Kopftuchbestimmungen aufzuheben. Das Tragen eines
Kopftuch sollte von nun an kein Disziplinarvergehen mehr sein und die
Kleiderordnung wurde um folgende Bestimmung erweitert: ,,Aus religio-
sen Griinden kann das Haar und der Nacken bedeckt sein.“*® Die Reaktion
auf diese Liberalisierungbemiihung unterschied sich nicht wesentlich von
einem fritheren Versuch, ,,Kopftuchstudentinnen* das Leben zu erleich-
tern: Der Beschlul wurde einer hoheren Instanz, diesmal dem Verwal-
tungsgerichtshof® vorgelegt.

Die Urteile von Verfassungs- und Verwaltungsgerichtshof dhnelten
sich sehr: Sie sprachen sich gegen das Tragen von Kopftichern an der

35 vgl. Ozdalga, The Veiling Issue, 45; Mazlumder (haz.), Biitiin Yonleriyle Basortiisii

Sorunu. Olaylar, Belgeler, Anilar, Istanbul: Mazlumder Yay. 1997, 75ff. und Diizdag,
M. Ertugrul, Meclis’te Bagortiisii Miicadelesi, Istanbul: Sule Yay. 1998, 175ff.

36 vgl. Ozdalga, The Veiling Issue, 46.
37 Vegl. ibid. und Diizdag, Meclis’te Basortiisii, 179.

38 Zitiert nach ibid., 179.

¥ In diesem Zusammhang sollte jedoch betont werden, daB dies nicht der erste Entschluf

des Hochschulrates war, der vor das Verwaltungsgericht kam. Die Tatsache, daf sich
dieser Gerichtshof in den Jahren 1982 und 1987 gegen das Kopftuchverbot aussprach
verdeutlicht diesebeziiglich auch, wie labil selbst die staatliche Haltung in der Kopf-
tuchfrage ist. (Vgl. ibid., 586-96.)
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Universitdt aus und begriindeten dies mit der Ansicht, da3 es gegen das
Laizismusprinzip verstoBe.* Obwohl diese Gerichtsbeschliisse ein klares
,Nein“ zu den Liberalisierungsversuchen waren, wurde der Kampf um das
Kopftuch nicht aufgegeben: Die ,,Kopftuchstudentinnen begannen wieder
zu protestieren und konservative Politiker verliehen ihrer Unzufriedenheit
ebenfalls Ausdruck. Dieses Unterfangen war nicht erfolglos, denn bereits
Ende 1989 gab der Hochschulrat dem 6ffentlichen Druck insofern nach,
als er den Artikel authob, der das Tragen von ,,unzeitgeméfer* Kleidung
einem Disziplinarvergehen gleichsetzte.*’ AuBerdem wurde die Entschei-
dung in der Kopftuchfrage den Universitéten iibertragen. Das fithrte dazu,
daB an den meisten Universititen das Verbot aufgehoben wurde.* Somit
wurde die Kopftuchfrage eine Ermessensfrage. Die Realitdt war nicht von
einem klaren ,Ja“ oder ,Nein“ gekennzeichnet, sondern von Ambiva-
lenz.® Die Tatsache, daB das Hochschulgesetz im Jahr 1990 um einen
Artikel erweitert- wurde, der besagte, dafl Kleidungsfreiheit bestehe, solan-
ge man nicht gegen die bestehenden Gesetze verstofle, dnderte an dieser
ambivalenten Situation nichts.* Denn konservative und islamistische
Kreise gehen ‘davon aus, dafl die beiden Kleidungsgesetze nichts mit der
Bedeckung der Frau zu tun haben, wohingegen Verfechter der kemalisti-
schen Weltsicht eine Liberalisierung in der Kopftuchfrage als mit dem
Laizismusprinzip unvereinbar ablehnen.*

Mit einem klaren ,,Nein* wurden die Kopftuchtrigerinnen erst wieder
im Jahr 1993 konfrontiert. Die Entscheidung kam diesmal jedoch nicht
von einer tiirkischen Instanz, sondern von der Européischen Menschen-
rechtskommission. Zwei ,,Kopftuchstudentinnen* wandten sich an diese
Kommission um sich gegen die Bestimmung der Universititsverwaltung
aufzulehnen, die ihnen untersagte, auf den Fotos fiir ihre Diplomurkunde
Kopftiicher zu tragen. Die Kommission entschied gegen das Kopftuch mit

“ Fir die Entscheidung des Verwaltungsgerichts siehe: Danistay 8. Daire, 7. Juli 1989,

E.1173/K.652, interpretiert und zitiert nach dem ehemaligen Rektor Prof. Dr. Biilent
Barkarda, Basortiisii Yasanin Hukkuki Gerekgeleri (Broschiire im Selbstverlag ohne
Ort und Datum). Fiir die Entscheidung des Verfassungsgericht siche: Resmi Gazete
(20216), 5. Juli 1989, 15-41.

41 Zitiert nach: Diizdag, Meclis’te Basortiisii, 181.

42 Vgl. Ozdalga, The Veiling Issue, 46 and Mazlumder, Biitiin yonleriyle Basortiisii

Sorunu, 100.

# vgl. Ozdalga, The Veiling Issue, 46.

“ Vgl. dafiir Alperen, Basortiisii Yasagi, 11.

* Fiir die kemalistische Sichtweise siche die Broschiire Bagortiisii Yasann Hukkuki

Gerekgeleri des ehemaligen Rektor der Universitét Istanbul Dr. Biilent Berkarda. Fiir
die islamistische Sichtweise siche: Alperen, Basortiisti Yasagi.
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der Begriindung, daB sich die Studentinnen dazu entschlossen hatten, an
einer sidkularen Universitit zu studieren.

Damit war die Debatte jedoch noch nicht abgeschlossen. Denn als die
Refah Partisi (Wohlstandspartei, RP) mit 21,3% Stimmen als stérkste
Partei aus den Wahlen im Dezember 1995 hervorging und im Juni 1996 in
Koalition mit der Dogru Yol Partisi (Partei des Rechten Weges, DYP) an
die Macht kam, erwachten neue Hoffnungen im islamischen Milieu. Die-
sen Erwartungen entsprechend bereitete die RP eine Gesetzesnovellierung
vor, die vorsah, das Kopftuchverbot fiir Beamtinnen, Schiilerinnen und
Studentinnen aufzuheben.*® Das gesamte kemalistisch-sdkulare Milieu war
schockiert. So auch die DYP, der Koalitionspartner der rechten Mitte. Man
versuchte also schnell einen Kompromif} zu finden und einigte sich darauf,
daf3 das Kopftuchverbot nur fiir Universitdtsstudentinnen aufgehoben wer-
den sollte. Aber auch diese abgeschwichtere Version der Kopftuchreform
wurde von einigen DYP-Abgeordneten nicht akzeptiert und schlielich
verschwand dieser Gesetzesentwurf von der Tagesordnung47

Der Milli Giivenlik Kurulu (Nationaler Sicherheitsrat, MGK) entschied
am 28. Februar 1997 in 18 Artikeln dem politischen Islam einen Riegel
vorzuschieben. Allgemein sind diese Beschliisse als Antwort auf die Poli-
tik die damalige Koalitionsregierung (DYP und RP) zu werten, die diverse
proislamische Werte und Symbole verstirkt auf die Tagesordnung brach-
te.*® Mittels dieser Beschliisse wurde der kemalistischen Gesellschaftspo-
litik ein neues politisches Fundament verliehen, das den Handlungsspiel-
raum von proislamischen Aktivititen eklatant eingrenzte. Die Beschliisse
der Rektorenversammlung, die nur einen Monat nach diesem historischen
Tag in Ankara tagte, und das Urteil des Verwaltungsgerichtshofs im Mai
1999 konnen als zwei wichtige Ereignisse genannt werden, die dem politi-
schen Klimawechsel Rechnung trugen. Denn wenngleich auf der Rekto-
renversammlung keine neuen Beschliisse getroffen wurden, wurden die
bestehenden Gesetze und Bestimmungen im Sinne eines Kopftuchverbots
interpretiert und beschlossen, dafl diese Gesetze und Bestimmungen von

4 Allgemein konnte in dieser Zeit jedoch beobachtet werden, ‘dal in den RP-

Stadtverwaltungen bedeckte Frauen zu Arbeiten begannen. Dazu siehe auch: Pusch,
Barbara, ,,Schleierhafter Protest? — Zur Kopftuchdebatte in der Tiirkei”, in: Klein-
Hessling, Ruth, Nokel Sigrid & Werner, Karin (Hg.), Der neue Islam der Frauen, Bie-
lefeld: Transkript 1999, 157-8.

47 Siehe: Ozdalga, Elisabeth, The Veiling Issue, 47-8.

“8 Fiir einen kurzen aber guten Uberblick der 18 Artikel siche: Aksoy, Ergun, ,,Demokra-

siye ‘Balans Ayar’*, Radikal, 20. Januar 1998. Fiir eine Analyse dieser MGK-
Beschliisse aus kemalistischer Sicht siehe: Kongar, Emre, 28 Subat ve Demokrasi,
Istanbul: Rezmi Kitabevi 2000. Fiir die Analyse aus proislamischer Sicht siehe: Er-
dogan, Mustafa, 28 Subat Siireci, Ankara: Yeni Tiirkiye Yay. 1999.
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nun an (geméfB der eben genannten Interpretation) exekutiert werden. Aus
diesem Grund verfafite die Rektorenkonferenz auch einen Bericht, der die
wesentlichen rechtlichen Aspekte in der Kopftuchfrage zusammenfafte®
und spéter die Basis fiir die konsequente Durchfilhrung des Kopftuchver-
bots darstellte. )

Die Beschliisse des Verwaltungsgerichts im Mai 1999 bedeuteten ei-
nen weiteren Schritt in Richtung Kopftuchverbot: Beamtinnen die darauf
bestehen, das Kopftuch am Arbeitsplatz zu tragen, droht jetzt nicht mehr
blof} eine Disziplinarstrafe, sondern auch die Entlassung. Wenngleich die-
ser EntschluB ausschlieBlich fiir Beamtinnen getroffen wurde, kiindigte der
Président des Verwaltungsgerichts Erol Cirakman in seinen diesbeziigli-
chen Presseerklérungen an, dafl diese Entscheidung auch fiir die Kopftuch-
frage an Universititen maBgebend sein werde. Ausschlaggebend fiir dieses
Urteil war, daB3 das hartnidckige Bestehen darauf, ein Kopftuch zu tragen
wieder einmal als ideologischer Kampf fiir den politischen Islam erachtet
wurde, der im Gegensatz zum Laizismusprinzip in der Tiirkei steht.*

Zur Durchsetzung des Kopftuchverbots an der Universitdt Istanbul aus
offizieller Sicht

Wie oben gezeigt wurde, war das Kopftuch Gegenstand vieler Bestim-
mungen und Verordnungen in den 80er und 90er Jahren. Trotz dieser zahl-
reichen Bestimmungen konnte die Kopftuchfrage nicht eindeutig gelGst
werden. Die ambivalente Situation Kennzeichnete jahrelang Handlungs-
weise der Universitit Istanbul. Denn obwohl bereits der ehemalige Rektor
der Universitdt, Prof. Dr. Biilent Berkarda, eine Broschiire iiber die Geset-
zeswidrigkeit des Kopftuchtragens fiir Studentinnen herausbrachte,”’ ge-
hérten ,,Kopftuchstudentinnen* zum Universitétsalltag.

Mit der Amtsiibernahme des neuen Rektors Prof. Dr. Kemal Alemda-
roglu sollte sich dies jedoch schnell dndern. Ausschlaggebend fiir diesen
rapiden Kurswechsel war nicht nur das allgemeine politische Klima, das
mit den MGK-Beschliissen eingeleitet wurde, sondern auch die Tatsache,
daB sich der neue Universitdtsrektor die Losung des Kopftuchproblems zu
einer seiner priméren Aufgaben gestellt hatte. Die Vizerektorin Prof. Dr.
Nur Serter meinte diesbeziiglich: ;

* vgl. Diizdag, Meclis’te Bagbrtiisii, 586-96

0 Cumbhuriyet, ,,Ogrenci Tiirbanla giremez*, 28 Mayis 1999.

51 Siehe FuBinote 41.
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Plotzlich nahm die Zahl der bedeckten Studentinnen an der Universitét
zu. Aber das war nicht alles. Die Studenten kamen und meinten, dal} es
am Freitag keinen Unterricht geben solle, da der Freitag arbeitsfrei sein
sollte [...] Sie fragten uns, warum wir das westliche Alphabet benutzen
[...] und was am wichtigsten war, sie verteidigten ein Rechtssystem, in
dem jede Religionsgruppe ihre eigenen Gesetze hat [...].*

Die Verfechter der kemalistischen Weltsicht begangen, sich vor dem Zu-
wachs des politischen Islam zu flirchten und waren sowohl um die Zukunft
ihres Landes als auch ihrer Universitdt ernsthaft besorgt. Prof. Dr. Nur
Serter, die als Vertreterin dieser Gruppe von Universititsangestellten ge-
nannt werden kann und bei der Durchsetzung des Kopftuchverbots eine
groBe Rolle spielte, erklérte die strikte Durchsetzung des Kopftuchverbots
mit folgenden Worten:

Jemand mufite ,,Stop“ zu ihnen [den proislamischen Studenten, B.P] sa-
gen: ,,Stop, das ist genug.“ Die Tiirkei ist ein Land, das den Laizismus
akzeptiert hat. Hier kann man nicht nach dem islamischen Recht regieren.
[...] Wenn man jetzt beginnt, das Land nach koranischen Prinzipien zu re-
gieren, dann wird man alles zunichte machen, was man in der 75-jéhrigen
Republikgeschichte aufgebaut hat.

Das Kopftuch wurde (und wird) von kemalistischer Seite als ein zentrales
Symbol der islamischen Weltsicht und als Gefahr wahrgenommen. Da in
den 80er und 90er Jahren von den zustdndigen Behdrden bereits verschie-
denste Anti-Kopftuchbeschliisse gefafit wurden, ging es bei dem als not-
wendig erachteten Stopruf nicht darum, einen gesetzlichen Rahmen fiir das
Kopftuchverbot zu schaffen, sondern darum, die sozialen und politischen
Rahmenbedingungen fiir die Durchsetzung zu garantieren. Mit den MGK-
. Beschliissen vom 28. Februar 1997 wurden diese Rahmenbedingung ge-
schaffen. Zweifellos wirkte sich aber auch das personliche Engagement
von Prof. Dr. Kemal Alemdaroglu auf die folgende Entwicklung aus.

Im Februar 1998 versuchte Prof. Dr. Kemal Alemdaroglu mit einer
umfassenden Regelung, wie man an der Universitit zu erscheinen habe —
ménnlichen Studenten wurde u.a. verboten einen Bart zu tragen —, das
Kopftuch aus dem Universititsalltag zu verbannen.” Dies fiihrte wieder zu
Protesten: Im Gegensatz zu anderen Perioden kam das Aufbegehren dies-

52 Dieses Zitat stammt genauso wie die folgenden Interviewausschnitte und Dateilinfor-

mationen in diesem Kapitel aus dem Interview mit Prof. Dr. Nur Serter, das am 20.
Mai 1999 durchgefiihrt wurde.

Vgl. Cumhuriyet, ,,Tiirbanda Yasa Delme Cabas1 und Cumbhuriyet, ,,Seriatc1 Eyleme
Polisten Hoggorii“, beide am 25. Februar 1998.

53
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mal aber nicht nur von islamistischen® sondern auch von sozialistischen
Studenten und Studentinnen.

Zu Beginn des Studienjahres 1998/99 wurde ein erneuter Versuch ge-
macht, das Kopftuch aus dem Universitétsalltag zu verbannen: Diesmal
wurde den Studenten ein Schreiben mit der Kleiderordnung und dem Zu-
satz, daf} eine Nichtbeachtung analog zu der Disziplinarverordnung sank-
tioniert werde, zur Unterschrift vorgelegt. Im Rahmen dieser Kampagne
wurde das akademische Personal damit beauftragt, die Studienbeginner
iiber die Kleidungsordnung zu informieren.>® Zu diesem Zweck wurden
Gesprichszimmer eingerichtet, die von ihren Kritikern ,,Uberredungszim-
mer” (ikna odalari) genannt werden. Da die Universitétsleitung einen
Nachweis iiber den Verlauf dieser Gespriche haben wollte, wurden diese
Gespriche per Video aufgezeichnet.”®

Islamistische Studentinnen beschwerten sich, daf3 sie mit dieser Maf3-
nahme unter einen enormen Druck gesetzt werden wurden und bezeichne-
ten die Vorgangsweise der Universitét als ,inhuman“’’ Verantwortlichen
erachteten diese Kampagne jedoch als Erfolg. Thren Schilderungen zufolge
nahmen die meisten Médchen das Kopftuch sofort ab und entschlossen
sich auch, ihre lange Mintel abzulegen, und das obwohl sie dazu gar nicht
aufgefordert worden waren. Dariiber hinaus wurden die Sicherheitsbeam-
ten an den Eingéngen der Universitit damit beauftragt, bedeckten Studen-
tinnen den Zutritt zum Universitdtsgeldnde zu untersagen. Mit diesen
Mafinahmen konnte die Universititsleitung das Kopftuchproblem insofern
16sen, als heute keine ,,Kopftuchstudentinnen* mehr auf dem Campus zu
sehen sind.

Allgemein wiesen die Kopftuchgegner jedoch darauf hin, daf es relativ
einfach war, die erstsemestigen Studentinnen davon zu iiberzeugen das
Kopftuch abzunehmen. Im Gegensatz dazu war die Umstimmung der Stu-
dentinnen hoéherer Semestervergleichsweise mithsam. Die Gruppe der Stu-
dentinnen, die nach wie vor darauf bestehen mit Kopftuch zu studieren,
wird mit 20 bis 40 Vertreterinnen jedoch als zu vernachldssigend kleine
behandelt.®

3 Die Web-Seite (www.respect-for-beliefs.com), die von einer Gruppe von bedeckten

Studentinnen gemacht wird, enthélt viele Informationen {iber diese Periode.

23 Vgl. Spor, Rukiye & Karakaya, Serife, ,,Bunu Da Basardimz, Tebrikler”, in: Umran,

November 1998, Nummer 51: 28.

3 Aus dem bereits oben zitierten Interview mit Prof. Dr. Nur Serter.

37 Dafiir siehe u.a. die Gruppeninterviews mit den bedeckten Studentinnen, auf die im

Abschnitt ,,Reaktionen der Studentinnen® nédher eingegangen wird.

8 Diese Zahl nannte Prof. Dr. Nur Serter in dem oben bereits zitierten Interview.
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In islamistischen, nationalistischen, konservativen, liberalen und verschie-
denen linken Kreisen wurde und wird das Kopftuchverbot im allgemeinen
und die Art und Weise wie es durchgesetzt wird im speziellen als Angriff
auf die Menschenrechte und die Glaubensfreiheit interpretiert. Wie das
folgende Zitat jedoch zeigt, stimmen die Verfechter dieser Strategie dem
nicht zu, denn fiir sie beinhaltet die strikte Durchsetzung des Kopftuchver-
bots die Einhaltung des Laizismus, der wiederum als Garant fiir die Men-
schenrechte und -wiirde erachtet wird. Wenngleich auch den Vertretern der
Universitit klar ist, daB mit Verboten dieser Art die Gedanken der Stu-
denten nicht gedndert werden kénnen, betonen sie, dafl es ihnen vor allem
um die Einhaltung der Spielregeln geht:

Solange sie sich an die Regeln halten und die 6ffentliche Ordnung nicht
storen, konnen sie glauben, was sie wollen. Ein Student glaubt an dies,
der néchste an jenes [...] Das konnen wir nicht verhindern. Wichtig ist
aber, daB} sie die Ordnung stéren [...] Wir sagen immer, dafl es hier unter-
schiedliche Standpunkte geben soll, daB unterschiedliche Standpunkte
diskutiert werden sollen — aber ohne einander zu verletzen und ohne der
Universitdt Schaden zuzufiigen.

Reaktionen der Studentinnen

Da die Kopftuchfrage in der Tiirkei lange Zeit weder in der Theorie (=
Gesetzgebung) noch in der Praxis (= Exekution) eindeutig gekldrt war und
die Demonstrationen zumindest von Zeit zu Zeit insofern erfolgreich wa-
ren, als sie zur einen oder anderen Liberalisierungswelle beigetragen ha-
ben, ist es nicht erstaunlich, daB} die bedeckten Studentinnen auch nach der
strengen Durchsetzung des Kopftuchverbots zunédchst auf die Straflen gin-
gen. Wenngleich diese Protestaktionen zunidchst unter der Beteiligung
breiter Massen erfolgte, trieb es weder heute noch damals alle ,,Kopftuch-
studentinnen® auf die Strale. Weit weg vom Objektiv der Fotografen der
populistischen Presse kdmpfen bedeckte Studentinnen auch auf ganz ande-
ren Ebenen mit dem Kopftuchverbot. Bevor ich hierauf eingehe, mochte
ich den sozio-kulturellen Hintergrund der Studentinnen und ihre ersten
Reaktionen auf das Kopftuchverbot beschreiben.
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Das Kopftuch vor dem sozio-konomischen Hintergrund seiner
Trégerinnen

Die Mehrheit dieser jungen Frauen stammen aus dem sunnitisch-konser-
vativen Milieu Anatoliens, wo der Islam und das Tragen von Kopftiichern
zur traditionellen Alltagskultur gehort. Alle Miitter der interviewten Stu-
dentinnen tragen ein Kopftuch und sind der Bedeckung ihrer Téchter ge-
geniiber positiv eingestellt. Die Mehrheit der Studentinnen (66%) besuchte
auBerdem die /mam-Hatip-Schulen®, in denen sie neben einer allgemeinen
Schulbildung auch eine islamische Ausbildung erhielten und in denen das
Tragen von Kopftiichern iiber viele Jahre hinweg nicht verboten wurde.
Aus diesem Grund ist es auch nicht verwunderlich, daf sie zu jenem Teil
der tiirkischen Bevolkerung gehoren, fiir den das Kopftuch einen Teil ihrer
Identitét darstellte, und dafl sie dem Kopftuchverbot in keiner Weise zu-
stimmen kénnen. '

Das Kopftuchverbot erkldren sich die Studentinnen mit einer gesell-
schaftlichen Kluft, die sich auch in der Dichotomie ,,wir” und die ,,Ande-
ren® duflert: Als Teil des gewohnlichen Volkes werden ,,wir” wegen unse-
rem islamischen Lebensstil und unserer Klassenzugehorigkeit von den
»Anderen*“/der Elite, die keinen Bezug zur Mehrheit der tiirkischen Bevol-
kerung hat, abgelehnt. Wie der folgende Interviewausschnitt verdeutlicht,
beinhaltet diese Sichtweise auch ein tiefes Mifltrauen gegeniiber den ,,An-
deren:

Unser Land wird geméf einer Ideologie regiert [...] es ist die kemalisti-
sche Ideologie [...] Und die Kemalisten wollen uns [bedeckte Studentin-
nen, B.P.] nicht an der Uni haben [...] Wenn das politische Klima im
Land entspannt ist, akzeptieren sie uns, aber sobald sie Unterstiitzung
[von héheren Instanzen wie z.B. dem Militér, B.P] bekommen, dann er-
Offnen sie uns gegeniiber eine Front.

Als die Studentinnen iiber ihre erste Reaktion zum Kopftuchverbot befragt
wurden, sagten sie, daf3 sie zundchst geschockt waren. Die Mehrheit stu-
dierte seit einigen Jahren und konnte nicht glauben, daf sie die Universitit
mit ihrem Kopftuch nicht mehr besuchen durften. Die Tatsache, daf} sie
grofle Hoffnungen in ihre Ausbildung gesetzt hatten und mit sozialer Mo-

*  Zu den /mam-Hatip Schulen siehe S. 91 FN 2. Seit 1976 sind an diesen Schulen auch
Miédchen zugelassen. Daf dieser Schultyp heute von Médchen sehr begehrt ist, zeigt
die Tatsache, daB8 im Schuljahr 2000/01 von insgesamt 134.224 /mam-Hatip Gymna-
siasten 67.448 Midchen sind. (Radikal, ,,/mam Hatip’te Kiz Daha Cok®, 30 Ekim
2000).
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bilitdt und beruflicher Karriere rechneten, verstirkte den ersten Schock. Da
fiir viele der Universitdtsbesuch auch eine groBe finanzielle Belastung
ihrer Familien darstellte, kdmpften die Studentinnen zusétzlich mit der
Angst, ihre Eltern zu enttduschen. Im Umgang mit dem Kopftuchverbot
entwickelten die Studentinnen vier verschiedene Handlungsstrategien.

1. Strategie: Anpassung an die neue Situation

Einige Studentinnen pafiten sich dem neuen politischen Klima an und
nehmen das Kopftuch heute auf dem Campus ab. Aulerhalb der Universi-
tdt bedeckten sie sich jedoch weiterhin. Diese Praxis erklérte eine Studen-
tin mit folgenden Worten: ,,Ich nehme das Kopftuch nur dann ab, wenn ich
muB. Da ich es auf der StraB3e tragen darf, mache ich es.“ Eine andere Stu-
dentin fiigte hinzu: ,,Aber ich werde es sobald ich wieder kann, auch an der
Uni aufsetzen.“

Diese Beispiele verdeutlichen, daB diese Studentinnen das Kopftuch
nicht aus Uberzeugung abgenommen haben, sondern weil sie dazu ge-
zwungen wurden. Wie einige Interviewpartnerinnen beteuerten, nahm ihr
Interesse am Islam, seitdem sie an der Universitét ihr Kopftuch abnahmen,
nicht ab, sondern zu. Dies fiihrte dazu, daf} sie versuchten, ihr islamisches
Wissen zu vertiefen. Damit widerlegen die Studentinnen indirekt das ke-
malistische Argument, da3 sich , Kopftuchstudentinnen sehr schnell den
sdkularen Werten und dem modernen Lebensstil anpassen wiirden, sobald
sie das Kopftuch abgenommen haben. Wie der folgende Interviewaus-
schnitt zeigt, scheint genau das Gegenteil zu passieren:

Ich kann nicht sagen, da meine religidsen Gefiihle geringer wurden, im
Gegenteil sie wurden stdrker. Und die Gruppe von Menschen, die fiir das
Verbot verantwortlich ist, hasse ich von Tag zu Tag mehr.

Dariiber hinaus berichtete diese Gruppe auch dariiber, daB sich die Ent-
scheidung das Kopftuch abzunehmen, negativ auf ihre Psyche auswirke.
Viele schilderten Schwierigkeiten im Umgang mit anderen Menschen,
weil sie ihre (bedeckte) Identitdt verloren hatten. Andere fiirchteten, daf3
das Abnehmen ihrer Kopftiicher eine Siinde sei. Dies fiihrte wiederum zu
Gewissensbissen und Schuldgefiihlen. Eine Studentin beschrieb die nega-
tiven Auswirkung der ,,Enthiillung® wie folgt:

Als ich das Kopftuch trug, fiihlte ich mich selbstsicherer und ich hatte ein
besseres Verhiltnis zu meinen Kollegen. Jetzt fithle ich mich wie ein
Geist. Das klingt vielleicht {ibertrieben, aber ich fiithle mich wirklich so.
Ich habe auch Konzentrationschwierigkeiten. Ich bin in einem psychi-
schen Konflikt, den ich iiberwinden muf3. Aber ich fiihle mich jetzt nicht
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komplett und habe immer das Gefiihl, zu stindigen. Es ist einen unendli-
cher innerlicher Kampf.

Diese Beispiele verdeutlichen das grofie Unbehagen der ,.enthiillten* Stu-
dentinnen. Es ist daher auch wichtig zu verstehen, was sie dazu bewegt,
sich an das Kopftuchverbot zu halten. Das folgende Zitat vermittelt einen
kleinen Einblick:

Ich stamme aus einer Kleinstadt in Anatolien. Meine Familie ist finanziell
nicht sehr gut gestellt und nicht in der Lage fiir mein Studium allein auf-
zukommen. Deshalb werde ich auch von meinen Verwandten unterstiitzt
[...] Das ist der Grund, weshalb es fiir mich so wichtig ist Medizin zu stu-
dieren.

Dieses Zitat zeigt, wie stark sich Studentinnen ihrer Familie und ihren
Verwandten gegeniiber verpflichtet fithlen, das Studium abzuschlieflen.
Dieses Pflichtgefiihl {iberlappt auch den persénlichen Wunsch nach dem
Islam zu leben und ist ausschlaggebend fiir ihr Handeln.

2. Strategie: Individuelle Losungen

Eine andere Gruppe von Studentinnen entwickelte individuelle Strategien,
um das Kopftuchverbot an der Universitit zu umgehen. Die verbreitetste
Taktik ist in diesem Zusammenhang das Tragen von groflen Hiiten, die das
gesamte Haar bedeckten.

Da die Studentinnen befiirchten, dafl auch dieser Verhiillungsmodus
verboten werde, sobald er aufkomme, wollten sie sich nicht zu einem In-
terview treffen. In kurzen Gespriachen erzéhlte diese Gruppe jedoch, dafl
sie sich deshalb fiir diesen Bedeckungsmodus entschieden haben, weil sie
sich nicht zwischen ihrer Ausbildung und ihre islamischen Lebensweise
entscheiden mdchten und das Tragen von Hiiten fiir sie einen akzeptablen
Kompromif3 darstelle. Threr Ansicht nach haben Kopftuch und Hut ndmlich
dieselbe Funktion: die Bedeckung des Haares nach islamischer Lebenspra-
xis. Obwohl diese Gruppe betonte, daf} sie lieber Kopftiicher tragen wii-
den, entschieden sie sich so, um ihre Ausbildung abschlieBen zu kénnen.

Strategie 3: Politischer Widerstand

Als dritte Strategie kann der politische Widerstand genannt werden. Diese
Gruppe von Studentinnen setzte sich zum Ziel, zur Entwicklung neuer
juristischer Bestimmungen beizutragen. Einerseits versuchen diese Stu-
dentinnen Unterstiitzung aus der Politik fiir ihr Anliegen zu bekommen
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und andererseits mittels Demonstrationen und Protestaktionen auch die
Offentlichkeit auf ihr Problem aufmerksam zu machen.

DaB sich einige Studentinnen trotz des wenig Erfolg versprechenden
politischen Klimas dafiir entschieden, fiir das Kopftuch zu kdmpfen, liegt
daran, daf} sie das Tragen von Kopftiichern als muslimische Pflicht erach-
ten. Im Unterschied zu anderen Studentinnen argumentieren sie, dafl man
das Kopftuchproblem an seinen Wurzeln anpacken solle. Sie sind der
Uberzeugung, daB man unter den gegebenen Bedingungen nichts von ei-
nem abgeschlossenen Studium habe, da man nach dem Studium als Kopf-
tuchtridgerin keinen Job fande. Die Anpassung an das Kopftuchverbot an
der Universitit stellt fiir sie den Anfang eines Teufelskreises dar, der die
bedeckte Frau aus dem 6ffentlichen Leben ausschlieit und wird deshalb
abgelehnt. In diesem Sinn interpretieren sie ihren Kampf fiir das Kopftuch
auch als einen Kampf fiir muslimsiche Grundrechte:

Ich bin eine Muslimin und ich méchte nach den Regeln Allahs leben. Aus
diesem Grund wurde mir mein Recht auf Ausbildung genommen. Als ich
begann, an den Demonstrationen teilzunehmen, begann ich erstens fiir ei-
nen Glauben zu kdmpfen [...] zweitens fiir das Recht auf Bildung und
drittens [...] gegen Diskriminierung,.

Der politische Widerstand dieser Studentinnengruppe besteht jedoch nicht
nur in Demonstrationen und Protestkundgebungen,60 sondern reicht vom
Aufbau von Kontakten zu verschiedensten rechten Parteien, bis zur Ent-
wicklung eines Studentennetzwerks, zivilgesellschaftlicher Organisatio-
nen® und Internetseiten®. Dariiber hinaus versuchen diese Studentinnen

8 Obwohl die ,,Kopftuchstudentinnen® in den 80er und 90er Jahren mit verschiedensten

Protestaktionen mediale Aufmerksamkeit erreichen konnten, bekam die tiirkische Of-
fentlichkeit die enorme Dynamik dieser Gesellschaftsgruppe vor allem aufgrund zwei-
er Groflaktionen im Jahr 1998 zu spiiren: Im Juni 1998 marschierte eine Gruppe von
Studentinnen von Istanbul nach Ankara um gegen das Kopftuchverbot zu protestieren
und im Oktober organisierten sie eine ,,Menschenkette fiir das Recht auf Bildung von
Kopftuchstudentinnen®. Der Grund fiir diese Protestaktionen war die Durchsetzung
des Kopftuchverbots an der Universitét Istanbul. Es handelte sich bei diesen beiden
GrofBaktionen nicht um spontane Protestaktionen von entziirnten Studentinnen, son-
dern um wohl organisierte Demonstrationen, die auch von verschiedensten proislami-
schen NGOs, konservativen Parteien und Unternehmen unterstiitzt wurden. (Vgl. dazu
Pusch, ,,Verschleierter Protest?”, 147-74).

8! In diesem Zusammenhang kann die Griindung des Ayrimcaliga Kars1 Kadin Haklar

Dernegi (Verein gegen Frauendiskriminierung und filir Frauenrechte, AK-DER) und
des Ozgiir Diisiince ve Egitim Haklar: Dernegi (Verein fiir Gedanken- und Bildungs-
freiheit, OZGUR-DER) genannt werden. Fiir eine Analyse proislamischer Frauenorga-
nisationen siehe: Pusch, ,,Stepping into the Public Sphere*, 475-505.

2 Die Web-Seite der Studentinnen lautet: www.respect-for-beliefs.com
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mit Klagen und Einspriichen den gegenwirtigen juristischen Rahmen so
weit wie moglich fiir ihre Anliegen zu nutzen. Allgemein kann fiir diese
Gruppe auch festgehalten werden, daB sie durch ihr Beharren zwar in ihrer
akademischen Ausbildung nicht weiterkamen, stattdessen aber eine Fiille
von anderen wertvollen sozialen und organisatorischen Erfahrungen sam-
meln konnten. Ironisch meinte eine befragte Studentin:

Als wir [mit dem Protest, B.P.] begannen hatten wir keinerlei organisato-
rischen Erfahrungen und wuflten nicht, wie man mit anderen Menschen
zusammenarbeiten kann. Bis dato gingen wir immer nur von zu Hause zur
Uni und von der Uni nach Hause. In sozialer Hinsicht waren wir viel we-
niger entwickelt, weil wir immer nur studierten. Aber das Verbot zwang
uns zusammenzukommen. Wir gingen in Englischkurse damit wir an in-
ternationalen Meetings teilnehmen konnten. Ich wufte nicht, wie man ei-
nen Computer bedient, aber jetzt habe ich sogar gelernt wie man
Webseiten macht. Wenn der Rektor gewuft hitte, wie sehr wir uns ent-
wickeln [...]. hétte er das Verbot nicht durchgesetzt.

4. Handlungsstrategie: Stiller Widerstand

Als ,stiller Widerstand“ kann man die vierte Strategie bezeichnen, die vor
allem von Mitgliedern der Yeni Asya Vakfi (Stiftung Neues Asien), einem
Zweig der Nurcu (Nuristen)®, angewandt wurde. Ihre Einstellung zum
Kopftuchverbot ist auf der einen Seite von einem klaren ,,Nein*“ zur An-
passung gekennzeichnet und auf der anderen Seite von einem klaren ,,Ja“
zur Einhaltung der bestehenden Gesetze. Da sie Konfrontationen mit dem
Staat vermeiden und der Ansicht sind, da3 Protestaktionen das Image der
islamischen Bevolkerung nur verschlechterten, nehmen sie an Demonstma-
tionen dieser Art nicht teil und werden den politisch aktiven Studentinnen
vor, die angespannte Stimmung unnétigerweise anzuheizen. Sie betonten
in den Interviews mehrmals, wie wichtig es sei, die ,,demokratischen Re-
geln in der Tiirkei einzuhalten®. Diese Studentinnen grenzten sich jedoch
nicht nur von den politisch aktiven Kolleginnen ab, sondern auch von je-
nen, die sich der neuen Situation anpaBten und das Kopftuch abnahmen.
Ihr Glaube, daB3 weltliche Angelegenheiten im Vergleich zur Ewigkeit des
Leben nach dem Tod zweitrangig ist, erkldrt wieso sie ihr Kopftuch nicht

#  Die Nurcus sind eine religidse Gemeinschaft (cemaat), die sich auf die Werke von

Bedilizzaman Said Nursi beziehen. Fiir Nurcus allgemein siehe: Cakir, Rugsen, Ayet ve
Slogan. Tiirkiye’de Islami Olugumlar, Istanbul [5. baski]: Metis Yay. 1992), 77-99; fiir
die weiblichen Mitglieder der Yeni Asya Stiftung siehe: Pusch, ,,Stepping into the Pu-
blic Sphere®, 490-3.
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abnahmen, obwohl sie sich so klar und deutlich fiir die Beachtung der Ge-
setze einsetzen. Mit dieser Position befinden sich diese studentischen Mit-
glieder der Nurcu-Gemeinde zwischen den Angepafiten und den Wider-
standskédmpfern. Wie das folgende Zitat verdeutlicht, gehen sie ihren eige-
nen Weg des stillen Widerstandes:

Unsere religiose Gemeinde hat eine Gruppe von Vertretern ausgewéhlt
[...] die sich nun mit verschiedenen Personlichkeiten aller politischer La-
ger, vor allem aber Politikern und Presseleuten trifft [...] Einige haben uns
empfangen, andere nicht. Wir haben sie dariiber informiert, dal wir, im
Rahmen der demokratischen Prinzipien, alles gegen das Kopftuchverbot
tun wollen [...]. Also nicht indem man auf die Strafle geht [...] denn man
darf in der Verteidigung seiner eigenen Rechte nicht die Rechte von ande-
ren verletzen.

Thre religiose Gemeinde unterstiitze diese Gruppe in ihrem stillen Wider-
stand. Dariiber hinaus setzt sich auch die Gemeinde selbst gegen das
Kopftuchverbot ein. So hat sie z.B. eine Faxkampagne gestartet und sich in
verschiedensten Podiumsdiskussionen gegen das Verbot ausgesprochen.

Reaktionen der Universititsangestellten

Wie hat nun aber der Lehrk6rper auf das Kopftuchverbot an der Universi-
tdt reagiert? Bejahten sie das Verbot und dessen Durchsetzung, oder wes-
halb haben sie sich in der 6ffentlichen Diskussion nicht zu Wort gemeldet?
Diese und dhnliche Fragen werde ich an Hand der Analyse von Experten-
interviews mit drei Représentanten der Interessensvertretungen des aka-
demischen Personals — dem Universite Ogretim Uyeleri Dernegi (Verein
der Universitétslehrer), dem Asistanlar Dernegi (Verein der Assistenten)
und der Ogretim Uyeleri Sendikas: (Gewerkschaft der Universititslehrer)
beantworten.

Verein der Universititslehrer™

Der Verein der Universitétslehrer wurde 1990 gegriindet. Wenngleich der
Verein Mitgliedern aller Universitdten offen steht, arbeitet fast die Halfte
aller Vereinsmitglieder an der Universitdt Istanbul. Laut Aussagen von
Prof. Dr. Burhan Senatalar, dem ehemaligen Vereinsvorsitzenden, wurde
die Kopftuchfrage unter den Mitgliedern einige Male diskutiert. Zur For-

6 Die Informationen und Zitate in diesem Kapitel stammen aus dem Experteninterview

mit Prof. Dr. Burhan Senatalar, das am 10. Mai 1999 durchgefiihrt wurde.
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mulierung einer gemeinsamen Strategie kam es jedoch nicht, da die Mei-
nungsverschiedenheiten zwischen den Angehdrigen verschiedener Fakul-
taten und Universititen zu grof waren. Wihrend die Universitdtslehrer der
Bosphorus-Universitét eine liberale Haltung in der Kopftuchfrage einneh-
men, bejaht die Mehrzahl der Mitglieder der Medizinischen Fakultédt an
der Universitédt Istanbul das Verbot. Die Ursachen filir die groBen Unter-
schiede in der Beurteilung des Kopftuchverbots haben laut Senatalar vor
allem mit der Anzahl der bedeckten Studentinnen an einer Fakul-
tat/Universitdt zu tun. Wenn Universitétslehrer mit einer grofien Zahl von
»~Kopftuchstudentinnen® konfrontiert sind, sind sie dieser Studentengruppe
gegeniiber im allgemeinen kritischer eingestellt, als Lehrer, deren Vorle-
sungen und Seminare nur vereinzelt von ,,Kopftuchstudentinnen* besucht
werden. Die strikte Ablehnung des Kopftuchs von Mitgliedern der Medi-
zinischen Fakultdt ist allerdings nicht nur mit der vergleichsweise hohen
Zahl der bedeckten Studentinnen zu erkliren®’ sondern auch mit der Tat-
sache, daf3 das Kopftuch der Kleiderordnung in Krankenhdusern wider-
spricht. Um den Konflikt aus der Perspektive des Vereins der Universi-
titslehrer nachvollziehen zu kénnen, will ich hier die Position der liberalen
Sékularen darlegen, zu denen u.a. auch mein Gespréichspartner Burhan
Senatalar zdhlt.

Senatalar zufalge ist die Gruppe der liberalen Sékulare iiber das Fr-
starken der proislamischen Bewegung und die Zunahme der kopftuchtra-
genden Studentinnen besorgt. D.h. sie befiirworten weder die Ziele dieser
Bewegung noch die Kleidungsform ihrer bedeckten Studentinnen, sondern
betrachten all die gesellschaftlichen Verdnderungen, die diesen neuen
Trends zugrunde liegen, mit Sorge. Im Gegensatz zu ihren streng kemali-
stischen Kollegen sind sie jedoch der Ansicht, da3 ein Verbot des Kopftu-
ches nicht die richtige Strategie sei, um das Problem zu 16sen. Statt das
Kopftuch heute an den Universitdten zu verbieten, wére es laut Senatalar
sinnvoller gewesen, dem enormen Boom der /mam-Hatip Schulen nicht
jahrelang tatenlos zuzusehen, Religion als Pflichtfach an anderen Schulen
nicht wieder einzufithren und so nicht zur Konstruktion der islamischen
Identitét beizutragen. Man sollte die Studenten nicht mit Verboten unter-
driicken, sondern vielmehr versuchen, ein sdkulares Bewuftsein zu ver-
mitteln. Den Ausloser fiir das gegenwértige Kopftuchverbot sieht Senata-

5 An dieser Stelle sei betont, da} das Medizinstudium bei den bedeckten Studentinnen

nicht nur aus Prestigegriinden besonders begehrt ist, sondern weil gerade im Arztberuf
das Motto ,,Nutzen und Fiirsorge fiir die Gemeinschaft®, das den Schritt der sunnitisch-
konservativen Frau in die Offentlichkeit in den Augen vieler rechtfertigt und legiti-
miert, besonders hervorgehoben wird.
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lar auch nicht in einer plétzlichen ,,Unertraglichkeit” der Kopftuchstuden-
tinnen, sondern im politischen Klima der Zeit:

Als die RP an die Macht kam, war sie siegestrunken. Sie dachte, daf3 sie
die ganze Tiirkei in ihren Hénden hitte [...] das irritierte die sdkularen
Gesellschaftsteile und stimmte manche sogar panisch. Und von diesem
Zeitpunkt an wurde das alles etwas emotional — ein Machtkampf begann.
Als Reaktion auf die RP-DYP Koalition [diese Koalition wurde im Juni
1996 eingegangen, B.P.] kamen die 28. Februar-Beschliisse [... und, B.P.]
das Xopftuch wurde zum Symbol eines politischen Machtkampfs. In die-
sem Kontext dachte man, dafl eine Durchsetzung des Kopftuchverbots ei-
nem Sieg der kemalistischen Gesellschaftsteile, eine Liberalisierung des
Kopftuchverbots hingegen einem Sieg der Islamisten gleichkomme.

Dieses extrem angespannte Klima war nach Senatalar auch ausschlagge-
bend dafiir, daB sich die liberalen Universititsmitglieder in der Debatte um
das Kopftuch nicht 6ffentlich zu Wort meldeten und ihre Unzufriedenheit
mit den konkreten Mafinahmen nicht einmal mit der Leitung ihrer Univer-
sitét diskutierten.

In dem Klima, das die RP-DYP Regierung erzeugte, wire die Verteidi-
gung der Bedeckungsfreiheit als Verteidigung der RP-Werte und als
Verteidigung der Islamisten gewertet worden. .

Wie dieses Zitat zeigt, hatten liberale Vertreter der sdkularen Weltsicht in
dieser politischen Konjunktur Bedenken mifverstanden zu werden und
zogen es deshalb vor zu schweigen.

Verein der Assistenten®®

Wie im Verein der Universitétslehrer herrscht im Verein der Assistenten
keine geschlossene Meinung in der Kopftuchfrage. Zwei unterschiedliche
Ansichten sind im Verein vertreten: (a) die Befiirwortung der realen
Kopftuchpolitik und (b) die Ansicht, da3 das Verbot die falsche Strategie
ist, um die zunehmende Hinwendung der Studenten zum Islam zu unter-
binden. Im Gegensatz zu den eisernen Kemalisten, die in und auferhalb
der Universititen u.a. im Cagdas Yasam Destekleme Dernegi (Verein zur
Unterstiitzung zeitgendssischen Lebens) und im Atatiirkeii Diisiince Der-

8  Die Informationen in diesem Abschnitt stammen aus dem Experteninterview mit e-
nem leitenden Mitglied des Assistenten-Vereins, das am 10. Méarz 1999 durchgeﬁlhrt

wurde Der Gespréchspartner méchte nicht namentlich erwdhnt werden.
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negi (Verein zur Verbreitung der Gedanken Atatiirks) organisiert sind,’
sicht die eben erwidhnte zweite Gruppe der Assistenten im Einklang mit
verschiedenen liberalen Sozialwissenschaftlern® im Kopftuch nicht nur
ein Symbol fiir die Unterdriickung der Frau, sondern auch neue Mdglich-
keiten und Chancen fiir Frauen aus sunntisch-konservativen Kreisen am
gesellschaftlichen Leben zu partizipieren.

Im Zuge der Durchfiihrung des Kopftuchverbots behielten die in der
Kopftuchfrage liberal eingestellten Assistenten jedoch genauso wie der
liberale Lehrkorper ihre Sichtweise fiir sich. Der Grund fiir diese Zurtick-
haltung war jedoch weniger die Angst von der breiten Offentlichkeit mif-
verstanden zu werden, sondern die Angst ihren Job zu verlieren. Konkret
fiirchtete man, von den fiir die jéhrliche Verldngerung der Stellen zustén-
digen Universitdtsgremien als Sympathisanten der islamistischen Weltsicht
eingestuft zu werden und auf die Verlingerung der eigenen Stellen ver-
zichten zu miissen.

Nur in einem Punkt setzten sich die im Assistentenverein organisierten
Jungakademiker zur Wehr: Als die kopftuchtragenden Studentinnen mit
ihrem islamischen Outfit das Universititsgelénde noch betreten durften,
ihnen der Zugang zu Vorlesungen und Priifungen jedoch bereits untersagt
war, erwartete die Universitétsleitung vom gesamten akademischen Perso-
nal, fiir die Einhaltung dieser Regelung zu sorgen. Da jedoch vor allem
Assistenten die schriftlichen Zwischen- und AbschluBpriifungen beauf-
sichtigen, war diese Berufsgruppe verstérkt mit der Durchfiihrung der Be-
stimmung beauftragt. Da sich die Assistenten als wissenschaftliche Nach-
wuchskrifte und nicht als Sicherheitsbeamte verstehen, wollte niemand
von ihnen diese Rolle iibernehmen.

Was hiétten wir tun sollen? Du 148t sie [die kopftuchtragende Studentin,
B.P] ins Gebéude, sie kommt [in den Hérsaal, B.P.], was soll ich ihr sa-
gen? Wenn sie nicht freiwillig geht, was soll ich dann machen? Sie per-
sonlich hinauswerfen? Ich bin kein Polizeibeamter [...] Wieso sollte ich
das tun?

Zweifellos hat die Tatsache, da} sich sowohl viele Assistenten als auch
eine beachtlicher Teil des Lehrkdrpers weigerte, die ihnen zugemutete
Rolle als Tiirwéchter zu iibernehmen, dazu gefiihrt, da an den Eingangs-

¢  Zur Analyse dieser beiden Vereine siche: Erdogan, Necmi, ,Kemalist Non-

Governmental Organizations: Troubled Elites in Defence of a Scared Heritage*, in:
Seufert, Giinter, Vorhoff, Karin & Yerasimos, Stefanos (eds.), Civil Society in the
Grip of Nationalism, Istanbul: Orient Institut der DMG 2000, 251-82.

Als Beispiel sei hier nur Niliifer G6le genannt, die mit ihrem Buch Modern Mahrem
wesentlich zu dieser BewuBtseinsbildung beigetragen hat.
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pforten der verschiedenen Fakultiten der Universitédt Istanbul heute Si-
cherheitsbeamte stehen, die neben dem Ausweis auch die Kopfbedeckung
der Studierenden {iberpriifen.

Gewerkschaft der Universititslehrer®

Obwohl die Gewerkschaft der Universititslehrer dem akademischen Per-
sonal aller tiirkischen Universitidten offensteht, bezeichnet selbst der Vor-
sitzende Izzetin Onder seine Gewerkschaft mit nur rund 800 Mitgliedern
als machtlos. Im Gegensatz zu den beiden oben erwéhnten Vereinigungen
herrscht in diesem Verbund jedoch aufgrund der vergleichsweise &dhnliche-
ren politischen Uberzeugung der Mitglieder eine homogenere Einschii-
zung des Kopfttuchkonflikts. Ganz allgemein meint man zu diesem Kon-
flikt in der Gewerkschaft: ,,Universititen miissen Orte sein, an denen freie
Diskussion moglich ist. Alles was die Diskussionsfreiheit einschrénkt, ist
nicht tolerierbar.”

Wenngleich sich auch die Gewerkschaftsmitglieder klar gegen den
politischen Islam im allgemeinen und die weibliche Bedeckung im Islam
im besonderen aussprechen, stellen sie sich gegen die restriktiven Klei-
derordnungen an den Universititen. Die Gewerkschaft rechtfertigt ihre
Haltung zum Kopftuch jedoch nicht nur mit ihrem allgemeinen Bekenntnis
zur Meinungsfreiheit, sondern auch damit, daB3 (a) das Kopftuchverbot ein
geschlechtsspezifischer Selektionsmechanismus ist, (b) ein erzwungenes
Ablegen des Kopftuches nichts an der islamistischen Einstellung der Stu-
dentinnen #ndert und (c) das Kopftuch nicht das einzige politische Symbol
ist, das gedankliche Inflexibilitdt verkorpert.

Aus all diesen Griinden spricht sich die Gewerkschaft der Universi-
tatslehrer dafiir aus, daB3 das Kopftuchproblem nicht mit Verboten sondern
in Diskussionen geldst werden sollte. Diese Strategie der Problemlésung
basiert auf der Uberzeugung, daB auch die unterschiedlichsten Menschen
im Gespréch auf einen Kompromil kommen kénnen.

Obwoh! die Gewerkschaft also eindeutig weder mit der offiziellen
Kopftuchpolitik noch mit der Linie des Rektors der Universitit Istanbul
iibereinstimmt, machte jedoch auch sie keinerlei Schritte um sich in die
Diskussion einzubringen, weil sie ebenfalls Bedenken hat, milverstanden
zu werden.

%  Die Informationen und Zitate in diesem Kapitel stammen, sofern sie nicht anders

gekennzeichnet sind, aus dem Experteninterview mit dem Vorsitzenden der Gewerk-
schaft der Universititslehrer Prof. Dr. Izzetin Onder, das am 24. Februar 1999 gefiihrt
wurde.
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Schluf3bemerkungen

Es wurde gezeigt, dal nicht das Kopftuch der traditionellen muslimischen
Frau im Zentrum der tiirkischen Kopftuchpolitiken steht, sondern die Be-
deckung der sich modernisierenden stédtischen Muslimin, die verschie-
denste Anspriiche auf gesellschaftliche Partizipation stellt. Da der tiirki-
schen Politik ein eindimensionales Entwicklungs- und Modernisierungs-
modell zugrunde liegt — dieses Modell besagt, dal moderne Einfliisse
(Bildung, Lebensstil, Geschlechterverhéltnisse etc.) die traditionell-
muslimische Frau analog zu den westlichen Vorstellungen und Vorbildern
modernisiert—, wird das neue selbstbewulite Auftreten der stidtischen
Muslimin, die ihr Leben nach ihren Vorstellungen von den ,,wahren® isla-
mischen Prinzipien gestalten mdchte, nicht mit einer anderen Form der
Modernisierung verbunden, sondern als Bedrohung der kemalistischen
Weltsicht erlebt. :

Wenngleich wie oben fiir die Universitét Istanbul gezeigt wurde, die
strikte Durchsetzung des Kopftuchverbots auch mit anderen Faktoren wie
z.B. der personlichen Gesinnung des Rektors und der hohen Zahl der
kopftuchtragenden Studentinnen zusammenhéngt, ist die Tatsache, daf} das
Verbot kurz nach den MGK-Beschliissen erstmals mit dieser Konsequenz
durchgesetzt wurde, nur in diesem politischen Zusammenhang zu sehen.
Da heute auf dem Campus keine Studentinnen mit Kopftuch zu sehen sind,
und das Ziel des Kopftuchverbotes, die visuelle Verbannung der islami-
schen Bedeckung aus dem Universititsalltag war, kann (und wird) die
konkrete Durchsetzungsstrategie der Universititsleitung als Erfolg gewer-
tet werden. Alle betroffenen Studentinnen haben in dieser oder jener Form
auf das Verbot reagiert/reagieren miissen. Ihre proislamischen Gedanken
haben sie in diesem Entscheidungsprozef3 jedoch nicht aufgegeben — im
Gegenteil, wie aus den Interviews mit dem vom Kopftuchverbot betroffe-
nen Studentinnen hervorgeht, ist ihre religidse Uberzeugung stirker und
ihre Distanz zu der kemalistisch-sdkularen Gesellschaftsideologie gréBer
geworden. Fiir einige Studentinnen kann in diesem Zusammenhang sogar
von einem verstdrkten Zorn gegen die sogenannte ,kemalistische Elite®
gesprochen werden, der sie sémtliche sdkular gesinnte Personen in hdheren
Positionen zurechnen. ' :

Wenngleich genau diese Wahrmehmung der bedeckten Studentinnen,
die eine dualisierte Weltsicht (,,gute” Muslime auf der einen Seite und
»Schlechte® Kemalisten auf der anderen Seite) verstiarkt, aus der gesamtge-
sellschaftlichen Perspektive bedenklich stimmt, ist und war fiir die Univer-
sitdtsleitung vor allem die visuelle Aufrechterhaltung der kemalistischen
Hegemonie im 6ffentlichen Raumes von gréfiter Bedeutung. Wie oben in
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einem Zitat von Prof. Dr. Nur Serter bereits ausgedriickt wurde, ,.kénnen
sie [die Studenten, B.P.] glauben was sie wollen®, solange sie sich ,,an die
Regeln halten®. Die Bemiihungen, den dufleren Schein zu wahren, statt das
Problem bei seinen Wurzeln zu packen, ist jedoch nicht nur aus der Per-
spektive der zunehmenden dualisierten Weltsicht gesamtgesellschaftlich
problematisch, sondern auch aus der Perspektive der Geschlechtergleich-
heit. Es sind ndmlich nicht allgemein pro-islamische Studierende, die ent-
weder von ihrer beruflichen Karriere oder ihrer religiésen Vorstellung
Abstriche machen miissen, sondern ausschlieflich junge Frauen. D.h. ein
Typ der neuen muslimischen Frau in der modernen Tiirkei wird wegen
seines AuBeren, dem per se eine fanatische und staatsfeindliche Gesinnung
unterstellt wird, in ihre alte Rolle, d.h. in ihre hiusliche Doméne getrieben
bzw. zur dulerlichen Anpassung gezwungen. Ménner mit den gleichen
Gedanken und Uberzeugungen miissen jedoch wegen ihres fiir die tiirki-
schen Behorden vergleichsweise ,,unverfanglicheren Aussehens im all-
gemeinen keine Abstriche von ihren Karrierezielen bzw. ihrer Weltsicht
machen.”

Wie die Realitdt an der Universitdt Istanbul jedoch zeigte, hatte das
politische Klima, in dem das Kopftuchverbot exekutiert wurde, nicht nur
konkrete Auswirkungen fiir die betroffenen Studentinnen, sondern auch
auf die Stimmung in der Universitdt an sich. Wenngleich ein Teil des aka-
demischen Personals sich mit dem Kopftuchverbot an sich und der kon-
kreten Durchsetzung dieses Verbots identifiziert, wurde in den durchge-
fiihrten Experteninterviews mit den Vorsitzenden der Interessensvertretun-
gen der Universitdtslehrer und -assistenten vergleichsweise viel Unmut
und Kritik geduBert. Die Tatsache, daf3 die Kritiker des Vorgehens sich aus
verschiedenen Angsten (MiBverstindnis, Entlassung etc.) jedoch weder
offentlich noch innerhalb der Universitit zu diesem zweifellos wichtigen
Thema &duBlerten, signalisiert einerseits etwas, das in vielen anderen Berei-
chen schon oft an der tiirkischen Politik kritisiert wurde: den Mangel an
demokratischen Partizipation(-smdglichkeiten). Andererseits zeigt die
Kritik der universitdren Interessensvertreter an der Kopftuchpolitik tiirki-

™ Ausgenommen davon sind jedoch Manner mit einem bestimmten Typ von als religids

erachteten Vollbart und Ménner, die eine ciippe (lange Kutte), takke (Gebetskappe)
und eine salvar (traditionelle Pluderhose) tragen. Diese Kleidungsstiicke und Bart-
tracht, die Méanner nur von ihrem AuBeren als Islamisten erkennbar machen, sind je-
doch im Vergleich zu dem Kopftuch der Frauen nur sehr selten zu sehen und werden
nur von Mitgliedern bestimmer tarikat (Bruderschaften) getragen. In diesem Zusam-
menhang kann man auch von einer unterschiedlichen Anpassung an den moder-
nen/westlichen Kleidungsstil sprechen: Wéhrend Ménner diesen modernen/westlichen
Kleidungsstil im proislamischen Milieu ohne gofe Diskussionen iibernommen haben,
wird der islamischen Verhiillung fir die Frau ein hoher Stellenwert beigemessen.
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scher Universitidten auch die breite Palette im sdkularen kemalistischen
Denken. Die Tatsache, daf} ein Teil der kemalistisch-sdkularen Weltsicht
jedoch agiert und der andere Teil schweigt, zeigt wie die Machtverhéltnis
im kemalistisch-sdkularen Milieu gelagert sind.

Universitats- und Landesbibliothek Sachsen-Anhalt
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EINE FRAU, ZWEI (PATRIACHALISCHE) DARSTELLUNGEN

Sevda Alahku;—Kural, Istanbul & Ayse Cavdar, Ankara

Fiir Konca Kuris, die die
Verweigerung, sich eine Idenitit
aufzwingen zu lassen, mit ihrem

Leben bezahlen mufite.

Das Kopftuch ist sowohl im kemalistischen als auch im islamistischen
Gesellschaftskonzept nicht blof ,.ein simples Stlick Stoff sondern ein
zentrales politisches Symbol, das zu verschiedenen politischen Disputen
gefiihrt hat. Einer der Hohepunkte der tiirban-Krise' in der Tiirkei spielte

Die tiirban-Krise entstand aufgrund der Forderung einer Gruppe von stddtischen
(Neu)-biirgerinnen, trotz islamischer Verhiillung ein Universitétsstudium absolvieren
zu kénnen. IThren Kleidungsstil begriindeten sie mit ihrer religisen Uberzeugung, daf
die Bedeckung des Kopfes und jener Korperteile, die im Islam als aufreizend gelten,
eine Bedingung fiir den Schritt der Frau in die Offentlichkeit sei. An den Universiti-
ten, von denen die Représentation des ,.zeitgendssischen und aufgeklarten Angesichts*
der tlirkischen Moderne erwartet wird, kam der erste Schritt gegen die Vertreterinnen
dieser Sichtweise vom damaligen Vorsitzenden des Hochschulrats. Zunéchst versuchte
man einen Kompromif} zu finden, mit dem man die eiserne Haltung der Regierungs-
kreise, die eine religios komforme Bedeckung als Bedrohung der als einzig giiltig dar-
gestellten Erscheinungsformen der laizistisch-republikanischen Werte ansahen, abge-
schwiécht werden sollte. So wurde die islamische Kopfbedeckung zunichst mit der
Bedingung ,.eine zeitgenossische Erscheinung zu reprisentieren” akzeptiert, und man
erlaubte den Studentinnen ihre Haare mit einem sogenannten fiirban zu bedecken.
Bald nach dieser Erlaubnis war man jedoch mit einem Definitionsproblem konfron-
tiert: Welche Form des Kopftuches sollte als firban und damit als ,,zeitgendssisch
gelten und welche nicht? Das Definitionsproblem ,,zeitgendssisches Kopftuch® war je-
doch nicht nur von diesem Dilemma gekennzeichnet sondern noch komplexer, weil die
als Problem angesehenen jungen Studentinnen den #irban ndmlich auf eigene Weise
auffafiten: als Schal, der im Nacken zusammengebunden wurde und sowohl das Haar
als auch den Nacken bedeckte. Zu dieser Kopfbedeckung trugen (tragen) sie im allge-
meinen einen langen, weiten Mantel, der die Kérperlinien verhiillte. Dariiber hinaus
akzeptierte diese Gruppe von jungen Frauen die Bezeichnung ,tiirban-Studentinnen®,
entwickelte eigene Verhaltenscodes und bewirkte damit, da iiber ein Verbot des #ir-
bans nachgedacht wurde. Grundlage fiir dieses Verbot war die Ansicht, daf} ,,der tiir-
ban von einer Partei, die den Aufstieg des politischen Islams représentiert, zu einem
Symbol gemacht wurde.“ In islamistischen Kreisen hat sich der Begriff tirban nicht
wirklich durchgesetzt — sie bevorzugen den Begriff bagdrti (Kopftuch) — und das ob-
wohl ihnen von ihrer politischen Auffassung des Islams her diese Kopfbedeckung zu-
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sich bei der Vereidigungszeremonie der Abgeordneten Merve Kavaker ab,
die den allgemeinen Wahlen am 17. April 1999 folgten. Die Absicht von
Merve Kavakgi, einer Kandidatin der Fazilet Partisi (Partei der Tugend,
FP), mit Kopftuch bedeckt in den Versammlungssaal des Parlaments zu
gehen und ihren Eid als Abgeordnete zu leisten, wurde von laizistischen
Kreisen und dem Militdr als ,,reaktiondre Gefahr” gewertet — und folglich
wurde ihre Vereidigung verhindert? Da es jedoch keine Vorschrift im
Parlament gibt, die die Vereidigung mit tirban verbietet (weiblichen Ab-
geordneten ist nur das Tragen von Kostlimen vorgeschrieben), wurde die
Unterbindung der Vereidigung mit den Gepflogenheiten im Parlament
gerechtfertigt. Das machte die Frage, ob man Merve Kavake1 den Eid, der
ihr den Abgeordnetenstatus garantiert, verweigern konne oder nicht, dis-
kutierbar. Bei der ,,L.osung™ der Krise kam den laizistischen Kreisen die
Entdeckung zugute, dal Merve Kavake¢i die amerikanische Staatsbiirger-
schaft besitzt. Es stellte sich heraus, daB Merve Kavakel, nachdem sie
Abgeordnetenkandidatin der FP geworden war, aufgrund eines vorher
gestellten Antrags in die USA gegangen und einen Staatsbiirgerschaftseid
geleistet hatte, ohne von den zustédndigen tiirkischen Stellen die dazu not-
wendige Erlaubnis erhalten zu haben. Ihr wurde daraufhin laut Beschluf3
des Ministerrats die- tiirkische Staatsbiirgerschaft entzogen und sie verlor
damit das aktive und passive Wahlrecht. Kurz darauf heiratete Merve Ka-
vake1. Thr Ehemann hatte sowohl die amerikanische als auch die tiirkische
Staatsbiirgerschaft und nach geltendem tiirkischen Recht gewann Merve
Kavak¢r durch die Eheschliefung wieder das Recht auf die tiirkische
Staatsbiirgerschaft. Dariiber hinaus wies der Oberverwaltungsgerichtshof
‘die Klage, die Merve Kavake1 gegen den Beschlufl des Ministerrates ge-
fithrt hatte, zuriick. All diese Entwicklungen trugen dazu bei, daf die

néchst als unzureichende Kleidungsform des Volksislam erschien. Mit der Verwen-
dung des Wortes basortii fir ihre Kopfbedeckung brachten die islamistischen Frauen
in der Folge zum Ausdruck, daf} die Laizisten ,,die Fremden/Anderen sind, weil sie die
Kopfbedeckung der Grofmiitter, der Béuerinnen, der Arbeiterinnen und der Miitter der
gefallenen Soldaten, kurz, der Mehrheit, verboten haben.”

Die Vorgéngerpartei der FP, die Refah Partisi (Wohlstandspartei, RP) wurde hingegen
dafiir kritisiert, keine weibliche Kandidaten aufzustellen, obwohl die Partei von der
Arbeit der Frau stark profitiert und ihnen den Wahlerfolg zu verdanken habe. Die FP
stellte bei den allgemeinen Wahlen am 17. April 1999, sowohl fiir die lokalen als auch
fiir die nationalen Wahlen weibliche Kandidaten mit und ohne Kopftuch auf. Drei der
Kandidatinnen gewannen einen Sitz im Parlament. Zwei von ihnen (eine bekannte
Journalistin und eine Universitétsprofessorin) tragen kein Kopftuch — und beide kamen
nicht von der Basis der Partei. Die dritte Kandidatin, Merve Kavakei trug ein Kopf-
tuch, doch auch sie war keine jener Frauen, die sich bis dato an der Basis einen Namen
gemacht hatte.
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»Merve Kavak¢i-Krise” mit ihren verschiedenen Aspekten ein Schwer-
punkt der tiirkischen Politik wurde.

Es versteht sich von selbst, daf die Medien zum Zentrum des Streites
wurden, der sich zwischen den laizistischen und den islamistischen Grup-
pen um Merve Kavake: abspielte. Die laizistisch/zentralistischen Medien
stellten sich gegen Merve Kavakel, um im Namen der Vorherrschaft der
monopolisierten Besitzstrukturen den hegemonialen Diskurs zu sichern.
Dagegen wurden die islamistischen Medien zu ihren Verteidigern. Die
laizistischen und islamistischen mainstream-Medien in der Tiirkei wurden
so zum Schauplatz der Diskurse zweier politischer Lager, die als Alterna-
tiven zueinander stdndig neue Positionen entwickelten. In diesem Streit
kamen sémtliche argumentative Strategien der phallozentrischen Sprache
des ,,traditionellen Patriarchats® zutage, das in der Tiirkei zwei Formen,
das laizistische und das islamistische Patriarchat, verkijrpert.3

In diesem Artikel sollen die argumentativen Strategien herausgearbei-
tet werden, die sich in der Auseinandersetzung um Merve Kavaker in den
beiden mainstream-Mediengruppen bildeten. Dabei soll jedoch nicht ana-
lysiert werden, wie. die ,,wirkliche* (in den Medien gezeigte 6ffentliche)
Merve Kavaker in beiden Medien dargestellt wurde, sondern diz Semiolo-
gie von Wort und Kdérper. In diesem Zusammenhang gehen wir davon aus,
daB} es die Rolle der Medien ist, in der von ihnen benutzten hegemonialen
phallozentrischen Sprache den patriarchalischen Diskurs, der die Frau und
ihren Korper zum Anderen macht, sie ausgrenzt, sie als Ergebnis be-
stimmter disziplinierender Mechanismen unantastbar macht und damit
unter ménnliche Vormundschaft stellt, neu konstruiert. Unser Ziel ist, auf-
zuzeigen, wie diese Konstruktion funktioniert.

Als Beispiele fiir die Medien, die wir laizistisch/zentralistisch nennen,
haben wir die drei Zeitungen Hiirriyet, Sabah und Cumhuriyet untersucht.
Diese Zeitungen nehmen nach dem in der Tiirkei herrschenden Journalis-
musverstédndnis einen Platz zwischen Boulevardpresse und Intellektuellen-
zeitung ein und vertreten unterschiedliche Mediengruppen.4 Als Beispiele
fiir die islamistischen Zeitungen untersuchten wir die vier Zeitungen Yeni
Safak, Akit, Zaman und Milli Gazete, die unterschiedliche islamistische
Linien und Kapitalstrukturen vertreten. Wir haben uns nicht erhofft, in

Den Begriff ,,phallozentrisch“ entleihen wir: Irigaray, Luce, This Sex Which Is Not
One, Ithaka: Comell University Press, 1985.

Von diesen Zeitungen vertritt die Tageszeitung Hiirriyet die Mediengruppe Dogan und
Sabah die Bilgin-Gruppe. Die Zeitung Cumhuriyet ist hingegen kein Organ einer gro-
Ben Mediengruppe und gilt als Intellektuellenzeitung. Aufgrund ihrer republikanisti-
schen/laizistischen Berichterstattung kann diese Zeitung aber dennoch zu den zentrali-
stischen/laizistischen Medien gezahlt werden.
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diesen Zeitungen objektive und konsequente Diskurse zu finden. Doch
insbesondere in den Zeitungen, die wir als Beispiele fiir laizistische Medi-
en untersucht haben, sind wir auch ,,ungewohnlichen” Stimmen begegnet,
die die zunehmende Diversifizierung in dieser Gruppe widerspiegeln. Ob-
wohl wir die Existenz dieser andersartigen Stimmen als wichtig ansehen,
haben wir sie nicht in die Untersuchung mit einbezogen, da sie nicht die
hegemoniale Tendenz widerspiegeln.5

Die laizistischen Zeitungen und ,, Merves Kopftuch*

Die Vertreter der laizitisch/zentralistischen Presse begannen gegen Merve
Kavake1 zu schreiben, als sich herausstellte, dal} sie im Gegensatz zu der
anderen kopftuchtragenden weiblichen Abgeordneten der Milliyetci Hare-
ket Partisi (Partei der Nationalistischen Bewegung, MHP) mit Kopftuch
zur Vereidigung kommen wiirde. So hief die Uberschrift der Hiirriyet vom
2. Mai 1999, dem Tag der Vereidigungszeremonie, ,,Vorsatz oder Stur-
heit?*. Die Cumhuriyet, die auf der laizistisch-kemalistischen Linie immer
die militanteste Haltung einnimmt, erschien am 1. Mai mit der Uberschrift
,Der reaktiondre Schatten im Parlament®. Nach der Vereidigungszeremo-
nie war die laizistische Presse voll von Uberschriften, die das Verhalten
von Merve Kavakei als ,,schwere Provokation” bezeichneten. Die Zeitung

Sabah vom 3. Mai verdffentlichte beispielsweise als Untertitel der Uber-
 schrift ,,Provokation (und) Respekt* zu der ,,provokanten* Merve Kavake:
,,Sie kam mit #irban und brachte die Tiirkei durcheinander®. Fiir eine an-
dere Frau hingegen, die fiir die Vereidigung das Kopftuch abgenommen
hatte und damit den ,,Respekt verkorperte™, hiel der Untertitel: ,,Sie nahm
ihr Kopftuch fiir Dienst und Entspannung ab“. Die Haltung, die die zen-
tralistischen Medien gegeniiber der neuen ,,Krise“ einnahmen, war ganz so
wie es Regierungsprisident Biilent Ecevit sich gewiinscht hatte. Dieser
stieg, nachdem Merve Kavak¢r mit Kopftuch in den Parlamentssaal ge-
kommen war, um ihren Eid zu leisten, auf den Protest der Abgeordneten
seiner Partei hin auf die Kanzel und sagte: ,, Hier ist kein Ort, um sich
gegen den Staat zu stellen. Zeigen Sie dieser Dame, wo ihre Grenzen
sind.“ Man bemiihte sich, diese ,,vermessene, dreiste, sture® und ,,ihre
Grenzen nicht kennende, alles durcheinander bringende, die Ordnung be-

> Soweit wir es verfolgt haben, gehdren innerhalb der Dogan-Gruppe Etyen Mahgupyan

und Perihan Magden von Radikal und Serdar Turgut von Hiirriyet zu diesen ,,unkon-
ventionellen® Journalisten. Bei der Bilgin-Gruppe zéhlen Giilay Goktiirk und Can
Diindar zu dieser Gruppe von Journalisten. Mit ihren Artikeln wurden diese Journali-
sten zu wichtigen Vertretern des demokratischen Diskurses innerhalb laizistischer Me-
dien.
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drohende Frau® in ihre Schranken zu verweisen. An den ersten Tagen nach
diesem Ereignis ver6ffentlichten die Zeitungen Aussagen wie z.B.: Merve
Kavake: ist ,.eine Provokation fiir die Laizisten®, sie ,,fordert das republi-
kanische Regime heraus®, sie wird ,,benutzt“, um ,,das Land zu spalten®.
Derweil bezeichnete der Regierungsprésident Biilent Ecevit in einer Pres-
seerkldrung, die in allen Fernsehkanélen gesendet wurde, Merve Kavake
als ,,Agentin, Provokateurin“ — und dies wurde wiederum als Indiz dafiir
interpretiert, daf sich in den Hénden des Staates wichtige Informationen
gegen Merve Kavakei befinden. Dafl die besagte Abgeordnete von
Necmettin Erbakan; dem Vorsitzenden der Vorgéingerpartei der FP, der
einem fiinfjdhrigen Politikverbot unterliegt, vorgeschlagen wurde, also
,»von aullen interveniert wurde, war unter den ersten Nachrichten, die
iiber Merve Kavakgi verbreitet wurden. Auf diese Weise wurde der Ein-
druck erweckt, als sei die Teilnahme Merve Kavakg¢is an den Parlaments-
wahlen das geplante Mandver eines illegalen politischen Fiihrers, der von
seinen politischen Ambitionen und ,seperatistischen” Aktivititen nicht
ablassen will. Als Beweis dafiir wurde von der laizistischen Presse betont,
daf} der Vater von Merve Kavakei ein Freund von Necmettin Erbakan sei,
der unter den ,,Federstreitern® der laizistischen Medien u.a. auch ,, Teufel“
genannt wurde. Unter Verwendung dieser Terminologie wurde Merve
Kavaker mit der ,.ersten Siinderin® gleichgesetzt, die vom Teufel verfiihrt
wurde und damit ihre Unschuld verlor.

Dall Merve Kavake¢r in den Tagen direkt nach der ,,Krise* nur eine
kurze schriftliche Erkldrung abgab, aber ansonsten nicht vor der Presse
auftrat, forderte die Meinung, sie sei ,,benutzt worden“. Doch als Merve
Kavake1 spiter gegeniiber einem der berithmten anchormans der laizisti-
schen Medien in einer Lifesendung auftrat, begann das ihr zugeschriebene
Frauenbild der ,,als Opfer Auserwéhlten” — trotz der Widerstdnde gegen
sie — ordentlich zu wanken. In der Folge begannen die mainstream-Medien
nun, Beweise dafiir zu finden, dal Merve Kavakgi, die ihren Auftritt im
Parlament damit verteidigte, dafl ihr Kopftuch ,kein politisches Symbol,
sondern eine persdnliche Wahl aufgrund (ihres) religiésen Glaubens® sei,
eine ,,islamistische militante Identitdt zuzuschreiben.

Nach dieser Lifesendung schrieb der anchorman Ali Kirca in seiner Kolumne, Merve
Kavakge1 habe auf berechenbare Fragen schnelle Antworten gehabt, unerwartete Fragen
aber eher zogernd beantwortet, doch sei deutlich geworden, daf} sie ,,nicht nur auf die-
ses Programm, sondern auf das ,,groe Programm®, an dem sie Teil hat, gut vorberei-
tet sei. Sie sei mit Mannequins auf Laufstegen vergleichbar: Merve Kavakgr gebe
»mit ihrer Bildung, ihrer modemnen und glanzvollen Erscheinung, ihrer Wortgewand-
heit“ ein gutes Mannequin fiir das politische Podium ab. Abschlielend stellte er jedoch
- die Frage, ,,wer die Choreographie dieses Stiickes geschrieben habe (vgl. Kirca, Ali,
»Merve-Merve®, Sabah, 6 Mayis 1999). Ein anderer Kolumnist, der stédndig davon
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Man versuchte zu beweisen, daf} ,,die Merve-Krise Teil einer weitge-
spannten Kampagne ist, die darauf abzielt, das Regime der laizistischen
Tiirkei zu zerstéren“. Reisen ihres Vaters in den Iran, die Tatsache, daf3
ihre Familie eine Zeitlang in Libyen gelebt hat, und die im Iran und in
Paléstina veranstalteten Solidaritdtskundgebungen, die Unterstiitzungser-
klarungen radikal islamistischer Organisationen im In- und Ausland fiir
Merve Kavak¢i machten sie in den laizistischen/zentralistischen Medien
zum Objekt der obsessiven Rhetorik der ,,Teilungsbedrohung®. Ahnlich
wie im Falle der kurdischen Abgeordneten Leyla Zana, die 1991 auf dem
Rednerpult bei ihrer Vereidigung eine Nachricht auf Kurdisch verlesen
wollte, und daraufhin zuerst von der Kanzel entfernt, dann ihre Immunitét
als Parlamentarierin verlor und schlielich inhaftiert wurde, wurden auch
bei Merve Kavake¢i Stimmen laut, die sie als ,,Vertreterin dunkler Méchte
aullerhalb des Landes®, als ,,Marionette” und als ,,Schachfigur bezeich-
neten.’ Wichtig an diesem Punkt ist, dal dieses Mandver der Abstempe-
lung als politisch ,,Andere” parallel zu sexistischen und ausgrenzenden
Manévern betrieben wurden.

Die Elite der laizistischen/zentralen Medien, die sich zum Sprecher der
modernistischen Ziele der Tiirkei gemacht hat und damit eine wichtige
Mission erfiillt, unterstiitzte in ihren Berichten iiber Merve Kavakei den
Machtdiskurs, der das ,,westliche” (hegemoniale/ménnliche) Prinzip iiber
den ,,Orient* und den Schleier bzw. die Bedeckung der ,,orientalischen

- sprach, dafl Merve Kavakgi benutzt werde, schrieb nach ihrem selbstbewuften Auftritt
im Fernsehen: ,Die Frau redet hohl daher... eine echte religidse Militaristin...
(Co6lasan, Emin, ,,Amerikan Vatandasi mu*, Hiirriyet, 7 Mayis 1999).

Einer der Chefredakteure der Zeitung Hiirriyet und Leiter des ethischen Presseaus-
schusses, Oktay Eksi, schrieb in seiner Kolumne Merve Kavakgi sei ebenso wie Leyla
Zana, wenn auch auf anderem Weg, ,,beauftragt worden, das Land zu spalten.“ (Eksi,
Oktay, ,,Merve de Ogrenecek®, Hiirriyet, 4 Mayis 1999). Diese Aussage wurde nach
der ,,Vereidigungskrise® in die Anklageschrift des Generalstaatsanwalts des Kassati-
onsgerichts aufgenommen und als Begriindung fiir ein Parteiverbot der FP angefiihrt.
Wie die folgenden Uberschriften zeigen, charakterisierte jedoch nicht nur Oktay Eksi
Merve Kavakg: als ,,benutzt” und unterstellte ihr nicht allein ,,Separatismus®: ,,Merve
ist die Zana der Tugendpartei® (Hiirriyet, 8 Mayis 1999); ,,Erbakan, hier ist dein
Werk* (Hiirriyet, 8 Mayis 1999); ,,Von Gaddafis Kommandant Erbakan, an seine #ir-
ban-Trigerin Merve, auf frischer Tat” (Hiirriyet, 4 Mayis 1999); ,,Auftrag ausgefiihrt,
nun kann sie zu ihrem Stiitzpunkt zuriickkehren® (Ozkok, Ertugrul), Hiirriyet, 8 Mayis
1999); ,,Ein Werkzeug aus Erbakans Werkstatt... (Sirmen, Ali, Cumhuriyet, 4 May1s
1999); ,,Merve, die Erbakan als eine Art von ,,lebender Bombe* ins Parlament einge-
schleust hat...“ (Balbay, Mustafa, Cumhuriyet, 2 Mayis 1999). Der Ausdruck ,,lebende
Bombe* spielte hier auf Selbstmordattentate von militanten PKK-Frauen an, die nach
der Verhaftung des PKK-Fiihrers Ocalan gemacht wurden.
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Frau* stellt® Damit versuchte sie, ihre eigene moderne, intelligente,
ménnliche und daher auf Herrschaft und Universalitdt Anspruch erhebende
Identitdt vor dem Negativ einer zuriickgebliebenen, irrationalen, weibli-

chen und damit abhéngigen Merve neu abzubilden. Ein Autor fiihrte in
diesem Zusammenhang beispielsweise an, dal Merves Kopftuch weder zu
den Kopftiichern ,,unserer Miitter und Grofmiitter” gezdhlt werden kdnne,
noch zu den von Pariser Modeschopfern fiir Frauen geschaffenen ,,Turba-

nen“, und daf} sie ,,im Parlament eine ,,Show der eingewickelten Kopfe
zelebriert hitte. Damit versuchte er, die Frauen, die in dhnlicher Weise
bedeckt waren, als AuBlenseiterinnen hinzustellen.” Die Rhetorik der Eli-

ten, die sich daran delektierten, ,,das, was sich hinter dem Tuch verbirgt“
bloBzustellen, nahm verschiedene Formen an. Eine' Gruppe von Autoren
wies darauf hin, daB Merve Kavakeis Kopftuch ,,viel mehr als nur ein wei-

fBes Stiick Stoff* sei, daf} es vielmehr dazu benutzt werde, ,,die ganze Aus-

weglosigkeit zu verdecken®, in der sich die Politik des radikalen Islam
befdnde, und dal3 es dariiber hinaus die Ziele représentiere, ,,das Regime
der Republik niederzureiien und die Frau wieder hinter Gitter zu sper-
ren®.'® Daher wurde innerhalb dieser durch die tiirkischen Laizisten ver- -
tretenen Version des orientalistischen Diskurses versucht, die kodierte
Bedeutung des Kopftuches als Demonstrativum von ,,riickstéindig, traditio-

nell, dunkel” gegeniiber ,,fortschrittlich, modern, hell“ zu verfestigen.”

Eine weitere Folge dieses Diskurses der laizistischen Medien zeigte sich
als die Neugier auf den unter dem Tuch verborgenen Koérper. Der aus dem
Antrieb geborene Wunsch, das Zum-Anderen-Gemachte zu besitzen — und
auf diesem Weg die eigene Identitdt zu bilden und zu legitimieren — liefl

Vgl. Yegenoglu, Melda, ,,Peceli Fantaziler: Orientalist S6ylemde Kiiltiirel ve Cinsel
Fark®, in: Keymen, Fuat, Mutman, Mahmut & Yeglenoglu, Melda (eds.), Oryantalizm,
Hegemonya ve Kiiltiirel Fark, Istanbul: Iletisim 1996, 107-60.

2 Vgl. dazu Ulug, Hincal, ,,Gaflet ... Dalalet ve hatta...”, Sabah, 12 Mayis, 1999.

Siehe hierzu: Sazak, Derya, ,,Merve Krizi“, Milliyet, 1 Mayis 1999; Arcayiirek, Cii-
neyt, Cumhuriyet, 4 Mayis 1999; Zileli, Umit, ,,Bilincli Ofke!”, Cumbhuriyet, 6 May1s
1999; Hekimoglu, Miiserref, ,,Kadin ve Politika”, Cumhuriyet, 22 Ekim 1999.

Im Grunde bedeutet Merve Kavakgis Leben (ihre Scheidung trotz ihrer beiden Kinder,
ihr Informatikstudium in den USA, ihre K6rpersprache, ihre Aussagen iiber sich selbst
(sie ,kaufe gern ein und ziehe sich gerne schon an®, sie laufe gerne Schlittschuh und
fahre Fahrrad), die Betonung, eine Professorentochter zu sein etc.) eine Herausforde-
rung an das laizistische Patriarchat, denn indirekt verdeutlicht sie damit: ,,Ich bin mo-
derner als ihr, aber auch religits.” Aus diesem Grunde verkorpert Merve Kavakgis Po-
sition (wenn sie auch noch so sehr betont, daB sie keinen tirban trage, sondern ein
Kopftuch, wie es auch auf den Feldern getragen werde) nicht die Lebensweise der
Mehrheit, die das Stimmenpotential des politischen Islam bildet, sondemn bezieht sich
vielmehr auf die Lebensweise der modernen/laizistischen Gesellschaftsgruppen.
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die Reaktion der laizistischen Medien auf das Betreten des Parlaments mit
Kopftuch den ,,Ausziehen, Ausziehen“-Rufen von Mannern am Ende eines
vergniiglichen Abends shneln.'?

DaB die zweite kopftuchtragende Abgeordnete ohne Bedeckung zur
Vereidigungszeremonie erschienen war, hatte die Neugierde dieser Frau
gegeniiber etwas beschwichtigt, doch Merve Kavakei, die sich weiterhin
weigerte, ihr Kopftuch abzulegen, weckte nicht nur die Neugier nach dem
unter dem Tuch verborgenen Geist, sondern auch nach dem darunter ver-
borgenen Kt')rpe:r.13 Aus diesem Grunde begann eine Jagd nach Fotos, die
Merve Kavake¢1 vor dem Zeitpunkt, an dem sie sich zu bedecken begann,
zeigten. Nachdem ein Bild von ihr mit Kappe, das man im Jahrbuch des
Gymnasiums fand, nicht befriedigte, fand sich Merve Kavake¢l mit Fotos
konfrontiert, die sie entweder mit Hilfe von Computern ,,ohne Haare/mit
Glatze“'* darstellten oder sie ohne Kopftuch ,,entbloBten”. Der heftigste
Artikel, der den Koérper der islamistischen Parlamentarierin zur Schau
stellte, erschien in einer Zeitung, die sich ihrer Radikalitdt in der Verfol-
gung der laizistischen Linie riihmt. Ilhan Selguk schrieb in seiner Kolumne
mit dem Titel ,,Merve...” wie folgt:

Was sagte Merve...[als sie den Parlamentsaal betrat, Autorinnen] zu all
den Ménnern, die sie beobachteten? Ich bin eine Fraul... Mit jedem
Schritt, den sie ging, schrie sie es férmlich hinaus: Ich bin eine Frau, ich
bin eine Frau...die Neugier der Mdénner war kaum zu bédndigen; denn
nichts zieht Ménner mehr an als schamhafte Frauen...Sie war wie ein
nackter Show-Star auf einer Biihne; sie wuBlte, daf} sie die Neugier aller
auf sich zog, unter ihrem Tuch war sie bis in die Poren erregt... sie kostete

Diesen Vergleich entnahmen wir islamistischen Medien (vgl. Karakaya, Hasan, ,,Siz
Hala Aptallastiramadiklarimizdan misiniz?“, 4kit, 22 Mayis 1999). Er bezieht sich auf
die Vergniigungsabende, die in der Tiirkei zur Unterhaltung der Soldaten organisiert
werden, indem drittklassige Sdngerinnen engagiert werden, und wéhrend derer die Zu-
schauer die Sdngerinnen mit den Rufen ,,Ausziehen, ausziehen“ zum Zeigen ihrer
Kérper auffordern.

Nach der Vereidigungszeremonie versdumten die laizistischen Medien nicht, die Klei-
dung dieser beiden Frauen in allen Einzelheiten zu beschreiben. Sobald die MHP-
Abgeordnete Nesrin Unal jedoch ihr Kopftuch ablegte und der Parlamentssatzung ge-
mif ein Kostiim trug, das sie in seiner Schlichtheit verménnlichte/normalisierte, wurde
sie fiir die Medien uninteressant. Die Kleidung der Verursacherin des politischen Cha-
oses Merve Kavake1 blieb hingegen immer weiterhin von Interesse. So wurde einer-
seits ihr ,,Chic* und die ,,Weiblichkeit ihrer Kleidung®; andererseits suchte man aber
auch nach Seltsamkeiten/Ungerereimtheiten in ihrem Kleidungsstil wie z.B. Bildern,
wo Merve Kavakg1 zwar mit Kopftuch aber mit offen Schuhen abgebildet war, so da3
ihre Fiifle unbedeckt waren.

' Vgl. dazu die Abbildungen in der Hiirriyet vom 5. und 6. Mai 1999,
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geniifslich den Geschmack des Verbotenen... in ihrer Schleiershow stellte
sie sich derart exhibitionistisch dar, als mache sie einen Striptease, sie
genof es, ihre vom Mann verschiedene Sexualitit zu demonstrieren...Sie
“hatte den effektivsten Weg gewdhls, um den Schnurrbarttrigern ihre
Weiblichkeit zu vermitteln... Sie hatte ihren die Ungleichheit von Mann
und Frau beschreienden Sklavinnengeist ins Parlament gebracht. In
Wirklichkeit bedeckte sich Merve nicht, sie stellte sich aus."

Dieser Artikel ist u.E. ein Beispiel dafiir, wie der Frauenkorper, der in der
islamistischen (ménnlichen) Ideologie einzig durch das Kopftuch geheiligt
ist, in einer anderen Ideologie entheiligt wird. Mit diesen rhetorischen
Manévern des laizistischen Patriarchats wird nicht nur der Kérper der be-
deckten Frau, sondern ieder Frauenkorper zuerst als Objekte der Begierde
darstellt und erniedrigt % um dann darauf hinzuweisen, wie dieser Kérper
erzogen werden kann. Es ist offensichtlich, daB die Frau erst in die Offent-
lichkeit treten darf und toleriert wird, wenn der Korper dieser (nicht be-
deckten) oder der anderen (bedeckten) Frau neutralisiert und die Anders-
artigkeit des Korpers (und damit auch des Geistes) auf%ehoben wird, und
damit die Voraussetzung der Verménnlichung erfiillt ist. " Wirft man einen
Blick auf die Artikel einer ganzen Reihe von populdren Journalisten der
laizistischen Presse, so 148t sich feststellen, dafl von den ménnlichen oder
verménnlichten Vertretern dieser Medien die sogenannte ,,Befreiung vom
Schleier”, die als Symbol der Befreiung des weiblichen Korpers gilt, in
einer modernen sexistischen Denkweise eigentlich nur als eine andere Art

15 Selguk, ilhan, ,,Merve...“, Cumhuriyet, 4 Mayis 1999 (Hervorhebungen in diesem und

den folgenden Zitaten stammen von den Autorinnen).

Hier ist darauf hinzuweisen, daf3 auch die Vertreter der islamistischen Medien rhetor-
sche Mandver anfithren, um den nicht bedeckten Frauenkdrper zum Lustobjekt zu ma-
chen. Beispiele dafiir werden unten gegeben.

Laut Melda Yegenoglu ist sowohl der bedeckte als auch der unbedeckte Frauenkdrper
den Legitimationsweisen und Prinzipien bestimmter Hegemonien ausgesetzt. Ihr zu-
folge ist es den Frauen nur erlaubt, in den Bereich der Ménner (und der von ihnen re-
prisentierten Universalitdt) zu treten, wenn sie ihre Weiblichkeit und ihre Andersheit
leugnen (vgl. dazu Yegenoglu, ,,Peceli Fantaziler®). Liest man Selguks Artikel genau,
so wird tatsdchlich deutlich, daf3 er genau das von Merve Kavakgi erwartete. Der Jour-
nalist fithrt ndmlich an, daf3 die Ménner, die der Vereidungungszeremonie die anderen
weiblichen Abgeordneten [die Kostiime trugen, Hg.] nicht mit den Augen eines Man-
nes ansahen, und daf} demzufolge der Applaus an Nesrin Unal von der MHP, die ihr
Kopftuch zur Vereidigung ablegte, ,,nicht an eine Frau, sondern an einen Menschen®
gerichtet war. Im Gegensatz dazu betont Selguk jedoch, daB die Blicke, die auf Merve
gerichtet waren, Blicke auf eine Frau waren, die sich selbst zur Schau stellt. So wird,
indem die Neutralisierung oder Vermédnnlichung der Geschlechteridentitdt einer Frau
als ,,Vermenschlichung® interpretiert wird, die herrschende minnliche Gesellschafts-
hierarchie neu geschaffen.
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von Bedeckung und Disziplinierung verstanden wird. Der Journalist Emin
(6lasan z.B. kritisiert zwar in einer seiner Glossen mit seiner Behauptung,
Merve Kavakei arbeite durch ihre Anbiederung an die ménnlich-
patriarchalische Geisteshaltung, die alle unsere Frauen zur Bedeckung
zwingen, sie anbinden und von neuem zu Sklavinnen machen will, fiir die
Mainner®, das islamistische Patriarchat. Andererseits jedoch schreibt er in
anderen Artikeln, die Tiirkei brauche ,,ein Parlament, das wirklich seinen
Mann steht,” und ,,einen Staat, der seinen Mann steht<.'® Br ist damit ein
typischer Vertreter des phallozentrischen Diskurses des laizistischen Patri-
archats, welches nur eine aus Ménnern oder aus entsexualisierten Frauen
bestehende Offentlichkeit ertragen kann.

Eine weitere Methode sexistischer Ausgrenzung finden wir in der Art
und Weise wie die Zeitungen auf Merve Kavak¢1 Bezug nehmen: Sie zitie-
ren sie nicht, wie es bei ménnlichen Politikern {iblich ist, mit dem Nach-
namen, sondern bevorzugen es, sie nur ihrem Vornamen zu nennen. In
diesem Zusammenhang zeigt sich, wie in einer patriarchal ausgerichteten
Rechts- und Gesellschaftsordnung der iibliche Bezug auf Politiker und
offentliche Figuren Frauen gegeniiber allgemein und Merve Kavakei im
speziellen als Kritik verwendet wird."” Ebenso treffen wir auf Beispiele,
die von Merve Kavakei als ,,die arme Frau“, ,,diese Frau/diese Dame*
sprechen. AuBBerdem sehen wir, da} in diesen Ausgrenzungen sexistische
Herabsetzung, Belehrung und Erniedrigungen zusammentreffen. Als Bei-
spiel konnen dafiir Aussagen wie ,,Unser Médel Merve... sie wird schon
noch sehen, mit wem sie da tanzt“, oder: ,,Seit Tagen gehen wir mit Merve
ins Bett und stehen mit Merve auf* genannt werden.

8 Siehe dazu die Kolumnen von Emin (dlasan in der Tageszeitung Hiirriyet vom 2., 4.

und 12. Mai 1999.

Ein besonders gravierendes Beispiel fiir die Entfaltung ménnlicher/sexistischer Dis-
kurse in den Medien ist die Anfiilhrung der ersten weiblichen Ministerprisidetin der
Tiirkei, Tansu Ciller, mit ihrem Vornamen in einigen Medien.

Der im Original verwendete Ausdruck yatip kalkmak wird im alltdglichen Sprachge-
brauch im Tiirkischen auch verwendet, um auflereheliche sexuelle Beziehungen anzu-
deuten. Fiir den oben verwendeten Begriff siehe die Kolumne von Oktay Eksi in der
Hiirriyet vom 5. Mai 1999 und die Kolumne vom Emil CSlasan in der Tageszeitung
Hiirriyet vom 13. und 14. Mai 1999). AuBlerdem wollen wir daran erinnern, daf} dhn-
lich diskriminierende und abgrenzende Ausdriicke wie ,,diese Frau“ auch im Zusam-
menhang mit unterschiedlichen ethnischen Identitéten zu finden sind. So wird bei der
Berichterstattung iiber Straftaten ausdriicklich auf die ethnische Herkunft des Titers
aufmerksam gemacht, wenn er einer Minderheit angehort. Im Zuge der Berichterstat-
tung iiber die Verleihung eines bedeutenden Literaturpreises an Schriftstellers Mario
Levi fanden sich hingegen keine Hinweise auf seine ethnische Herkunft.
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Die phallozentrische Rethorik der zentralen Medien wurde nach der Ehe-
schlieBung Merve Kavakeis noch lauter. In den Nachrichten, die sich um
dieses Thema drehten, wurde generell betont, dal Merve Kavakei gehei-
ratet habe, um die tlirkische Staatsangehoérigkeit zuriickzuerlangen, daBl es
sich also um eine Scheinehe handele. Ferner sehen wir, dafl die von uns
untersuchten Zeitungen ihr Augenmerk auf die Personlichkeit des ,,Brauti-
gams® richteten, seine vorherigen Ehen, seine Familie und das Kennenler-
nen der beiden Seiten. Sie versuchten Beweismaterial fiir die Erlduterung
der Frage zu finden, ob diese ,,pl6tzliche” EheschlieBung eine Scheinehe
oder eine Hochzeit aus Liebe war. Auf der anderen Seite wurde nach ,,Un-
gereimtheiten” in Merve Kavakeis Identitét als islamistische Frau gesucht.
Man versuchte, die Liebesgeschichte, die das Paar sich fiir eine Reportage
mit einer islamistischen Zeitun% zurechtgelegt hatte, durch verschiedene
Nebengeschichten zu zerstoren.” So wurden beispielsweise die vorherigen
Ehen des ,,Brautigams* ans Tageslicht gebracht und es wurde berichtet, er
sei ein ,,Schiirzenjdger”, ein ,,verlogener Frauenheld”, er ,.trinke Alkohol
und seine vorherige Ehe sei wegen Merve Kavakei in die Briiche gegan-
gen.22 Wie die Ausdriicke ,,Brautigam* oder ,,Schwager* fiir den Ehemann
in Zusammenhang mit der Berichterstattung iiber die Hochzeit zeigen,
wurde die Geschichte auf Magazinniveau gesenkt. Auflerdem wird deut-
lich, daf der neue Status, den Merve Kavake1 durch ihre Hochzeit erlangte,
sie etwas von der Abstempelung zum politischen Anderen befreite?> An-
ders ausgedriickt, kann man beobachten, wie, wihrend der sensationelle
Inhalt der Berichterstattung zunimmt, anstelle der begrifflichen Abstem-
pelung zum politischen Anderen die Abstempelung zum sexuellen Ande-
ren an Bedeutung gewinnt.

21 1In einer Repoﬁage'erklﬁrte das Paar, daf3 es sich nach der Vereidungszeremonie zu

treffen begonnen hitte — und zwar nachdem der zu jener Zeit in Amerika lebende
Mann per e-mail eine Solidarititserkldrung an Merve Kavake1 schickte. Merve Ka-
vake1 fiigte dem jedoch hinzu, daf fiir sie als Frau, die ein reines Leben nach den
Richtlinien ihrer Religion fiihrt, eine Scheinehe niemals in Frage gekommen wére und,
daf} es sich bei ihrer EheschlieBung demgeméB um eine Liebesheirat handle. Sie be-
tonte auflerdem, daB sie schon viele Heiratsangebote erhalten habe, doch daB} sie als
»muslimische Frau und als Abgeordnete auch den Rat ihrer Familie, des Parteivorsit-
zenden und anderer wichtiger Personen in ihrer Umgebung eingeholt” hitte. ,,Merve
Kavakei ile Roportaj*, Yeni Safak, 2 Kasim 1999).

Fiir die Berichterstattung iiber die Hochzeit siehe die Tageszeitungen Hiirriyet, Mil-
_liyet und Sabah vom 31. Oktober, 1., 2. und 3. November 1999.

An dieser Stelle wollen wir hinzufiigen, dal Merve Kavake1 durch ihre Aussagen, daf
sie ,,wie jede Frau durch ihren Mann an Kraft gewonnen habe und stirker geworden
sei, daB sie ,,die Entscheidung zu heiraten erst nach Absprache mit den Alteren ge-
troffen hétten” (Ural, Tacettin, ,,Seviyordum Evlendim“,Yeni Safak, 2 Kasim 1999),
die Botschaft zu iibermitteln versuchte, eine vom Volk zu sein.

22

23
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Die Sichtweise der populdren orientalistischen Rethorik: ,,Unter dem Tuch
schlummert eine vor allem siindige Frau®, begegnet uns auch hier. So sieht
zum Beispiel Deniz Som in seiner Kolumne in der Zeitung Cumbhuriyet
‘(mit Bezug auf die Information, dal Merve Kavaker ihren Mann iiber e-
mail kennenlernte, als er noch mit seiner damaligen Frau verheiratet war)
Merve Kavak(;l als eine Frau, die ,, verheirateten Minnern den Kopf ver-
dreht“* Nachdem Merve Kavake¢: von ihrer Hochzeitsreise nach Paris
zuriickkehrte, brachte die Presse die Frage, ob sie schwanger sei, auf die
Titelseiten der Zeitungen mit der Begriindung, sie hétte zugenommen. Sie
setzte damit den Diskurs fort, der den Ko6rper der Frau als Objekt ménnli-
cher sexueller Neugier und damit des Wunschs, iiber sie zu herrschen,
kodiert.”

Die islamistischen Zeitungen und ,, Frau Merve*

Betrachten wir die von uns gewéhlten Beispiele der islamistischen Medien
(Yeni Safak, Akit, Zaman und Milli Gazete), so sehen wir, da3 diese, statt
eine alternative Rhetorik zu entwickeln, sich an den Man&vern der laizisti-
schen Medien orientieren. Wenngleich die islamistischen Medien Merve
Kavake1 verteidigen, versuchen sie die hegemoniale Rethorik der laizisti-
schen Medien umzudrehen, d.h. ihre eigene ,,positive® Identitit hervorzu-
heben und die Laizisten die sie (die Islamisten) als ,,Gegner der Moderni-
tdt, reaktiondr, unzivilisiert und theokratisch/totalitdr® mit den selben

Vorwiirfen abzustempeln. Aus diesem Grund finden wir die islamistischen
 Medien stindig unter dem Druck zu beweisen, daB sie in Wirklichkeit
doch die ,modernen, fortschrittlichen, zivilisierten, demokratischen und
laizistischen® seien. Damit verbunden zeigt sich auch, daBl im Zentrum der
gefiihrten Diskussion statt islamistischer hegemoniale Referenzen ange-
_fiihrt werden. Folglich wird das mit Merve Kavak¢1 wieder an die Tages-
ordnung gebrachte Problem der Bedeckung der islamistischen Frau und
ihre Beteiligung am o6ffentlichen Leben im Rahmen von Staatsbiirgerrech-
ten und in einem liberal demokratischen Zusammenhang diskutiert. Die
stédtische, elitdre und gut ausgebildete Merve Kavaker wurde in diesem
Zusammenhang zum Symbol der Modemisierung des Islam in der Tiirkei
und seiner Befreiung aus dem bauerlichen Milieu. So ist zum Beispiel
nach Tamer Korkmaz der von Merve Kavake1

2 Som, Deniz, ,,Kavak¢i (1), Cumhuriyet, 4 Mayis 1999.

» Vgl. dazu die Tageszeitungen Hiirriyet, Milliyet und Sabah vom 21. November 1999.
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...gemachte erste Schritt der Schritt eines Individuums, das eine westliche
Ausbildung erhielt, von einer Generation, die sich in die Moderne inte-
grieren mochte, die méchte, daB die islamischen Werte in der Gesell-
schaft ein Echo finden und von ihrem dérflichen Erscheinungsbild befreit
werden. Diese junge tirban-Tragerin handelt als Individuum und zer-
bricht einerseits die Formen der Schicht, in der sie sich befindet, und ver-
sucht andererseits, stérker in den sékularen und sozialen Bereich zu ge-
langen...”

Ein anderer Journalist, M. Emin Kazici, schreibt dlesbezughch

Aus den von ihnen stindig als ungebildet, zuriickgeblieben, als Feinde der
Wissenschaft erniedrigten und verspotteten Massen gibt ihnen eine gebil-
detete Frau Nachhilfe im Leben im Zeitgeist. Sie gibt ihnen Unterricht in
Demokratie, Menschenrechten und Universalitdit. Daneben bemiiht sie
sich auch um Unterncht in Hoﬂlchkelt Anmut, Besonnenheit, Geduld
und Vertriglichkeit...”

Und in einem mit Nihayet Idris Ozyol unterzeichneten Artikel heiBt es:

...wir kommen daher ... mit einem guten Englisch, dem Internet, den Lie-
dern von Tom Waits und den Traumen von Che Guevara, mit der Begei-
sterung fiir Yusuf Islam und dem Heiligen Krieg von Oganen... Wir wis-
sen mehr als ihr, lesen mehr als ihr, horen mehr Lieder als ihr, wir sind

 besser als ihr; und das zu wissen, treibt euch in den Wahnsinn.?

Unserer Meinung nach stellt diese ,,Wir sind laizistischer; demokratischer,
moderner als ihr“~Rhetorik mit ihren Konzessionen an den Westen und die
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Korkmaz, Tamer, ,,Merve Kavake1 Neyi Temsil Ediyor?, Zaman 4 Mayis 1999. Fiir
andere Artikel, die betonen, da8 Merve Kavakg einen individuellen Kampf fiir Religi-
ons- und Gewissensfreiheit fiihrt, siehe: Bulag, Ali, ,,Bas Ortiisii ve Ozel-Kamusal Ha-

_yat“, Zaman, 6 Mayis 1999 und Koru, Fehmi, ,,Meclis’in Sinav1“, Yem Safak, 2 Mayis
1999.

Kazanci, Emin, ,,Aslinda®, 4kif, 6 Mayis 1999.

Ozyol, Nihayet Idris, ,,Merve Kavake1 ve Nazan Oncel’i Birlikte Asin®, Yeni Safak, 23
Mayis 1999. Dariiber hinaus sei bemerkt, daf} in islamistischen Medien die USA als
Modell fiir die Tiirkei dargestellt wird — namlich als Land der Freiheit und Multikultu-
ralitdt (vgl. dazu: Eygi M. Sevki, ,,Olacak Sey Degil“, Yoriinge Dergisi, 10-18 Mays
1999; Giirdogan, Nazif, “Anadolu Insanmnn Rityas1”, Yeni Safak, 13 May1s 1999 und
eine Reportage mit Merve Kavakei in der Tageszeitung Yeni Safak vom 14 Mai 1999).

In den Reportagen lenkt Merve Kavake¢i das Gespréch auflerdem immer in einen west-
lichen/modernen Bezugsrahmen. Mit Sétzen wie ,,die wirklichen Kinder der Republik
sind wir, wir sind die wirklichen Laizisten (Akkus, Kamuran, ,Laik¢ilik Kur-
bantyim®, Akit, 27 Mayis 1999); ,Ich bin Kind dieser Republik... Ein Kind Atatiirks,
aber ich bin keine Kemalistin...* (flter, Balcigek yazar, ,,Yemeni takarim*, Aktiiel Der-
gisi, 20 Mayis 1999) versuchte sie sogar, die Behauptungen laizistischer Kreise, -das
Kopftuch sei republikfeindlich, umzudrehen.
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USA eine Art Zweifrontenverteidigung dar: Das islamistische Projekt wird
auf der einen Seite im Vergleich zu den Laizisten als offener gegeniiber
Universalitdt dargestellt; andererseits aber wird eine stirker lokal ausge-
richtete politische und gesellschaftliche Orientierung verdeutlicht. Die
Beweisfithrung fiir die Lokalitét des politischen Islam spielt sich in einer
um das Kopftuch zentrierten Debatte ab. Ein Journalist schreibt, um ein
Beispiel zu nennen, daB ,,die Frauen, die mit ihrem Kopftuch ins Parla-
ment kommen, muslimische, tiirkische Frauen sind, die das, was sie bei
ihren Grofimiittern und Miittern gesehen haben, anwenden...“ * Fin ande-
rer Journalist schreibt:

»oie [die Kemalisten, Hg.] sehen das Kopftuch als ein Markenzeichen
der FP. Aus diesem Grund... attackieren sie-es. Dabei sieht der anatoli-
sche Mensch das Kopftuch als ein Symbol unserer jahrtausendealten
Kultur. Das Kopftuch von Merve Kavakei ist nicht das Symbol einer po-
litischen Partei, es ist das Symbol einer Zivilisation...“*°

Dariiber hinaus wird daran erinnert, dafl die heldenhaften Frauen (darunter
auch Atatlirks Mutter), die wihrend des Befreiungskriegs und wihrend der
Errichtung der Republik Waffen trugen, an der Produktion teilnahmen und
Séhne heranzogen, alle bedeckt waren, und es wird behauptet, daf} die
wirklichen Elgentumer/Grundel dieses Landes diejenigen waren, die ihre
Kopfe bedeckt hielten.’' Auf diese Weise versucht der politische Islam in
dieser durch die ,Merve Kavak¢i-Krise* gespannten Atmosphére, dem
hegemonialen laizistischen Diskurs, der ihn als ,,einen Fremden, der seine
‘Wurzeln im Ausland hat* auszugrenzen versucht, den Beweis entgegenzu-
setzen, dafl in Wirklichkeit er es sei, der hiesig ist, und daf} eigentlich die
Laizisten die ,.Fremden* seien. Dabei findet man in den islamistischen
Medien genau die Rhetorik, derer sich Merve Kavakei bedient, wenn sie
einerseits von sich als dem ,,eigentlichen Kind der Republik® spricht und
damit der eigenen Ausgrenzung entgegenwirken will, andererseits aber
sich selbst ausgrenzt, indem sie erklért, ,,wer in der Tiirkei seinen Glauben
leben will, ist gezwungen, den Kampf wie die Schwarzen gegen das weifie
System zu fithren.” Ein Journalist der Zeitung Yeni Safak schreibt in die-
sem Zusammenhang, daBl als Resultat der Ausgrenzung ,noch mehr
Schwarze geschaffen werden wiirden®. 3 Und in anderer Journalist der

2 Gékalp, Mehmet, ,,Ben Feracemi Al Isterim®, 4kiz, 2 Mayis 1999.

30 Giirdogan, Nazif, , Basortiisii Neyin Simgesi®, Yeni Safak, 8 Mayis 1999.

Al Vgl. dazu z.B.: Ilicak, Nazli, ,,Bagértiisii Neyin Ideolojisi®, Yeni Safak, 29 Mayis 1999
und Erarslan, Sibel, ,,Aferin Merve”, Akit, 5 May1s 1999.

Taggetiren, Ahmet, ,,Bu Kadinlar Meclis’” Girebilir miydi?”, Yeni Safak, 13 Mayis
1999

32
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gleichen Zeitung fragt in seinem Artikel mit der Uberschrift ,,Seid ihr die
Schwarzen dieses Landes?*:

... wenn doch der Islam die Tradition dieses Landes und damit das Kopf-
tuch eine natiirliche, anspruchslose personliche Préferenz ist, dem man
keinen zusétzlichen Inhalt geben muf, wieso bringt ihr euch dann selbst
in die Position der Schwarzen?*

Mit dieser Formulierung wirkt der zitierte Journalist der Selbstausgren-
zung der Muslime entgegen und dem, daf sie, obwohl sie die wirklichen
Besitzer des Landes sind, akzeptieren, als eine Minderheit und als Fremde
dargestellt zu werden.>* Gleichzeitig sehen wir, dal die sexistische und
klassenunterscheidende Dimension eben dieser politischen Ausgrenzung
auch in den islamistischen Medien problematisiert wird. Es wird betont,
daB viele Frauen mit dhnlicher Identitdt wie Merve Kavake¢i aus dem Sy-
stem ausgeschlossen werden. 3

Auflerdem wird unterstrichen, dafl diese Ausgrenzung auch mit einer
Klassenbewertung verbunden ist. Die Betonung der Ausgrenzung nach
Klassen begegnet uns auf zwei verschiedene Weisen. Zum einen wird dar-
auf hingewiesen, daf} in der Person Merve Kavak%%s alle kopftuchtragen-
den Frauen und deren Klassen ausgegrenzt werden.” Dabei sehen wir, daf3
die Merve Kavake1 zugeschriebenen Eigenschaften — daf sie ,,in den USA
einen der schwersten Studiengénge (Informatik) studiert hat“, ,,eine intel-
lektuelle und gebildete Frau® sei, ,.cine, die trotz der Trennung von ihrem

3 Emre, Akif, ,,Bu Ulkenin Zencileri misiniz?”, Yeni Safak, 3 Mayis 1999.

3 vl ibid.

3 8o wendet sich z. B. folgende Autorin direkt an Merve Kavakg1: ,,Ich bin von hier... so

wie alle... ich habe keinen Ort an den ich gehen kann... ich bin es so leid, ausgeschlos-
sen zu ‘werden. Eine von drauflen zu sein ... 20 Jahre stehe ich immer vor verschlosse-
nen Tiren... werde herumgestofien... Ich bin es miide, Merve.” (Cift¢i, Halise, ,,Bizim
Yasadigimiz Hayattir be Kardesim”, Milli Gazete, 24 Mayis 1999).

Hier muf} noch einmal betont werden, daB Frauen in der Tiirkei nicht nur wegen ihres
Kopftuchs diskriminiert werden. Allgemein stellt die Zahl der sogenannten ,,Republik-
frauen®, die wie Merve Kavkag1 die Moglichkeit haben, im politischen Bereich mitzu-
wirken, iiber eine gute Ausbildung verfiigen und von ihren Ménnern unabhéngig sind,
nur einen kleinen Teil in der Bevélkerung dar. Und wie Merve Kavakgi auch bemerkt,
ist sie aufgrund ihrer elitiren Position viel mehr ,,Republikfrau® als die all jene Frauen,
die im laizistischen wie islamistischen Populismus als ,,Heldenmiitter, Frauen, die auf
dem Feld, im Garten, in der Fabrik arbeiten, die Hilfsdienste ausfiihren und auf die
Kinder aufpassen” verherrlicht werden. Fiir geschlechts- und klassenspezifische Dis-
kriminierung in der islamistischen Presse siehe u.a.: Taggetiren, Ahmet, ,,Hep bir ik
Vardir®, Yeni Safak, 3 Mayis 1999); Korkmaz, Tamer, ,,Merve Kavak¢1 Neyi Temsil
Ediyor*, Zaman, 4 Mayis 1999; Koru, Fehmi, ,,Kim Okur, Kim Dinler, Yeni Safak, 5
Mayis 1999 und Ceylan, M. Canan, ,,2adir Tiyatrosu Hokkabazlig1 ve Merve Kavakg1
Gergegi”, Akit, 7 Mayis 1999, i
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Mann auf eigenen Beinen stehen kann“ —, nicht nur die Sehnsiichte von
Frauen aus ausgegrenzten Schichten widerspiegeln, sondern auch ganz
generell als Werte wahrgenommen werden, die den Klassensprung des
islamischen Milieus in der Tiirkei symbolisieren. So weist z.B. Nazif Giir-
dogan darauf hin, da} Merve Kavakgi, die sowohl ,,Englisch, die Sprache
des Kommerzes, als auch den Umgang mit dem Computer, der hochsten
Errungenschaft der Technologie, beherrsche ... der Traum des anatolischen
Menschen® sei und daf} dieser Mensch in der Person Merve Kavakgis ,,die
Begeisterung erlebe, sich der Welt zu sffnen”” Zum zweiten begegnen
wir auch Journalisten der laizistischen Schicht, die den Kampf, dessen
,»Vertreterin®“ Merve Kavaker mit ihrem Kopftuch ist, in Zusammenhang
mit dem Ausschluf der reichen und elitdren Kreise innerhalb der Islami-
sten aus den politischen und &ffentlichen Bereichen als die Auseinander-
setzung innerhalb einer Klasse bewerten. So konstatiert beispielsweise
Yusuf Kaplan, daB dem ,JKopftuch nicht aus politisch-ideologischen
Griinden entgegengetreten werde, sondern daf die Griinde des Einwands
mehr konomischer Natur sind®, und fiigt hinzu, daf} ,,dies die Zusammen-
arbeit einiger lumpiger Biirokraten und einer Handvoll von Holdingbosse
ist, die den Kuchen, den sie im offenthchen Bereich in ihren Hénden hal-
ten, mit niemand teilen wollen®*® AuBerdem betont Atilla Ozdur, ein an-
derer Journalist der gleichen Zeitung, daf} der tiirban in den Augen laizisti-
scher Kreise eine Macht darstelle, die iiber jene des Kopftuchs hinausgehe,
und ,,in Hinblick auf die Zukunft des Kuchens eine schwerwiegende und
schreckliche Bedrohung ist. Er [der tirban, Hg.] ist der erste Bote einer
Kategorie von auswértigen Emwanderern die neue Kandidaten an die
Kuchentafel bringen kénnten.“> Indem er die ausbeuterische Eigenschaft
des bestehenden Skonomischen Systems, in dem nationales Kapital und
internationales (,koloniales”) Kapital ineinander verflochten sind, krifi-
siert, deutet er so indirekt auf die Existenz eines klasseninternen Kampfes
zwischen dem politischen Islam, der mittlerweile eine eigene Kapitalklasse
geschaffen hat, und dem laizistischen Kapital hin.

Hierbei sehen wir, da bei den die Ausgrenzung bedeckter Frauen
durch die laizistische Schicht problematisierenden islamistischen Medien
die phallozentrische Rhetorik des islamistischen Patriarchats simtliche
sexistischen Akzente aufweist. Wir wissen, dafl nach islamischen Quellen
die Frau als Ursache fiir fitne (Unfriede) gesehen wird, daB8 ihr Korper

3 Giirdogan, Nazif, ,,Anadolu Insammn Riiyas1”, Yeni $afak, 13 May1s 1999,

Kaplan, Yusuf, ,,Sembollerle Savag Sadece Sembollerle Sava$ Degildir”, Akit, 19
Mayis 1999.

22 Ozdur, Attila, ,,Yazma, Esarp ve Cacik Kokulu Sarmisak®, Akit, 10 May1s 1999.
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diszipliniert werden muf, indem er vor den Augen des Mannes versteckt
wird, und daB3 die Frau erst wenn sie bedeckt ist, vom muslimischen Mann
als tugendhaft anerkannt und ,,unantastbar gemacht wird. So wird das
Auge des muslimischen Mannes zur einzigen und universalen Macht, die
das Vorrecht hat, den Koérper der Frau, ob bedeckt (in ,tugendhaftem*
Zustand) oder unbedeckt (in ,siindigem* Zustand), auf jeweils unter-
schiedliche Weise zu disziplinieren. Eine der wichtigsten Akzentuierungen
dieses Herrschaftausspruches ist, daf der (gldubige, muslimische) Mann
die (glaubige, muslimische) Frau als unter seiner Vormundschaft stehend
betrachtet. Mogen die islamistischen Frauen das Bedecken als notwendige
Pflicht ihrer muslimischen Identitit sehen und noch so sehr behaupten, sie
titen dies nicht auf Verlangen ihrer Ménner, sondern ,,fiir Gott“, so sehen
wir doch, dal die Ménner dieser Schicht und ihre Vertreter in den Medien
sie in paternalistischer Weise behandeln.*’ Das dafiir typischste Anzeichen
ist, daB bei der Verteidigung von Merve Kavake1 und ihrem Kopftuch die
politischen Parteien, die auf dem politischen Fécher den konservativen
rechten Fliigel reprisentieren, nach ,ménnlichen Kriterien urteilten
(Mannhaftigkeit, Ehrenmann, Mut, ein Mann, der zu seinem Wort steht).
So bewertete der Vorsitzende der FP die Bezeichnung von Merve Kavake1
durch den Staatsprisidenten als ,,Agent Provokateur® als eine ,unritterli-
che (weibische!) Haltung. Daf} die nationalistische MHP, die aus der Ba-
sis seiner Partei Stimmen zu gewinnen suchte, in der Zeit vor den Wahlen
als Koalitionspartner der FP den tirban nicht geniigend verteidigte,
schrieb er auBerdem ihrer ,Jmpotenz® zu. Als Reaktion darauf, dal die
MHP ihre tirban-tragende Abgeordnete ,,unverschleiert ins Parlament
schickte und sich damit auf die Seite der Laizisten stellte, fragte der FP-
Vorsitzende nach der ,,Ménnlichkeit” dieser Partei und forderte dazu auf,
»hicht dem Feigling, sondern dem echten Mann“ seine Stimme zu geben.
Ahmet Taggetiren schreibt iiber das Verhalten der Abgeordneten bei der
Vereidigungszeremonie: '

Eine junge Frau wird vor den Augen aller von dem Zorn 136 aufge-
brachter Médnner formlich niedergeschlagen. 414 Menschen schauen von
ihren Reihen aus zu, schlucken... Merve wird gehen und 130 aufge-
brachte Mdnner werden befriedigt sein. Wenn Merve ihren Kopf hebt, ist
die Holle los... seid euch dessen sicher und schlagt zu... Frauen zu schla-

4 Als typisches Beispiel fiir den hier angesprochenen paternalistischen Schutz kann

folgendes Zitat genannt werden: ,,...mischen wir uns ein in die Kleidung eurer Frauen
und Tochter? Ihr konnt sie ganz nach eurem Belieben in Minirock und dekoltierte
Kleidung stecken. Aber ihr diirft euch nicht einmischen bei der Frau, die ich geheiratet
habe und der Tochter, die ich groigezogen und zur Schule geschickt habe* Gokalp,
Mehmet, ,,Ben Feracemi Al Isterim®, 4kit, 2 Mayis 1999).
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gen ist meistens Frauensache, schlagt zu... [Merve] ist das Symbol eines
fireien Menschen. Aber was symbolisieren die 136 Ménner? Und was ist
mit den ménnlichen und dngstlichen Ménnern?*!

Wihrend so die Angreifer Merve Kavakeis nicht als ,,Menschen gezéhlt
werden, wird, da das zu Verteidigende ein weibliches Objekt ist, wird das
Verhalten derjenigen, die sie nicht verteidigen und still und passiv bleiben,
als unménnlich eingestuft. Die klassische Einteilung, in der dem Patriar-
chat hohe Werte und dem Weiblichen die niedrigen Werte zugewiesen
werden, wird auf diese Weise umgangen, und der ,,Mann®, der eine Frau
nicht verteidigt, wird — wenn auch auf versteckte Weise — in eine Zwi-
schenform emgeordnet ? Bin anderer Journalist schreibt in seinem Artikel
mit der Uberschrift ,,Gebt der Mannhaftigkeit den Namen Merve®, daf
Merve Kavakg¢ ,ihre Uberzeugung nicht zum Handel fellgeboten, ihre
Seele nicht verkauft, statt dessen aber bewiesen hat, eine mannhafte Frau
zu sein® und vergleicht die ,tapfere Mannhaftigkeit“ von Merve mit der
»feigen Weiblichkeit” jener, die sie nicht verteidigt haben.*”® Nazli Ilicak,
eine weibliche FP-Abgeordnete und Journalistin, fiihrt in ihrem Artikel mit
der Uberschrift ,,Die mannliche MHP und ein weibliches Problem®, an,
daB} die von der MHP zum Kopftuch eingenommene Haltung eine ,erste
Priifung fiir die Potenz“ gewesen sei und dal} eben diese Partel eine weibi-
sche (impotente) Unfahigkeit des Handlens gezeigt hitte.** Bine weitere
FP-nahe Frau, Sibel Erarslan, schreibt, daf diese ,junge Frau, die ihre
Uberzeugung mit wiirdevoller Vornehmheit trigt”, einen ,stahlharten
Willen* habe und den MHP‘lern, die das Parlament mit dem Anspruch
,;hicht Schiichternheit, sondern Minnlichkeit* betraten die Masken vom

41 Taggetiren, Ahmet, ,,Hep bir Ik Vardir”, Yeni Safak , 3 Mayis 1999. Mit ,,136 ... Mén-
ner” sind die die ménnlichen und weiblichen Abgeordneten der DSP gemeint.

42 Islamoglu, Mustafa, , Erkekligin Adim Merve Koysunlar®, Yeni Safak, 5 Mayis 1999.
Siehe auch: Haksal, A. Haydar, ,,Uzuntuluyum ama Miisterihim®, Milli Gazete, 4
Mayis 1999.

“ Vgl. dazu Kanber, Siikrii, ,,Paranoyak Korku®, Milli Gazete, 5 Mayis 1999.

4 Nazh Ilicak reprisentiert eine andere Linie als die iibrigen Frauen der Partei. Sie ist

eine Person, die sich nicht bedeckt hat, die in ihrem Privatleben nie konservativ war,
aber immer in der tiirkischen Rechten aktiv war. Sie scheint so einerseits die Toleranz
der FP gegeniiber anderen zu représentieren, gleichzeitig aber steht sie, wie die ande-
ren weiblichen Abgeordneten im Parlament auch, fiir eine ménnliche Sichtweise. In
dem zitierten Artikel weist sie durch den Ausdruck ,,minnliche MHP* auf die weibli-
che/furchtsame Haltung dieser Partei hin und deutet durch ihre Bemerkung an, sie ha-
be diese Partei als Journalistin einst furchtlos/mannhaft verteidigt, daB3 sie von dieser
dieselbe Mannhaftigkeit erwartet (vgl. Ihicak, Nazli, ,,Erkek MHP ve bir Disi Sorun®,
Yeni Safak, 23 Nisan 1999).
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Gesicht gerissen habe.” Wir sehen, wie auf diese Weise auch Journalistin-
nen Merve Kavake¢i neben ,,weiblichen Eigenschaften” wie Eleganz, Be-
sonnenheit, Geduld auch ,,ménnliche” wie Entschlossenheit und ,,wie ein
Mann zu ihrem Wort stehend zugeschrieben werden — und damit wird die
Zulénglichkeit Merve Kavake als Frau durch ménnliche Attribute vermin-
dert.
In der phallozentrischen Rhetorik islamistischer Medien konnen wir
beobachten, dal der nicht bedeckte ,,schuldige Frauenkorper — im Ge-
gensatz zu der Unantastbarkeit, die der Korper bedeckter Frauen in der
- Offentlichkeit gewonnen hat — antastbar gemacht wird. Ein dafiir typisches
Beispiel findet sich in der Berichterstattung der Zeitung A4kit, die {iber eine
Aktivitat bedeckter Frauen zur Unterstiitzung von Merve Kavaker mit der
Heiligkeit/Unantastbarkeit andeutenden Uberschrift ,,Die Miitter” berich-
tet, einen Bericht iiber die Gegenaktlon nicht-bedeckter Frauen aber mit
der Uberschrift ,,Die Mamas* versieht*’ In der gleichen Zeltung schreibt
Hasan Karakaya in einem Artikel, daf} ihn die ,,raus, raus“~ Rufe der Mén-
ner beim Eintreten Merve Kavakeis mit ihrem Kopftuch an die ,,ausziehen,
ausziehen“- Rufe von Ménnern an Vergniigungsabenden erinnerten, daf es
aber offenkundig sei, daB} sie nicht ,,diese Art von Frau“ sei, und daB sol-
che Rufe fiir solch eine Frau ein Ausdruck ,,laizistischer Geilheit* seien.®
In einem anderen Artikel versucht er, seine Rache dafiir am nicht-
bedeckten Frauenkoérper zu nehmen, und schafft damit die islamistische
Version eben dieser Haltung: Was im Namen von ,,Modernitit* und ,,Be-
freiung® gemacht werde, sei Teil einer Operation, die darauf abziele, die
Frau zu entbl6fen und damit zu verdummen, und so seien die- Frauen
durch die Behauptung, sie wiirden ,,von ihren Gitterstdben befreit”, in
Wirklichkeit ,,dazu verurteilt, dem unbdndigen Appetit tierischer Geilheit
zum Opfer zu fallen®. Dem fiigt er ironisch hinzu:

4 FEraslan, Sibel, ,,Aferin Merve“ dkit, 5 Mayis 1999.

4 Ali Bulag sagt iiber die muslimische Frau, die sich gegen das Gebot in Koran und

Sunna stellt und den Kopf nicht bedeckt: ,,...natiirlich tritt sie nicht aus der Religion
ausz.sie bleibt Muslimin, aber sie wird als Siinderin betrachtet* (Bulag, Ali, ,,Bagortiisii
ve Ozel-Kamusal Hayat®, Zaman, 6 May1s 1999).

»Wihrend am Muttertag so manche Frau zum Friedhof der Gefallenen in Edirnekap:
ging, um fiir ihre S6hne Trénen zu vergieBen und fiir sie zu beten, hatten andere Frau-
en, die man im Westen ,,Mama“ nennt und die sich selbst als modern ansehen, nichts
besseres zu tun, als Unruhe zu stiften. Einige Frauen, die Merve Kavake¢i zum Anlaf3
nehmen, um jhre Meinungen gegen das Kopftuch kundzutun ... demonstrierten gestern
am Taksim-Platz.“ Demir, Adem; Orhan, Burak, ,,Mamalar“, A%it, 10 Mayis 1999).

Karakaya Hasan, ,Merve ve Zehra ... Onlan Amerikan Vatandaghgma Iten Kim?“,
Akit, 17 Mayis 1999.
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...die Frauen sollten noch mehr entbl6t werden, damit man sie leichter
einschlieBen kann. Erst ziehst du ihnen das Tuch vom Kopf... 6ffne dann
den ersten Knopf ihrer Bluse, dann den zweiten... Danach mufit du ihr den
Rock kiirzen, erst mittellang, dann Mini, und dann schmeil den Rock
ganz weg... Ob man sich wohl vom Verschleierungsverbot in der Tiirkei
erhofft, die Frau schneller ins Bett zu bekommen?...*

Restimee

Zusammenfassend gesagt ist das, was die Beteiligung der Frau im 6ffentli-
chen Bereich legitimiert, sei es im laizistischen oder islamistischen Gesell-
schaftsentwurf ein exemparisches Handeln in der Gesellschaft und die
Erfillung einer ,erzieherischen/memorativen® Funktion. Um mit den
Worten von Niliifer Gole zu sprechen: es wurde versucht, die Identitét der
Frau in den jeweiligen von den politischen Entwiirfen zurechtgeschnitte-
nen Grenzen zu halten.”’ Die beiden sich deckenden Versionen der tradi-
tionellen patriarchalischen Ideologie (das laizistische und das islamistische
Partiarchat) erwarten von der Frau, daB sie sich in den geforderten Gren-
zen der ,,Scham® bewege. Demzufolge war die Erwartung, die beide Pro-
jekte an die Frau stellten, um es iiber die Semiologie des Korpers auszu-
driicken, die durch Unsichtbarwerdung erlangte Visualisierung der Frau im
Offentlichen und politischen Bereich. Der Unterschied zwischen den bei-
den Erwartungshaltungen war allein der Unterschied der auf Vereinheitli-
chung abzielenden Uniformen (Kostiim oder tirban), die (Frauen-)korper
und -geist mit den Zeichen ihrer Herrschaft (modern oder islamistisch)
versahen. Jeder Versuch von Frauen, die Grenzen, die diese Projekte fiir
ihre Personlichkeit vorsahen, zu tiberschreiten — sei es aus Individualitét
und/oder gesellschaftlichem BewuBtsein — forderte einen bestimmten
Preis. Doch unter den Frauen aus beiden Gruppen gab es welche, denen es

49 Karakaya Hasan, ,,Siz Hala Aptallagtiramadiklanmizdan misimiz?, 4kit, 22 Mayis

1999. Der Autor verkehrt die im laizistischen Diskurs populdre Behauptung, ,.die
Frauen seien durch ihre Befreiung vom Kopftuch von ihren Kifigen (dem Einge-
schlossensein zu Hause) befreit worden®, in ihr Gegenteil und erklért, da die Frau aus
dem Kifig geholt wurde, damit sie leichter zu verfiihren ist. Wenngleich der Autor ei-
gens darauf hinweif3t, daB} er mit dieser Kritik nicht,,die unbedeckten Frauen, sondern
die nackten Frauen“ meint — so fillt auf, da8 er den Unterschied zwischen unbedeckt
und nackt nicht erkldrt. Damit nimmt der Autor unserer Meinung nach den Gegen-
standpunkt vom kemalistischen Journalist {lhan Selguk ein und entblBt die ,,stindige
Frau.

Gole, Niliifer, ,,The Gendered Nature of the Public Sphere®, Public Culture (10), 1997,
61-81.
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mit einer unausweichlichen Dynamik gelang, das Abenteuer das Patriar-
chat und unter dessen Vormundschaft zu problematisieren sowie wie ihre
private Existenz, und dadurch eine individuelle Identitit zu gewinnen?
Die 80er Jahre waren in der Tiirkei fiir laizistische wie islamistische Frau-
en auf unterschiedliche Weise eine Ara der Neuorientierung. Die in den
70er Jahren einsetzenden Prozesse von individueller Bewufitwerdung is-
lamistischer und laizistischer Frauen gewannen in den darauffolgenden
zehn Jahren an Offentlichkeit und Publizitit. Die Frauen aus den laizisti-
schen Kreisen machten Bekanntschaft mit dem feministischen Diskurs der
,.zweiten Welle® und versuchten, sich mit aller Kraft Geh6r zu verschaf-
fen, indem sie erklirten, ,,das Personliche sei politisch®, und ,,ihre K&rper
seien ihr Eigentum®. Das ,feministische Manifest der islamistischen
Frauen kam in denselben Jahren. Die Beziehungen von ,,muslimischen®
Frauen zu ,;muslimischen” Ménnern wurde — wie die Beziehungen zwi-
schen ,.linken“ Frauen und ,linken* Ménnern — mit Enttduschungen in den
privaten/6ffentlichen Beziehungen besiegelt, was auch sie zu einer Identi-
tatssuche zwang. Allerdings bewegten sich die islamistischen Frauen in
den letzten zwanzig Jahren aufgrund der politischen Spannungen zwischen
dem laizistischen und islamistischen Lager immer wieder neu in phallo-
zentrischer Herrschaftsgeometrie, und blieben einer Identitdtspraxis ver-
haftet, die ihren Korper und Geist allein am tirban/Kopftuch festmachte.
»Abweichende“ Stimmen/Korper, die das Problem von diesem Spannungs-
feld losgelost diskutierten, entfernten sie aus ihren Reihen.*

66 Jahre nachdem im Jahre 1934 den Frauen das Wahlrecht zuerkannt
wurde und die erste weibliche Abgeordnete ihr traditionelles Kopftuch
ablegte und dem republikanischen Parlament beitrat, bestand eine Frau

3! In den letzten Jahren hat die Zahl der von ,,auBen® als auch von ,,innen” geschriebenen

Arbeiten iiber islamistische Frauen stark zugenommen. Vgl. dazu uv.a.: Gole, Modern
Mahrem; dies., ,,The Quest for the Islamic Self within the Context of Modernity”, in:
Sibel Ozdogan & Kasaba, Resat (eds.), Rethinking Modernity and National Identity in
Turkey, Seattle & London: University of Washington Press 1997, 81-94; Saktanber,
Ayse, ,Becoming the “Other” as a Muslim in Turkey: Turkish Women vs. Islamist
Women”, New Perspectives on Turkey (11), 1994, 99-134; Ilyasoglu, Ortiilii Kimlik;
Alankug-Kural, Sevda, ,,Tiirkiye’de Alternatif Kamular/ Cemaatler ve Islamc1 Kadin
Kimligl, Toplum ve Bilim (72), 1997, 5-44; Aktas, Mahremiyetin Tiikenigi; dies., Mo-
- dernizimin Evsizligi; Toros, Halime, Tanmmsiz, [stanbul: Vadi Yay. 1990 und dies., Sa-
hurla Gelen Erkekler, Istanbul: Yadi Yay.1994. *

Konca Kuris, der wir diesen Aufsatz widmen, brachte die individuelle Suche nach der
vielschichtigen Identitét einer ,,muslimischen Frau“ als eine dieser abweichenden
Stimmen/K6rper 6ffentlich zur Sprache. Dies wurde als zu bedrohlich fiir das kollekt-
ve Interesse empfunden. Erst wurde sie entfiihrt, dann ermordet. Ihre Leiche wurde
genau zu der Zeit gefunden, als dieser Aufsatz geschrieben wurde. Noch ist unbekannt,
wie das Echo auf ihre Suche sein wird, und wen sie in Bewegung setzen wird.
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darauf, demselben Parlament mit einem eine neue Identitdt symbolisieren-
den modernen tiirban anzugehdren. Dabei blieb sie jedoch erfolglos. Ge-
geniiber denen, die sagten, dal das Tuch auf dem Kopf Merve Kavakeis
kein bagdrtii, sondern ein tiirban und damit ein politisches Symbol sei,
verteidigte sich Merve Kavak¢t mit dem Argument, da3 ihr Kopftuch ein
Symbol der ,,Bodenstdndigkeit und der ,.Individualitdt sei. Und obwohl
sie hinzufiigte: ,,Wenn ich die Erlaubnis bekomme das Parlament zu be-
treten, kann ich auch ein (traditionelles) Kopftuch oder sogar ein yemeni
(bunt gefirbtes, leichtes Baumwolltuch, d. Ubers.) tragen®, gelang es ihr
nicht, den Abgeordnetenstatus zu erlangen. Die laizistischen Medien be-
richteten mit immer ldnger werdenden Attributen von der ,,Merve mit fir-
ban* als Separatistin, Agent Provokateur, Aufziehpuppe, als ferngesteuert,
liignerisch, dickkopfig, intrigant, und als bedauernswerte Frau. Die isla-
mistischen Medien hingegen sprachen von ,,Frau Merve mit ihrem Kopf-
tuch®, als Heldin, mit stahlhartem Willen, dazu chic, zart, elitdr, allem
voran eine Mutter und besonnen. In diesem Netz aus Machtbeziehungen,
die, um es mit Foucault auszudriicken, auf eine ,,verworrene strategische
Situation® hinweisen53, und der Medienlandschaft, die ein Teil davon ist,
ist nicht erkenntlich, wen oder was Merve Kavak¢is Korper und ihre
Stimme reprisentieren: Die Frauen mit Kopftuch, die mit tirban, oder, wie
sie selbst behauptet, alle Frauen? Einen radikalen politischen Islam als
Alternative zur Moderne, oder dessen dkonomische/gesellschaftliche Eli-
ten, die mit der Modernitit verbunden sind? Aufgrund dieser Unklarheit
haben wir auch nicht entschliisseln k6nnen, an welchem Punkt der Identi-
titswerdung der islamischen Frau Merve Kavake1 selbst steht. Wir kdnnen
nur aufgrund der Betrachtung ihrer eigenen Aussagen und ihrer Korper-
sprache sagen, daf} sie die Modernitdt einer neuen Elite des politischen
Islams représentiert, dafl die Reaktion, die sie aus den laizistischen Reihen
bekommt, eine interessante Dimension inm Kampf zwischen der alten und
der neuen Elite der Republik darstellt, und da3 die Rhetorik dieses Kamp-
fes, gerade weil es um eine Frau geht, sehr stark verménnlicht wurde.
Dieser Aufsatz hatte auch nicht zum Ziel, zu zeigen, wen oder was
Merve Kavkaci reprasentiert. Unser Ziel war lediglich, zu zeigen, wie
durch die Vertreter der laizistischen und der islamistischen Medien die
beiden phallozentrischen Versionen des traditionellen Patriarchats einan-
der entbloBen und wie sie sich decken. Wir haben gesehen, wie eine Frau
durch politische Ausgrenzung in eine bevormundende, sexistische Diskri-
minierung gerét, und wie der Korper der Frau zum Zeichen der Verfii-
gungsgewalt der universellen Herrschaft des Mannes, zum Subjekt der

33 Foucault, Michel, Discipline and Punish: The Birth of Prison, Harmondsworth: Pen-

guen Books, 1977.
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Diskriminierung ist. Bei der Betrachtung des entgegengesetzten Diskurses
sahen wir, wie im Gegensatz zum Kdrper der ,,vom Kopftuch befreiten®
Frau, die nur unter der Bedingung der Verménnlichung in die Offentlich-
keit treten darf, der Kérper der verhiillten Frau, zum Objekt der Neugierde
und des Wunsches sie zu disziplinieren wird, weil er auflerhalb der hege-
monialen Kontrolle steht. Dagegen sehen wir bei der Betrachtung des Pro-
Kavakei-Diskurses, wie demgegeniiber der verhiillte Frauenkdrper nur
durch seine Bedeckung im offentlichen Bereich als unantastbar und be-
schiitzenswert erachtet und bis zu einem gewissen Grad sogar heiligge-
sprochen wird, der Korper der nicht bedeckten/siindigen Frau hingegen, da
er fiir das laizistische Gesellschaftsprojekt steht, als Storobjekt aufgefafit
wird. Interessant ist in diesem Zusammenhang, daBl die Haltungen, die
beide Seiten gegeneinander einnehmen, sich von Zeit zu Zeit dhneln. Nach
den Beschliissen des 28. Februar begann diese Ahnlichkeit sich auch an
den Referenzpunkten bemerkbar zu machen. Beide Seiten entwickeln ei-
nen Diskurs, den man als ,konservativ" bezeichnen kann, der auf eine
duflerst ,hitzige* Weise auf verschiedene Arten jeweils die Legitimitét des
anderen zu unterminieren sucht. Aufgrund der Regierungserfahrung, die
auf der nationalen Ebene zwar kurz, auf der lokalen Ebene jedoch als lang
zu bezeichnen ist, und mittels ihrer erfolgreichen wirtschaftlichen und
zivilen Organisation nehmen die Islamisten am Spiel der Macht diesmal
auf eine unterschiedliche Weise teil. Die Tatsache, dal3 sie sich als die
,,wahrhaft Modernen®, die ,,wahrhaft laizistischen®, von Zeit zu Zeit als
die ,,wahrhaften Atatiirk-Anhénger* bezeichnen, verdeutlicht diesen Wan-
del sehr deutlich.

Wenn die islamistische Rhetorik die Kopftiicher Merve Kavakgis oder
der Universititsstudentinnen verteidigt, spricht sie nicht mehr wie zuvor
von Koran oder Sunna. Stattdessen bezieht sie sich auf Begriffe wie ,,uni-
verselle Menschenrechte®, ,,Demokratie”, ,,Moderne®. In diesem Sinne
versucht sich die islamistische Rhetorik zu verédndern und sich durch die
Existenz ihrer eigenen ,,Andersartigkeit” zu definieren. Diese Veranderung
hindert sie wiederum nicht, im Streit mit den Laizisten den Korper der
Frau als Représentationsforum zu benutzen. Denn die islamistische Rheto-
rik, die frither damit argumentierte, daf} die ,,Miitter und Grofimiitter” auch
Kopftiicher trugen, argumentiert heute mit dem ,,Zeitgeméfsein® junger
Kopftuchtrdgerinnen, ihrer Bildung, ,,Modernitét und der Freiheit, in der
sie im Westen leben kdnnten. Fragen wir an dieser Stelle nach der Rolle
der islamistischen Frau, so sehen wir, daf} sie viel bewuliter als friiher be-
reit ist, diesen ReprédsentationsprozeB mit ihrem Korper zu vertreten. Ka-
vaker und die Kopftuch tragenden Universititsstudentinnen bevorzugen es
»ihrem Glauben geméf zu leben“. In einer Umgebung, in der das Kopftuch
»verboten® ist, wird der Korper der Frau zu einem immer wichtigeren
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Symbol. Fiir die islamistische Rhetorik bietet dieser Umstand ganz neue
Moglichkeiten fiir eine Festigung ihrer Legitimation.

(Aus dem Tiirkischen von Borte Sagaster und Ceyda Nurtsch)
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WIE NEHMEN MODERNE FRAUEN IN DER TURKEI
ISLAMISTISCHE FRAUEN WAHR?

Nazife Sigman, Istanbul

An der Schwelle zu einem neuen Jahrtausend ist die Tiirkei von einem
dramatischen Prozel gekennzeichnet, in dem die Auseinandersetzung um
die Rolle der Religion im &ffentlichen Leben zu einer Polarisierung der
Gesellschaft gefiihrt hat. Vertreter der einen Seite beklagen, daf sie ihren
Glauben nicht frei ausiiben, ihre Kindern den Koran nicht lehren sowie mit
ihrer religiésen Identitét nicht am offentlichen Leben teilnehmen konnen.
Vertreter der anderen Seite sind hingegen dariiber besorgt, daf die laizisti-
sche Republik von einer aus dem Ausland unterstiitzten politischen Oppo-
sition gestiirzt und die sdkulare Rechtsordnung des Landes durch eine reli-
gidse ersetzt werden kénnte. Die Kluft zwischen diesen beiden kontriren
Seiten wird durch politische Machenschaften und provokative Medien
zusétzlich verstérkt.

Kopftuchtragende Frauen, die im &ffentlichen Leben eine Rolle ein-
nehmen mdchten, sind vermutlich die Gruppe, die von dieser durch spezi-
fische historische, gesellschaftliche und wirtschaftliche Entwicklungen
ausgeldste Polarisierung am meisten betroffen ist. Denn beide politische
Lager schreiben den Kopftiichern dieser Frauen eine symbolische Bedeu-
tung zu. Fiir die einen ist das Kopftuch das Symbol ihrer religidsen Iden-
titdt. Fiir die anderen bedeutet das Kopftuch hingegen einen ersten Schritt
zuriick zur islamischen Gesetzgebung.

In diesem fiir die politische und gesellschaftliche Tagesordnung zen-
tralen ProzeB haben Studien, die kopftuchtragende Frauen ,,verstehen”,
,erkennen” und ,,definieren” eine besondere Bedeutung. Insbesondere seit
Mitte der 80er Jahre wurden einige Untersuchungen verdffentlicht, die die
Ansicht, daB kopftuchtragende Frauen als soziologische Kategorie zu ver-
stehen sind, fordern. Inwieweit diese Studien allerdings dazu beitragen, die
Kluft zwischen den beiden gesellschaftlichen Lagern zu verringern, bleibt
umstritten. Aufler Zweifel steht nimlich, daB die Kluft zwischen diesen
gesellschaftlichen Lagern nur dann verringert werden kann, wenn sich
beide Seiten als ,,gleichwertig” betrachten.

Ausgehend von diesen Uberlegungen beschiftigt sich der vorliegende
Aufsatz unter Beriicksichtigung von historischen, politischen und gesell-
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schaftlichen Aspekten mit der Frage, wie ,;moderne”! Frauen ,,islamisti-
sche” Frauen betrachten, oder genauer, wie die islamistische Frau in so-
ziologischen Untersuchungen dargestellt wird. Allgemein sei den folgen-
den Ausfiihrungen vorausgeschickt, dal der Begriff ,,islamistische Frau“
hier die ,,kopftuchtragende Frau® meint, die Anspruch auf Partizipation im
Offentlichen Leben stellt.

In der ersten Fassung der Arbeit wurde anstelle von ,,moderne Frauen“ der Begriff
»laizistische Frauen“ verwendet. Aufgrund der Differenzierung von laik (laizistisch)
und /aikei (ideologisch laizistisch) ist jedoch eine Verwechslung der Begriffe mdoglich.
Denn unter jenen, die sich als /aik bezeichnen, gibt es solche, die es ablehnen, daf3 Re-
ligion in der Staatsfiihrung eine Rolle spielt, die aber einer religiésen Identitéit im o6f-
fentlichen Leben gegeniiber positiv eingestellt sind und die denken, daf3 der Staat alle
gesellschaftlichen Identititen gleichermafllen behandeln solite. Daneben gibt es jene,
die sich als laikci bezeichnen und den Laizismus nicht nur als eine rechtliche Ordnung
betrachten, sondern auch als eine gesellschaftliche Lebensform; in. der der 6ffentliche
Bereich als Filtersystem zur Unterscheidung zwischen konformen und unkonformen
Staatsbiirgern dient. Ihren Vorstellungen nach gehéren religidsen Identitdten und reli-
gidse Symbole nicht in den 6ffentlichen Bereich. Erschwert wird die begriffliche Un-
terscheidung von laik und laikci dadurch, daB3 die Kategorien nicht immer klar zu tren-
nen sind und auf personlicher Ebene die Haltung von Zeit zu Zeit gedndert wird. Dar-
tiber hinaus ist es auerdem schwierig, diejenigen, die sich nicht als laik, sondem fe-
ministisch und liberal bezeichnen und zugleich die Annéherung an laikci ablehnen, in
diesen Rahmen einzuordnen. Es scheint daher angebracht, jene Frauen, die sich als li-
beral, feministisch (wobei alle Versionen des Feminismus hier eingeschlossen werden)
oder als laizistisch u. 4. bezeichnen, mit dem Begriff ,,modern” zusammenzufassen.

Unter Berufung auf die Sprache in den Medien und Sozialwissenschaften versteht man
unter dem Begriff ,,Muslim* einen Anhénger der islamischen Religion, der sich nicht
fir den 6ffentlichen Bereich interessiert und keinerlei Forderungen stellt. Wenn dieser
einfache religidse Biirger jedoch ein Forderung auf Offentlichkeit stellt, wird er als Is-
lamist bezeichnet. Hinsichtlich dieser Begrifflichkeit ist zu betonen, daf} sich die Indi-
viduuen in der Selbstbeschreibung auf die Religion berufen. In der Fremdbeschreibung
werden sie jedoch tiber ihr Gesellschaftsprojekt definiert. D.h. Individuuen, die sich
selbst als Muslime bezeichnen, werden von anderen oft als Islamisten wahrgenommen.
Diese Begrifflichkeit spiegelt zweifellos die ,,Islamphobie” wider, die aufgrund der
tiirkischen Geschichte und der globalen politischen Konjunktur seit den 80er Jahren
auch in der Tiirkei vorherrscht. Die Mehrheit der Frauen, die ein Kopftuch tragen,
wiirde sich in der Selbstbezeichnung sicherlich eher als ,,gldubige Muslimin“ bezeich-
nen und nicht als ,Islamistin. Wenn kopftuchtragende Frauen jedoch in der Offent-
lichkeit Forderungen stellen, werden sie als Islamisten wahrgenommen. Auf der ande-
ren Seite gibt es aber auch eine Gruppe, die sich selbst als islamistisch bezeichnen
wiirden. Aufgrund dieser Widerspriiche und Bedenken erscheint es mir angebracht den
Begriff ,islamistisch® in Anfithrungszeichen zu setzen.
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Geschichtlicher Riickblick

Ohne sich den gesellschaftlichen Wandel vom Osmanischen Reich zur
Tiirkischen Republik vor Augen zu fiihren, ist es unmdoglich, die Identitét
der modernen und der islamistischen Frau zu verstehen. Der Islam ist in
der Tiirkei eines der meist diskutierten Themen in der Geschichte der .
Verwestlichung. Schon in osmanischer Zeit wurde nach den militdrischen
und politischen Niederlagen gegen den Westen die Frage gestellt, ob die
Ursache fiir die ,,Riickstdndigkeit” und ,,Niederlagen” in der Religion be-
griindet sei. Und auch heute ist die Frage, ob der Islam ein Hindernis fiir
den Fortschritt sei, einer der wichtigsten Diskussionspunkte in der Tiirkei.
Mit der Griindung der Republik wurde diese Frage insofern beantwortet,
als die Religion aus dem 6ffentlichen Leben verbannt wurde. Dabei wurde
allerdings dem Schein mehr Wert beigemessen als der tatséchlichen Mo-
dernisierung.

Bereits in der Spdtphase des Osmanischen Reiches nahm im Rahmen
der politischen und gesellschaftlichen Verdnderungen die Diskussion um
die Rolle der Frau einen wichtigen Platz ein. In der Modernisierungs- und
Nationenbildungsperiode des 20. Jahrhunderts wurde die Emanzipation der
Frau als Malistab fiir die gesellschaftliche Entwicklung in der Tiirkei gese-
hen. Seit dieser Zeit sind bei allen radikalen gesellschaftlichen Veréinde-
rungsprozessen Programme zum Thema ,Frauenrechte” von besonderer
Bedeutung.’

Die ,,Frauenfrage”, die sich in der Tiirkei insbesondere in der Zeit der
Konstitutionellen Periode (1908-1918) in der Presse herauskristallisierte
und zu regen Diskussionen fiihrte, wurde in den vergangenen Jahren ver-
mehrt Gegenstand wissenschaftlicher Untersuchungen. Das wichtigste
Ergebnis dieser Studien ist die Feststellung, daBl privilegierte Frauen sich,
wie ihre ménnlichen Zeitgenossen, von modernem Lebensstil und westli-
chen Stromungen beeinflussen lieBen. Zugleich aber wurde in diesen Ar-
beiten die Frage aufgeworfen, wie sich moderne Frauen angesichts dieser
neuen Lebensumsténde verhalten.

Heute wie in fritheren Zeiten stellt der Islam ein tibergeordnetes Ori-
entierungssystem dar. Die wichtigste Verdnderung, die die Republik je-
doch veranlaBte, war die Loslésung der ,,Frauenfrage” von dem islami-
schen Orientierungssystem. Doch der eigentlich interessante Aspekt im
Modernisierungprozef3 der Tiirkei ist, dafl die Frau zum Mafistab fiir ,,Zi-

3 Jayawerdana, Kumari, Feminism and Nationalism in the Third World London: Zed

Books 1988, 3.
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vilisation”, genauer zum MaBstab fiir die Anpassung an die westliche Zi-
V111sat10n angesehen wird, und somit der 6ffentliche Bereich nur, ,,moder—
nen” Frauen zugénglich ist. Wie die Definition fiir Zivilisation beruht auch
Jene fiir Laizismus auf AuBerlichkeiten. ,,Lalzlsmus in der Tiirkei bedeutet
Uberlegenhelt und Vorrangstellung des westllchen Lebensstlls der somlt
im offenthchen Leben als einzig gu1t1ge Lebensform anerkannt erd Aus
dlesem Grund werden ffentliche Auftr1tte von kopftuchtragenden Frauen
vor allem aber jener ganzhch verschleierten Frauen als VerstoB gegen den
Lalzls4mus bewertet obwohl es hlerﬁlr keme rechthchen Grundlagen
gibt™

s‘éandes Jener trad1t10na11st1schen Gesellschaftskrelse d1e reforrnxert wer-
den sollen ~oder ein Instrument fiir deren poh’aschen Arm Wle Nuray
Mert. berelts betonte, ist der Islam fiir die Turke1 zug1e1ch ein’ ‘wichtiges
Symbol gegen die Unterdriickung durch der Westen In diesemn Zusam-
menhang erhilt auch das Kopftuch als markantestes Kennzelchen des Ts-
lams seine symbolische Bedeutung als Zeichen gegen die westhche Domi-
inanz und fur die Riickkehr zu tradltlonellen Gesellschaftsstrukturen h

Die hierarchische Struktur des bﬁ’en‘tlichen‘Leb’ens- S

Das Bild der islamistischen Frau, das moderne Frauen entwerfen; ist am
‘besten im 6ffentlichen Leben zu erfassen, insbesondere wenn man sich: die
hierarchische Struktur zwischen beiden Seiten vor Augen fiihrt. Etyen
Mahgupyan stellt in diesem Zusammenhang' fest, dafl: der 6ffentliche Be-
reich in’der Tiirkei nicht als ein ,,gemeinsamer Lebensbereich™ von ver-
schiedenen Gesellschaftsgruppen betrachtet wird; sondern-als ein'Bereich,
in der die Modernitét der Gesellschaft zum Ausdruck kommt: Der 6ffentli-
che Raum wird in der Tiirkei somit als Filter- genutzt; der unerwiinschte
Gesellschaftsgruppen ausschliefen soll." Diese’ S1chtwelse erklart das of—
fenthche Leben zum ,,Tempel der Modermnitit”. n

“Seit der Griindung der Republik wurde mittéls: dleses Fllters das
Kopftuch aufgrund der bereits oben genannten symbolischen Bedeutung
als Element definiert, das keinen Platz in der Offentlichkeit hat. Abet auch
die Polarisierung zwischen modernen und islamistischen Frauen erfolgte in

:4: Lac;mer Omer, ,,Islami Hareket: Umudu ‘din’ lendlrmek ya da dlllendlrmek“ Bzrzkzm

(91), November 1996, 10.
Mert, Nuray, Islam ve Demokrasi: Bir Kurt Masal, Istanbul: iz Yay. 1998, 71.

Mahgupyan, Etyen, ,,Osmanli’dan Giiniimiize Pargali Kamusal Alan ve Slyaset“ Dogu
ve Bati (5), Januar 1999, 23.
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diesem Rahmen und fiihrt zu hierarchischen Strukturen zwischen den bei-
den Gruppierungen. Moderne Frauen beherrschen das offentliche Leben.
Muslimische Frauen, die in das 6ffentliche Leben dridngen, brechen nach
dieser Vorstellung die Gebote fiir den EinlaB in den ,heiligen Tempel der
Modemitit”. Die Spitze dieser Hierarchie bildet die moderne, laizistische
Schicht, die dadurch gestérkt wird, daf} sie eine gemeinsame Ideologie mit
dem Staat teilt.” Kopftuchtragende Frauen, die allmahlich immer stirker in
das offentliche Leben eindringen, werden aufgrund ihrer Definition und
der hierarchischen Struktur als Bedrohung und Einschrinkung fiir laizisti-
sche Frauen empfunden. Ayse Durakbasa bemerkt in dem Vorwort zu
ihrem Buch Ortiilii Kimlik, daB sich ihre Generation trotz starker kemali-
stischer Prigung im Gegensatz zur vorherigen Generation nicht in einer
Machtposition befinde.® Die von uns untersuchten Beispiele zeigen jedoch,
daBl das BewuBtsein, sich in einer Machtposition zu befinden, nicht aus-
schlieBlich auf die erste Generation der Republik beschrinkt war. Zum
Beispiel heifit es in einem Artikel aus dem Jahre 1990 dazu:

Wihrend kopftuchtragende Frauen einen Beruf ergreifen und von der
dominierenden Ideologie des Staates unterstiitzt werden, befinden sich
moderne Frauen in einer Situation, in der ihnen aufgrund schwieriger
-wirtschaftlicher Bedingungen der Arbeitsmarkt verschlossen bleibt.’ '

Dieser Sichtweise sei jedoch entgegengestellt, daf3 seit der Republiksgriin-
dung genau das Gegenteil der Fall ist, denn im 6ffentlichen Leben werden
moderne Frauen bevorzugt behandelt.

In den Studien iiber islamistische Frauen wird auflerdem betont, dal} in
der Tiirkei islamistische Frauen nur wegen ,,der Zugestdndnisse gegeniiber
islamistischen Gruppierungen”™® eine Macht darstellen,'’ und daB diese
Zugestidndnisse den ,,demokratischen und laizistischen Grundséitzen der
tiirkischen Gesellschaft” widersprechen. Das heifit, diese Studien fordern,
daB kopftuchtragenden Frauen keine Zugestindnisse gemacht werden sol- .
len — und das, obwohl sie ohnedies benachteiligt sind. Aussagen, wie ,,im -
Fernsehen sieht man génzlich schwarzverschleierte Frauen, die, obwohl sie’

7 Ibid,, 45.
Ilyasoglu, Aynur, Ortilii Kimlik, Istanbul: Metis Yay. 1994, 13.

Baykan, Aysegiil, ,,Women Between Fundamentalism and Modernity, in: Turner,
Byran S. (ed.), Theories of Modernity and Postmodernity, London: Sage Publications
1990, 144.

Arat, Yegim, ,,Feminism ve Islam: Kadmn ve Aile Dergisinin Diigtindiirdiikleri, Tekeli,
Sirin (haz.), 1980 ler Tiirkiye 'sinde Kadin Bakis Agisindan Kadinlar, Istanbul: letisim -
Yay. [2. baski] 1993, 105. SRR

" 1bid., 107.
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nur eine Grundschulausbildung haben, mit den renommiertesten Professo-
rinnen diskutieren”"?, spiegeln das Unbehagen wider, das auf der Zweitei-
lung des offentlichen Bereichs (kemalistisch-islamistisch) beruht. Aufer-
dem verdeutlichen Aussagen dieser Art einen spezifischen thkwmkel
der im folgenden noch genauer dargestellt werden wird.

Im Rahmen des Modernisierungsprozesses in der Tiirkei, der zugleich
einen kulturellen Wandel nach sich zog, war ein modernes oder westliches
Leben gleichbedeutend mit der Zugehorigkeit zur Oberschicht. In diesem
Zusammenhang wurde das Kopftuch der Unterschichten, die sich dem
westlichen Lebensstil nicht anpaliten, als ein Merkmal fiir Provinzialitdt
wahrgenommen. Folglich wurde seit der Grindung der Republik das
Kopftuch mit einem niedrigen Gesellschaftsstatus gleichgesetzt. Stédtische
Gebiete, in denen sich die kemalistische Ideologie durchsetzte, bildeten in
diesem Zusammenhang auch die materielle Grundlage fiir derartige Sicht-
weisen. Nach Nese G. Yesilkaya wurden stddtische Gebiete der Tiirkei,
wie bei Ideologiekdmpfen anderswo auch, zum Marktplatz fiir die staatli-
che/kemalistische Doktrin:

Denn der stddtische Raum ist die Biihne,; auf der die Ideologie vermittelt
wird. Der Raum ist das Instrument, mit dem die Staatsfilhrung den Biir-
gern seine Existenz nahebringt, sich legitimiert und in dem er sein Selbst-
verstindnis entwickelt. '

In diesem Zusammenhang kénnen die Volkshéuser (halkevieri) als Orte
interpretiert werden, in dem die Ideologie des neuen Regimes vermittelt
wurde, neue Lebensstile entstanden und neue Ménner- bzw. Frauenbilder
herausgebildet wurden. Demnach kann auch gesagt werden, dall die salke-
vleri zur Formierung neuer Lebensgewohnheiten, Verhaltens- und Denk-
weisen, Kunst- und Musikgeschméckern, Unterhaltungsformen beitrugen —
d.h. eine vollkommen neue Lebensvorstellung forcierten. Die halkevieri
wurden zum ,,Erzieher” der Gesellschaft, die mit ,,Suggestion und Bil-
dung” der Gesellschaft die ,,wahren Thesen”'* einimpften. Insbesondere
bei der Herausbildung einer laizistisch-modemen Frauenidentitdt und bei
der Gestaltung der zwischenmenschlichen Beziehungen von Mann und
Frau hatten die halkevleri eine wichtige Funktion inne. Vor allem Bille
stellten als wichtiges gesellschaftliches Ereigniss, an denen Frauen und

Ozsoyeller, Giirgiin, Tirkiye’de Iki Kadin Dinamigi: Seriatci-Cagdays Kadn, istanbul:
Ortam Yay. 1995, 62.

Yesilkaya, Nese G., Halkevieri: Ideoloji ve Mimarhik. Istanbul: iletisim Yay. 1999, 19.
14 .
Ibid.: 61.
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Mér}?er gemeinsam teilnahmen, in jener Zeit eine wichtige Innovation
dar. :
Das kemalistische Regime hat sein gesellschaftliches Projekt, das,
verkiirzt gesagt, die Teilnahme an der westlichen Kultur zum Ziel hat, iiber
die Frau verwirklicht. Daher hingt die Herausbildung einer laizistisch-
modernen Frauenidentitit direkt mit den fiir Frauen zugénglichen Poten-
tialen der Republik zusammen. Ayse Durakbasa zufolge ist die ,,modern-
feminine® Frau berufstitig und in Vereinen aktiv. Sie ist auflerdem eine
gute Mutter und Ehefrau, die sich nach der Mode richtet und auf Béillen
mit Ménnern tanzt. Bei der Herausbildung dieser Frauidentitét ist das tiefe
,,Gefiihl von Dankbarkeit”, das man den enormen Reformen der Republik
gegeniiber empfindet, ein wichtiger Faktor.'®

Die Identitdt der Frau, die sich im Sinne dieser Ideale herausgebildet
hat, wird mit Bezeichnungen wie ,,Frau der Republik” oder ,,moderne
Frau” bestitigt. Aufgrund der Dankbarkeit, die diese Frauen gegeniiber
dem Staat empfinden, haben sie die Rolle als Hiiterin der Republik und des
Laizismus iibernommen. Zugleich haben sie aber auch die Rolle der
Wichterin iiber den Offentlichen Bereich und der Stadt, die sie als ihre
Doméne definieren, verinnerlicht. Aufgrund dieser ,,besonderen Rahmen-
bedingungen” stand in der Tiirkei ,,der Islamismus beziiglich der Frauen-
frage mit der laizistischen Denkweise, die die kemalistische Anschauung
vertrat, im Konflikt.”"’

Mit der in den 60er Jahren einsetzenden Landflucht und den Verédnde-
rungen des politischen Systems begannen auch religidse Familien ihre
Tochter in die Schule zu schicken. Die ersten kopftuchtragenden Studen-
tinnen an den Universititen bedeuteten fiir die modernen Frauen insofern
ein Problem als sie nun die Stadt bzw. das 6ffentliche Leben mit ihnen
teilen muBten. Dies war jedoch mit ihrer Dankbarkeit gegeniiber dem ke-
malistischen Regime nicht vereinbar. Als alte Stadtbevdlkerung wollten
sie die moderne Stadt gegeniiber den Neuankoémmlingen und absehbaren
Verdnderungen instinktiv schiitzen. In vielen Studien, die aus dieser Moti-
vation heraus gemacht wurden, wird deutlich, da3 die Diskussion um die
Teilung des 6ffentlichen Bereichs die Betrachtung der kopftuchtragenden

5 Vagl. Ibid.: 75.

Vgl. Durakbasa, Ayse, ,,Cumhuriyet Déneminde Modern Kadin ve Erkek Kimlikleri-
nin Olusumu: Kemalist Kadin Kimligi ve ‘Miinevver Erkekler’, in: Berktay
Hacimirzaoglu, Ayse (der.), 75 Yilda Kadmnlar ve Erkekler, istanbul: Tiirkiye Tarih
Vakfi Yay. 1998, 46.

écar, Feridia; .- Tiirkiye’de Islamci Hareket ve Kadm: Kadin dergileri ve Bir Grup
Universite Ogrencisi Uzerinde Bir Inceleme®, in: Tekeli, Sirin (haz.), 1980’ler Tiir-
kiye’sinde Kadin Bakis A¢isindan Kadinlar, Istanbul: Iletisim Yay. [2. baski] 1993, 80.
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Frauen beeinfluf3t hat. Das Kopftuch der in die Stidte zugewanderten
Landbevélkerung wird dabei auf ein Identitdtsproblem reduziert und die
Beurteilung dessen wird auf die ,,islamistische Ideologie” iibertragen. So
sieht z.B. Ayse Durakbasa im Islamismus eine Bewegung, die an dem
Modernisierungsprozel nicht teilgenommen hat, und sich dem Kapitalis-
mus, der Eingliederung in die stddtische Kultur und den globalen Tenden-
zen nicht anpassen konnte.'®

Eine andere Studie iiber kopftuchtragende Studentinnen, die eine Kor-
relation zwischen der Entscheidung flir den Islam und dem sozialen und
wirtschaftlichen Status der Familien sieht, kommt zu dem Schluf3, da3 der
Konflikt, den die Studentinnen zwischen den konservativ-islamischen
Werten ihrer Eltern und jenen modernen, laizistischen der Schulen, d.h.
der stddtischen Gebiete, austragen, dazu fiihre, dafl sie Zuflucht im Islam
suchten.” Urteile dieser Art bilden die Grundlage fiir die These, daff das
Kopftuch ein Identitdtsproblem der in die Stadt migrierten Landbevoélke-
rung ist, die in den Vorstddten leben und am Modemierungsprozefl nicht
teilhaben.

In diesem Zusammenhang wird das Kopftuch auch als Kennzeichen
einer. bestimmten Gesellschaftsschicht betrachtet. Der von oben auferlegte
Modernisierungsprozess der Tiirkei fithrt auch zur Annahme, daf§ westli-
cher, moderner Lebensstil mit der Zugehorigkeit zur Oberschicht gleichzu-
setzen ist. Aus diesem Grund wird das Kopftuch — von dem angenommen
wird, es passe nicht in das westlich-moderne Bild — in diversen Untersu-
chungen als Eigenart der unteren Schichten wahrgenommen. So heiflt es
z.B. in einer wissenschaftlichen Untersuchung, dafl Frauen, die ihre isla-
mische Identitét offenkundig zeigen, ,,Zuflucht im Islam gesucht haben, da
sie von an den kemalistischen Reformen nicht in gerechter Weise profi-
tierten.”*® Wie dieses Beispiel zeigt, wird hier eine Korrelation zwischen
der ungleichen Verteilung der gesellschaftlichen Mdglichkeiten und der
Religiositét hergestellt.

Durakbasa, ,,Cumhuriyet Déneminde Modern Kadin®, 30.

Analog zu dieser Untersuchung wenden sich kopftuchtragende Studentinnen u.a.
deshalb dem politischen Islam zu, weil der direkte Umgang von Ménnern und Frauen
zum Universititsleben gehort und weil sie sich in einem ihnen fremden Umfeld finden.
Vgl. Acar, Feride, ,, Tiirkiye’de Islamci Hareket ve Kadin®, 89-90.

Kadioglu, Ayse, ,,Cinselligin inkar: Biiyiil Toplumsal Projelerin Nesnesi olarak Tﬁrk
Kadmnlari®, in: Berktay Hacimirzaoglu, Ayse (der.), 75 Yilda Kadinlar ve Erkekler,
Istanbul: Tiirkiye Tarih Vakfi Yay. 1998, 97.
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.\ Ziim-Anderen-gemacht-werden”

Bei fast allen Studien iiber islamistische Frauen ist zu beobachten daB sie
sich einer orientalistischen’ Beétrachtungsweise ‘nicht entziehen konnen.
Edward Said’ stellte in seinem beriihmten Werk Orientalism fest, daB die
Macht- und Herrschaftsstrukturen zwischen Ost und West sowie die kom-
plexen Hegemonieverhéltnisse dazu fiihren, dafl der Osten verdstlicht
wrrd :Die westliche: Kultur..begriindet, ihre Identitit auf dem. ,,Anders-
sein’’ gegenuber dern Osten indem -sie sich einer. komplexen Strategie
bedlent die sich auf drversen Dlskursebenen wie: Lrteratur Wlssenschaft
und Pohtlk ausdruckt : :
_,_.,;;Auch d1e Beschrelburrg der 1slam1schen Frau 1st von der onentahstl-
schen . Betrachtungswelse betroffen Auf der einen Seite erd das Blld ei-
ner romant1schen exotlschen Frau des Orients. entworfen Auf der anderen
Seite steht hrngegen das 1rrat10nale Bild einer, orrentahschen Frau, die. von
dhrem Ehernann und Vater unterdruckt wrrd Der Schle1er 1st in berden

e

_ment der 1slamlschen Frau ﬁ1r den westhchen Betrachter Er w1rd als
Grundelement fiir, das Verstandms des. Osten betrachtet ja, er steht sogar
_fur dle osthche Identltat schlechthm 2 Aus dlesem onentahstrschen

,tahstln d1e elne Bedrohung ﬁlr den westhchen Lebensstll darstellt

D1e Ehte dle sich. am, ModemlsrerungsprozeB mushmlscher Lander
Vbete111gt hat,, hat. swh d1ese orientalistische: Betrachtungswelse zuelgen
gemacht. Auch in der Tiirkei wird mit der Westorlentlerung die verschlei-
-erte muslimische Frau als.die ,,Andere’ gesehen,.die gerettet. werden muB.
Seitdem.sich dlese Slchtwelse durchgesetzt hat, w1rd die Frau als MaBstab
des. ZlVlhsatlonsprozesses angesehen Der Schleler Wurde h1erbe1 neben
vielen anderen Besonderheiten. als: Element betrachtet daB dle Turkel als
V,,andersartrg deﬁnlerte d h.. als unterentwmkelt duster altmodlsch und
traditionell. Diese Logik spregelt sich auch in der Bezelchnung der Frau
mit Begriffen wie modern/traditionell und laizistisch/islamistisch. Den
Kleldungsgewohnhelten der Tiirkei zufolge wird jedoch nicht der Schleier
sondern das Kopftuch als wichtiges Unterscheidungsmerkmal angesehen,

Said, Edward, Oryantalizm, Istanbul: Pinar Yay. 1982, 20.

Yegenoglu, Melda, ,,Pegeli Fantaziler: Oryantalist S8ylemde Kiltiirel ve Cinsel Fark®,
in: Keyman, E. Fuat et. al. (der.), Oryantalizm, Hegemonya ve Kiiltiirel Fark, Istanbul:
Iletisim Yay. 1996, 126.
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das ,,die islamistische Frau von den anderen Frauen unterscheidet®. Aus
diesem Grund ist das Kopftuch auch der Hauptindikator fiir die Unter-
scheidung von ,wir‘ und ,sie*”.” An dieser Stelle sei aber betont, daB die-
se Betrachtungsweise in einigen Untersuchungen kritisch unter die Lupe
genommen wird. So meint z.B. Sevda Alankug Kural:

Wir haben die islamistischen Frauen durch unseren kollektiven, unterbe-
wuBlten Prozel zum Substitut fiir das Andere in uns, fiir das Verabscheu-
ungswiirdige gemacht. **

Das ,,zum-Anderen-gemacht-werden” ist ein zentraler Begriff im Orienta-
lismus. Die Funktion dieses Begriffes ist die Legitimierung der hegemo-
niale Struktur oder anders ausgedriickt, der Versuch diese unsichtbar er-
scheinen zu lassen. In diesem Zusammenhang definiert Mahmut Mutman
den Orientalismus als ein ,,Streben nach Hegemonie und Zentralisie-
rung”.*® Im Zuge der Orientalisierung ist der Staat stark in die Wissen-
schaft eingedrungen bzw. hat sie bestimmt.?® Das heift, wihrend der We-
sten den Osten ,,verdstlicht” und sich selbst in den Mittelpunkt stellt,
macht er sich zum Zentrum der Wissenschaft, er legt also Definitionen
fest. Zugleich verhindert der Westen damit, dafl der Osten sich aus dieser
Wissenschaftsbetrachtung und Definition 16sen kann — und genau darin
duBert sich die destruktive Seite des ,,zum-Anderen-gemacht-werden”.

In der Tiirkei werden die Schliisselthemen ,,Modernitit” und ,,Fort-
schritt” von der westlich orientierten Wissenschaft und dem Staat domi-
niert. So wie im orientalistischen Standpunkt der Westen darum bemiiht
ist, seinen eigenen Namen verdeckt zu halten, wenn er sich zum Mittel-
punkt des globalen Wissens macht,”” so bewerten auch in der Tiirkei die
,,westlich orientierten, modernen, fortschrittlichen” Orientalisten die Er-
eignisse ,,neutral”.

Bei all den Studien zu islamistischen Frauen ist zu beobachten, daf} sie
vor dem Hintergrund von Gegeniiberstellungen wie modern/traditionell,
zeitgemaB/unzeitgemal und laizistisch/islamistisch durchgefiihrt wurden.
Wissenschaftler, die sich bei diesen Gegeniiberstellungen auf der moder-
nen und laizistischen Seite befinden, stellen bei der Untersuchung der als

2 Demir, Hiilya, Islamci Kadimin Aynadalki Sureti, istanbul: Sel Yay. 1998, 120.

2 Alankus Kural, Sevda, ,,Alternatif Kamular ve Islamei Kadinlar®, Toplum ve Bilim

(72), likbahar 1997, 40.

Mutman, Mahmut, »Oryantalizmin Golgesi Altinda: Bati’ya Karg1 islgm“, in: prman,
E. Fuat et. al. (der.), Oryantalizm, Hegemonya ve Kiiltiirel Fark, Istanbul: Iletigim
Yay. 1996, 31. '

2. Ibid., 39.
7 1bid., 32.
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traditionell, unmodern und islamistisch bezeichneten Gegenseite Defizite
nach ihren universellen Normen und Standards fest. Sie bezeichnen die
Gegenseite als riickstéindig und unterentwickelt oder bemiihen sich zu be-
weisen, wie nah sie selbst der als Standard beanspruchten Moderne sind,
nachdem sie fiir diese Klassifizierungen die Definition festgelegt haben.
Islamistische Frauen werden dabei als Abweichung von einer universellen
Norm betrachtet. So wird zum Beispiel in einem Artikel liber Verschleie-
rung und Sexualitdt die Bewertung der Sexualitit den ,,modemen, univer-
sellen Werten” unterzogen und die bei der Gegeniiberstellung befremdli-
chen Punkte kritisiert und verurteilt:

Diese ideologische Aussage erklart zuerst den Frauenkorper und die Se-

xualitdt als Siinde, betrachtet sie dann als ,Mittel zam Zweck* und ver-

sucht anschlielend die Frauen von dieser Betrachtungsweise zu iiberzeu-
28

gen.

Feststellungen wie diese zeigen, daf das Bild von der ostlichen Frau, die
als schwach und unterdriickt gilt, von den westlich orientierten, modem-
fortschrittlichen tiirkischen Frauen akzeptiert und auch auf die islami-
stisch, ,,riickstdndigen” und ,unzeitgemifien” Geschlechtsgenossinnen
iibertragen wird. Obwohl insbesondere in Studien, die nach 1980 durchge-
filhrt wurden, belegt wird, dafl sich islamistische Frauen aus freier Ent-
scheidung heraus bedecken, ist das Vorurteil, da3 Méanner ihren Frauen das
Kopftuchtragen vorschreiben, sehr verbreitet. ,Die Verschleierung der
Frau geschieht durch die Direktive des Mannes.”? ,.Bei dieser Auseinan-
dersetzung sehen wir sie nicht als Frauen, sondern als Anhang des Man-
nes, als Vertreterinnen der islamistischen Strémung.”*® Kommentare dieser
Art belegen, daB modeme Frauen kopftuchtragende Frauen nicht als
,»Subjekte” akzeptieren und sie diese nicht jenseits der postulierten Gegen-
sdtze fortschrittlich/riickstdndig und modern/unmodern wahmehmen kon-
nen.

Der Feminismus erkennt im Gegensatz dazu die Unterschiede zwi-
schen Frauen an. Aus diesem Grund halten vor allem feministische For-
scher von der Gegeniiberstellung der ,,modernen” und ,traditionellen
Frau nicht sehr viel. Als ,,moderne” Frau und Soziologin bemerkt zum
Beispiel Aynur Ilyasoglu, daB sie es nicht als ihre Arbeit betrachtet, die
Lebenswelt von Frauen, die riickstindiger als sie selbst sind, an die Of-

2 Usiir, Serpil, ,,Islamc1 Kadimlarin Yagam Alami: Tepkisel indirgemecilik mi?*, in: Arat,
Necla (der.), Ttirkiye 'de Kadin Olgusu, Istanbul: Say Yay. 1992, 139.
®  Ozsoyeller, [ki Kadin Dinami, 42.

30 Ibid., 52.
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fentlichkeit zu bringen.”! Dennoch bringt diese Aussage, die versucht, die
religidsen. Erscheinungsformen. zu erkléren, die eigene. gesellschaftliche
Stellung und Wertigkeit der Forscherin zum Ausdruck® und stellt. letzt-
endlich nur eine verdeckte Form, des ,,zum-Anderen-zu-machen” dar... ..

In Ilyasoglus Studie wird die muslimische Frau aber auch mit-anderen
Aussagen ,,zu Anderen” bzw. Exoten gemacht. So schreibt Ilyasoglu zum
Beispiel, daB. sie sich wéhrend der. Durchfithrung ihrer Fall-Studie in
Stadtteilen wie Fatih, Sehzadebast und Cerrahpasa aufhielt, die-sie nicht
sehr gut kannte. Diese Beschreibung ist insofern interessant.als die aufge—
zdhlten Stadteile zu den historischen und zentralen Stadvierteln von: Istan-
bul gehoren.

Die Wahrhehmung als Masse

Wie oben bereits dargestellt wurde, werden seit Griindung: der: Republik
kopftuchtragende Frauen mit der untersten Gesellschaftsschicht gleichge-
setzt. Diese  Gleichsetzung bedeutet auch, daf alle kopftuchtragenden
Frauen als eine homogene Masse wahrgenommen werden,. dig- &ulerlich,
sozio-6konomisch und regional #hnlich sind. Diese Art der Wahrnehmung
zeigt sich auf den verschiedensten Ebenen und kann sich auf rdumliche
oder gesellschaftliche Dimensionen erstrecken. Als Beispiel kann dafiir. die
weitverbreitete AuBerung »diese kopftuchtragenden Frauen: aus: den Stad-
teilen Fatih und Carsamba” genannt werden — denn die rdumliche Distan-
zierung - schafft hier eine gesellschaftliche Klassifizierung.: An Hand.von
drei:Ereignissen, die imfolgenden erliutert und analysiert: werden sollen,
kommt diese Art der Wahrnehmung noch deutlicher zum Ausdruck:.
(1) Die beriihmte Romanautorin Pinar Kiir und ihre Mutter Tsmiet Kiit; dle i
ebenfalls auf literarischem Gebiet aktiv ist, wurden vom Kanal 7.zu einer '«
Diskussion iiber die als konservativ geltende Schriftstellerin Halide Nus-:
ret Zorluntuna eingeladen, Da sie die Einladung annahmen, kann'man da-
von ausgehen, daB sie keine grundlegenden Vorurteile' gegen den als reli= -
gios geltenden Sender haben. Im letzten Moment sagte Ismet Kiir jedoch:’
ihren TV-Abtritt ab, da sie erfuhr, da3-auch eine kopftuchtragende: Frau™
am Programm teilnehmen sollte. Mit einer Kopftuchtrigerin' wolltesie*
nicht auf dem Bildschirm gezeigt werden.*® Kir, als 1916 geborene Ver- -

3 llyasoglu, Ortiilii Kimlik, 16.

2 Ibid., 18.

3 Kurtoglu, Aynur, ,,Bagortiilii Birisi ile Ekrani Paylasmam®, Yeni Safak, 15. Dezember
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treterin der ersten Generation der Republik, scheint ein gemeinsames
Aufireten mit einer kopftuchtragenden Frau nicht deshalb abzulehnen,
weil das Kopftuch eine bestimmte Denkweise représentiert, sondern
vielmehr aus &dsthetischen Bedenken.

(2) Eine kopftuchtragende Pddagogin bewarb sich per Internet auf eine
Stelle an einer Schule. Das Vorstellungsgesprich wie auch alle nachfol-
genden Gespriche zur Einstellung wurden telefonisch durchgefiihrt. Als
die Pidagogin jedoch kurz vor der Einstellung erwihnte, daB sie ein
Kopfttuch triigt, erhielt sie die Antwort ,,Dann lassen wir das besser sein”.

. Die Schule war in Istanbul-Etiler®, wo ein Kopftuch nicht erwiinscht ist.

(3) Der Kandidat fiir das Amt des Biirgermeisters im Grofiraum Istanbul,
Vicdan Baykara von der Ozgiirliik ve Dayanisma Partisi (Partei fiir Frei-
heit und Solidaritit, ODP), meinte in einer I*“ernsehsendung35 iiber Kopf-
tuchtrigerinnen: ,,Wenn ich in eine Behorde gehe, mochte ich natiirlich
keine kopftuchtragende Beamtin sehen.” Als Kandidat fiir das Amt des
Biirgermeisters wire von Baykara zu erwarteten, dafl er unabhiingig von
seinen personlichen Ansichten allen Gesellschaftskreisen dient und sie
vertritt. Vor. seiner Wahl stellte er jedoch bereits unmif3verstéindlich klar,
daB er einen Teil der Gesellschaft an bestimmten Orten nicht sehen
mochte. Interessanterweise wurde er diesbeziiglich von den Wéhlern sei-

. ner Partei, die fiir Freiheit und Solidaritét steht, in keinerlei Hinsicht kriti-

siert.
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Diese drei Beispielen zeigen, da8 das ,,zum-Anderen-gemacht-werden” im
ersten Fall auf gesellschaftlicher Distanz beruht. Im zweiten Fall war hin-
gegen eine ortliche Dimension und im letzten Beispiel ein personliches
Ermessen fiir die Distanzierung von kopftuchtragenden Frauen ausschlag-
gebend ist. Die ,.kopftuchtragenden Frauen”, die in diesen Beispielen er-
wiahnt werden, wurden nicht aufgrund ihrer Ausbildung, ihres Berufes,
ihrer Moral, ihres Intellekts oder ihrer ideologischen Einstellung einer
bestimmten gesellschaftlichen Gruppe zugeordnet, sondern auf Grund
ihrer dufleren Erscheinung, die vom Kopftuch geprégt ist, in eine sozio-
politische Schicht gesteckt.

34

35

Etiler gehort zu den vornehmen Stadtteilen Istanbuls, der im Gegensatz zu den oben
bereits erwdhnten Istanbuler Bezirken Fatih und Cerrahpasa von der kemalistisch-

skularen Elite bewohnt ist. (Anmerkung der Hg.).
TV-Program ,,Konugtukca®, Kanal 7.
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Ein neues und marginales Phinomen

Die tiirkische Verfassung macht eine offizielle Billigung des Kopftuches
im Offentlichen Leben unméglich. In diesem Sinne wird von modernen
Frauen, die dem Staat gegeniiber ein ,,Gefiihl der Dankbarkeit” empfinden,
das Kopftuch als ein Phidnomen betrachtet, das mit zunehmendem Fort-
schritt verschwinden wird. Doch insbesondere seit den 80er Jahren haben
kopftuchtragende Frauen, die einen Anspruch auf den 6ffentlichen Bereich
stellen, diese Erwartungen zunichte gemacht. Statt ihre Parameter der
Wahrnehmung zu 4ndern, begannen moderne Frauen diesen neuen Typ
von kopftuchtragenden Frauen mit Begriffen wie ,,politisch”, ,,marginal”,
»ferngesteuert” und ,,radikal” zu bezeichnen. Auch in Studien iiber islami-
stische Frauen sind diese Begriffe immer wieder zu finden. Die ,,verschlei-
erte” Frau wird als ein neues und marginales Phinomen betrachtet und in
diesem Sinn zum Untersuchungsgegenstand gemacht. So wird zum Bei-
spiel in einer Studie das Verhalten der kopftuchtragenden Studenten als
”Suche nach Alternativen” gedeutet, nachdem der Kemalismus sein ideo-
logisches Versprechen gegeniiber der Frau auf gesellschaftlicher Ebene
nicht einhalten konnte.*® Dieser Feststellung zufolge gibe es kein Problem
mit islamistischen Frauen, wenn der Kemalismus die gesellschaftlichen
Verhiltnisse im Hinblick auf die Frauenrechte ausreichend verwirklicht
hétte. Aussagen wie ,,Wenn ausreichend modernisiert und ein allgemeiner
wirtschaftlicher Wohlstand erreicht ist, werden Kopftuch und Religion
kein Problem mehr darstellen” konnen in diesem Zusammenhang oft ge-
hort werden.

Fiir Vertreter dieser Sichtweise steht fest, dafl die Kopftuchtragerinnen
in ihrer Religiositit entweder einer archaischen Tradition folgen oder die
Religion fiir politische Ziele nutzen. Jede andere Moglichkeit schlieen sie
aus. Dieser zweidimensionalen Betrachtungsweise liegt auch die kiinstli-
che Unterscheidungen zwischen tirban und basortiisii (Kopftuch), bzw.
zwischen dem traditionellen und politischen Kopftuch zugrunde. *” In die-
sem Zusammenhang bezeichnet Ayse Kadioglu ,.kopftuchtragende” Frau-
en der 20er und 30er als Frauen, die die kemalistischen Modernisierungs-
reformen nicht verinnerlichen konnten, die aber keine missionarischen
oder militante Personen darstellen, sondern fiir die Fortfithrung der tradi-
tionellen Werte und Verhaltensformen stehen.*® Sie bezeichnet diese Frau-

% Acar, ,Islamci Hareket®, 96.

3 Zu den Begriffen tiirban und basdrtiisii siche auch den Beitrag von Barbara Pusch in

diesem Band. -

¥ Kadioglu, Ayse, Cumhuriyt Iradesi, Demokarsi Muhakemesi, Istanbul: Metis Yay.

1999, 102.
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en als Kopftuchtrigerinnen, wihrend sie jene, die heute im &ffentlichen
Leben der Stddte ihre Rechte einfordern als tirban-trigerinnen klassifi-
ziert. Der grofite Unterschied zwischen den Kopftuchtragerinnen und tiir-
ban-Tréigerinnen ist fiir Kadioglu die Politisierung des Kopftuches bei den
Tiirban-tragerin nen. Dementsprechend stellt sie auch folgenden Vergleich
an: Die Miitter der #irban-Tragerinnen tragen entweder kein Kopftuch
oder eines, daf} keinen politischen Anspruch erhebe, wihrend jene, die
eine islamistische Position oder politische Mission vertreten, junge I7ir-
ban-Trigerinnen seien.*

Die Unterstellung, da8 kopftuchtragende Frauen Mitglieder der islami-
stischen Bewegung seien, die ,,das Leben neu definieren™, ,,an politischer
und wirtschaftlicher Macht™' interessiert sind und ,,im Staat eine bedeu-
tende Stellung einnehmen™? wollen, stigmatisiert die kopftuchtragende
Frau zur AuBlenseiterinnen. Diese Unterstellung ist im Grunde eine Ironie,
denn bekanntlich ist der Islam in Anatolien seit tausend Jahren beheimatet
und muslimische Frauen haben ihre Kopfe seit jeher bedeckt. In vielen
Léndern, insbesondere auch in Europa war das Kopftuch unter christlichen
Frauen ebenfalls bis zum 19. Jahrhundert durchaus iiblich. Viele Veridnde-
rungen in der Frauenbekleidung, darunter auch das Verschwinden des
Kopftuches, waren die Folge von wirtschaftlichen, soziologischen und
weltanschaulichen Entwicklungen. D.h. wenn man von einem neu entstan-
denen Phdnomen sprechen will, das man unter die soziologische Lupe
nehmen muf, dann die Tatsache, dal manche Frauen keine Kopftiicher
mehr tragen. Die Verfasser von soziologischen Untersuchungen, die seit
den 80er Jahren die kopftuchtragende Frauen als marginale, vom Ausland
implantierte, neu entstandene ,,unerwiinschte soziale Realitit™® betrach-
ten, sind eigentlich selbst das neu entstandene Phiinomen und stellen ein
ironisches Paradox dar.

¥ Ibid.,103.
" Demir, Aynadaki Sureti,192.
41 Ibid., 229.
2 Ibid., 189.

 Demir Omer, ,Kusaklar Boyun Cumhuriyet Elitinin islam Seriiveni®, Lzlenim (12),

Aralik 1993, 12-15.
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Die oberflichliche Anndherung

Eine weitere Schwierigkeit bei den Untersuchungen zu diesem Thema ist
die oberfldchliche Herangehensweise und die Tatsache, daf3 diese Studien
mit unzureichendem theologischem und historischem Wissen iiber den
Islam durchgefiihrt werden. Viele Studien beziehen sich auf klassische
Texte der islamischen Geschichte und urteilen iiber sie, ohne sie auch nur
in irgend einer Form quellenkritisch zu priifen. Dariiber hinaus kann auch
gesagt werden, daf} sprachliche Schwierigkeiten mit den arabischen Texten
des Korans die aus der mangelnden religiésen Ausbildung in der Tiirkei
resultieren, ebenfalls dazu gefiihrt haben, daB3 nur wenige Wissenschaftler
mit den klassischen islamischen Texten umgehen kdnnen. Seit Beginn der
Republik wird es nicht mehr als notwendig erachtet, dal ein wissenschaft-
lich titiger Mensch sich im Islam auskennt, selbst wenn seine Fachrich-
tung dies erfordert. Religion und Wissenschaft werden als zwei sich ge-
geneinander vollkommen ausschliefende Gebiete angesehen. Folglich
lautet die weit verbreitete Meinung, da3 ein Wissenschaftler auf theologi-
schem Gebiet nicht nur ein Laie sein darf, sondem geradezu sein muf.
Dies ist auch der Grund dafiir, weshalb religiose Fragen von den Sozial-
wissenschaften lange Zeit ignoriert oder mit Begriffen wie ,,Riickschritt”
und ,,Betrug” abgestempelt wurden.

Die gesellschaftliche und politischen Entwicklungen in der Tiirkei seit
den 60er Jahren haben jedoch selbst ,,modernen” Soziologen vor Augen
gefiihrt, daf3 die Religion mit zunehmenden Fortschritt nicht verschwindet
— und insbesondere seit den 80er Jahren hat sich der ,,Islamismus” sowohl
in den Medien als auch auf wissenschaftlichem Gebiet zu einem neuen
Forschungsbereich herauskristalisiert. Dall kopftuchtragende Frauen in
ihrem Kampf um das Recht mit dem Kopftuch studieren zu diirfen nolens
" volens auch Anspruch auf den 6ffentlichen Bereich stellen, ist seitdem
Gegenstand vieler Studien. Interessant ist an diesen Studien jedoch, dafl
Forscher, die sich islamistische Frauen zum Thema gemacht haben, weder
iiber Kenntnisse der klassischen Texte des Islams verfiigen noch iiber hi-
storische und gesellschaftliche Aspekte des Islam Bescheid wissen. Die
mangelnde Unterscheidung zwischen ,,offenbartem Text” und ,,Prophe-
tentradition” oder ,,Dogma’” und ,,Exegese” in den Medien, mag auf die
Schnellebigkeit und Oberflachlichkeit in diesem Bereich zuriickgefiihrt
werden. Doch bei Forschern, die von sich behaupten, wissenschaftlich zu
arbeiten, ist diese Ignoranz in keinster Weise gerechtfertigt. So greifen
diese Forscher nicht auf religiose Schriften zuriick, sondern beziehen sich
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in der Regel auf Feministinnen aus dem Nahen Ostens oder auf westliche
Orientalistinnen, wie z.B. Fatima Mernissi und Leyla Ahmed.*

Als Beispiel fiir diese Art von unzureichendem Wissen kann die Arbeit
von Hiilya Demir genannt werden. In ihren Ausfiihrungen iiber Polygamie
wirft Hillya Demir sdmtliche Ansitze zusammen und zitiert in ein und
demselben Absatz ein Interview mit der tiirkischen Schiftstellerin und
Sozwlogln Fatma Karabiyik-Barbarosoglu, ein Zitat des in den 50er Jahren
in Agypten verstorbenen Sayyid Kutb und dem am Anfang des 20. Jahr-
hunderst lebenden tiirkischen Nationalisten Ahmet Agaoglu.* Gerade weil
es sich bei dieser Arbeit nicht um eine religionswissenschaftliche Ab-
handlung handelt sondern um eine soziologische Analyse, wire es erfor-
derlich | gewesen, den zeitlichen und gesellschafthchen Rahmen klar abzu-
stecken Doch die Autorin bevorzugt eine vereinfachte Betrachtungsweise.

" Das fehlende Hintergrundwissen in islamischer Theologie fiihrt zu
einer Vermischung von religiésen Elementen und gesellschaftlichen Prak-
tiken, ja sogar Tradition und Sitten.*s Begriffe aus dem religitsen Bereich
werden dabei beliebig verwendet. Zum Beispiel erweckt die Aussage ,,Se-
xualitit ist eine der ersten Ausdriicke, mit dem der Islam Feminismus defi-
niert”™*’, den Eindruck, als habe der vor 1400 Jahren verkiindete Islam das
Anliegen gehabt, Feminismus definieren zu wollen. Dabei geht es hierbei
lediglich darim, daB die Muslime des 20. Jahrhunderts ein Interesse ha-
ben, Feminismus zu definieren. Diese oberflichliche Anniherung kommt
auch in gesellschaftlichen und politischen Analysen zum Ausdruck. Als
Folge der oben ausfiihrlich beschriebenen Wahrnehmung wird das Phéno-
men der islamistischen Frau mit einer vereinfachten Methode auf wirt-
schaftliche und politische Griinde zuriickgefiihrt. Mit dieser Erlduterung
wird das Problem erkannt und auch schon die Lésung bereitgestellt. Viele
der erwdhnten Untersuchungen zur Klassen- und Identitétszugehorigkeit
der islamistischen Frauen folgen dieser Vorgehensweise. Die oberflachli-
che Betrachtungsweise #ufert sich in Theorien, die von ,auslindische
Krifte bezahlen das Kopftuchtragen™® bis ,,islamistische Alternative”
reichen. Daf} die ,,islamische Ideologie Sicherheit bietet™, wird in diesem

a4 Vgl. zum Beispiel: Kandiyoti, Deniz, ,,Kadin, Islam ve Devlet: Karsilagtirmali Bir

Yaklasim®, Cariyeler, Bacilar, Yurttaslar: Kimlikler ve Toplumsal Diiniigiimler
Istanbul: Metis Yay. 1997, 84-107.

45 Demir, Aynadaki Sureti, 40.

4 vgl. ibid., 51.

7 Ibid., 141.

% Ozsoyeller, Iki Kadin Dinamigi, 60

4 Acar, ,Islamct Hareket®, 97.
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Zusammenhang oft als Hauptursache fiir die Hinwendung zum Islam ge-
nannt.

Die positive Verschiebung

,Moderne” Verhaltensweisen von kopftuchtragenden Frauen werden in
vielen Studien stark beflirwortet. Die sozialistische Feministin Sedef Oz-
tirk zum Beispiel lobt islamistische Frauen, die fordern, ,,die ménnliche
Hegemonie zu hinterfragen”, ,,den Kampf fiir die Teilnahme an dem ge-
sellschaftlichen Leben aufzunehmen” und ,,dafiir einzutreten, daB die Ge-
schichte neu geschrieben wird”. Zugleich duBert sie die Hoffnung, daB
diese Frauen, auch wenn es nur wenige sind, radikaler auftreten und sich
an ihrer Kampagne gegen Gewalt an Frauen beteiligen.” Auch hier wer-
den kopftuchtragende Frauen nach einer festgelegten — in diesem Fall fe-
ministischen — Norm bewertet. Islamistische Frauen, die feministische
Kriterien akzeptiert haben, werden danach beurteilt, ob sie sich diesen
Kriterien zufolge positiv oder negativ entwickelt haben. Dabei werden sie
wieder diversen soziologischen Definitionen und Kategorisierungen ent-
sprechend in eine Rolle gedréngt. Niliifer Goles Studie Modern Mahrem
ist eines der besten Beispiele fiir diese Art der Vorgehensweise. IThre Stu-
die, die viel Aufmerksamkeit erregte, hat nachfolgende Arbeiten stark
beeinflufft. Kopftuchtragende Frauen, die bis dato als Bedrohung fiir den
laizistische Staat betrachtet und als ,,unmodern” definiert wurden, stellte
Géle als eine Kraft dar, die den Islamismus modernisiert.”’ In einer ande-
ren Studie wird die Frage gestellt, ob islamistischen Frauen die Vork&amp-
ferinnen fiir einen Protestantismus des Islam®® sein konnen. Diese Unter-
suchungen betrachten also kopftuchtragende Frauen als eine Kraft, die die
islamistische Gemeinde sdkularisieren, modernisieren und mit ihren eige-
nen Mitteln bekehren. Indem man diese islamistischen Frauen unterstiitzt,
mochte man sie einer Umwandlung und Verinderung unterwerfen. Eine
dhnliche Vorgehensweise findet sich auch in Elisabeth Ozdalgas eher an
westliche Leser gerichtetem Buch. In bezug auf den Islam, meint E. Oz-
dalga, kdnne in der tiirkischen Politik verglichen mit anderen Léndern eine

%0 Oztiirk, Sedef, . Kadin Sorunu Islamci Giindeminde: Nereye Kadar?, Sosyalist Femi-

nist Kaktiis (2), Temmuz 1988, 38-43.

Gole, Niliifer, Modern Mahrem: Medeniyet ve Ortiinme, Istanbul: Metis Yay. 1991,
139.

2 Alyasoglu, Ortiilii Kimlik, 11.

51



Wie nehmen moderne Frauen islamistische Frauen wahr? 209

positive Bilanz gezogen werden.> Fragen wie ,,was ist positiv’ und ,,wer
bestimmt, was positiv ist” werden bei all den Untersuchungen dieser Art
jedoch nicht gestellt.

Dariiber hinaus kénnen diese Studien, die sich bereitwillig populisti-
scher Ausagen bedienen, wie islamistische Frauen ,,sind wie moderne
Frauen als freie Individuen zu sehen und sollten vollwertige Gesell-
schaftsmitglieder werden™, auch als Spiegel der akademischen Arbeiten
betrachtet werden. Die Bemiihungen, kopftuchtragende Frauen, die insbe-
sondere seit der zweiten Hilfte der 80er Jahre im Mittelpunkt der Offent-
lichkeit stehen, zu verstehen, tragen trotz des angeblichen Verstdndnisses
Ziige einer hegemonialen Struktur. Der Wunsch zu verstehen kann mit
Nietzsche an dieser Stelle auch als ein Zeichen fiir den Wunsch nach
Macht aufgefafit werden. Wenn Verstehen nicht auf einem gegenseitigen
Verstehen beruht, dann verwandelt es sich zu einer Macht, die versucht
den anderen zu beherrschen.”

Restimee

In diesem Artikel wurde versucht, auf der Grundlage der Analyse von
Gesellschaftsstudien, die islamistische Frauen zum Gegenstand haben,
unter Beriicksichtigung von historischen, politischen, und sozialen Ent-
wicklungen, die Betrachtung und Wahrnehmung der islamistischen Frau
durch die modernen Frauen zu analysieren.

Seit Griindung der Republik werden unter dem Einflul vorhandener
Bilder kopftuchtragende Frauen mit der untersten Gesellschaftsschicht
gleichgesetzt. Man sieht sie als einheitliche Masse und geht davon aus, dafl
sie alle ungebildet sind, ein niedriges soziodkonomisches Niveau haben
und aus léndlichen Regionen kommen. Die Betrachtung der islamistischen
Frauen von Wissenschaftlern als die ,,Andere” verstirkt diese Wahrneh-
mung aller kopftuchtragenden Frauen als eine einheitliche Masse.

Ein wichtiger Punkt bei der Bewertung von islamistischen Frauen, die
im 6ffentlichen Leben eine tragende Rolle ausiiben méchten, ist, daf in der
Tiirkei der offentliche Bereich nicht ein gemeinsamer Lebensraum aller
Gesellschaftsgruppen ist, sondern ein Filtersystem darstellt, durch das
systemkonforme von nicht-systemkonformen Staatsbiirgern getrennt wer-

3 Ozdalga, Elisabeth, Modern Tiirkiye'de Ortiinme Sorunu, Resmi Laiklik ve Popiiler

Islam, Istanbul: Sarmal Yay. 1998, 24.

3 Ozsoyeller, Iki Kadin Dinamigi, 120.

= Sayin, Zeynep; ,Filoloji ve Islam: Yen Bir Kiiltiirel Okumaya Dogru®, Birikim (95),

Mart 1997, 31.
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den. Mit anderen Worten kann auch gesagt werden, daBl der 6ffentliche
Bereich eine hierarchische Struktur hat. Aufgrund dieser hierarchischen
Struktur dominieren moderne Frauen den 6ffentlichen Bereich, wéhrend
islamistische Frauen als Bevolkerungsgruppe betrachtet werden, die den
Geboten des Systems widersprechen.

Die Dominanz des westlichen Wertesystems im 6ffentlichen Bereich
wird zugleich auf das Gebiet der Wissenschaft und Staatsfiihrung tibertra-
gen. Schliisselthemen wie ,modern” und ,,fortschrittlich” werden in der
Tiirkei von der westlich orientierten Wissenschaft und Staatsfiihrung be-
stimmt. Studien iiber islamistische Frauen werden vor dem Hintergrund
von Gegensatzpaaren wie modern/traditionell, zeitgemaB/unzeitgemafl und
laizistisch/islamistisch durchgefiihrt. Wissenschaftler, die sich -der moder-
nen und laizistischen Seite zurechnen, also die westlich orientierte Wissen-
schaft und Staatsideologie vertreten, untersuchen die von ihnen als tradi-
tionell, unmodern und islamistisch bezeichnete Gegenseite. Sie versuchen
deren Defizite festzustellen, indem sie sie nach ihren eigenen ,,universel-
len* Normen und Standards bewerten. In diesen Studien werden die ,,An-
deren* als ,,riickschrittlich” oder ,,unterentwickelt” bezeichnet. Im Gegen-
satz dazu wird die eigene ,,Modemnitét” — die man nach selbstgeschaffener
Definition determiniert hat — hervorgehoben. '

Abschlieflend kann man sagen, daf3 die Art und Weise wie moderne
Frauen islamistische Frauen betrachten von der hegemoniale Struktur des
offentlichen Lebens bestimmt ist. Diese Betrachtungsweise ist der orienta-
listischen Betrachtungsweise sehr #hnlich. Sie macht die islamistischen
Frauen zu ,,Anderen”.

(Aus dem Tiirkischen von Nazire Ergiin und Sebnem Mutlu)
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ZUR VERORTUNG VON FEMINISMEN: DIE VERMISCHUNG VON
SAKULAREN UND RELIGIOSEN DISKURSEN IM MASHRIQ, DER
TURKEI UND DEM IRAN'

Margot Badran, Kairo

Im Mashrig — in den stlichen arabischen Léndern, der Tiirkei und dem
Iran — sind Feminismen verschiedensten aktuellen Diskursen untergeord-
net bzw. mit ihnen verstrickt. Indem Feminismen ihre iibergeordneten
Diskurse kritisieren und verdndern, machen sie sich selbst zum Thema. Als
zu Beginn des 20. Jahrhunderts im arabischen Mashrig sékulare nationali-
stische Bewegungen im Aufstieg begriffen waren, stellte der sdkulare na-
tionalistische Diskurs fiir den ebenfalls aufstrebenden Feminismus einen
wichtigen Rahmendiskurs dar. So war z.B. in Agypten — das ist das Land,
in dem sich die Frauenbewegung im Mashrig als erstes organisierte — der
Feminismus im {ibergeordneten Diskurs des sdkularen Nationalismus, der
islamischen Reform und in verschiedene schwierige Debatten {iber Mo-
dernitit, kulturelle Authentizitit und den (kolonialisierenden) Westen ver-
strickt.® Im Iran und in der Tiirkei nahm der Staat eine fiihrende Rolle bei
der Formulierung und Durchfithrung feministischer Projekte ein und. trug
somit selbst zur Vermischung der Kategorien Feminismus, Modernitt,
Sakularitit und Verwestlichung bei.’ Im Gegensatz zu Agypten waren
Frauen in diesen beiden Lindern auch weniger die Initiatoren, sondern
vielmehr die Empfanger feministischen Wandels. Allgemein kann in die-

Dieser Aufsatz ist eine iiberarbeitete Fassung des Vortrages ,,Locating Feminisms. The
Collapse of Secular and Religious Discourses. A Selective Look at the Mashrig®, den
ich im Mai 1999 im Rahmen der Konferenz ,,Feminisms: Origins and Orientations* in
Fes gehalten habe.

Vgl. Badran, Margot, Feminists, Islam and Nation: Gender and the Making of Modern
Egypt, Princeton: Princeton University Press 1995.

3 Fiir die Tiirkei siehe: Gole, Niliifer, The Forbidden Modern: Civilization and Veiling,
Ann Arbor: University of Michigan Press 1996 und Kandiyoti, Deniz, ,,End of Empire:
Islam, Nationalism, and Women in Turkey®, in: Kandiyoti, Deniz (ed.), Women, Islam
and the State, London: Macmillan 1991, 22-47. Fiir den Iran siche: Sanasarian, Eliz &
Najmabadeh, Afsaneh, ,,Hazards of Modernity and Morality: Women, State and Ideo-
logy in Contemporary Iran“, in: Kandiyoti, Deniz (ed.), Women, Islam and the State,
London: Macmillan 1991, 48-76.
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sem Zusammenhang festgehalten werden, daB3 unterschiedliche historische
Entwicklungen dazu gefiihrt haben, dal das Sdkulare in verschiedenen
Léndern unterschiedlich definiert wurde und wird, und daf} der jeweilige
historische Hintergrund die unterschiedlichen Verhéltnisse von Sékularitdt
und Feminismus mitbestimmt hat.

Am Ende des 20. Jahrhunderts, das von spater Modernitét, Postkolo-
nialismus, der Krise des Nationalstaats und der Ausbreitung des Islamis-
mus gekennzeichnet war, begannen im Mashrig immer mehr Frauen aus
unterschiedlichen Lagern ihre Feminismen im religiésen Diskurs zu ver-
ankern. Dies kann auf drei Ebenen festgestellt werden: (1) der verstdrkten
Verwendung religiéser Argumente unter sdkularen Feministinnen, die, im
Gegensatz zu denjenigen in der Tiirkei, immer schon Platz fiir Religion in
ihrer Argumentation hatten, (2) der Entwicklung des islamischen Femi-
nismus — einer neuen Form des Feminismus, der im islamischen Diskurs
eingebettet ist; und (3) der Schaffung eines neuen holistisch-kulturellen
Feminismus, dessen Name auf seine Einbettung in die arabisch-
islamischen Kultur zuriickgeht, die historisch nicht von einer Spaltung in
sakulare und religiése Kultur gekennzeichnet ist.*

In diesem Aufsatz mdchte ich auf drei Thesen eingehen. Meine erste
These ist, da} in sdmtlichen gegenwértigen feministischen Diskursen des
Mashrigq — die drei Formen habe ich oben definiert — eine gewisse Vermi-
schung des ,,Sékularen” und ,,Religiosen” festgestellt werden kann. Die
zweite These in diesem Aufsatz ist, daBl in feministischen Diskursen ,,s&-
kulare und ,,religiose” Dimensionen hervorstechen bzw., daf} die Diskur-
se, die . den feministischen Diskursen iibergeordnet sind, ,,sdkular oder
islamisch® geprégt sind, so da3 wir von sdkularen und islamischen Femi-
nismen sprechen konnen. Mit dem langsamen Aufkommen eines holi-
stisch-kulturellen Feminismus — und das ist meine dritte These — wird die-
se Dichotomie von sikular und islamisch jedoch zusammenbrechen.’ In
einem ersten Schritt erscheint es mir jedoch sinnvoll den Begriff , Femi-
nismus“ genauer zu untersuchen.

Als Beispiel sei hierfiir der Jemen genannt. Vgl. dazu Badran, Margot, ,,Unifying
Women: Feminist Pasts and Presents in Yemen”, Gender & History (10:3), November
1998, 498-518.

Am Rande sei an dieser Stelle jedoch angemerkt, daB3 die Kategorien ,,sédkular” und
»religios® als sinnhafte und mafigebende Indikatoren allgemein zu hinterfragen sind,
denn das, was als ,,sdkular® oder ,,religios* erachtet wird, hiingt von spezifischen (ge-
sellschaftlichen, historischen und/oder personlichen) Wahrnehmungen und Erfahrun-
gen ab.
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Zu den Begriffen ,, Feminismus “ und ,, feministisch

Auf der abstraktesten Ebene ist der Feminismus ein analytischer — d.h. ein
diagnostischer und korrigierender — Diskurs, der sich vor allem mit Frauen
und der Situation der Frau in den verschiedenen patriachalen Systemen
beschiftigt. Feministische Diskurse werden, wie bereits betont, im Rah-
men anderer Diskurse, Weltsichten, Ideologien, Glaubenssysteme etc.
gefiihrt und streben danach, diese zu korrigieren. Feministische Diskurse
sind nicht von den spezifischen gesellschaftlichen Bedingungen ihrer Ver-
treter zu abstrahieren. Feministen wéhlen jene Dimensionen aus ihrem
Leben aus, auf die sie unter bestimmten Umstdnden und in bestimmten
ideologischen (und religitsen) Systemen das Augenmerk richten wollen,
um ihren jeweiligen Feminismus zu konstruieren. Das Festhalten an einem
bestimmten Feminismus heifit nicht, dal man alle Feminismen, d.h. alle
feministischen Stromungen und ,,Schulen®, gutheifit. Alle die, die Femi-
nismus pauschal verdammen, haben nicht verstanden, dal der Feminismus
ein -analytisches Unterfangen ist. Dariiber hinaus halten Feminismuskriti-
ker im allgemeinen eine bestimmte feministische Auslegung oder -pragung
fiir den ,,gesamten’ Feminismus. Dieser undifferenzierten Sichtweise liegt
manchmal eine gigantische Unwissenheit zu Grunde, manchmal sind diese
Sichtweisen aber auch bewuft politisch gesteuert.

Was kann nun als Feminismus bezeichnet werden? Die Basisdefiniti-
on, die Miriam Cooke und ich in unserem Sammelband tiber arabische
feministische Autorinnen verwendet haben, erscheint mir sinnvoll.® Diese
Definition bietet nimlich mit ihren drei Ebenen breite und flexible Inter-
pretationsmoglichkeiten: Erstens kann die Herausbildung eines Bewuft-
seins dariiber, da3 Frauen aufgrund ihres Geschlechts eingeschrénkt wer-
den, als Feminismus bezeichnet werden. Die Ablehnung solcher Ein-
schriankungen und die Bemiithungen ein System zu schaffen, das kein Ge-
schlecht benachteiligt, stellen unserer Ansicht nach zwei weitere grundle-
gende Dimensionen im feministischen Denken und Handeln dar.

Frauen im Mashrig operieren zumeist mit verschiedenen Gedanken-
und Glaubenssystemen gleichzeitig. D.h. Feministinnen bewegen sich
zwar in sikularen Nationalismus bzw. im islamischen Diskurs, duBern sich
aber — so wie ich bereits angefiihrt habe — in beiden Diskursen femini-
stisch. Eine Feministin, die gleichzeitig auch Nationalistin ist, formuliert
ihren Feminismus nicht gegen die Nation oder den Nationalismus, sondern
gegen eine spezifische patriachale Konstruktion von Nationalismus und

¢ Bardan, Margot & Cooke, Miriam (ed.), Opening the Gates; A Century of Arab Femi-

nist Writing, Bloomington: Indiana University Press 1990.



216 Margot Badran

Nation. In diesem Zusammenhang kdénnte man sogar sagen, dal} sie in
Wahrheit mehr um die Nation besorgt ist. Ihr geht es ndmlich um eine
Nation, in der es keine geschlechtsspezifischen Ungleichheiten gibt. Eine
Feministin, die gleichzeitig auch eine selbstbewufite Muslimin ist — damit
meine ich eine Muslimin, der es wichtig ist, fromm zu sein und alle reli-
gibsen Regeln einzuhalten — schaut hingegen in die heiligen Texte, vor
allem den Koran, um zu zeigen, daBl der Islam die Gleichheit der Ge-
schlechter befiirwortet, und daf3 verschiedene Praktiken, von denen gesagt
wird, daB} sie islamisch seien, nichts mit dem Islam zu tun haben, sondern
eine Fehlinterpretation der islamischen Religion sind. Personen, die in
dieser Art und Weise denken, interessieren sich eigentlich mehr fiir den
Islam. Allgemein muf} an dieser Stelle jedoch hinzugefiigt werden, daf}
auch die Wahrmehmung der Religion geschlechtsspezifisch ist. Aus diesem
Grund kann sowohl die hdufig vertretene Meinung, da der Feminismus
gegen den Islam gerichtet sei oder im Widerspruch zu ihm stehe, als auch
die unter Muslimen oft geduBerte Ansicht, dal man keinen Feminismus
brauche, wenn man den Islam habe, als falsch erachtet werden. Allgemein
geht es islamischen Feministinnen um einen korrekt interpretierten und
praktizierten Islam, d.h. einer Islamauslegung, in der es keine geschlechts-
spezifischen Ungerechtigkeiten gibt.”

Das ,,Sdkulare“ und das ,, Religiose

»Sakularer Feminismus“ und ,,religiéser Feminismus* beeinflussen sich in
ihren spezifischen nationalen und transnationalen Verortungen gegensei-
tig. Sékulare und religiose Diskurse waren und sind weder extrem ver-
schiedene noch statische Diskurse. Im Gegenteil, wir miissen diese Dis-
kurse in einen historischen Rahmen stellen und kritisch hinterfragen. Eini-
ge gegenwirtige ,,sdkulare Feministinnen®, die sich mit Ideologie, Politik
und Macht beschéftigen, vermischen sikulare und religidse Argumentati-
onsstringe bewufit. Gleichzeitig verwenden iiberzeugte religidse Frauen
verstirkt religidse und sékulare Argumente um ihre Sichtweise der Ge-
schlechterproblematik zu unterstiitzen. Meinen eigenen Erfahrung zufolge
kann ich sagen, daB sich die Distanz zwischen progressiven sékularen und

Es gibt viele verschiedene Feminismen oder feministische Ansétze (spezifische femi-
nistische Diskurse), wie etwa radikaler Feminismus, sozialistischer Feminismus, libe-
raler Feminismus und religidse (jiidische, christliche etc.) Feminismen. Diese Femi-
nismen unterscheiden sich oft fundamental hinsichtlich ihrer Ziele, Projekte und Prio-
ritdten.
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religiosen Frauen seit ca. zehn Jahren stindig verringert.® Aufgrund dieser
Anndherung von ,,sdkularen” und ,religiosen Frauen ist eine Schnittfl4-
che entstanden, die meinen Beobachtungen nach immer mehr von Frauen
besetzt wird, die einen newen islamischen Feminismus formulieren.’
Wenngleich ich davon ausgehe, daB dieser islamische Feminismus im
Laufe der Zeit immer sdkularer werden wird, so denke ich, dal} in der na-
hen Zukunft das Gegenteil passieren wird: Als neuer radikaler feministi-
scher Diskurs im ex-kolonialisierten Mashriq wird er sich, so weit er kann,
vom sdkularen Diskurs abzusetzen versuchen und um die Entwicklung
seiner eigenen Theorie und Methodologie bemiiht sein.

Bevor wir jedoch weiter auf die Verschmelzung des Sékularen und
ReligiGsen eingehen, erscheint es in einem néchsten Schritt sinnvoll, den
Begriff ,,religiose Frau® im muslimischen Kontext zu analysieren. Der Typ
von Frau, den ich hier als ,religiése Frau® bezeichne, wird in arabisch
sprechenden Léndern mutadayyinat'’® genannt. Dieser muslimische Frau-
entyp hat sich im arabischen Osten in den 70er Jahren zundchst an den
Universitdten entwickelt. Zu erkennen waren diese Frauen an ihrem
HRick“-griff auf den hidjab (= grofles Kopftuch) sowie das Tragen weiter
verhiillender Kleidung. Diese Frauen, die aufgrund ihrer Kleidung auch als
muhadjdjabat bezeichnet wurden, begriinden ihr ziichtiges Outfit mit ihrer
wohliiberlegten Entscheidung nach dem Islam leben zu wollen. Gleichzei-
tig signalisierte dieser Kleidungsstil aber auch ihre Affinitdt zur damals im
Entstehen begriffenen islamistischen Bewegung. Wie am Beispiel Agypten
gezeigt werden kann, bezeichneten in den 70er und 80er Jahren des 20.
Jahrhunderts die Begriffe mutadayyinat, muhadjdjabat und ,,islamistische
Frauen“ den selben Frauentyp.'' Im Gegensatz dazu sieht sich die Mehr-
heit der mutadayyinat in Agypten heute weder als Islamistin noch ist sie
Teil einer politischen Bewegung. Diese Frauen sehen sich heute vielmehr
als'bewufite Musliminnen, die sich in ihrem Alltag an die religiésen Re-

Ich habe den Wechsel von der zweiten zur dritten feministisch-islamistischen Welle
am Beispiel Agyptens dargestellt: Vgl. Badran, Margot, ,,Gender Activism: Feminists
and Islamists in Egypt”, in: Moghadam, Valentine (ed.), Identity Politics and Women:
Cultural Reassertions and Feminisms in International Perspective, Boulder: Wester-
view Press 1994, 202-27.

Margot Badran, “Toward Islamic Feminisms”, in: Afsaruddin, Asma (ed.), Hermeneu-
tics and Honor: Negotiating Female ‘Public’ Space in Islamic Societies, Cambridge &
Mass: Harvard Universit Press 1999: 159-88. :

Die Transliteration der arabischen und persischen Begriffe stammt von Judith Pfeiffer.

Zu den ersten Autoren, die zu diesem Thema geschrieben haben, gehdrt unter an-
derem: El Guindi, Fadwa, ,,Veiling Infitah with Muslim Ethic: Egypt’s Contemporary
Islamic Movement”, Social Problems (28:4), 1981, 465-85.
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geln halten mochten.'? In der Offentlichkeit sind diese Frauen nach wie
vor an ihrem Kleidungsstil zu erkennen, den sie als den Regeln des Islam
entsprechend erachten. Im Agypten der Gegenwart sind aber nicht alle
bedeckten Frauen in dieser Form gekleidet: konservativere Frauen verhiil-
len sich z.B. oft ganz und verschleiern auch ihr Gesicht. Diese Gruppe von
Fraven wird nach dem nikab, ihrem Gesichtsschleier, munakkabat ge-
nannt. Im Gegensatz dazu tragen andere bedeckte Frauen auffallende und
schicke Formen des Aidjab. Diese Form der islamischen Verhiillung wird
von vielen konservativeren Gruppen jedoch als nicht ,richtig” angesehen,
weil sie ihrer Ansicht nach die Vorschriften der Sittlichkeit verletzt. Wie
all diese Beispiele zeigen, ist die Gruppe der ,religidsen Frau“ also nicht
eine iiber Zeit und Ort hinaus homogene Gruppe, sondern muf} differen-
ziert betrachtet werden. Dariiber hinaus diirfen aber auch die Begriffe ,re-
ligios“ und ,,islamistisch nicht vermischt werden.

Beziiglich der verschiedenen islamisch bedeckten Frauentypen muf}
jedoch auch noch ein weiterer Aspekt betont werden. Da im Iran und in
einigen Landern des arabischen Ostens die islamische Bedeckung der Frau
aus gesetzlichen (Saudi Arabien) oder sozio-kulturellen (Jemen) Griinden
zum Leben jeder Frau gehort, ist die weibliche Bedeckung nicht per se ein
Kennzeichen von Frommigkeit. Die weibliche Bedeckung kann im Mash-
rig auch als ‘Ausdruck der arabisch-islamischen Kultur gesehen werden,
die lokal definiert und festgelegt wird. Charakteristisch fiir diese Einstel-
lung zur weiblichen Bedeckung ist, daB die Unterscheidung ,,sékulare
Frau® und ,religiose Frau“ in solchen sozio-politischen Kontexten an Be-
deutung verliert. Menschen aus diesen Landern erachten ndmlich ihre ,,na-
tionale” Kultur, d.h. auch die Bedeckung der Frau, als arabisch-islamische
Einheit und geben ihr einen lokalen (,,nationalen®) Akzent. Erst in letzter
Zeit kommen auch in diesen Landern unterschiedliche Bedeckungsformen
auf, von denen man auf eine bestimmte politische Zughdrigkeit bzw. eine
extrem religioses Einstellung schlieBen kann. Als Beispiel dafiir kann die
Gesichtsverhiillung und andere Verdnderungen im Kleidungsstil von je-
menitischen Frauen genannt werden, die mit der Islah-Partei in Verbin-
dung stehen. " '

Der Vortrag von Alia Rifa'i, ,,The Different Meanings of the Veil” , gehalten anlidBlich
der Konferenz , Feminisms: Origins and Orientations in Fes, erklért diesen Aspekt
sehr gut. Verschiedene Bedeutungen der Bedeckung diskutieren: Adelkhan, Fariba,
,»Logique étatique et pratiques populaires: La polysémie du hijab chez les femmes is-
lamiques en Iran”, Cahiers du CEMOTI (10), 1990 und dies., Révolution sous le voil,
Paris: Karthala, 1992 sowie Burgat, Frangois, L Islamisine en Face, Paris: La Décou-
verte, 1996.

Die saudi-arabische Anthropologin Mai Yamani untersuchte die Gesichtsverschleie-
rung bei Frauen in Saudi-Arabien. Vgl. dazu Yamani, Mai, ,,Some Observations of
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Betrachtet man das Phanomen der weiblichen Bedeckung jedoch im tiirki-
schen Kontext, so stofit man auf weitere Dimensionen. In der Tiirkei sind
Frauen die einen sogenannten tirban tragen, von jenen Frauen zu unter-
scheiden, die ein traditionelles Kopftuch tragen. Die erstgenannte Gruppe
tritt fiir die Re-Islamisierung des tiirkischen Staates und der tiirkischen
Gesellschaft ein, und kann so auch als islamistisch bezeichnet werden. Da
das Tragen des #irban in der Tiirkei jedoch an vielen Orten verboten bzw.
unerwiinscht ist, kann gesagt werden, daf} die ,,Wieder-Verschleierung® im
sozio-politischen Kontext der modernen Tiirkei direkter &ffentlicher Kon-
frontation und Auffséssigkeit verbunden ist. Im Gegensatz zur Tiirkei ist
die weibliche Verhiillung im Iran vom Staat vorgeschrieben; man darf sie
im iranischen Kontext auf keinen Fall als Zeichnen von wachsender oder
politisierter islamischer Identitdt interpretieren.

Der Begriff ,,sékular” hat im Mashrig historisch und aktuell unter-
schiedliche Bedeutungen. Die Vorstellung von Siakularitéit entstand im
arabischen Osten im 19. Jahrhundert mit dem Aufkommen der Moderne.
Allgemein beschrieb Sdkularisierung in dieser Zeit die Prozesse und Poli-
tik, mit denen den religiésen Gelehrten, der Ulema, die (ausschlieBliche)
Kontrolle iiber Staat und Gesellschaft entzogen wurde. Gegen Ende des
19. Jahrhunderts kam es zu einer ersten Bedeutungsverschiebung, da die
Sékularisierung zu einem Kernbegriff der damals neu entstehenden natio-
nalistischen Ideologie wurde. Rund um die gemeinsame Geschichte, Kul-
tur und religiés-ethnisch homogenen Territorien wollte man in diesem
arabischen Erwachen eine arabische Nation bauen. Schon kurze Zeit spéter
— zu Beginn des 20. Jahrhunderts — verdnderte sich die inhaltliche Aus-
richtung des Begriffes ,,Sékularitét” ein weiteres Mal: Man sprach nun
vom sékularen Nationalismus und wollte in denjenigen arabischen Lén-
dern, die unter westlicher Kolonialherrschaft standen, einen eigenen Na-
tionalstaat aufbauen. Diesem Gedanken lag die Idee zugrunde, daf alle
Biirger, gleich welcher Religion in allen geographischen Territorien mit
allen ihren spezifischen historischen Besonderheiten in einem neuen Staat
gleiche Rechte erhalten sollten. In diesem Konzept der sékularen Nation
war weiterhin Platz fiir die Religion. Dennoch schrumpften mit den Séku-
larisierungsprozessen in den sich modernisierenden Staaten des arabischen

Women in Saudi Arabia”, in: Yamani, Mai, (ed.) Feminism and Islam, New York:
New York University Press 1996, 263-82. Eine Studie iiber den hidjab, die unter Stu-
dentinnen der Geisteswissenschaftlichen Fakultit der Universitit Sanaa durchgefiihrt
wurde, besagte, dal sich 9% der Studentinnen aus religisen Griinden und 14% aus
Gewohnheit bedecken. Druck der Familie ist bei 31 % der Studentinnen der Grund fuir
den islamischen Kleidungsstil. Der personliche EntschluB, sich so zu kleiden, ist fiir 20
% ausschlaggebend fiir die islamische Bedeckung. Néheres dazu: Nasr, Abdulkarim
Hashem, ,,Hijab in Yemen Traditions”, Yemen Times (8:20), 18.-24. May1998.
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Ostens die Zusténdigkeitsbereiche der religiosen Autoritéten. Die neuen
modernen arabischen Nationalstaaten errichteten ihre eigenen sédkularen
Bildungssysteme, entzogen der Religion abgesehen von dem ahwal shakh-
siyya (= das den Personenstand betreffende Zivilrecht), die bis heute unter
der Schirmherrschaft der religiésen (islamischen und christlichen) Autori-
tdten stehen, sogar sdmtliche gesetzgebenden Funktionen etc.

Hinsichtlich der Verwendung des Begriffes ,,sdkular lassen sich im
arabischen Osten jedoch nicht nur historische sondern auch geschlechts-
spezifische Unterschiede verzeichnen. Wahrend ménnliche Modernisierer
in dieser Region oftmals als ,,sékular” bezeichnet wurden, um ihre politi-
schen Projekte und ihren Lebensstil als Mitglied von alten oder neuen Eli-
ten zu diskreditieren, galten Frauen, die sich dem Modernisierungspara-
digma verschrieben hatten — wie man der Charakterisierung der sich mo-
dernisierenden Frau in Agypten des 19. und 20 Jahrhundert entnehmen
kann — nicht primér als ,,sdkular”, sondern als ,,verwestlicht“. Allgemein
kann an dieser Stelle gesagt werden, dafl es diesen ersten modernistischen
Frauen nicht um groBle politische Projekte ging, sondern primdr um die
Modernisierung ihres Alltagslebens: sie forderten Bildung, auflerhdusliche
Arbeitsmdglichkeiten, verdnderten ihren Kleidungsstil und waren darauf
bedacht, ihren Bewegungsspielraum im &ffentlichen Raum zu erweitern.
Erst einige Zeit spéter vermischte sich der Begriff ,,sikular” in der Frauen-
geschichte des Mashrig mit einem neuen Begriff, dem Feminismus. So
wurden z.B. die ersten Feministinnen in Agypten als ,,sékular bezeichnet.
Der Hinweis darauf, daf3 diese Feministinnen als sikular bezeichnet wur-
den, ist insofern wichtig, als unter diesen Feministinnen Christinnen und
Musliminnen vertreten waren und dafB ihr sdkularer Feminismus die beiden
Religionen nicht ausschlof, sondern einbezog und sogar religidsen Spezi-
fika wie etwa das unterschiedliche religi¢s fundierte Familienrecht fiir
Muslime und Christen beriicksichtigte. Damit 16ste sich die Dichometrie
sdkular und feministisch auf und schuf Raum fiir Religiéses im Feminis-
mus.

In der Tiirkei verlief die Geschichte der Sékularisierung anders. Ein
spezifisches Verstéindnis von S#kularitdt — ndmlich der Laizismus — ist seit
der- Griindung der Tiirkischen Republik ein Grundpfeiler von Politik und
Gesellschaft. Dies ist aber nicht der einzige Unterschied zwischen dem
Mashrig und der Tiirkei in der Geschichte der Sakularisierung. Ein weite-
rer Unterschied ist ndmlich, dafl der im tiirkischen verwendete Begriff fiir
Sékularitat, laiklik, eine grundlegend andere Bedeutung hat als der Begriff
‘almant, der im arabischen Sprachraum fiir Sékularitat steht. Der tiirkische
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Begriff laiklik wird aus dem franzésischem Wort laicism abgeleitet.'
Laiklik bezeichnet allerdings nicht die komplette Trennung von Staat und
Religion, sondern vielmehr die Kontrolle des Staates iiber religidse Ange-
legenheiten. So wurden z.B. Moscheen, religidser Stiftungsbesitz etc. auf-
grund dieses Verstdndnisses von Sdkularitdt unter staatliche Verwaltung
und Uberwachung gestellt. Dariiber hinaus wurde auch das Familiengesetz
aus dem Zustidndigkeitsbereich der Religion gestrichen und auf sdkularer
Basis neu geregelt. Mit diesen Beispielen sind wir aber noch nicht am En-
de der MaBnahmen ,,religidser Kontrolle®. Hinzuzufiigen ist nimlich auch,
daB vielen religiosen Symbolen ein Ende gesetzt wurde — unter anderem
auch Kleidern, die religiése Zugehdrigkeit und Praxis ausdriickten. Der
neue Staat hat zwar die islamische Bedeckung fiir Frauen nicht verboten,
versuchte aber mit verschiedensten Mitteln (z.B. der Inszenierung von
Billen etc.) diese zu verdringen. Die neue Frau — gebildet, ,,sdkular”, mo-
dern und unbedeckt — wurde zum Symbol des neuen tiirkischen Staates
und seiner Gesellschatft.

Am Ende des 20. Jahrhundert erhielten die Begriffe ,,Sakularitdt™ und
,,Sdkular” in den verschiedensten muslimischen Regionen durch die islami-
stische Bewegung weitere neue Bedeutungen. Indem die Islamisten einen
islamischen Staat und eine islamische Gesellschaft forderten, formten sie
die beiden Begriffe ,,Sakularitit” und ,,sékular” in anti-islamisch und/oder
unislamisch um. In diesem Tranformationsprozefl wurde der Sikularismus
zu einem abwertenden Wort und ein Synonym fiir ,,westlich® und ,,unau-
thentisch®. Allgemein ist in diesem Zusammenhang zu sagen, daf3 im poli-
tischen Islam Muslime in ,.religidse” und sdkulare Muslime unterteilt wer-
den. Sékulare Muslime werden von islamistischen Kreisen als ,,fehlgelei-
tete Muslime® abgestempelt. Insbesondere meinen sie damit auch musli-
mische Frauen, die keinen hidjab tragen. Beschuldigungen dieser Art fiih-
ren manchmal sogar soweit, dafl die sogenannten ,,Sdkularisten®, die sich
selbst oft als Muslime bezeichnen, als ,,nicht-Muslime™ gebrandmarkt
werden. Allgemein stellen Diskriminierungen dieser Art den Versuch von
Islamisten dar, ithre muslimische Gegner, die sich nicht den Zielen des
politischen Islam unterwerfen wollen, gesellschaftlich zu delegitimieren.
Ein Land, in dem dies der Fall ist, ist Agypten. Im Gegensatz dazu fallen
in Nationen, die keinen intensiven Kolonialismus erlebt hatten und iiber
ein grofles arabisch-islamisches Kulturerbe verfiigen — als Beispiel kann
hier der Jemen genannt werden — Stigmatisierungen von Muslimen als

Fiir einen Vergleich zwischen dem Bedeutungsgehalt des Begriffs ,,sékular* in Frank-
reich und der Tiirkei sieche: Burdy, Jean-Paul & Marcou, Jean, ,,Laicite/laiklik: Intro-
duction”, in: CEMOTI (Cahiers de’etudes sur la mediterranee orientale et le monde
turco-iranien) Sondernummer: Laicite(s) en France et en Turquie (19), 1995.
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Sakularisten auf unfruchtbaren Boden. Im Jemen wird der Begriff , siku-
lar* von Islamisten lediglich dazu verwendet, Muslime zu bezeichnen, die
keinen ,,islamischen Staat” beflirworten, nicht aber um sie als ,,fehlgelei-
tete Muslime® zu diskreditieren."

Der Begriff ,religios” diente und dient im ehemaligen kolonisierten
arabischen Mashrig und in der Tiirkei dazu, nicht-feministische Frauen,
die sich der Frauenfrage widme(t)en von (sdkularen) Feministinnen zu
unterscheiden. Mit dieser Begrifflichkeit wurde der sprachliche Unsinn ins
Leben gerufen, daf3 eine Person nicht zugleich feministisch und religios
sein kdnne. Dieser Logik zufolge muf} auch eine ,,religise Feministin® ein
Oxymoron sein.

Jetzt, zu Beginn des 21. Jahrhunderts, dhneln sich im Mashrig ver-
mehrt die Forderungen von progressiven muslimische Frauen — und zwar
unabhéngig davon ob sie ,sékular”, ,religios* oder ,holistisch® sind. Ihr
gemeinsames Ziel ist es, mehr egalitire zivile und politische Rechte zu
bekommen. Ein wichtiges Anliegen ist in diesem Zusammenhang das
Recht den Kindern — unabhéngig von der Nationalitit des Mannes — die
eigene Staatsangehorigkeit zu vererben. Weitere Forderungen betreffen
das ahwal shakhsiyya. Obwohl sie fiir dieselben Rechte kdmpfen, verfiigen
sie doch iiber unterschiedliche Identitdten und/oder werden von anderen
analog zu den politischen Projekten abgestempelt, die ihre politische Ge-
meinschaft prdgt und ihrer Frauenpolitik iibergeordnet sein kann. Was
ihren Alltag und ihre Lebenserfahrung angeht (hdhere Bildung, Zugang zu
qualifizierten Berufen, Engagement in Entwicklungsarbeit) sind sich pro-
gressive und modernisierende ,sékulare, ,religiése” und ,holistische*
muslimische Frauen relativ dhnlich. Sie bilden eine soziale Kategorie, die
die Begriffe ,,sékular und ,religiés* unterminiert und verwischt. Das
macht sie auch zu einer neuen soziale Gruppe, die Islamisten und viele
Sékularisten nicht als solche wahrnehmen mdochten. Islamistische Frauen
sind insofern eine spezifische Gruppe von ,religidsen Frauen, als sie zwar
unter Umsténden das eine oder andere Anliegen mit Frauen, die in der
Geschlechterfrage sensibel sind, teilen, sich im Alltag aber (wenngleich
auch nicht immer ganz bewuft) hauptsichlich dem Anliegen der patriachal
islamistischen Parteipolitik widmen. _

Als din wa dunya (Religion und Welt) beherbergt der Islam sowohl
das Religidse als auch das Sdkulare.'® Almani, das arabische Wort fiir

Diese Definition von sékular wurde z.B. von einem Mitglied der Frauenkommission
der Isidh-Partei in einem Interview gemacht.

Der sudanesische Wissenschaftler Abdullahi an-Naim liefert eine sehr stichhaltige
Analyse der Verschmelzung von sékular und religids im Islam. Dafiir siehe: An-Naim,
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sikular, kommt von der Wurzel, die ,,Welt” bedeutet. Das Wort ,,sdkular*
geht jedoch auf den Lateinischen Begriff saeculum zuriick, das soviel wie
LZeit” bedeutet. Die rdumlichen und zeitlichen Unterschiede des Wortes
sikular sind hoch interessant und sollen im folgenden kurz ausgefiihrt
werden."” ,
Im gegenwartigen islamistischen Vokabular hat der Begriff ,,sdkular®
einen abwertenden Beigeschmack und wird von Islamisten oft-dazu ver-
wendet, Abweichler zu identifizieren und abzuwerten oder um jemanden
als ,,Feind im Inneren* zu kennzeichnen. Wenn islamistische Ménner oder
Frauen feministische Musliminnen als ,,sékular™ abstempeln, beteiligen sie
sich bewuf3t an einem Delegitimierungsversuch. Interessant ist in diesem
Zusammenhang, daf} sich die gleichen Ménner jedoch rhetorisch der Men-
schenrechte bedienen (und darunter fallen auch die Frauenrechte) um
Frauen fur ihre eigenen politischen Bediirfnissen zu mobilisieren. Islami-
stische Frauven im Mashrig unterwerfen sich im allgemeinen den pa-
triachalen Zielen der islamistischen Parteien, denen sie angehdren.'® Den-
noch muB an dieser Stelle hervorgehoben werden, daf islamistische Akti-
vistinnen wichtige Positionen in der Offentlichkeit z.B. als Kabinettsmit-
glieder, Parlamentarier, Schriftsteller, Journalisten und Lehrer einzuneh-
men begannen. Auch wenn die Frauen in diesen Funktionen im Rahmen
patriachaler Parteipolitik agieren miissen, garantieren ihnen diese Tétig-
keiten viele neue Erfahrungen. Hinsichtlich des Zugestindnisses an die
Parteilinie ist zu betonen, dafl einige Frauen in islamistischen Parteien
auch hin und wieder einen unabhingigen Standpunkt einnehmen. Es ist
jedoch schwierig fiir die Frauen, ihre Unabhéngigkeit zu wahren, denn
dabei werden sie im allgemeinen behindert."” Wie lange Frauen noch ge-
willt sein werden, das patriarchale Projekt ihrer Parteien aufrecht zu er-
halten und diese inneren Widerspriichen auszuhalten, wird die Zeit zeigen.
Niliifer Géle macht uns in diesem Zusammenhang jedoch auf ein neues

Abdullahi, Towards an Islamic Reformation: Civil Liberties, Human Rights and Inta-
national Law, Syracuse & New York: Syracuse University Press 1990.

Ich habe verschiedene Bedeutungen des Begriffes auch in meinem Artikel ,,Towards
Islamic Feminism* (Seite 170-3) diskutiert.

Vgl. Karam, Azza M., Women, Islamisms and the State, London: Macmillan 1998;
Clark, Janine A., ,,Women and Islamic Activism in Yemen”, Yemen Update (39) 1997,
13-15; Hale, Sondra, Gender Politics in Sudan: Islamism. Socialism, and the State,
Boulder: Westview Press 1997 und Gole, The Forbidden Modern.

Maxine Molyneux verweist auf die theoretischen und politischen Probleme von
Frauen, die in politischen Bewegungen aktiv sind, die, wie z.B. politisch-religitse
Bewegungen, primér andere Ziele verfolgen. Vgl. dazu: Molyneux, Maxine, ,,Analys-
ing Women’s Movements”, in: Jackson, C. & Pearson R. (eds.), Feminist Visions of
Development: Gender Analysis and Policy, London: Routledge 1998, 65-88.
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feministisches Potential aufmerksam: das Potential islamistischer Frauen,
die sich in der Auseinandersetzung mit ihren alten h&uslichen Biirden, die
ihnen von konservativen Ménnern nach wie vor unter dem Schlagwort
Islam verkauft werden und ihren neuen Erfahrungen in der Offentlichkeit
entfalten. So wie es frilheren Nationalistinnen, die in der Geschlechterfra-
ge progressiv waren, zunehmend schwer fiel, sich mit dem patriarchalen
Nationalismus zufrieden zu geben, und sie das Gefiihl hatten, sich von der
maskulinen Hegemonie im Rahmen nationalistischer Parteipolitiken be-
freien zu miissen — dies geschah z.B. in Agypten, als die Unterstiitzung der
Frau fiir die nationale Befreiung nicht mehr notwendig war und in Algeri-
en 25 Jahre nach der Unabhingigkeit®® — so denke ich, daB auch islamisti-
sche Frauen zunehmend nach Autonomie von maskuliner Hegemonie im
Rahmen der Parteipolitik suchen werden. Sie werden dann einen neuen
feministischen Raum fiillen, der jetzt primir von sogenannten sékularen
Frauen besetzt ist.

Im folgenden mé&chte ich mich mit dem Diskurs {iber islamischen Fe-
minismus und dem holistischen kulturellen Feminismus, der im Mashriq
gerade in der Entstehungsphase ist, auseinandersetzen. Den Begriff ,,Dis-
kurs“ verwende ich in diesem Zusammenhang in zweierlei Hinsicht: (1)
als Artikulation oder Schilderung einer Philosophie, einer Ideologie bzw.
eines Glaubens und (2) im Sinn von Verhaltens- und Aktionsformen, die
mit einer bestimmten Art zu denken oder glauben zusammenhangen bzw.
daraus entstanden sind.

Islamischer Feminismus

Die unverfrorensten feministischen Initiativen kamen in den 90er Jahren
im Mashrig von Frauen aus einem ,religidsen Staat”, ndmlich: der Islami-
schen Republik Iran. Diesem post-Khomeini Iran schreiben viele Beob-
achter eine Wiederbelebung der Sékularitit bzw. einer sékularen Dimensi-
on des Islam zu. Im Rahmen der spezifischen Spannungen zwischen dem
Religiosen und Sékularen im iranischen Islam formulieren feministische
Frauen und eine Hand voll junger Ménner einen neuen Feminismus, der
islamischer Feminismus genannt wird. Die Gleichheit der Geschlechter ist
das Kennzeichen dieses aufstrebenden feministischen Diskurses, der auf
scharfsinnigen und innovativen Lesarten des Korans beruht. Seinem We-

2 Fiir Agypten siche: Badran, Feminists, Islam, and Nation, 84-88; und fiir Algerien

siche: Helie-Lucas, Marie-Aimee, ,,Women, Nationalism and Religion in the Algerian
Struggle,” in: Bardan, Margot und Cooke, Miriam (eds.), Opening the Gates; A Cen-
tury of Arab Feminist Writing, Bloomington: Indiana University Press 1990: 104-14.



Zur Verortung von Feminismen 225

sen nach ist dieser Feminismus ein unumgénglicher, neuer Diskurs iiber
das soziale Geschlecht im Islam. Eine grofle Rolle in dieser innovativen
feministischen Debatte nimmt die Zeitschrift Zanan®' ein, die von neuen
islamischen Feministinnen genutzt wird, um ihre egalitdren geschlechts-
spezifischen Lesarten des Koran zu verbreiten. Dafiir verwenden sie klas-
sische und moderne islamische Literatur genauso wie kritische und sozi-
alwissenschaftliche Mittel. In einem Staat, in dem der Koran fast die
Funktion einer republikanischen Verfassung hat, haben die Frauen aus
einer Notwendigkeit heraus einen Raum fiir diese neue Lesart geschaffen.
Sie zielen damit auf Gerechtigkeit und Gleichbehandlung aller Biirger ab.
In der Diskussion iiber den neuen islamischen Feminismus, der in Zanan
formuliert. wird, hat Afsdnah Najmabadi beobachtet, daB Zanan die Di-
chotomie zwischen sékularen und islamischen Frauen aufgebrochen hat.”*
Folglich bilden die Debatten einen neuen Raum und dieser — das ist mein
Argument — wird zum Brennpunkt des neu aufstrebénden islamischen Fe-
minismus werden.? '

In Agypten, mit seiner langen und wegweisenden Tradition des sékula-
ren Feminismus, herrscht gegenwiirtig ein feministischer Diskurs, der auf-
fallend mehr islamische Argumente beinhaltet als frither. Diese neue femi-
nistische Stromung fordert die Gleichheit der Geschlechter auch bei der
Besetzung bestimmter Positionen innerhalb des islamischen Rechtssy-
stems. Anhéngerinnen dieses neuen Diskurses bestehen darauf, dafl Frauen
die Rollen von Richtern und Muftis einnehmen sollen. In diesem Zusam-
menhang betonen sie auch, dafi die Besetzung dieser Positionen analog
zum Islam nicht geschlechtsspezifisch zu sein hat. Dariiber hinaus wird
argumentiert, da} Frauen als Richter und Muftis bestimmte Lesarten der
Religion forcieren diirfen, also u.a. auch Fetwas (religiose Rechtsgutach-
ten) erlassen diirfen, um Gesetze durchsetzen, die im Rahmen eines kom-
plementéren Geschlechterverstindnisses vorteilhafter fiir Frauen sind. D.h.
der neue feministische Diskurs in Agypten bezieht sich auf den juristi-
schen Bereich, die Durchfilhrung von ahwal shakhsiyya und die Interpre-

&l Weitere Aspekte zu der Zeitschrift Zandn kdnnen dem Beitrag von Liselotte Abid in

diesem Band entnommen werden (Anmerkung der Hg.).

22 Vgl. zB. Bayat, Asef, ,,The Coming of a Post-Islamist Society,” Critique, Spring

1996, 45-52.

Fiir die Analyse des neuen islamischen Feminismus im Iran siehe: Mir-Hosseini, Ziba,
,»Stretching the Limits: A Feminist Reading of the Shar'ia in Post-Khomeini Iran” in
Yamani, Mai (ed.), Feminism and Islam: Legal and Literary Perspectives, New York:
New York University Press 1996, 285-320 und Najmabadi, Afsaneh, ,,Feminism in an
Islamic Republic: Years of Hardship, Years of Growth”, in: Yazbeck-Haddad, Yvonne
& Esposito, John L. (eds:), Islam, Gender, and Social Change, New York: Oxford
University Press 1998, 59-84.
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tation von fikh. Diese Forderungen unterstiitzen sie mit starken islamischen
Argumenten. Aber auch die Tatsache, dafl im Sudan und im Jemen Frauen
zum Richteramt zugelassen sind, dienen ihrem Kampf. Bedenkt man die
Vielzahl der Handlungen die einer koranischen Interpretation offenstehen,
wird klar, daB3 der Diskurs iiber fikh ein herausforderndes Potential an die
Orthodoxie beinhaltet.

Wie schwierig es ist, gegen diese Orthodoxie anzukdmpfen, zeigt das
folgende Beispiel: Die Dekanin und Professorin fiir vergleichende Usul al-
Fikh (Grundlagen der Rechtswissenschaften) an der Universitit 4/-Azhar,
die auBerdem in einem Priifungskommitee fiir Doktoranden und Dokto-
randinnen der Rechtswissenschaft sitzt, Su‘ad Salih, strebt seit lédngerer
Zeit danach, Mufti zu werden. Sie hat eine hervorragende theologische
Ausbildung in Agypten genossen, und ausgehend davon, daB es kein isla-
misches Hindernis fiir Frauen gibt, als Mufti arbeiten zu konnen, hat sie
beim GroBmufti von Agypten, Farid Wiasil, darum ersucht, offiziell zur
Erstellung von Fetwas erméchtigt zit werden. Daf3 er ihre wiederholten
Antrdge abgelehnt wurden, politisierte diese Frau, die in vielen Ge-
schlechterfragen konventionelle Ansichten vertritt. Als Autor vieler wis-
senschaftlicher Biicher und Artikel {iber fikh hat sie nicht die Absicht auf-
zugeben und kommentiert ihren Wunsch mit folgendem Statement: ,,Das
einzige was ich will, ist Frauen zu beraten, was religiés verboten bzw.
erlaubt ist. Was ist daran falsch?** ‘Abdul Mu‘ti Bayyiimi, der Leiter der
Abteilung fiir Religiose Studien an der Al-Azhar stimmt seiner Kollegin
mit folgenden Worten zu: ,,Wieso sollte eine Frau, die im Koran gut ver-
siert ist und fahig ist, solide Urteile zu féllen, nicht Muftl werden konnen?
Natiirlich kann sie das.“*

Wenn in zwei extrém verschiedenen Staaten wie dem Iran, einem is-
lamischen Staat, und in Agypten, einer Gesellschaft, wo das Sékulare und
das Religitse nebeneinander existieren, Ziige islamischen Feminismus zu
verzeichnen sind, dann muf} auch in einem sdkularen Staat wie der Tiirkei
ein minimaler islamischer Geschlechteraktivismus zu finden sein. Die
Soziologin Niliifer Gole und die Politikwissenschaftlerin Yesim Arat ge-
horen zu jenen sdkularen Feministinnen, die auf die Entstehung der Ge-
schlechterfrage im islamischen Kontext aufmerksam gemacht haben.?

% Nasrawi, Salah, »Egyptian Wants to be Muslim World’s First Woman Mufti”, Associ-

ated Press, 14.12.1998.

3 Ibid.

2 Vgl. Gole, The Forbidden Modern und Arat, Yesim, ,,Islamic Fundamentalism and

Women in Turkey*, The Muslim World (1xx:1), 1992, 17-23 und dies., ,,The Women’s
Movement of the 1980s in Turkey: Radical Outcome of Liberal Kemalism?”, in: Go-
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Viele, aber nicht alle dieser islamischen Aktivistinnen kommen aus Ge-
sellschaftsschichten, die von der sikularen Modernitét, die vom Staat auf-
erlegt wurde, nicht profitiert haben. Nur wenige sékulare Feministinnen
haben sich z.B. mit den Kopftuchstudentinnen solidarisiert, die seit den
80er Jahren im Namen der Menschrechte dafiir kampften, daB sie mit ihrer
islamischen Kleidung studieren diirfen.?’ In meinem Artikel , Towards
Islamic Feminism* habe ich dieses Phinomen langer diskutiert™® — an die-
ser Stelle geht es mir jedoch darum, an Hand der tiirkischen Erfahrung
hervorzuheben, dafl die Vermischung von sékular und islamisch auf be-
stimmten Ebenen selbst in der sdkularen Tiirkei stattfindet. Wenngleich es
fraglich ist, in welchem MaR ein Feminismus, der seinem Namen' gerecht
wird, in der islamischen Bewegung der Tiirkei entstehen kann, sei an die-
ser Stelle betont, dal es zumindest offensichtlich ist, daf} selbst in den
sikularsten Staaten der muslimischen Welt ein gewisser islamischer Ge-
schlechteraktivismus im Entstehen ist. ’

Holistisch-kultureller Feminismus im Jemen?

Der post-unifizierte Jemen ist von einem dynamischen holistisch-
kulturellem Feminismus gekennzeichnet und mit seiner spezifischen Aus-
priagung ein einzigartiges Beispiel des Geschlechteraktivismus im zeitge-
ndssischen Mashrig. Allgemein kann in diesem Zusammenhang gesagt
werden, da3 das Land iiber eine alte arabisch-islamische Kultur verfiigt,
die auf die Zeit des Propheten Mohammeds zuriickgeht. Teile des heutigen
Jemen waren nicht kolonialisiert und die Britische Kontrolle in den ehe-
maligen Trucial-Staaten und im Siidjemen stellten keine starken Formen
des Kolonialismus dar. Jemeniten haben keine kulturelle Identitdtskrise.
Sie haben keine kulturelle Westphobie (wenn dann stehen sie westlichen
Anordnungen kritisch gegeniiber - das galt insbesondere wihrend des
Golfkrieges) und haben kein grundsétzliches Problem mit der Modernitét.
Im Gegenteil: sie formen ihre eigene Modernitit. Diesbeziiglich ist auch
zu betonen, daf} das Sdkulare und das Religidse nicht als zwei getrennte
historische Kategorien im Jemen bekannt sind.?® Selbst in der friiheren

cek, Fatma M. & Balaghi, Shiva (eds.), Reconstructing Gender in the Middle East,
New York: Columbia University Press 1994.

2 Zuden »Kopftuchstudentinnen“ in der Tirkei siche den Artikel von Barbara Pusch in

diesem Band (Anmerkung der Hg.).

2 Siche Badran, ,,Towards Islamic Feminism®.

»  Ludwig Stiftl sagt in diesem Zusammenhang: ,,Islamic discourse and terminology is so

deep-rooted and widespread in Yemen and organizations are represented across the
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Volksdemokratischen Republik Jemen im stidlichen Landesteil, wo bis
1990 ein sozialistisches Regime herrschte, war der Islam in der Verfassung
als Staatsreligion verankert® - und heute erklirt selbst im post-unifizierten
Jemen die Jemenitische Sozialistische Partei, daf} sie die islamischen Prin-
zipien der sozialen Gerechtigkeit fordere.

Feminismus wird im Jemen von unabhéngigen Frauen, Frauen in der
Regierung und Aktivistinnen der [s/gh-Partei formuliert. Frauen, die in der
Regierung tétig sind oder sich in politischen Parteien engagieren, vor al-
lem die, die in der Islah-Partei tdtig sind, sind jedoch den Systemzwéngen
ithrer Organisationen ausgesetzt. Keine dieser Frauen bekennt sich in der
Offentlichkeit zum Feminismus: manche von ihnen bringen ihr Feminis-
musverstdndnis nur sehr diskret zum Ausdruck, wobei andere, vor allem
islamistische Frauen, den Begriff Feminismus per se ablehnen. Wie bereits
betont wurde, ist, im Gegensatz zu vielen anderen Gesellschaften im Mas-
hrig, die Bedeckung des Haars nicht unbedingt ein Indikator fiir die reli-
giose oder islamistische Frau, da sich fast alle jemenitischen Frauen in
irgendeiner Form islamisch bedecken. Folglich ist es auch nicht erstaun-
lich, daB islamisch verhiillte Feministinnen zur visuellen Landschaft im
Jemen gehoren.

Frauen unterschiedlicher politischer Zugehorigkeit begannen sich ab
Ende der 90er Jahre zusammenzuschlieBen und gemeinsame politische
Aktionen durchzufiihren. Diese Aktionen waren ein bemerkenswertes,
wenngleich nicht unkompliziertes Unterfangen. Ich konnte im Jemen ge-
meinsame politische Aktionen von Frauen unterschiedlicher ideologischer
und politischer Herkunft beobachten. Gemeinsame Aktionen dieser Art
waren mir in dieser Form bis dato in der Region fremd. Zunichst wurde
ich Zeugin davon, dafi Anfang 1997 jemenitische Frauen ihre Krifte ver-
einten, um die riickschrittliche Novellierung des ahwal shakhsiyya zu ver-
hindern, die ohne politische Diskussion im Parlament am Tag vor den
nationalen Parlamentswahlen verabschiedet wurde. In dieser Kampagne
bezogen sich die Frauen auf progressive fikq-Interpretationen, um gegen
die verschiedenen Gesetzesdnderungen zu argumentieren. Es ging dabei
vor allem um die Abschaffung der Rechte von Frauen vor Gericht als Zeu-
gin auszusagen, um das Mindestalter von Médchen fir EheschlieBungen,
die Aufhebung der Pflicht des Mannes, seine Ehefrau zu informieren,

borders between the parties that it is nearly impossible to separate an Islamist camp
clearly from a secularist one.“ Stiftl, Ludwig, ,,The Yemeni Islamist in the process of
democratization, in: Leveau, Remy, Mermier, Franck & Steinbach, Udo (eds.) Le
Yemen contemporain, Karthala: Paris 1999, 265.

% Das war allerdings nicht nur im Jemen so, sondern auch in anderen sozialistischen

Staaten der Region.
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wenn er eine zweite Frau heiraten will etc. Gleichzeitig verwendeten diese
Frauen auch die Schlagworte Menschenrechte und Demokratie in ihrem
Diskurs. Durch iiberzeugende Argumentation und ihre weiten Netzwerke,
erreichten sie, daBl der Staatspridsident die Gesetzesnovelle nicht unter-
zeichnete und so das Inkrafttreten verhinderte.”' Seitdem erscheint es je-
doch so, als wiirden die Islamisten verschiedene Mafnahmen. ergreifen,
um in Zukunft eine Frauensolidaritét in Sachen ahwal shakhsiyya zu ver-
hindern.*? '

Dennoch war dies noch nicht die letzte Kampagne iibergreifender po-
litischer Arbeit. Méanner und Frauen kamen im Jemen auch zusammen, um
sich fiir das Recht der Frau einzusetzen, im vereinten Jemen weiterhin als
Richterinnen und Staatsanwéltinnen arbeiten zu kdnnen. Diese Moglich-
keit, die Frauen im sozialistischen Regime in der Demokratischen Volks-
republik Jemen hatten, sollte ithnen ndmlich nach der Vereinigung genom-
men werden. Bei dem politischen Biindnis fiir dieses Ziel handelte es sich
jedoch weniger um einen eine reine Frauenplattform, sondern vielmehr um
eine breite Gruppe von Aktivisten, die aus fortschrittlichen Ménnern und
Frauen bestand. Interessant bei dieser Kampagne war die ausgefeilte isla-
mische Argumentation. So forderte diese Gruppe z.B. von den Islamisten,
daB3 sie beweisen sollen, daB} der Islam den Frauen die Auslibung des
Richteramtes untersagte. Weiter verwendeten sie im Rahmen ihrer Kam-
pagne auch das Argument, da3 selbst im islamischen Staat Sudan Frauen
das Richteramt ausfiithren diirfen. Zusammenfassend kann gesagt werden,
daf3 diese Initiative insofern erfolgreich war, als das Richter- und Staats-
anwaltschaftsamt fiir Frauen im ndrdlichen Teil des Landes nicht abge-
schafft wurde. Diesem Triumph ist jedoch entgegenzusetzen, daf} keine
einzige Frau im Nord-Jemen in eine dieser beiden Positionen neu berufen
wurde.

Im Mai 1999 kamen jemenitischen Frauen unterschiedlichen sozialen
und politischen Hintergrundes ein weiteres Mal zusammen. Ausschlagge-
bend war diesmal jedoch keine inner-jemenitische Angelegenheit sondern
ein auflenpolitisches Anliegen. Sie protestierten gegen das tiirkische Par-
lament, weil es die neu gewédhlte Abgeordnete Merve Kavakel, die mit
ihrem #irban zur Vereidigung ins Parlament kam, auspfiff. *> Als Merve

3 Detailliert habe ich dariiber in meinem Aufsatz ,,Unifying Women: Feminist Pasts and

Presents in Yemen“ geschrieben.

32 S0 sprechen sich jetzt einige Isldh-Frauen gegen ein Mindestalter fiir Eheséhlieﬁungen

und gegen die Regelung, nach der ein Mann seine Frau davon informieren muf, wenn
er eine polygame Lebensform eingehen will, aus.

3 Siehe hierzu den Beitrag von Sevda Alankus und Ayse Cavdar in diesem Band (An-

merkung der Hg.)
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Kavaker die tiirkische Staatsbiirgerschaft entzogen wurde, weil aufkam,
daB sie die amerikanische Staatsbiirgerschaft angenommen hatte, ohne die
tiirkischen Behorden, wie es das Gesetz verlangt, dariiber zu informieren,
nahm die Solidaritdt mit Merve Kavak¢r nochmals zu. An den Protest-
kundgebungen gegen die Art und Weise, wie Merve Kavake¢i behandelt
wurde, nahmen viele Frauen der Is/@h-Partei teil. Eine Organisation, die
sich ,,Frauen des Jemens“ nannte, unterzeichnete eine Solidaritétserkl&-
rung, in der auch die Begriffe ,,Menschenrechte” und ,,Demokratie” vor-
kamen und in der sie ,,alle Frauen der Welt“ aufriefen mit Merve Kavakei
Solidaritdt zu zeigen. Jemenitischen Frauen sandten aber auch einen Brief
an den damaligen Staatsprasident Siileyman Demirel, in dem sie sich auf
die sékulare Verfassung des Landes sowie die individuellen und religidsen
Rechte beriefen.

Wir verurteilen alles, was gegen die Verletzung der Rechte von Individu-
en und ihre religiésen Pflichten geschah und geschehen wird. Wir erach-
ten das als direkte Verletzung der Grundsétze des Islam und sehen es im
Widerspruch zu ihrer (der tiirkischen, Anmerkung der Hg.) Bindung an
die westliche Sakularitit.

Einen weiteren Brief schickten diese Frauen am 23. Mai an das Generalse-
kretariat der Islamischen Konferenz. In diesem Brief nannten sie den An-
griff gegen Kavaker ,,eine Attacke auf ihre personliche Freiheit und ,,Ver-
letzung internationaler Vertrage.>* Am selben Tag schrieb diese Gruppe
auch einen Brief an das Menschenrechtskomittee der Vereinten Nationen,
in dem sie sich gegen die Menschenrechtsverletzungen in der Tiirkei aus-
sprach. In diesem Brief wurde die Art und Weise wie Kavakg1 behandelt
wurde aulerdem als Widerspruch zu ,,den gottlichen Religionen und inter-
nationalen Vertrdgen bezeichnet. Die ersten drei Schreiben wurden,
wenngleich Islgh-Frauen in der Uberzahl waren, von Frauen aus verschie-
denen sozio-Skonomischen Milieus und politischen Parteien unterschrie-
ben. Das letzte Schreiben war hingegen vor allem von Islah-Frauen und
Studenten unterschrieben. Beziiglich dieses auflenpolitischen Protests 146t
sich feststellen, dafl unter den jemenitschen Frauen, die gegen das, was
Kavake1 widerfuhr, protestierten, viele Frauen der Isiah-Partei waren, die
sich im Einklang mit ihrer Parteilinie gegen das verfassungsméBige garan-
tierte passive Wahlrecht fiir Frauen aussprechen. Dariiber hinaus muf} die
kritische Frage gestellt werden, warum sich die Fraueninitiative ,,Frauen
des Jemen®, die sich gegen das ,,Ausradieren aller menschlichen Werte
und demokratischer Ziele (in der Tiirkei), die als Minimum zur Einhaltung

3 Die vier Unterschriftenlisten erhielt ich von Taghrid Shihab, ein Mitglied der Isigh-

Frauenkommission. Fiir diese Hilfsbereitschaft méchte ich ihr danken.
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der Prinzipien von personlicher Glaubens- und Meinungsfreiheit erachtet
wird...“ einsetzt, nicht auch im selben MaB fiir Frauen engagiert, die sich
dafiir entschieden haben den %idjab nicht zu tragen und dadurch in Lén-
dern wie dem Iran und Afghanistan benachteiligt sind, denen Jobs ver-
wehrt werden und/oder die 6ffentlich belédstigt werden? Dieser selektive
Protest der jemenitischen Frauen beruht auf einem reduzierten Menschen-
rechts- und Demokratieverstdndnis und beinhaltet ein politisches Projekt,
das jemenitischen Frauen nicht zur Sicherung ihrer eigenen gesetzméBigen
Recht im Jemen verhilft.

Die Kampagne, die von Seiten konservativer politischer Krifte von
Anfang 1999 bis Anfang 2000 gegen das Zentrum fiir Empirische Studien
und Geschlechterforschung an der Universitdt Sanaa gefiihrt wurde und
die Damonisierung des Begriffes ,,Gender”, der im Jemen als englisches
Lehnwort, ndmlich al-djandar, verwendet wird, kann als Angriff auf jene
Krifte erachtet werden, die sich progressiv mit der Geschlechterfrage aus-
einandersetzen. Paradoxerweise signalisiert dieser Angriff jedoch auch den
Erfolg des jemenitischen Feminismus, denn obwohl die Diskussion um die
Geschlechterverhiltnisse als anti-islamisch und gegen die islamisch-arabi-
sche Kultur gerichtet erachtet wird, ist der Feminismus nie per se abge-
lehnt worden.

Schlufbemerkungen

In diesem Aufsatz wurde versucht zu zeigen, daff die ,religisen“ und
,,Sdkularen® feministischen Diskurse, mit der Ausnahme der Tiirkei, histo-
risch nie getrennt und verschieden waren und, daB es zu Beginn des 21.
Jahrhundert zunehmend schwieriger wird, die Vorstellung der Dualitét des
Sékularen und Religiosen im Rahmen des kulturellen, politischen und
feministischen Diskurses in Wort und Tat im Mashrig aufrecht zu erhalten.
Die neue Lokalisierung des Feminismus, das habe ich versucht zu belegen,
ist bzw. wird in einem neuen ,,Zwischenraum® zwischen den alten dicho-
tomischen Konstruktionen des Religitsen und Sékularen erfolgen. Holi-
stisch-kultureller Feminismus entwickelt sich gerade im Jemen, einem
Land das aufgrund seiner nicht bzw. kaum erfahrenen Kolonialisierung
solch eine ,,Schnittfliche” von Anfang an beherbergt. Feministinnen in un-
terschiedlichen nationalen Kontexten werden im Mashrig ihre Anliegen in
mehreren Diskursen gleichzeitig formulieren und damit zur Aufthebung der
Polarisierung des Religiosen und Sékularen beitragen. Durch die Formu-
lierung von Diskursen dieser Art werden insbesondere lokale Feminismen
entstehen, die ihrerseits wieder den globalen Feminismus (re)konstruieren.

(Aus dem Englischen von Barbara Pusch)
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JOURNALISTINNEN UND GESELLSCHAFTSPOLITIK IM IRAN —
DREI BEISPIELE AUS EINEM BREITEN SPEKTRUM

Liselotte J. Abid, Wien

Journalismus hat im Iran immer etwas mit Politik zu tun. Das ist keine
neue Entwicklung, sondern reicht bis zu den Anfiangen des Zeitungswe-
sens in diesem Lande, also etwa bis in die Mitte des 19. Jahrhunderts, zu-
riick.! Obwohl sich die ersten Frauenzeitschriften, die kurz nach der Wen-
de vom 19. zum 20. Jahrhundert entstanden, primér mit Bildung und Er-
ziehung beschéftigten, waren sie schon damals indirekt ein ,,Politikum®:
sie erdffneten Frauen erstmals die Mdglichkeit, ihre Meinung in die Of-
fentlichkeit zu tragen und sich an ein groBeres Publikum zu wenden.”

Dennoch galten die iranischen Frauenzeitschriften lange Zeit als relativ
Lunpolitisch®. Dies ermdglichte ihnen im Vergleich zu anderen Publika-
tionen auch bessere Entfaltungsmdéglichkeiten. Engagierte Herausgeberin-
nen und Redakteurinnen konnten so die Anliegen der Frauen artikulieren
und weit tiber ihre Leserschaft hinaus zur Diskussion stellen. Um die ge-
sellschafts- und kulturpolitische Bedeutung der heutigen iranischen Frau-
enpresse zu verstehen, bedarf es jedoch weiterer Erklarungen. Die Frauen-
zeitschriften, die sich in der Islamischen Republik auf dem Markt befin-
den, unterscheiden sich grundlegend — und nicht nur &uflerlich — von dem,
was man in der westlichen Welt unter Frauenmagazinen versteht. Sie bie-
ten zwar ebenfalls Unterhaltung und Lesestoff fiir die Freizeit — doch ihr
zentrales Thema ist die aktuelle Situation der iranischen Frau und die He-
bung ihrer gesellschaftlichen Position. Das Hauptgewicht liegt dabei auf
den Frauenrechten und der Neuinterpretation der entsprechenden religio-
sen Quellen. Die iranischen Frauenzeitschriften sehen sich als Trégerinnen
eines gesellschaftlichen Auftrags, und sie sind dabei hoch motiviert.

Im Auf und Ab der politischen Geschichte des Iran erlebten die Print-
medien sowohl Zeiten blithender Entwicklung als auch Phasen schmerzli-
cher Unterdriickung. Wiahrend der Zeit der Monarchie gehorten die be-

Vgl. Alavi, Bozorg, Geschichte und Entwick-lung der modernen persischen Literatur,
Berlin: Akademie Verlag 1964, 26.

Vgl. Kubi¢kovd, Véra, ,Die neupersische Literatur des 20. Jahrhunderts®, in: Rypka,
Jan (Hg.), Iranische Literaturgeschichte, Leipzig: Otto Harrassowitz 1959, 348.
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deutendsten Frauenzeitschriften und/oder Familienmagazine zu grofen
(halb)staatlichen Medienkonzernen, die mehr oder weniger ein Monopol
auf die Meinungsbildung hatten. Das wichtigste Beispiel dafiir ist die
Frauenillustrierte Zan-i riiz> (Die Frau von heute), die von der Kayhdn-
(Komet)-Gruppe herausgegeben wurde und nach wie vor erscheint. Nach
der islamischen Revolution fiel dieser Konzern an den Staat. Zan-i riz
blieb einige Jahre die einzige namhafte Frauenzeitschrift.

Nach der ideologischen Neuorientierung im Zuge der Revolution wur-
de die iranische Frauenpresse von den Auswirkungen des Iran-Irak-
Krieges geprigt. Im Laufe der zweiten postrevolutiondren Dekade — also
im letzten Jahrzehnt des 20. Jahrhunderts — entwickelten sich auch unab-
héngige Frauenzeitschriften. Wahrend unter den iibrigen Printmedien an-
fangs nur einige Literaturzeitschriften und satirische Blitter zaghaft den
schwierigen Weg der Unabhingigkeit beschritten und oft mit Restriktionen
konfrontiert waren, konnten sich unter den Frauenjournalen kritische
Blitter behaupten. Das bekannteste unabhéngige Frauenmagazin ist wohl
Zanan (Frauen), das Anfang der 90er Jahre von Shahla Shirkat, einer frii-
heren Chefredakteurin von Zan-i riiz, gegriindet wurde. Shirkat hatte Zan-i
riiz verlassen, weil sie mit ihrem Bestreben, eine unabhéngige Linie zu
verfolgen, beim staatlichen Medieninhaber Kayhan auf wenig Gegenliebe
gestoBen war.* Ihre neue Frauenzeitschrift Zandn ist in nur kurzer Zeit zu
einer der bedeutendsten Frauenzeitschriften des Iran geworden. Das Blatt,
das auch international Beachtung gefunden hat, besitzt intellektuelles Ni-
veau. Es wird vorwiegend von Frauen mit hohem Bildungsniveau gelesen,
von denen mehr als die Hilfte berufstitig ist.” In den von Zandn publi-
zierten Artikeln ist in den letzten Jahren ein Trend zum Feminismus zu
verzeichnen. Interessanterweise war Zandn aber die erste iranische Frau-
enzeitschrift, die auch eine spezielle ,,Seite fiir den Mann“ einrichtete. Im
Jahre 1998 muBte sich die Eigentiimerin von Zanan wegen einer angeblich
gegen die 6ffentliche Moral gerichteten Passage in einem Artikel und we-
gen Beleidigung der Ordnungskrifte vor dem Pressegericht verantworten.’
Es kam jedoch zu keiner Verurteilung und ihre Zeitschrift konnte weiter-
hin erscheinen.

3 Die Transliteration der persischen Begriffe besorgte Judith Pfeiffer.

4 Vgl. Ardalan, Parvin, ,,Zanin nashriyat-i Zanan-ra mu‘arrafi mikunad: Zan-i riiz

[Serie: Zanan stellt die Frauenpresse vor: Die Frau von heute], Zanan (52), April/Mai
1999, 5.
3 Leserumfrage von Zanan (48), Oktober/November 1998, 50-2.

¢ Vgl. Zanan (40), ,,Zanan dar dadgah“ (Zanan vor Gericht), Februar/Mérz 1998, 35 und
Zanan (43), ,,Zanan dar dadgah* (Zandn vor Gericht), Mai/Juni 1998, 2-3.
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Zanan ist nur ein Beispiel einer unabhéngigen Frauenzeitschrift — sie kann
aber in mancher Hinsicht als ,,Trendsetter betrachtet werden. Unabhéngi-
ge Magazine lassen ihre eigenen gesellschaftspolitischen Zielvorstellungen
in die Blattlinie einflieen; die an staatliche oder religitse Institutionen
gebundenen Blitter hingegen vertreten im Groflen und Ganzen die ihnen
vorgegebene Richtung. Aber auch in den staatlichen Publikationen geht es
um die Aufwertung und Verbesserung der Position der Frau. Diese Forde-
rung ist im Iran ndmlich zum fixen Bestandteil der 6ffentlichen Meinung
geworden. Unterschiedliche Positionen gibt es allerdings bei der Frage,
wie dieses Ziel zu erreichen ist, in welcher Form es ideologisch begriindet
werden soll, welche Schwerpunkte zu setzen und welche Entwicklungen
zu vermeiden sind. Der allgemeine Tenor der Frauenpresse ist, und hierin
stimmt sie mit der offiziellen Politik tiberein, da3 zwischen der Rolle der
Frau in der Familie und zwischen ihrer gesellschaftlichen Partizipation
keine Konfliktsituation entstehen darf.

Der Aktionsradius und die Kritikfunktion der Medien in der Islami-
schen Republik sind Themen, die nach wie vor Gegenstand hitziger De-
batten sind. In einer Situation, in der politischen Parteien bisher nur eine
untergeordnete Rolle zukommt, ist es vor allem die unabhéngige Presse,
die Meinungspluralismus formuliert und damit demokratische Prozesse in
Gang setzen kann. Die Frauenzeitschriften sind in eine Rolle ,hineinge-
wachsen®, die ihnen in der gegenwértigen Diskussion um die Pressefrei-
heit groe Bedeutung verleiht.

Ma'‘sumah Ibtikar: Eine Vertreterin der offiziellen Medienpolitik

Betrachtet man das iranische Mediensystem, in dem Fernsehen, Radio und
zahlreiche Printmedien fest in staatlicher Hand sind, dann stellt sich die
Frage, welche Rolle der unabhéngigen Presse in diesem System zugestan-
den wird. Die Errichtung einer ,,zivilen Gesellschaft®, die sowohl die Off-
nung des Iran zur AuBenwelt wie auch die Lockerung im Inneren ermdégli-
chen soll, ist das gesellschaftspolitische Programm des Kabinetts Sayyid
Muhammad Khatamis. Ma‘siimah Ibtikar, ehemalige Journalistin und Mit-
glied dieses Kabinetts, diskutiert in einem Interview ihre Vorstellungen
von ,ziviler Gesellschaft“ und beleuchtet dabei auch den ideologischen
Hintergrund dieses Konzepts:’

Die folgenden Zitate stammen, sofern nicht anders gekennzeichnet, aus einem Inter-
view, das die Autorin am 30.9.1999 mit Frau D{. Ma‘siimah Ibtikar in Teheran durch-
gefiihrt hat. Bei der vorliegenden Wiedergabe handelt es sich um eine gekiirzte Uber-
setzung der Autorin.
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Wenn wir iiber eine ,,zivile Gesellschaft™ sprechen, so ist das vom philo-
sophischen Standpunkt betrachtet vielleicht eine Utopie — ndmlich jenes
ferne Ideal des frithen islamischen Staates von Medina zur Zeit des Pro-
pheten Muhammad. Wir meinen damit eine Gesellschaft, in der die Men-
schen ihre wahre Humanitét entfalten, in der sie sich geméaf ihrer gottge-
gebenen Fahigkeiten entwickeln und friedlich nebeneinander leben kon-
nen. Wir betrachten dieses Ideal deshalb als erstrebenswert, weil es schon
einmal weitgehend verwirklicht war [...] und weil dieses Beispiel auch in
der heutigen Zeit Aktualitdt besitzt.

Den Begriff ,,zivile Gesellschaft, der in den letzten Jahren vor allem in
der westlichen Welt zu einem beliebten politischen Schlagwort geworden
ist, erkldrt Ibtikar folgendermaBen:

Eine ,,zivile Gesellschaft ist eine Gemeinschaft, in der die Menschen im
geistigen, sozialen und politischen Sinn gegenseitige Toleranz iiben; eine
Gesellschaft, in der die Moglichkeiten geschaffen werden, daf} jede/r sich
in geistiger und materieller Hinsicht voll entfalten kann, daB3 er oder sie
am Aufbau der Gesellschaft partizipiert und an ihrem Fortschritt teilhat.

Davon ausgehend stellt sich nun die Frage, ob eine ,,zivile Gesellschaft*
nach Ansicht von Ibtikar als Demokratie auf der Grundlage islamischer
Werte und Prinzipien angesehen werden konnte. Sie erldutert diesbeziig-
lich: '
Es ist eine Art von Demokratie, die sich jedoch in mancher Hinsicht von
westlichen Definitionen unterscheidet [...]. Die Islamische Republik be-
ruht auf zwei elementaren Grundpfeilern: der eine bildet die religiGs-
philosophische Grundlage, die den gesamten Rahmen und die geistigen
Werte dieser Gesellschaftsordnung definiert; der zweite Grundpfeiler ist
die Einbeziechung des Volkes, die Selbstbestimmung des Volkes. Die
Vereinigung dieser beiden Prinzipien bildet die Grundlage unserer politi-
schen Ordnung. Wenn wir dies aus dem historisch-philosophischen
Blickwinkel des Westens betrachten — und speziell vom liberal-
demokratischen Standpunkt aus, der im Sinne des Sakularismus eine
Trennung von Religion und Politik anstrebt — so ist die Islamische Repu-
blik Iran ein sehr neues und interessantes Phdnomen.

Im Hinblick auf die dringenden sozialen Probleme des Iran, die besonders
die Jugend und die Frauen der 6konomisch schwacheren Schichten betref-
fen, meing Ibtikar:

Wir sind iiberzeugt, dal das Projekt einer zivilen Gesellschaft auch fiir

jene Schichten unseres Volkes Entfaltungsmdglichkeiten schaffen wird,

die bisher keinen oder nur einen eingeschréinkten Zugang zu gesellschaft-
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licher Partizipation hatten. Sicherlich ist die Jugend auch durch den na-
tiirlichen Generationskonflikt in vieler Hinsicht an den Rand gedringt
worden. Thre Bediirfnisse fanden nicht ausreichend Beachtung. Das Glei-
che gilt flir die Frauen, die aus historischen Griinden und durch falsche
Traditionen ausgegrenzt wurden und keine Moglichkeiten hatten, am ge-
sellschaftlichen Leben zu partizipieren. Unser Projekt mochte alle be-
nachteiligten Gruppen einbezichen und sie zu gleichberechtigten Mitglie-
dern der Gemeinschaft machen.

In diesem personlichen Gesprich ging die Vizeprésidentin auch auf die
Frage der Freiheit der Meinungséuflerung ein. Daf eine 6ffentliche Dis-
kussion ohne Pressefreiheit nicht vorstellbar ist, wird von ihr durchaus
anerkannt — offen bleibt jedoch die Frage nach dem Spielraum:

Die Freiheit und uneingeschrénkte Funktion der Medien haben im Projekt
einer zivilen Gesellschaft eine Schliisselstellung. Allerdings tragen die
Medien auch eine grofle Verantwortung und ihre Freiheit hat Grenzen —
und zwar mit Blick auf die Werte und Gesetze, die den gesellschaftlichen
Rahmen vorgeben. Das ist in jeder Gesellschaft so, nicht nur in unserer.
In einer religidsen Gesellschaft wie der iranischen gibt es Werte und
Grundsétze, die dem Volk sehr wichtig und wertvoll — ich mochte fast sa-
gen, heilig — sind. Und was immer die Medien zur Diskussion stellen, sie
sollten diese Werte und Prinzipien achten [...]. Wir wollen aber zeigen,
daB eine freie mediale Diskussion mdglich ist, dafl auch gegenteilige
Meinungen und Kritik geduBlert werden konnen, und daf politische Grup-
pierungen im gesetzlichen Rahmen agieren konnen. Auf diese Art wollen
wir im Rahmen eines religiésen Systems Freiheit erfahrbar machen.

Die Welt verfolgt dieses Experiment mit grofem Interesse, aber auch mit
Skepsis. Oft wird die Frage gestellt, welches Verstédndnis von Freiheit
diesem Projekt zugrunde liegt. Wie man individuelle Freiheiten und so-
ziale Verantwortung miteinander in Einklang bringt, ist zweifellos eine
ideologische Frage. Ma‘siimah Ibtikar meint dazu:

Das Thema Freiheit ist sicherlich eine der Hauptachsen, um welche sich
die liberal-demokratische Diskussion im Westen dreht. Wir miissen so-
wohl die Auswirkungen des westlichen Humanismus als auch jenen Stel-
lenwert in Betracht ziehen, den der Mensch in der Postmoderne hat. Da-
bei miissen wir uns iiberlegen, bis zu welchem Grad wir Individualismus
akzeptieren konnen und wo die gesellschaftlichen Interessen Vorrang ha-
ben [...]. Eine schrankenlose Freiheit konnte zerstorerisch wirken und die
Freiheit selbst ad absurdum fithren. Konstruktive Kritik ist willkommen,
aber die Rechte oder die Integritit anderer diirfen um einer falsch ver-
standenen Freiheit willen nicht geopfert werden. Das ist genau das, was



238 Liselotte J. Abid

im Westen geschehen ist. Beispielsweise ist die Darstellung der Frau in
den westlichen Medien in unseren Augen eine Verletzung der Frauen-
rechte, eine Verachtung der Wiirde der Frau. Wenn Menschen, Frauen,
auf solche Weise fiir Werbung mifibraucht werden, dann ist das nach un-
serem Wertegefiihl eine MiBBachtung ihrer Rechte. Deshalb wollen wir fiir
unsere Gesellschaft einen gesunden Rahmen fiir die- Funktion der Medien
definieren.

Frau Ibtikar wiinscht sich eine konstruktive Rolle fiir die Medien; sie hét-
ten einen wichtigen Beitrag zur Verbesserung der Allgemeinbildung, der
politischen Bildung und der Pflege der Kultur zu leisten. Dariiber hinaus
miifiten sie aber auch zur Sensibilisierung fiir gesellschaftliche Probleme,
die der Einzelne nicht unmittelbar zu spiiren bekommt, beitragen.

Fa’izah Hashimi: Unverbliimt kritisch in Frauenfiagen

Das nach den Présidentschaftswahlen 1997 zundchst entstandene freiere
politische Klima fiihrte sprunghaft zu einer Erweiterung der in der Presse
diskutierten Themen und zur freimiitigen Formulierung von Kritik. Die
Gegenreaktionen lieBen jedoch nicht lange auf sich warten, und so fanden
sich zahlreiche kritische Herausgeber und Journalisten vor dem Pressege-
richt wieder. Auch Frauenzeitschriften waren von Prozessen und Schlie-
Bungen betroffen. Die Einstellung der Riznama-yi zan (Tageszeitung der
Frau), die 1998 von Fa’izah Hashimi, der Tochter des fritheren Prisidenten
Hashimi-Rafsandjani, ins Leben gerufen wurde, sorgte weltweit fiir Auf-
sehen. Eine Tageszeitung von Frauen fiir Frauen stellt weltweit vielleicht
ein Unikat dar. Doch das Blatt war trotz seines eher provokanten Titels
nicht exklusiv fiir weibliche Leser gedacht, und natiirlich stand es auch
ménnlichen Autoren offen. In einem Interview erklérte Hashimi1 die Ziel-
setzungen ihrer Zeitung und die Hintergriinde, die das Ende des Blattes
herbeifiihrten.®

Wie kam es, daB} Sie sich entschlossen, eine Tageszeitung fiir Frauen her-
auszugeben?

In einer patriarchalen Gesellschaft geraten die Probleme und Anliegen der
Frauen leicht in Vergessenheit [...] Dieser Bereich wird von anderen Me-
dien kaum abgedeckt. Deshalb startete ich das Projekt einer ,,Tageszei-
tung der Frau“, die iiber die Probleme, Losungsansétze, aber auch die

Bei den folgenden Zitaten handelt es sich — sofern nicht anders angegeben — um eine
leicht gekiirzte Fassung eines Interviews mit Fa’izah Hashimi, das von der Autrorin
gemeinsam mit der siidafrikanischen Journalistin Zubeida Jaffer am 3.10.1999 in Te-
heran durchgefithrt wurde. Kiirzung und Ubersetzung stammen von der Autorin.
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Weiterentwicklung der Frauen berichten sollte. Es war meine Absicht,

dadurch eine Anderung des sozio-kulturellen BewuBtseins herbeizufithren

und gleichzeitig das SelbstbewuBtsein der Frauen zu heben.

Was waren die hauptséchlichen Themen, iiber die Sie berichteten? Um

Breitenwirkung zu erzielen, mufite sich Ihre Zeitung ja auch an ménnliche

Leser richten. ' .

Die Zeitung bestand aus mehreren Teilen. Einer davon berichtete iiber

tagliche Neuigkeiten im Zusammenhang mit Frauen, {iber ihre Aktivitdten

und ihre Fortschritte auf politischem, sozialem und wirtschaftlichem Ge-

biet, aber auch in Sport und Kultur. Wir wollten damit erreichen, daf} die-

se Bemiihungen der iranischen Frauen in unserer Gesellschaft Anerken-

nung finden. Ein ebenso wichtiger Teil befafite sich mit Analysen der. Si-
tuation der Frauen und Verbesserungsvorschlédgen. Der dritte Teil war den

Schwierigkeiten und Problemen der Frauen gewidmet. Wir versuchten,

dafiir auch Beratung von Experten anzubieten.

Konnen Sie einige konkrete Punkte anfiithren?

Ein Beispiel ist die wirtschaftliche Abhéngigkeit der Frauen. Meist verfii-

gen sie iiber keinen Besitz und haben kein Einkommen; sie sind finanziell

vOllig vom Ehemann abhéngig. Wenn familifire Probleme auftreten, sind

Frauen oft gezwungen, alle Schikanen ihres Mannes zu erdulden.

Was kann man dagegen tun?

Wir haben versucht, 6konomische Alternativen und Beschéftigungsmd&g-
lichkeiten flir Frauen aufzuzeigen. Wir wollten Frauen auflerdem auch zu
Eigeninitiative und Selbsthilfe angeregen. [...] Wir haben Frauen vorge-
stellt, die auf ihrem Gebiet erfolgreich sind — sei es im Iran oder sonst ir-
gendwo auf der Welt.

Wie war es in 6konomischer Hinsicht um Ihre Zeitung bestellt? Wie In-
ben Sie es geschafft, eine solche Tageszeitung finanziell {iber die Runden
zu bringen? '

Die Finanzierung kam hauptsichlich aus zwei Quellen, ndmlich von unse-
ren Aktiondren — meist bekannte Privatpersonen, die in dieses Unterneh-
men investiert hatten. Ein Teil dieses Geldes stammte auch aus meinem
Privatbesitz. Die zweite Einnahmequelle war der Verkauf der Zeitung
sowie Werbeeinnahmen und Spenden — alles privat, nicht von Regie-
rungsseite, das mochte ich betonen. ‘

Wie hoch war die Auflage Ihrer Zeitung?

Wir hatten eine Auflage von 50.000 Exemplaren, und diese Zahl war im
Steigen begriffen. Doch da wurde die Zeitung geschlossen; sie erschien
nicht einmal ein ganzes Jahr, nur etwa 9 Monate.

Wo wurde die Zeitung verkauft? Nur in den grofien’ Stadten?
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In dem Interview mit Hashimi sprachen wir aber nicht nur konkret {iber
ihre Erfahrungen mit ihrer Frauenzeitung sondern diskutierten allgemein
Situation der iranischen Frau. In diesem Zusammenhang méchte ich
zunéchst die Einschétzung der Lage der iranischen Frau im internationalen

die

Liselotte J. Abid

Die ,,Tageszeitung der Frau“ wurde im ganzen Land verkauft, sowohl in
der Hauptstadt als auch in den Provinzen, in kleineren und gréBeren
Stddten und Bezirken.

Und wie schnitt das Blatt im Vergleich zu den groflen Tageszeitungen ab?
Meiner Ansicht nach gut. Wir standen erst am Anfang und waren in der
Aufbauphase. [...] Unsere Artikel erregten Aufmerksamkeit und wurden
oft zitiert — im Iran und auch im Ausland.

Was fithrte dazu, daf die ,,Tageszeitung der Frau® verboten wurde?

Es waren politische Griinde, die Konkurrenz verschiedener politischer
Gruppen im Lande.

War es nicht die Ver6ffentlichung einer GruB3botschaft der Exkaiserin Fa-
rah Diba zum persischen Neujahr?

Meiner Meinung nach war das nur ein Vorwand. Es waren ganz andere
politische Interessen im Spiel. Unsere Meldung bestand nur aus wenigen
Zeilen, aber andere Zeitungen und Zeitschriften brachten schon vor uns
vollsténdige Interviews mit Faral, in denen der Schah gelobt und Propa-
ganda fiir die Monarchie gemacht wurde. Aber ihnen geschah iiberhaupt
nichts. Ich glaube, der wahre Ausldser-war, dal wir im Vorjahr eine Serie
von Artikeln iiber das ungerechte Verhiltnis zwischen Mann und Frau
brachten, in denen wir diese Probleme sehr offen diskutierten. Offenbar
hat man dann abgewartet, bis sich ein Grund fand, die Zeitung zu schlie-
Ben. [...] Ich habe die Hoffnung [daf die Zeitschrift wieder erscheinen
kann] nicht aufgegeben, aber derzeit kann ich gar nichts tun. Das Verfah-
ren ist noch in Schwebe. :

Vergleich von Hashimi wiedergeben:

Die Frauenbewegung ist iiberall in der Welt in den letzten Jahrzehnten in
Schwung gekommen — auch im Iran. Frauen haben iiberall [...] Probleme,
die teils mit lokalen Sitten und Gebréuchen, mit den traditionellen sozia-
len Strukturen und auch mit den jeweiligen Gesetzen zusammenhéngen.
Wir diirfen aber nicht vergessen, dal es iiber viele Jahrhunderte in den
meisten Teilen der Welt eine patriarchale Méannerherrschaft gegeben hat,
und es braucht Zeit, diese sozialen Verhéltnisse zu dndern. Es wird auch
eines Generationswechsels und vor allem einer Anhebung des allgemei-
nen Bildungsniveaus bediirfen, um eine Verdnderung herbeizufithren. Ich
sehe das grundlegende Problem in den patriarchalen Verhiltnissen, im
ménnlichen Chauvinismus. Teilweise hat sich das schon geédndert und in
der Zukunft wird diese Verdnderung schneller vor sich gehen, so daB die
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Probleme hoffentlich geldst werden kdnnen. Aber ich méchte das Patriar-
chat nicht durch eine matriarchale Herrschaft ersetzt sehen — das wiére
dann weiblicher Chauvinismus.

Im Hinblick auf die Verdnderungen, die in Bezug auf die Frauen seit der
islamischen Revolution stattgefunden haben, meinte Hashimi, daf das
religiés begriindete soziale System es auch traditionellen Frauen in landli-
chen Gebieten ermdglicht hétte, auf breiterer Basis gesellschaftlich aktiv
zu werden. Daten iiber die Kommunalwahlen vom Friihjahr 1999 zeigen
zwar, dafl der Anteil weiblicher Kandidaten gering war — aber dennoch
wird die Teilnahme von Frauen in den Provinzen als ein Fortschritt ge-
wertet.” Allgemein ist sie in diesem Zusammenhang auch der Ansicht, daB
in der Frauenfrage — wenngleich in kleinen Schritten — ein kontinuierlicher
Fortschritt gemacht wird.

Wir hatten zuerst die Revolution, dann kam der Krieg, anschlieBend die
Zeit des Wiederaufbaus. Letztere war eine grole Herausforderung, und
die Frauen machten in dieser Periode die gréften Fortschritte. Jahr fiir
Jahr k6nnen wir nun eine verstirkte Prisenz der Frauen in verschiedenen
Gebieten beobachten: in Sport und Kultur, im politischen, sozialen und
okonomischen Bereich, auch in Wissenschaft und Bildung [...] und das
nicht nur in quantitativer Hinsicht, sondern auch qualitativ. In letzter Zeit
sind Frauen auch verstirkt im Management und in leitenden Positionen
tdtig. Ich mochte noch ein Beispiel nennen: zur Zeit der Revolution hatten
wir 10 % weibliche Studierende — aber 1998 waren 52 % der Studieren-
den Frauen.'

Auf die Frage, wie Ménner auf diese Verdnderungen in der Gesellschaft
reagieren, entgegnet Hashimi, daB diese Entwicklung von der offiziellen
Politik gefordert werde und auch religiés gedeckt sei. Sie schrinkt jedoch
ein:

Ich bin der Uberzeugung, daB der gegenwirtige Zustand noch weit vom

Ideal entfernt ist; es muB3 noch viel geschehen — aber das ist ja in der gan-
zen Welt so. :

Ihre Idealvorstellung vom Zusammenleben der Geschlechter beschreibt
Hashimi mit folgenden Worten:

Diese Sichtweise, dal entweder die Ménner iiberlegen sind oder die Frau-
en die Besseren seien, muf} sich dndern. Natiirlich gibt es die erstere Ein-

Vgl. Shahrukni, Nazanin, ,,Zanan va intikhabat-i shiira-ha“ [Frauen und die Kommu-
nalratswahlen], Zanan (50), Januar/Februar 1999, 6.

Die kurz nach diesem Interview verdffentlichten Zahlen weisen fiir das Herbstsemester
1999/2000 iiber 57 % weibliche Horer an den Hochschulen aus.
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stellung noch unter den ilteren Leuten in unserer Gesellschaft. Auch mei-
ne Mutter hat noch diese traditionellen Ansichten. Unser Ziel ist, daf} —
wenn Entscheidungen anstehen, wenn z.B. eine Direktorenstelle besetzt
werden soll — es keinen Druck geben darf, daf eine bestimmte Person an-
gestellt wird, weil sie Frau oder Mann ist. Nicht das Geschlecht eines
Menschen sollte zdhlen, sondern seine oder ihre Kompetenz.

Das weit verbreitete Argument, dafl der Islam per se die Emanzipation der
Frau behindere, weist Hashimi eindeutig zurlick. Das heift fiir sie jedoch
nicht, da3 sie die Augen vor der Unterdriickung der Frau in der islami-
schen Welt verschlieft. Im Gegenteil: sie erkennt diese an und hat folgen-
de Erklarung dafiir: '

Der urspriingliche Islam sieht keine Benachteiligung der Frauen vor. Sie
finden Verse im Koran, die auf Gleichheit von Mann und Frau hindeuten.
Darin wird betont, daB sich die Menschen nur aufgrund ihres Charakters
unterscheiden. Es sind die unterschiedlichen Auslegungen der religiosen
Quellen, die teilweise zu einer rechtlichen Ungleichheit zwischen Mann
und Frau gefiihrt haben. [...] Dazu kommt, daf} sich im Laufe der Jahr-
hunderte viele Traditionen in den Islam eingeschlichen haben, die die
Frauen einschrinken, die aber mit der reinen Lehre nichts zu tun haben.

Da Fa’izah Hashimi als Abgeordnete von Teheran die zweithdchste Stim-
menzahl bei den Parlamentswahlen 1996 erhielt, entstand damals das Ge-
riicht, daB sie spéter einmal fiir das Présidentenamt kandidieren wolle. Auf
die Frage, ob es bei den nichsten Prisidentschaftswahlen eine weibliche
Kandidatin geben werde, antwortete sie:

Es ist moglich, da3 eine Frau kandidiert — aber die Wahrscheinlichkeit,
daB sie gewdhlt wird, schitze ich sehr gering ein. Die Présidentschaft ist
das hochste Regierungsamt und es wird erwartet, daf eine Person dieses
Amt iibemimmt, die tiber umfangreiche politische Erfahrung verfiigt. Im
Iran gibt es kaum Frauen, die sich diese Erfahrung im Regierungs- und
Verwaltungsapparat aneignen konnten. Deshalb glaube ich, daf3 es auch
aus sozio-kulturellen Griinden noch zu friih ist, dafl bei uns eine Frau Pri-
sidentin wird.

Der Versuch, weibliche Kandidaten aufzustellen, scheiterte vorerst bei den
Prasidentschaftswahlen 1997: von neun potentiellen Kandidatinnen zog
eine ihre Kandidatur zuriick, die iibrigen acht wurden vom Wéchterrat
abgelehnt. Dieses Gremium, das die Ubereinstimmung aller zivilen Geset-
ze und Verordnungen mit der Scharia, dem islamischen Gesetz, iiberpriift,
hatte bis vor kurzem bei allen Urnengéngen iiber die Zulassung von Kan-
didatInnen zu befinden. Erst im Herbst 1999 wurden die diesbeziiglichen
Befugnisse des Wéchterrates (in dem die konservative Fraktion iiber die
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Mehrheit verfligt) modifiziert. Offiziell erfolgte die Ablehnung der Kandi-
datinnen nicht, weil sie Frauen waren, sondern weil man ihnen die nétige
Qualifikation absprach. In der Zwischenzeit gibt es auch offizielle religio-
se Interpretationen,'' wonach eine Frau in der Islamischen Republik so-
wohl das Présidentenamt wie auch einen autoritativen religidsen Gelehr-
tenrang erreichen und ausiiben kann. Damit ist die Diskussion um die
Auslegung des in Bezug auf die Présidentschaft nicht ganz eindeutigen
Verfassungstextes ein gutes Stiick vorangekommen. Das Richteramt kon-
nen Frauen im Iran seit Herbst 1997 wieder ausiiben. Schon davor hatten
religiose Gutachten dies befiirwortet.'?

Azam Taligani: Ein Bekenntnis zur Meinungsvielfalt

Eine der Frauen, die ihre Kandidatur fiir die Présidentschaftswahl ange-
meldet hatte, war A‘zam Taligani. Wegen ihres politischen Engagements
war sie unter dem Schah jahrelang inhaftiert; die Foltermethoden, denen
sie ausgesetzt war, hinterlieBen gesundheitliche Schidden, an denen sie
heute noch leidet. Sie ist die Tochter des verstorbenen Ayatollah Taliqan,
welcher der erste Vorsitzende des Revolutionsrates war. Seine Anhénger-
schaft setzte sich vor allem aus gemaBigt links-islamischen Kréiften zu-
sammen. Das von seiner politisch aktiven Tochter etwa ein Jahr nach der
Revolution gegriindete Periodikum Payam-i Hadjar (Botschaft der Hadjar)
bezeichnete sich als Frauenzeitschrift — womit ihm der erweiterte Spiel-
raum dieses Genres offenstand. Die Zeitschrift war jedoch immer ein poli-
tisches Organ und bildete das Sprachrohr eines breiten Spektrums, das
neben Links-Islamisten auch Sozial-Liberale und Vertreter der (teils aus
der ,,Nationalen Front* Mosadeqs hervorgegangenen) iranischen Freiheits-
bewegung umfaBte. Uber das taktische Verhalten der Redaktion meint
Ardalan in einer Reportage:

»Eine Analyse von Payam-i Hadjar zeigt, daf} immer dann, wenn der
Druck der Zensur schwicher war, politische und ideologische Themen

Vgl. Ayatollah Djannati, ,,Women and Politico-Social Affairs“, [Rede vor dem inter-
nationalen Frauenkongress ,,World Congress on Role and Status of Women from
Imam Khomeini’s Point of View* ], Teheran am 29.9.1999.

Dazu siehe z.B. die Serie von: Salihi-Nadjafabadi (Ayatollah), Kadawat-i zan dar fikh-
i islami [Rechtsprechung durch Frauen in der islamischen Rechtslehre], Payam-i
Hadjar (232-235), 1998.
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‘Vorrang hatten — aber wenn es diese Méglichkeit nicht gab, dann nahmen
die Frauenthemen mehr Raum ein.«'®

Auf Anordnung des speziellen Gerichtshofes der Geistlichkeit wurde die
Zeitschrift 1993 geschlossen, nachdem sie eine Artikelserie des systemkri-
tischen Ayatollah Montazari verdffentlicht hatte.'* Erst ab 1996 konnte
Taliganis Magazin wieder erscheinen. Die Zeitschrift unterstiitzte den Re-
formkurs Président Khatamis und in den Jahren nach seiner Wahl profi-
lierte sich das Blatt als ein demokratisches Forum. Konsequenterweise er-
folgte die Umstellung von einer monatlichen Frauenzeitschrift zu einem
politischen Wochenblatt. Im Herbst 2000 wurde die Zeitung neuerlich
verboten und erscheint derzeit nicht. Die Herausgeberin wird im oben z-
tierten Artikel treffend beschrieben:

Wenn man Frau Téligani gegeniiber sitzt, dann weil man nicht, ob man
der ,,politischen” A‘zam Taligani oder der Verteidigerin der Frauenrechte
gegeniiber sitzt, ob man das Organ einer politischen Partei vor sich hat,
oder A‘zam Taliqani als Vertreterin einer Klassenorganisation. [IThre Zeit-
schrift, L.A.] Payam-i Hadjar ist alles das und ist all das nicht. Payam-i
Hadjar umfalBt eine Gruppe von religiésen Erneuerern, die mit der Linie,
die die Zeitung vertritt, keinen leichten Weg beschritten haben.

1999 brachte Payam-i Hadjar einen Leitartikel in Form eines Interviews
heraus, in dem die Herausgeberin A‘zam Taligani selbst zur politischen
Linie ihres Blattes Stellung nahm. Schon die erste Frage war sehr direkt
formuliert:
»Die Wochenzeitung Payam-i Hadjar publiziert {iblicherweise die An-
sicht von Personlichkeiten, die auflerhalb dieses politischen Systems ste-
hen, so daf einige Leute sagen, diese Zeitschrift sei das Sprachrohr oppo-
sitioneller politischer Gruppen. Was ist Ihre Meinung dazu?*'®

In der Antwort auf diese Frage wies A‘zam Téligani darauf hin, daB sie
nicht allein fiir die politische Linie des Blattes zustéindig sei; dafiir gebe es
einen Redaktionsrat, mit dem sie weitgehend iibereinstimme. Sie fligte
aber hinzu:

Ardalan, Parvin, ,,Zanan nashriyat-i Zanan-ra mu‘arrafi mikunad — in def'ah: Payam-i
Hadjar* [Zanan stellt die Frauenpresse vor — diesmal Botschaft der Hadjar], Zanan
(53), Mai/Juni 1999, 16.

Dieser einst als designierter Nachfolger Khomeinis geltende Geistliche lebt heute von
der offiziellen Politik isoliert in Isfahan.

Ardalan, ,,Zanan nashriyét-i Zanin-ra mu‘arrafl mikunad®, 14.

Payam-i Hadjar (262), ,,Taligdni Muntazari, opozisiyon wa gurith-hayi fishar* [Tali-
qani Muntazari, die Opposition und die Pressure Groups“], April/Mai 1999, 1 und 4-5.
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Erstens haben jene Personen, die aullerhalb des politischen Systems ste-
hen, meist nur geringe Mdglichkeiten, zu publizieren. [...] Zweitens be-
mithen wir uns, Ideen sowie politische und soziale Themen, die fiir das
Volk niitzlich sind, zur Diskussion zu stellen. Das heif3t natiirlich nicht,
daB} politische Personlichkeiten, die innerhalb der herrschenden Ordnung
stehen, in unserer Zeitung keinen Platz hétten. Wir sind bestrebt, mit ih-
nen allen zu reden, aber manchmal gehen sie selbst auf Distanz. Wir sind
iiberzeugt, daf alle Stromungen sowie Meinungen fiir und gegen das Sy-
stem in der Gesellschaft diskutiert werden miissen, und da3 —nach einem
Wort des Koran — die Menschen alle Ansichten horen und dann die beste
davon wihlen sollen. Drittens hat die Darlegung oppositioneller Ansich-
ten den Vorteil, dafl in der Gesellschaft ein Wettstreit der Meinungen
stattfindet, der ihre Schwichen und Stérken aufzeigt.

Die Tatsache, daBl 1998 zwei Veranstaltungen, auf denen Frau Taligani
eine Rede hielt, von gurith-i fishar (Stortrupps) unterbrochen wurden, er-
kldrte die Politikerin sehr aufschlufireich: Sie erteilte der Gewalt eine Ab-
sage und verwies auf die Zielvorstellung eines gesellschaftlichen Konsen-
ses, der auf biirgerlichen Freiheiten gegriindet sein miisse. Sie betonte die
Notwendigkeit eines offenen Diskurses auch mit diesen extremen Grup-
pen, hinter denen konservative Interessen vermutet werden. Da diese
Gruppierungen nicht durch Sprecher oder Reprisentanten an die Offent-
lichkeit treten, kénne dieser schwierige politische Diskurs nur iiber die
Medien gefiihrt werden, denen damit eine wichtige integrative Aufgabe
zufalle.

In diesem Zusammenhang ist anzumerken, dal man im islamischen
System des Iran erst seit einigen Jahren wieder dazu {ibergegangen ist, das
politische Lager der Reformer als , links* und jenes der Konservativen als
»rechts® zu definieren. Frither wiren diese Bezeichnungen undenkbar ge-
wesen, da man sie als ,,gegen die islamische Einheit gerichtet aufgefaft
hétte. Mittlerweile wird bis zu einem gewissen Grad akzeptiert, dal im
Uberbau des islamischen Systems verschiedene Strémungen wirksam
werden kOnnen — also ein demokratischer Ansatz, der noch auszubauen ist.
Andererseits gibt die massive Einschrinkung der unabhéngigen Presse, die
seit Frithjahr 2000 zu beobachten ist, Anla3 zur Sorge. Der Islam wird
jedoch als eine Grundlage betrachtet, und aus dieser Perspektive ist es nur
natiirlich, daf sich das System gegen Angriffe auf seine Grundlagen ver-
wahrt — schlieBlich darf auch in einem demokratischen System die Demo-
kratie nicht in Frage gestellt werden. Bei dieser Argumentation miissen
sich die Presserichter allerdings die Frage gefallen lassen, ob die in den
Jahren 2000/2001 rund 40 verbotenen Zeitungen wirklich systemgefahr-
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dend waren. Die damit verbundenen Fragenkomplexe sind im iranischen
Experiment l&ngst noch nicht ausdiskutiert.

Abschlieflende Bemerkungen

»Die angestrebte institutionelle Demokratisierung, die sich vor allem in
den letzten Présidentschafts- und Kommunalwahlen massenhaft manife-
stiert, zeugt von einem neuen Schub der Selbsterfahrung der sich zu min-
digen Biirgern entwickelnden Bevolkerung des Iran“'’, schreibt Dawid
Ghulamasad. Der Hinweis auf die Entwicklung ,,zu miindigen Biirgern® ist
hier nicht abwertend zu verstehen — im Gegenteil: er deutet vielmehr auf
'die stirkere Betonung der Eigenverantwortung des Menschen im Unter-
schied zur Reglementierung des persénlichen und sozialen Lebens und auf
die Forderung nach mehr individuellen und biirgerlichen Freiheiten hin.
Diese Zielsetzung entspricht auch den Ausfithrungen von M. Ibtikar (siehe
oben), die es als eine Aufgabe der Politik betrachtet, diese Entwicklungen
in geordneten Bahnen ablaufen zu lassen. Dal} es iiber das ,,Wie* und
,»Wie weit” in diesem ProzeB der Verdnderung divergierende Auffassun-
gen gibt, spiegelt die iranische Presse deutlich wider.

Lebhafte Diskussion zu diesem Thema finden wir in der Frauenpresse,
welche die in der Gesellschaft vorhandenen Positionen nicht nur wider-
spiegelt, sondern ihnen oftmals auch erst Offentlichkeit verleiht. Das Phi-
nomen, daf} die politische Diskussion im Iran zu einem groflien Teil iiber
die Presse abgewickelt wird, kann nicht nur auf das schwach entwickelte
und erst im Entstehen begriffene Mehrparteiensystem zuriickgefiihrt wer-
den. Die Presse ist in diesem Land ein wichtiger politischer Faktor, und da
in der heutigen Zeit die Verbesserung der gesellschaftlichen Stellung der
Frau sowohl ein nicht zu umgehendes Thema als auch ein dringendes An-
liegen ist, kommt der Frauenpresse eine wichtige Rolle zu, die mit den
Presseorganen grofler sozialer Bewegungen — wie z.B. der Arbeiterbewe-
gung zu Beginn des 20. Jahrhunderts in Europa — verglichen werden kann.
Die Rolle, die die gegenwértige iranische Frauenpresse inne hat, bildet
auch den Hauptunterschied zu den Frauenmagazinen vor der islamischen
Revolution: Damals speiste man die Frauen mit grellen Accessoires einer
entstehenden Konsumgesellschaft ab, wobei nur die oberen Schichten an-
gesprochen wurden. Niemand erwartete, daf3 die Leserinnen hinter die
glitzernde Fassade der oberflichlichen Modemisierung blickten. Heute

17 Ghuldmasad, Dawid, ,,Zur Entstehung und Veralltdglichung einer charismatischen

Herrschaft im nachrevolutiondren Iran®, in: Aus Politik und Zeitgeschichte. Beilage zur
Wochenzeitung ,,Das Parlament, 7.5.1999, 38.
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hingegen sind die meisten Frauenzeitschriften, Hand in Hand mit der un-
abhingigen Presse, aktiv daran beteiligt, die Hintergriinde gesellschaftli-
cher Entwicklungen verstédndlich zu machen und 6ffentlich aufzuarbeiten.
ExponentInnen der Frauenrechte im Iran betonen immer wieder, daB sie
keine diskriminatorische Bewegung seien, daf} die iranischen Frauen keine
Ambitionen hitten, die historische Herrschaft des Mannes iiber die Frau in
das Gegenteil umzukehren und allein aufgrund von Geschlechtszugehorig-
keit Mianner aus ihren Positionen zu verdringen.'® In zahlreichen Artikeln
kommt zum Ausdruck, daf3 es den Frauen vielmehr um faire und angemes-
sene Partizipation geht, um die Durchsetzung ihrer Rechte.

Wie weit traditionelle Vorzugsposten aufgrund der Geschlechtszuge-
horigkeit in Frage gestellt werden, zeigte sich in der Debatte um die Zulas-
sung weiblicher Kandidaten zu den Présidentschaftswahlen 1997. Die po-
tentielle Kandidatin A‘zam Taligani reiste in die heilige Stadt Qom, um
namhafte Rechtsgelehrte tiber die Moglichkeit einer Présidentin der Isla-
mischen Republik zu befragen."”’

Bemerkenswert ist, da3 unter den Befragten schon damals eine positi-
ve Einstellung zu Frauen als Richterinnen vorherrschte (was nach der
Wahl Sayyid Muhammad Khétamis auch umgesetzt wurde). Eine interes-
sante Meinung vertrat Ayatollah Ardabili, der sich selbst als konservativ
bzw. traditionell eingestellt bezeichnete. Da er zum Zeitpunkt der Ab-
stimmung {iber die Verfassung Mitglied des Expertenrates war, fragte ihn
Frau Taliqani, ob seiner Ansicht nach das Grundgesetz Frauen zum Prési-
dentenamt zulasse. Er meinte, damals habe man mit dem in.der Verfassung
enthaltenen arabischen Terminus ridjal nur Ménner gemeint; iiber den
Einwand, daf3 dies — vor allem im persischen Sprachgebrauch — auch ,,Per-
sonlichkeit” heiflen kann, miisse gegebenenfalls der Wéchterrat entschei-
den. Vier der fiinf Gespréachspartner von Frau Taligani — darunter auch
Ardabili — duBerten ganz klar, daB3 Frauen den Rang eines mudjtahid (d.h.
eines zur selbststdndigen Koranauslegung befugten Gelehrten) erreichen
und deshalb auch das Amt des wali-yi fagih (also des obersten religidsen
Fiihrers nach der iranischen Verfassung!) ausiiben kénnten. Sie sahen da-
bei keine Probleme, weil dieses Amt nicht verlangt, daf} eine Frau hiufig
in der Offentlichkeit auftrete. Thre Bedenken gegeniiber einer Frau als Pri-
sidentin waren, das diese Funktion eine stindige gesellschaftliche Prasenz
und die enge administrative Zusammenarbeit mit Mé&nnern erfordere. Einer
der Befragten, Ayatollah Djannati, wollte sich damals (1997) beziiglich

18 Vgl. dazu das oben bereits zitierte Interview mit F. Haschemi.

1 Vgl Taligani, A‘zam, ,,Gozarishi az safar-i yak-riizah bah Kum: ikhtilaf-i didgah-i

‘ulema’ dar Kum*“ [Bericht iiber eine eintéigige Reise nach Qom: Unterschiedliche An-
sichten der Gelehrten in Qom}, Paydm-i Hadjar (277), 1997, 6-7.
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der Prisidentschaft nicht d&ulern und sagte, er habe sich damit noch nicht
auseinandergesetzt, wolle es aber bald tun. Man beachte, dal} er bei seiner
im Herbst 1999 gehaltenen Rede dazu bereits eine klare und positive Mei-
nung vertrat.

Beispiele dieser Art erwecken den Eindruck, daf sich der Westen
durch duBlere Erscheinungen — symbolisiert durch Schleier und Kopftuch —
den Blick auf die sozio-kulturellen Verdnderungen im Iran zumeist ver-
stellt.?’ Haufige Fehleinschitzungen sind die Folge. Eine Analyse der ira-
nischen Frauenpresse 1483t jedoch erkennen, dafl Frauen nicht unbedingt
physisch ,,etwas zeigen“ miissen, wenn sie ,,etwas zu sagen” haben.

Beim Versuch, die Frauenmedien zu charakterisieren, ist es wichtig, zu
differenzieren: Die Frauenbewegung im Iran ist nicht mit einer klassischen
»nteressenvertretung™ zu vergleichen und die Frauenpresse will nicht
einfach ein Instrument feministischer Propaganda sein. Das Ziel ist, Dis-
kriminierung aufgrund von Geschlechtszugehorigkeit zu beseitigen. Will
man dies im Einklang mit den islamischen Gesetzen bewerkstelligen, so ist
ein stetes Bemiithen um Neuinterpretationen und meist auch ein zéhes Rin-
gen um deren Akzeptanz angesagt. Analysiert und vergleicht man irani-

. -sche Frauenzeitschriften, so kann man feststellen, daf} die Meinungsbildne-

" rInnen, die darin zu Wort kommen, es sich diesbeziiglich nicht leicht ma-
chen. Die Diskussion findet in stdndigem Meinungsaustausch mit islami-
schen Gelehrten statt — was bedeutet, daf} diese sich auch nicht entziehen
konnen, zeitgeméfle Antworten auf die Fragen einer Gesellschaft zu geben,
die in den vergangenen zwei Jahrzehnten einen tiefgreifenden Wandel
durchgemacht hat. Den progressiven Kriften und dem Grofteil der Gebil-
deten geht dieser Wandel nicht rasch genug vonstatten; die rowshan-
fikran-i dini (die progressiv-religidsen Intellektuellen) scheinen manchmal
der Resignation nahe. Dagegen befiirchtet das konservative Lager durch
manche Verinderungen eine Erosion traditioneller Werte. Ein sdkulari-
siertes Segment (vor allem) der (stddtischen) Gesellschaft wiederum er-
hofft eine weitergehende Liberalisierung und mdochte sich von jeglicher
Ideologie verabschieden. Und alle politischen Richtungen erwarten eine
wirtschaftliche Besserung.

~ Die Debatte um notwendige Reformen, um biirgerliche und individu-
elle Freiheiten hat sich in den letzten Jahren zugespitzt. Diese Reformen
sind im gedanklichen Gebdude des naw-andishi-yi dini (Philosophie der
religidsen Erneuerer) weiter fortgeschritten als im politischen System?'

2 Wie weit dies auch fiir andere muslimische Léinder gilt, kann hier nicht diskutiert

werden.

2l Eine Diskussion dieser Stromungen wiirde hier zu weit fiihren und miisste Gegenstand

eine ausfiihrlichen Arbeit sein.
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Die Chance der Islamischen Republik besteht nun in einer funktionalen
demokratischen Umsetzung. Die Presse wird weiterhin ein Barometer der
sozio-politischen Entwicklung in diesem Lande bleiben; die Frauenzeit-
schriften stellen darin einen besonders sensiblen Sektor dar.
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ZUM RECHTLICHEN STATUS IRANISCHER FRAUEN

Mehrangiz Kar, Teheran

Die iranische Revolution verdeutlichte in vielen Bereichen die Diskrepanz
zwischen Realitit und intellektueller Vorstellung. Am gravierendsten
driickte sich diese Widerspriichlichkeit im sozialen und privaten Leben der
Frau aus.

Schon bald nach dem Sieg der Revolution bemerkten iranische Frauen
den Unterschied zwischen der Realitdt und den Erwartungen, die sie wah-
rend der Revolution dazu veranlaBten, eine aktive Rolle in den politischen
Umwilzungen einzunehmen. Gleichzeitig realisierten die Frauen aber
auch, daf} diese Diskrepanz fiir sie auch eine Herausforderung darstellte.
Diese historische Herausforderung beruht auf der Einsicht, daf die irani-
sche Revolution das Leben der Frau zu einem Paradox machte. Da religit-
se Fiihrer davon iiberzeugt werden konnten, die Partizipation der Frau an
sozialen und politischen Prozessen zu legitimieren, haben Frauen im Zuge
der Revolution an Macht und Einflu gewonnen. In den Kreisen, die fiir
gesetzliche Bestimmungen verantwortlich sind, herrscht jedoch weiterhin
die Einstellung vor, dafl Frauen Biirger zweiter Klasse seien.

In diesem Zusammenhang stellt sich nun die Frage, ob in der gesell-
schaftlichen Situation, die im Verdnderungsproze3 von einer unterentwik-
kelten und traditionellen zu einer entwickelten und modernen iranischen
Gesellschaft entstanden ist, dieses Paradox geldst werden kann, und ob die
Forderungen der Frau in dem dritten Jahrzehnt nach der Revolution neu
formuliert werden kdnnen?

Tatsache ist jedoch, dafi die wirtschaftlichen, sozialen und politischen
Bedingungen der iranischen Gesellschaft die iranische Frau dazu nétigen,
eine neue Rolle zu spielen. Diese Rolle unterscheidet sich gewaltig von
den Rechten und Pflichten, die Frauen in einer traditionellen und unter-
entwickelten Gesellschaft zugeschrieben werden. Die offensichtliche Un-
ausgeglichenheit zwischen den sozialen Entwicklungsprozessen einerseits
und den unterschiedlichen Einstellungen zu dieser Entwicklungsfrage an-
dererseits haben eine Krise im Justizbereich, der die Frau betrifft, hervor-
gerufen. Mit anderen Worten kann auch gesagt werden, daf3 das Rechtssy-
stem, das auf Tradition beruht, aufgrund der geistigen und strukturellen
Verdnderungen in der iranischen Gesellschaft wirtschaftlichen, sozialen
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und kulturellen Transformationsprozessen ausgesetzt ist. Das Resultat
davon ist, dal das juristische System den politischen, wirtschaftlichen,
sozialen und kulturellen Entwicklung nicht mehr gewachsen ist.

Juristische Unzulénglichkeiten begannen Frauen in viel stirkerem Ma-
Be zu spliren als Ménner. Allgemein sind Frauen der Ansicht, daf3 ihr An-
teil an der Revolution ignoriert wird. Threr Meinung nach fiihrt dies auch
dazu, daf} der Iran in den Augen der Weltoffentlichkeit als Land dargestellt
wird, das sich der Gleichstellung der Geschlechter vollig widersetzt. Die
nach der Revolution verabschiedeten oder diskutierten Gesetze und Ver-
ordnungen sowie die gewaltsame Durchsetzung einiger dieser frauen-
feindlichen Gesetze, bestétigten in den Augen der Weltoffentlichkeit diese
frauenfeindliche Einstellung und waren die Grundlage fiir die Beurteilung
des Iran von auflen. Von der internationalen Gemeinschaft wurde in die-
sem Zusammenhang allerdings verschwiegen, daf} iranische Frauen im-
mense Moglichkeiten hatten, auf die politischen Prozesse einzuwirken, die
ihre Rolle definierte bzw. veridnderte.

In diesem Aufsatz mochte ich drei Aspekte hinsichtlich des rechtlichen
und sozialen Status von Frauen beleuchten. Zuerst mochte ich darauf ein-
gehen, was iranische Frauen durch die revolutiondren und religiosen Fana-
tiker verloren habe. Zweitens mdchte ich {iber all das sprechen, was Frau-
en in der Zeitspanne der letzten beiden Jahrzehnte durch ihre eigenen Be-
mithungen erreicht haben. Und drittens werde ich es wagen, einige Vor-
hersagen hinsichtlich der Forderungen der Frauen im 21. Jahrhundert ma-
chen,

Das Bild der iranischen Frau &hnelt kaum dem weit verbreiteten Image
der muslimsichen Frau. Die iranische Frau hat schon lange nichts mehr mit
dem Serail und der Serail-Mentalitit zu tun, die in ,,Tausend und eine
Nacht“ wachgerufen werden. Sie nimmt ihr Schicksal nicht mehr hin, und
der Harem eines reichen Mannes ist nicht mehr die einzige Mdglichkeit fiir
sie, ein Dach iiber dem Kopf und Nahrung zu bekommen. Im Gegenteil:
fiir die iranische Frau ist es vielmehr typisch, an jeder politischen, wirt-
schaftlichen, sozialen und kulturellen Verdnderung der heutigen Zeit teil-
zunehmen und am Arbeitsmarkt zu partizipieren. Es ist ihr gelungen, An-
stellungen aller Art zu bekommen, und sie ist auf verschiedensten berufli-
chen Gebieten tdtig. Auf der politischen Ebene hat sie ebenfalls Einflufl
und setzt sich aktiv fiir die Gleichstellung in siamtlichen Bereichen ein.
Hinsichtlich ihrer Verédnderungskraft sind zwei Beispiele zu nennen: er-
stens die Art und Weise, wie Frauen wéhrend der revolutiondren Verdnde-
rungen in den Jahren 1978-79 gehandelt haben und zweitens die mafige-
bende Rolle, die sie wihrend der Présidentschaftswahlen im Mai 1997
spielten. Bei diesen Présidentschaftswahlen gelang es den Frauen némlich,
dem bereits im voraus arrangierten politischen Kurs einen Strich durch die
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Rechnung zu machen und den vorbestimmten Ablauf der Ereignisse zu
verdndern.

Dariiber hinaus beharrten nationalistische, sikulare und reformistische
Gruppierungen — und zwar trotz der Gefahr von religiésen und traditionali-
stischen Extremisten heftig angegriffen zu werden — zunehmend auf ihren
demokratischen Rechten. Diese Gruppe begann auch, die signifikante
Rolle der Frauen in den politischen Umwandlungsprozessen anzuerken-
nen. Trotz dieser positiven Entwicklungen existiert heute im Iran noch
immer eine grofle Gruppe von traditionalistischen Fanatikern, die Schliis-
selpositionen im Land innehaben und die die gesellschaftliche Rolle der
Frau nicht anerkennen. Ihrer Ansicht nach sind Aktivisten, die sich fiir
Frauen- und Menschenrechte einsetzen nichts anderes als wurzellose
Weltliche, die von der Modernitdt und der westlichen Freiziigigkeit ver-
blendet sind. Die beabsichtigten Reformen erachten die Traditionalisten
als Gefahr fiir die Religion, Kultur, Familie und Gesellschaft. Dariiber
hinaus stellen die Modernisierungsmodelle der Reformisten, die u.a. ,,ver-
westlichte Begriffe wie Freiheit, Gleichheit und Individualitdt beinhalten,
fiir die Traditionalisten eine Infragestellung des Islam dar, die nicht nur die
Struktur des muslimischen Familiensystems, sondern die gesamte musli-
mische Gemeinde zu unterminieren in der Lage ist.

Allgemein kann gesagt werden, dal die Mentalitdt, die diese Werte
unter dem Deckmantel der Religion und im Namen der Religiositét an-
greift, der grofite Gegner der Menschen- und Frauenrechte ist. Die grofien
Verletzungen, unter denen die Frauen nach der Revolution von 1979 zu
leiden hatten, kénnen kaum in ein paar Worten beschrieben werden. Es
muB jedoch betont werden, dal diese Einschnitte in das Leben der irani-
schen Frau dazu beigetragen haben, ihren menschlichen Charakter zu fe-
stigen. Das wissenschaftliche und experimentelle Streben der Frau hat ihr
Bewufitsein erhdht — und diese Verdnderung hat zweifelsohne fiir die un-
ausweichlichen Reformen der Zukunft ein grofien Vorteil.

Die folgenden Beispiele sollen diesen Punkt verdeutlichen: Die Statl-
stiken iiber die Zulassungspriifung fiir Universitéten zeigen, daf} der Anteil
der Frauen, die zu dieser Priifung antreten, von 30,21 % im Jahr 1991 auf
52,1 % im Jahr 1998 gestiegen ist. Parallel dazu wurden junge Frauen auch
erfolgreicher: so waren z.B. im selben akademischen Jahr 51,4 % der Kan-
didaten Frauen, wobei mehr als die Hélfte (52,1 %) die Zulassung erhielt.

~ Aber das ist noch nicht alles; zunehmende Anfragen iranischer Frauen
haben auch den EinfluBlbereich der Fanatiker im erziehungswissenschaftli-
chen, sportlichen, Erholungs- und Familienbereich eingeschrénkt. All das
deutet auf ein mogliches Ende der traditionalistischen Dominanz des poli-
tischen, gesetzlichen und kulturellen Lebens der iranischen Nation hin.
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Bis dato hat die iranische Frau die Hauptlast getragen, um diese Stufe er-
reichen zu konnen. Vor der Revolution wurden einige Gesetze, wie z.B.
das Ehe- und Scheidungsrecht zu Gunsten der Frau formuliert. Reformen
dieser Art wurden von oben diktiert. Zu dieser Zeit bemerkte die politische
und kulturelle Elite auch, da} die traditionelle Rechtsstruktur den Forde-
rungen der Frauen nach Sicherheit innerhalb der Familienstruktur, aber
nicht den seit langen bestehenden Verbindungen zu modernistischen Idea-
len und den berufstitigen Frauen mit Hochschulbildung gerecht wurden.
Dariiber hinaus bedeutete die Durchfithrung der Bevélkerungspolitik — der
Staat stellte Moglichkeiten zur Geburtenkontrolle zur Verfiigung — , dafl
Frauen sozial aktiver wurden. Gesetze, die als Antwort auf die Nachfrage
nach mehr sozialen und beruflichen Méglichkeiten fiir Frauen verabschie-
det wurden, rdumten Frauen u.a. die Mdglichkeit ein, als Richterinnen zu
arbeiten. Frauen konnten sich auch zum Militdrdienst verpflichten und im
Rahmen ihres Dienstes als ,,Soldaten des Wissens* (Dorfschullehrerinnen)
oder ,,Soldaten der Gesundheit” (Dorfértztinnen) in entlegenen ldndlichen
Gebieten arbeiten. Dies gab vielen Méadchen erstmals die Moglichkeit,
Erfahrungen zu sammeln und ein unabhéngigen Lebens zu fiihren.

Parallel zu diesen Errungenschaften reagierten traditionelle Teil der
Gesellschaft — angefiihrt von religidsen Oppositionellen und unterstiitzt
von einigen sogenannten ,,modernisierenden Gruppierungen®, die gegen
den Schah eingestellt waren — auf diese Reformen negativ. Nach der Re-
volution versuchten diese konservativen Krifte, alle Foren, die ihnen un-
terstellt waren, davon zu iiberzeugen, dafl die Unterstiitzung der Rechte der
Frau, die auf eine Gleichstellung der Geschlechter abzielt, gegen die Ge-
setze der Religion bzw. nichts anderes als eine List der herrschenden Elite
seien, um den nationalen Reichtum unter Zuhilfenahme und im Interesse
des globalen Imperialismus zu pliindern.

Nach dem Sieg der islamischen Revolution begannen die revolutioni-
ren Extremisten eine dominante Rolle in der Formation des neuen Systems
zu spielen. In dieser politischen Ara wurden die modernistischen Ideale
verbannt und der Staat wurde unter Gebrauch seiner Macht gegen die biir-
gerlichen und politischen Rechte der Frau aktiv.

Die Trennung der Geschlechter wurde zum zentralen Punkt der Staats-
politik. Die gesetzlichen Reformen des alten Regimes wurden aufgehoben.
Die tiefen Eingriffe in die Frauenrechte beruhten auf einem Gesetz, das
besagte, daf} alle juristischen Bestimmungen, die einen VerstoB gegen die
religiose Gesetzgebung darstellten, aufgehoben werden miissen. Als Re-
sultat davon wurden neue Gesetze eingefiihrt, die zu verschiedenen Re-
striktionen gegen Frauen und ihre Rechte fiihrten. Die folgenden Beispiele
sollen die Natur dieser Verdnderungen verdeutlichen:
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¢ Obligatorische Einfiihrung des Schleiers bzw. eines islamischen Klei-
dungscodes, der Frauen das Recht nimmt, ihre Kleidung selbst zu wih-
len

o Aufhebung der Reformen im Familiengesetz

o Anstellungsverbot von Frauen als Richterinnen bzw. Entlassung oder
Anderung ihres Angestelltenstatus

e Verbot fiir Frauen, die bei der Armee angestellt smd einen militéri-
- schen Rang einzunehmen und die Reduktion ihres Angestelltenstatus
auf den einer Biiroangestellten

e Keine Fortfiihrung der Familienplanungs- und Bevdlkerungspolitik

e Verabschiedung eines islamischen Strafgesetzbuches, in dem das Recht
der Frau auf Leben als menschliches Grundrecht nicht geschiitzt ist, in
dem Médchen (aber nicht Jungen) ab dem Alter von 9 Jahren das Alter
fiir strafrechtliche Verantwortlichkeit erreicht haben und in dem veran-
kert ist, da} Zeugenaussagen von Ménnern und Frauen nicht gleich-
wertig sind

e Bestimmung, da der Vater bzw. GroBvater véterlicherseits das abso- -
lute. Sorgerecht fiir ein weiblichen Kindes hat, und, daf der Vater bzw.
Grofivater ein Médchen ab dem Alter von 9 Jahren mit einem Mann
seiner Wahl verheiraten kann

Wenngleich die Liste damit noch ldangst nicht abgeschlossen ist, verdeut-
licht sie, daf} harte Malnahmen unter dem Vorwand, die religiésen und
revolutiondren Werte der Gesellschaft erhalten zu wollen, gegen die Frau
vollzogen wurden. Frauen haben dadurch viel verloren. Mit der Unter-
driickung der Frau gelang es den Behorden auch einige Jahre lang, das
soziale Leben gemil ihrer traditionalistisch-extremistischen Ideale zu
gestalten. Die Unterdriickung der Frau war aber keine erfolgreiche Strate-
gie um die gesellschaftlichen Ziele zu erreichen.

Mit der Zeit bemerkten selbst einige Gruppen im Staatsapparat, daf} es
zunehmend schwieriger wurde, eine wirksame Unterdriickung aufrecht zu
erhalten. Aus diesem Grund begannen sie die sozialen Bedingungen der
Frauen zu iiberdenken und schlossen sich — wie es scheint aus Angst vor
heftigen Protesten in der Zukunft — jenen Reihen an, die nach einer M&Bi-
gung der herrschenden Einstellung riefen. Mitglieder dieser Gruppierung
wurden inoffiziell ,,die Moderaten” genannt. An dieser Stelle muf} aller-
dings auch betont werden, dalB3 es das alleinige Verdienst der Frau war, den
sogenannten moderaten Funktionédren und Politikern verdeutlicht zu haben,
dafl die Verinnerlichung von antiquierten sozialen Modellen und die
Ubertragung von sozialen Bedingungen, die auf der arabischen Halbinsel
vor 1400 Jahren giiltig waren, unmdglich auf die post-revolutiondre irani-
sche Gesellschaft iibertragen werden konnte.
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Ungliicklicherweise widersetzt sich der fanatische Extremismus jeder Ver-
dnderung, die die soziale Realitéit widerspiegelt. Die geméfigten Kréfte
der Macht haben ihre Politik bis dato nur in einigen Gesetzespassagen, die
Frauen betreffen, eingebracht. Dennoch kann gesagt werden, dal sich die
Situation zu einem gewissen Grad verbessert hat. Vor allem in den letzten
zehn Jahren haben gemiBigte Kréfte versucht, die Harte gegen Frauen in
den Gesetzen zu vermindern. Thre Bemiihungen haben aber nie jene Gren-
ze iiberschritten, die sie der Kritik der Konservativen, daf} sie Zuflucht bei
der westlichen Kultur suchen, aussetzen wiirde. Den Gemafigten ist es
also bis dato nicht gelungen, die Einstellungen der Extremisten, deren
Argumente auf alten Interpretationen religidser Texte basieren, zu iiber-
winden. Die wenigen Reformen, die durchgesetzt werden konnten, haben
den gesetzlichen Status der Frauen nur geringfiigig verbessert.

Es scheint auch, als seien selbst die Moderaten nicht wirklich von der
Notwendigkeit einer Gleichstellung der Geschlechter iiberzeugt. Aus die-
sem Grund ist es auch nicht erstaunlich, daf3 beide Strdmungen begonnen
haben, in verschiedensten Bereichen zu kooperieren. In diesem Zusam-
menhang wurden neue Gesetze verabschiedet, die zwar einen gemaéBigten
Anschein erwecken, in Wahrheit aber auf der Unterdriickung der Frau
basieren. Im besten Fall handelte es bei diesen Gesetzen um die Wieder-
herstellung von alten Rechten. Als Beispiel kann in diesem Zusammen-
hang die Gesetzesnovellierung genannt werden, die Richterinnen wieder
erlaubt, ihren Beruf auszuiiben — jedoch nicht als Richterinnen sondern als
juristische Beraterinnen. Mit dieser Gesetzesnovelle wurde der Frau kein
neues Recht gegeben, sondern lediglich ein Recht wiedergegeben, das sie
bereits vor zwei Jahrzehnten hatte. Andere Gesetze, wie z.B. der nach der
Inflation berechneten Witwenanteil, der auf der Basis der Lebenshaltungs-
kosten und dem Recht der Geschiedenen beruht, daB sie fiir die Arbeit, die
sie wihrend der Ehe verrichteten, von ihren Ménnern Anspruch auf Ent-
schidigung haben, konnen in diesem Zusammenhang als Kompensie-
rungsmafBnahmen interpretiert werden. Die moderaten Fiihrungskrifte des
Landes haben Gesetze dieser Art verabschiedet, um die Nachteile fiir die
Frau, die aus dem allein den Ménnern vorbehaltenem Scheidungsrecht
entstanden sind, zu reduzieren und die Benachteiligung der geschiedenen
Frauen zu lindern. Weder die religidsen Traditionalisten, noch die soge-
nannten religidsen GemiBigten haben in diesem Zusammenhang aber je-
mals daran gedacht, das absolute Recht auf Scheidung, das noch immer ein
Vorrecht der Ménner ist, einzuschréinken. Die folgenden Beispiele sollen
einen groben Uberblick iiber die ,,gemiBigten Gesetze* geben:

e Das Familienplanungsgesetz, das auch eine Antwort auf das starke Be-
volkerungswachstum in dem ersten Jahrzehnt nach der Revolution ist
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e Der Ausbau von Familienberatungsstellen und Unterstiitzungsverban-
den, die in Verbindung mit speziellen Familiengerichten stehen

e Die Novellierung der Sorgerechtsgesetze, derzufolge nun auch die
Mutter im Scheidungsfall unter bestimmten Bedingungen das Sorge-
recht fiir die Kinder fordern und erhalten kann

Dieser Liste konnen noch weitere Beispiele hinzugefiigt werden. Allge-
mein kann jedoch nicht gesagt werden, dafl die GemiBigten viel getan
haben, um Artikel in bestehenden Gesetzen, die einen direkten Angriff auf
die menschliche Wiirde und auf die Rechte der Frauen darstellen, zu re-
formieren. Aus diesem Grund konnen die Reformen der GeméfBigten auch
nicht als ernsthafter Versuch gewertet werden, die Situation der Frau zu
verdndern.

Hinsichtlich der Frauenbeteiligung in der Politik wurden zwar keine
neuen Gesetze verabschiedet, aber die Anwendung des alten Gesetzes, das
Frauen das passive Wahlrecht -auf regionaler und auf nationaler Ebene
garantierte, muf} als positiver Schritt betrachtet werden. Im Zuge der
Wahlen wurden im Jahr 1998 297 Frauen in Stadt- und etwa 464 in Lan-
desrite gewdhlt. Dariiber hinaus erhielten in 56 Stddten Frauen die meisten
der abgegebenen Stimmen und stellten damit die Mehrheit der Abgeord-
neten; in 58 weiteren Stédten stand jeweils eine Frau an zweiter Stelle. All
das sind Anzeichen fiir die Verdnderung der sozialen Einstellung und der
offentlichen Wahrnehmung der Frau.

So ist beispielsweise der Erfolg der Frauen, eine bessere Ausbildung
zu bekommen oder die Wahler von ihren Fahigkeiten zu iiberzeugen, vor
dem Hintergrund dieser positiven Entwicklungen zu sehen. Es gibt aber
auch andere Hinweise dafiir, da3 der Weg fiir frauenfreundliche Verénde-
rungen geebnet ist. Die Tatsache, dal} in den letzten zwei Jahrzehnten etwa
1000 Frauen in hochrangige Positionen aufstiegen sind und sich an diesen
Stellen auch behaupten konnten, kann diesbeziiglich als weiteres Beispiel
genannt werden. Denn immerhin wurden drei Frauen zu Prisidentenbera-
terinnen ernannt, 16 zu Ministerberaterinnen, 105 Frauen zu Generaldi-
rektorinnen und stellvertretenden Direktorinnen. Dariiber hinaus stellen in
zwei Drittel der Ministerien Frauen die Vizeprisidentin. Eine Frau wurde
sogar zum Amt der stellvertretenden Ministerin fiir Beratung und Islami-
sche Kultur zugelassen. AuBlerdem sind iranische Frauen aber auch in den
unterschiedlichsten qualifizierten und akademischen Berufen aktiv und
tragen in diesen Funktionen ebenfalls wesentlich zur Gestaltung der irani-
schen Gesellschaft bei.

Dennoch haben die iranischen Frauen einen langen Weg vor sich, bis
sie eine proportional befriedigende Anzahl von Frauen in den h&chsten
ausfithrenden Positionen haben, die die Anzahl der Frauen in der Gesell-
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schaft, ihr Wissen und ihrer Erfahrung widerspiegeln. Um einen Schritt in
diese Richtung zu machen, mul} erstens der Staat strukturell reformiert
werden; zweitens muB} in den politischen Fiihrungsschichten eine Bewult-
seinsverdnderung stattfinden; und drittens wére es besonders wichtig das
Einvernehmen der drei Gewalten des Staates — Legislative, Judikative und
Exekutive — hinsichtlich der Verabschiedung, Ausfithrung und Sicherstel-
lung der Rechte zum Schutz der Frau zu erzielen.

Die grofite Errungenschaft der iranischen Frau ist aber eine, die nur
schwer in Zahlen und Statistiken ausgedriickt werden kann. Bei dieser
Errungenschaft handelt es sich ndmlich um die Triebkraft und die Dyna-
mik einer Bewegung, die als modernistisch-islamisch bezeichnet werden
kann. Anhénger dieser Bewegung setzen alles daran, die humanen und auf
Gleichheit beruhenden Konzepte aus den religiosen Texten und Traditio-
nen herauszufiltern. Forscher, die sich mit Herz und Seele dieser Bewe-
gung verschrieben haben, sind in der Lage, die Rechte der Frau im Islam
in einer Art und Weise neu zu definieren und zu présentieren, daf} sie den
Anforderungen der modernen Gesellschaft entsprechen. Sie weisen aufler-
dem darauf hin, daB wir nicht in der Lage sein werden, mit anderen Kultu-
ren und Zivilisationen zu kommunizieren, wenn sich der religiése und
nicht-religiése Traditionalismus in der Politik nicht fiir Kritik 6ffnet. Was
jedoch noch schwerwiegender ist: die Vorherrschaft des religiosen Tradi-
tionalismus wird uns die Mdglichkeit nehmen, die Errungenschaften der
Moderne auf wissenschaftlichem und kulturellem Gebiet anzunehmen und
zu verinnerlichen.

Die Beflirworter der modernistisch-islamischen Bewegung betonen
aber auch, daf uns das verstirkte religiose Denken und die Beschréankung
der freien MeinungséuBlerung darin hindern wird, eine der wichtigsten
Errungenschaften des 20. Jahrhunderts, ndmlich die Prinzipien der Men-
schenrechte zu begreifen. Folglich kénnen — vorausgesetzt, daf3 sich die
iranische Bevolkerung von der traditionalistischen Unterdriickung befreien
kann und modemistische Ideen bei ihrer Traditionalismuskritik Erfolg
haben — die Rechte der muslimischen Frauen erst dann nach globalen
MaBstében beurteilt werden.

Allgemein kann heute gesagt werden, dal die Forderungen der irani-
schen Frau eine lange Liste darstellt. Dennoch verspotten viele Personen
im religiGsen, politischen und kulturellen Bereich des Landes diese Forde-
rungen und weisen sie als mit der Religion nicht vereinbar zuriick. Ich bin
jedoch gliicklich, sagen zu konnen, dafl die Situation der Rechte der Frau-
en im Iran inklusive aller Mif3stéinde zum Gegenstand internationaler Be-
richterstattung wurden.

Zu keinem Zeitpunkt vor oder nach der Revolution hatten iranische
Frauen die Mdglichkeit, die Weltmedien zu nutzen, um sich der Weltbe-
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volkerung darstellen zu kénnen. Die Tatsache, dal wir das jetzt kdnnen,
haben wir jedoch ausschlieBlich unseren eigenen Bemiihungen, unserer
eigenen Geduld und Ausdauver zu verdanken, die wir gegen die anti-
feministischen Strémungen in unserer politischen Struktur aufgebracht
haben. Heute ist die Situation der iranischen Frau nicht nur zu einem na-
tionalen Diskurs geworden, sondern es besteht die Moglichkeit, daf} sie zu
einem Hauptthema im Verlauf des Dialogs der Zivilisationen wird.

Alles in allem sehe ich eine neue Phase im sozialen Leben der irani-
schen Frau; eine Phase, die in enger Verbindung mit der Ganzheit des po-
litischen Lebens des Landes steht. Zur Zeit ist das politische Leben des
Landes von politischem Aberglauben und Tabus bedroht, die sich hinter
Worthiilsen wie ,,der westliche politische Angriff verstecken. In Zeiten
wie diesen wird das soziale Leben der Frauen mit der Begriindung, dal es
den Feind der Revolution und des Islam verkorpert, am liebsten angegrif-
fen. Obwohl viele Frauen ein Hochschulstudium absolvieren und sich in
der Arbeitswelt integrieren konnten, werden Frauen nach wie vor in vielen
Bereichen diskriminiert. Diese Ungerechtigkeit — so glaube ich — wird sich
die iranische Frau nicht mehr lange gefallen lassen.

Es gibt Anzeichen, die auf das Ende des politischen Lebens der tradi-
tionellen Extremisten hindeuten. Das Ergebnis der Prasidentschaftswahlen
im Mai 1997 kann als solch ein Indiz gewertet werden. Die Welt wurde
Augenzeuge was das iranische Volk, besonders die iranische Frau, vor-
zieht. Mit der aktiven Beteiligung in den Wahllokalen beendeten die Frau-
en ihre historische Lethargie und stimmten in Massen fiir das von
Muhammad Khatami versprochene Reformprogramm.

Fiir die meisten iranischen Frauen — auch flir die mit klaren sékularen
Préferenzen — war Khatami aufgrund seines Wahlprogrammes, in dem er
versprach, daBl sich der Staat nicht mehr in die hduslichen vier Wénde
einmischen werde und sich fiir die auBenpolitische Entspannung und die
Verteidigung von biirgerlichen Freiheiten einsetzen werde, der iiberzeu-
gendste Reformpolitiker. Wir hoffen, daf3 sich durch die Bemiithungen der
Reformisten die Moglichkeit fiir alle Gewalten des Staates ergibt, in Sa-
chen Frauenrechte zusammenarbeiten.

Der Streit zwischen den Reformisten und den Traditionalisten ist heute
das wichtigste Thema in der iranischen Politik. Wéhrend die Mehrheit der
iranischen Frau selbstverstindlich auf der Seite der Reformisten steht, ist
es jedoch kaum zu verleugnen, daf sie einen langen, mithsamen und ge-
fahrlichen Weg vor sich haben, bevor sie die richtigen Kanéle haben wer-
den, um ihre Ansichten in Form einer unabhéngigen biirgerlichen Gesell-
schaft und Struktur zum Ausdruck zu bringen.

(Aus dem Englischen von Ceyda Nurtsch)
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MALAYSISCHE STUDENTINNEN UND DIE ISLAMISTISCHE
DAKWAH-BEWEGUNG

Niltifer Narl, Istanbul

Die islamistische Dakwah-Bewegung?®, die in den 90er Jahren ihren Hohe-
punkt erreichte, hat eine symbiotische Beziehung zur Modernitét, da sie
parallel zu der Modernisierung und 6konomischen Entwicklung des Lan-
des entstand. Allgemein kann die Dakwah-Bewegung als eine. religids
motivierte politische Bewegung bezeichnet werden, die die indigene ma-
laysische Kultur, das politische System und das Rechtssystem der sich
entwickelnden malaysischen Gesellschaft hinterfragt und neu zu definieren
versucht. Hinsichtlich ihres Einflusses auf die malaysische Gesellschaft ist
diese Bewegung als gewichtig zu bezeichnen, denn nur aufgrund ihrer
Stirke konnten in den religids-konservativen Staaten der Ostkiiste zahlrei-
che repressive ,,islamische” Gesetze durchgesetzt werden.?

In diesem Aufsatz soll der Einflu der Dakwah-Bewegung auf die
weibliche Rollenideologie’ malaysischer Studentinnen untersucht werden.
Dabei soll auch auf den Zusammenhang zwischen ihrer Einstellung zur
Dakwah-Bewegung und sozialisationsbedingten Faktoren eingegangen
werden. Die Analyse beruht auf einer Feldforschung, die Anfang 1980 von
der Autorin durchgefithrt wurde.” In dieser Zeit hatte die Dakwah-Bewe-

! Dieser Aufsatz beruht in weiten Ziigen auf der Doktorabreit der Autorin: Narly, Nilii-

fer, Unveiling the Fundamentalist Women: A Case of Malay Undergraduates Istanbul:
ISIS Press, 1991. Sofern nicht anders angegeben sind die Daten in diesem Aufsatz die-
ser Quelle entnommen. ‘

Obwohl der Begriff Dakwah wortlich iibersetzt ,strenge Frommigkeit” bzw. ,,Askese®
heif}t, ist mit dem Begriff Dakwah-Bewegung nicht eine ausschlielich religiés moti-
vierte Bewegung gemeint, sondern eine religis motivierte politische Bewegung, die
einen islamischen Staat etablieren md&chte. In Malaysia werden alle islamitsichen Be-
wegungen Dakwah-Bewegungen genannt.

Malaysische Intellektuelle sind iiber die Einfiihrung eines nicht-egalitéren und repres-
siven ,,islamischen” Familiengesetzes beunruhigt. Als Beispiel dafiir kann der folgen-
de Artikel genannt werden: Anwar, Zainah, ,,Modern and Moderate Islam®, Asia Week,
16. September 1997.

Zur Erlduterung dieses Begriffes siehe das niichste Unterkapitel.

. Im Rahmen dieser Untersuchung wurden mit 150 malaysische Studentinnen standarti-
sierte Interviews durchgefiihrt. Dariiber hinaus wurden auch Beobachtungen vor Ort
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gung bereits verschiedenste Teile der malaysischen Gesellschaft erreicht,
die Verstddterung war weit fortgeschritten und die Méglichkeit zum Hoch-
schulzugang begann sich signifikant auf die Lebensbedingungen junger
malaysischer Frauen auszuwirken, die von einem traditionell homogenen
malaysischen Umfeld in heterogene, multi-ethnische Stédte kamen.

Zum Begriff ,,weibliche Rollenideologie **

Der Begriff ,,weibliche Rollenideologie® bezeichnet die Kombination von
Werten, Glaubensvorstellungen, Wahrnehmungen und Ideen, die die
,wahre*“ Rolle einer Frau definieren.’ Die verschiedenen Rollenideologien
weisen den Geschlechterrollen analog zu den Werten, die in der priméren
und sekundéren Sozialisation verinnerlicht wurden, Sinn zu. Die Basis fiir
die Gestaltung einer Rollenideologie eines Individuums in der Sozialisati-
on ist das Zusammenspiel von strukturellen und ideologischen Prozessen.
Allgemein wird sich der strukturelle Wandel von weiblichen Positionen —
also z.B. der weiblichen sozialen und geographischen Mobilitdt, die im
allgemeinen auf Verdnderungen der Makroebene zuriickzufiihren sind —
nachhaltig auf die weibliche Rollenideologie aus. Da dariiber hinaus auch
neue politische Konzepte, reformistische Ideen, neue Vorbilder und neue
politische Bewegungen zur Neudefinition der Geschlechterbeziehungen
und -rollen beitragen, sind auch Entwicklungen dieser Art fiir den Wandel
der weiblichen Rollenideologie von Bedeutung.

Islamismus, Frauen und die Dakwah-Bewegung

Als wichtige politische Ideologie beeinflult die Dakwah-Bewegung das
Leben malaysischer Frauen stark. Allgemein kann der Islamismus, wie
andere politische Ideologie auch, als Weltsicht bezeichnet werden, die die
politischen Handlungen und die Geschlechterrollen eines Menschen defi-
niert. Ein Islamist ist nicht schlicht und einfach ein gldubiger Muslim, der
verschiedene religidse Regeln aufgrund seines Glaubens und/oder der Tra-

vorgenommen und einige Tiefeninterviews gemacht. Die Studentinnen wurden nach
dem Zufallsprinzip aus den Studentenlisten von vier malaysischen Universititen aus-
gewdhlt.

Der Begriff ,,female-role ideology* ist Blumen entnommen und bezieht sich primér auf
das, was sich Frauen als addquates méannliche und weiblichen Verhalten vorstellen.
Blumen, Lipman J., ,,How ideology shapes women’s lifes®, in: Maccia E.S., Coleman,
A. & M. Estep M. et.al. (eds.), Women and Education, Illinois: Charles C. Thomas
1976, 37-50.
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dition befolgt. Ein Islamist politisiert vielmehr den Islam und lehnt es des-
halb ab, die Religion auf Glauben, Gebet, rituelle Gottesverehrung und
personliches BewuBtsein zu reduzieren. Folglich versucht er alle seine
Handlungen analog zu (s)einer islamistischen Ideologie durchzufiihren.
Der Islamist tritt fiir eine Islamisierung des politischen und sozialen Sy-
stems durch Revolution ein und lehnt die Trennung von Staat und Religion
mit dem Argument, dafl der Islam sowohl Staat als auch Religion sei, ab.
Um dem Ziel der Reislamisierung zumindest einen Schritt néher zu kom-
men, ist es sehr wahrscheinlich, daf ein Islamist all jene Rollen annimmt,
die mit der ,islamischen Moral gerechtfertigt werden. Ein Islamist
mochte das politische System mit der Begriindung, daB es nicht ,,isla-
misch* sei und daB er den Islam nicht in allen gesellschaftlichen Bereichen
ausleben konne, fundamental dndern. Fiir einen Islamisten ist der Islam
nimlich ,.total” und umfaft alle Aspekte des Lebens. Aus diesem Grund —
so lautet seine Argumentation — soll das politische System von Muslimen
ihnen das Recht gewiéhren, alle Aspekte ihres Lebens nach den religiosen
Lehren und dem Koran zu gestalten.” Seine Bereitschaft mittels politischer
und gewaltsamer Aktionen einen Gottesstaat zu etablieren, héngt jedoch
mit vielen soziopolitischen Faktoren, wie z.B. dem konkreten politischen
Klima, zusammen.

Islamistische Bewegungen wurden in der Geschlechterforschung in
muslimischen Gesellschaften in den letzten Jahrzehnten immer wichtiger,
weil sie die Rolle der Frau im 6ffentlichen und privaten Leben neu definie-
ren. Obwohl in diesen Bewegungen oft ménnliche Vorstellungen von
Frauenrollen reproduziert werden, kénnen weibliche Mitglieder islamisti-
scher Bewegungen aufler Haus auch in andere Rollen schliipfen. So kon-
nen sie z.B. mit der Begriindung den Islam zu stérken, an politischen
Kampagnen teilnehmen. Mit dem Erstarken der islamistischen Bewegun-
gen im Mittleren Osten und in Siidostasien haben islamistische Frauen
jedoch auch begonnen, sich gegen ihre schwer verdienten Rechte zu stel-
len, die ihnen von sékular eingestellten Politikern wie z.B. Bourgiba und
Nasser gegeben wurden, und lehnten Verdnderungen, die im Namen der
Frauenrechte durchgefiihrt wurden, ab. Die Tatsache, daf3 sich tunesische
und dgyptische Islamistinnen gegen das existierende Recht stellen, am
Offentlichen Leben aktiv teilzunehmen, dall marokkanische Islamistinnen
im Februar 2000 gegen den Versuch der Regierung Verbesserungen fiir die
Frau im biirgerlichen Gesetzbuch voranzutreiben, protestierten und sich in
der Tiirkei Islamistinnen gegen Gesetzesentwiirfe aussprachen, die Frauen

7 Fiir die Definition von Islamisten und die Unterschiede von radikalen und moderaten

Islamisten siehe: Narli, Niliifer, ,,Moderate against Radical Islamicism in Turkey®,
Zeitschrift fiir Tiirkeistudien (1), 1996, 35-59.
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vor héuslicher Gewalt schiitzen sollen, konnen als Beispiele fiir die Ableh-
nung frauenfreundlicher Reformen genannt werden. Allgemein bestirkt
diese Ablehnung die Annahme, daf} islamistische Bewegungen ménnliche
Entwiirfe der Geschlechterrollen fordern, die Rolle der Frau im Haus ver-
ankern und auflerhéusliche Aktivititen von Frauen nur dann akzeptieren,
wenn sie auf die Verbreitung des Islams abzielen. In diesem Sinn stehen
islamistische Bewegungen im Gegensatz zur Befreiung der Frau und un-
terbinden die Aufhebung von der traditionell ungleichen Arbeitsteilung
und der ménnlich dominierten Entscheidungsgewalt. Dennoch sei an die-
ser Stelle betont, dafl auch Strémungen im Entstehen sind, die den Femi-
nismus als Teil des Islamismus ansehen.

Stellen sich Islamistinnen feministische Fragen?® Diese Frage zu be-
antworten, ist nicht leicht, denn islamistische Frauen bilden keinen mono-
lithischen Block. Im Gegenteil, ihre Meinungen unterscheiden sich u.a. in
der Frage der Gleichberechtigung der Geschlechter. Wenngleich einige
Islamistinnen die Ungleichheit zwischen den Geschlechtern nicht hinter-
fragen, die Zweitrangigkeit der Frau akzeptieren und sich nicht iiber ihre
Rolle als Helferinnen der Ménnern beklagen, stehen andere, wie z.B. die
Sisters in Islam’ in Malaysia, der ménnlich dominierten Weltsicht kritisch
gegeniiber. Vertreterinnen der letztgenannten Frauengruppe sind der An-
sicht, dal der Koran die Gleichberechtigung der Geschlechter vorschreibe.
Die Tatsache, daf3 die muslimische Frau nicht gleichberechtigt ist, fithren
sie nicht auf den Islam zuriick, sondern vielmehr auf die schlechte Umset-
zung bzw. die MiBinterpretation des heiligen Textes. Die Reinterpreation
und Reevaluierung des Koran stellt ihrer Ansicht nach das Hauptziel der
islamistisch-feministischen Bewegung dar. Dariiber hinaus vertreten sie
auch die Meinung, daf} fiir diese Tétigkeit, die in der Geschichte aus-
schliefllich Ménnern vorbehalten war, heute Frauen mit einbezogen wer-
den miissen. Dennoch befiirworten auch diese Frauen 6ffentlichen Druck
auf Frauen, indem sie z.B. der Kontrolle {iber die weibliche Sexualitit und
der beschridnkten Offentlichen Begegnungsmdglichkeiten von Mann und
Frau zustimmien.

Analog zu verschiedenen Beobachtungen, die ich in der Tiirkei, Malaysia
und bei einer Reihe von internationalen Konferenzen tiber die muslimische

Elizabeth Warnock Fernea hat diese Frage gestellt und eine Untersuchung in Léndern
des Mittleren Ostens dazu gemacht. Vgl. Warnock Fernea, Elizabeth, In Search of Is-
lamic Feminism, New York: Doubleday 1998.

Zainah Anwar, ein Mitglied der muslimischen Frauengruppe Sisters in Islam, die sich
fiir die Rechte der Frau im Rahmen des Islam einsetzen, kritisierte die Islaminterpreta-
tion der staatlichen Ulema, die dazu verwendet wird, Freiheiten in Malaysien zu unter-
driicken. Vgl. dazu auch: Anwar, ,,Modern®, 1997.
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Frau machen konnte, mochte ich an dieser Stelle festhalten, dal Frauen in
islamistischen Bewegungen oft eine zweitrangige Rolle innehaben, und
daf} sie diese Rolle aufgrund der Geschlechterhierarchie akzeptieren. In
einer Untersuchung {iber Studenten in der Tiirkei konnte ich in diesem
Zusammenhang feststellen, dafl sich viele befragte Studenten gegen eine
demokratische Kultur und die Gleichheit der Geschlechter aussprachen.
Ein Viertel der Studenten beflirwortete sogar einen islamischen Staat, in
dem es ein Einparteiensystem gibt, Frauen kein Wahlrecht haben und Stra-
fen wie z.B. Steinigung bei Ehebruch verhdngt werden. Dariiber hinaus
beantworteten viele interviewte Studentinnen die Frage nach Frauenrech-
ten damit, daB} sie diese Frage an dekadente westliche Feministinnen erin-
nere.'?

Wie oben jedoch schon dargestellt wurde, ist die traditionell passive
Haltung islamistischer Frauen im Wandel begriffen. Eine kleine Gruppe
von Frauen in der islamischen Welt hat bereits begonnen, auf Frauenrechte
im Koran aufmerksam zu machen. Dabei haben sie wichtige Schritte ge-
macht, um eine Stimme in Entscheidungsprozessen und theologischen
Diskussionen zu bekommen.

Zur sozialen, politischen und okonomischen Entwicklung

Bis ins 19. Jahrhundert war in Malaysia die Subsistenzwirtschaft vorherr-
schend. Die malaysische Bevdlkerung teilt eine gemeinsame Kultur, ihre
Religion (Islam) und das adat'’ (Gewohnheitsrecht). Das adat und die
Scharia — in Malaysia beruhte diese aus der schafiitischen Auslegung des
Islam — waren die zwei Hauptsysteme in der Gesetzgebung. Die Scharia
befaBBte sich mit diversen personlichen Angelegenheiten wie Eheschlie-
Bung und Scheidung; adat beinhaltete hingegen Anstandsregeln und Bréiu-
che, die ebenfalls rechtliche Konsequenzen hatten. Aus diesem Grund war
adat auch fiir die Verhaltens- und Moralvorstellungen der malaysischen
Bevolkerung ausschlaggebend.

Vor dem britischen Protektorat, das 1874 etabliert wurde, gab es auller
Koranschulen kein formales Bildungssystem. Um Malaysiern lesen und
schreiben zu lehren und ihnen das notwendige Wissen zu vermitteln, das
zu Verbesserungen in der Landwirtschaft fithren sollte, errichteten die
Briten im ganzen Land Grundschulen. Diese Schulen boten eine formale

Narli, Niliifer, The Islamist Movement, University Students and Politics in Turkey,
1996 (unver. Forschungsbericht).

Dieser und andere kursiv gedruckte Begriffe sind — sofern sie nicht Englisch oder
Lateinisch sind — dem Bahasa Malaysisch entnommen.
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und sékulare Grundausbildung in der Landesprache. Der Lehrstoff war so
ausgerichtet, da3 die Bauern ihr traditionelles landliche Leben nicht in
Frage stellten. Die Frauen der rakyat (Untertanen), die mit Landwirtschaft,
Handel und Hausarbeit beschiftigt waren, erreichte die formale Bildung,
die in diesen Schulen geboten wurde, jedoch nicht. Im Gegensatz zu der
verbreiteten Grundschulausbildung in der Muttersprache wurden die S6h-
ne der malaysischen Aristokratie an englischen Schulen unterrichtet. Aus
ihnen sollte ein qualifiziertes malaysisches Verwaltungskader geschaffen
werden.

Nach der Unabhéngigkeit im Jahr 1957 spielte die offizielle Regie-
rungspolitik des Landes eine wichtige Rolle in der Entwicklung des Bil-
dungssystems. Das Ziel war ein neues nationales Bildungssystem in Baha-
sa-Malaysisch zu entwickeln. Von den verschiedenen Fortschritten, die
Schritt fiir Schritt im malaysischen Erziehungssystem erzielt wurden,
konnten nun auch malaysische Frauen quantitativ und qualitativ profitie-
ren. Dennoch dnderte der Zugang zur Hochschulbildung zunéchst nicht die
traditionellen Verhaltensmuster der malaysischen Frau in der Offentlich-
keit und ihre Rolle am modernen Arbeitsmarkt, wo Malaysier als ethnische
Gruppe unterreprasentiert waren. All dies sollte sich erst mit der Einfiih-
rung einer neuen Wirtschaftspolitik im Jahr 1970 dndern."

Als Anfang der 70er Jahre der soziale Wandel in Malaysia einen Ho-
hepunkt erreichte, Malaysier vermehrt in die Stddte zogen und in qualifi-
zierten Berufen und modernen Wirtschaftssektoren tdtig wurden, entstand
als Reaktion auf die staatlichen Moderisierungsbemiihungen auch die
Dakwah-Bewegung, die als neue politische Kraft ,alten” Werten und
Normen ,,neuen® Sinn verlieh.

Soziale Verdnderungen: Die neue Wirtschafispolitik und die Dakwah-Bewegung

Die Zeitspanne von 1971-1980 war von verschiedenen Verénderungen ge-
kennzeichnet, die sich massiv auf das Leben des Einzelnen in Malaysien
auswirkten. Die sozio-Okonomischen Umstrukturierungsprozesse, die mit
einer neuen Wirtschaftspolitik angekurbelt wurden und die Partizipation
der Malaysier forderte, fiihrte zu einer Expansion der malaysischen Mittel-
schicht und erhdhte die Zuwanderung der Malaysier in die Stddte. Diese

2 An dieser Stelle sei erwihnt, daB Malaysia eine kulturell und ethnisch heterogene

Bevolkerungsstruktur aufweist. Rund 30% Chinesen und 8% Inder stehen der musli-
mischen malaysischen Mehrheit gegeniiber, die bis zu der Einfiihrung einer neuen
Wirtschaftspolitik 6konomisch benachteiligt war. Wie unten noch genauer dargestellt
wird, sollte dieser Situation per forcierter Malayisierung Abhilfe geschaffen werden
(Anmerkung der Herausgeberin).
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neue Mittelschicht bestand aus verschiedenen Fach- und Verwaltungs-
kréften sowie Unternehmern in modernen Wirtschaftssektoren.

Insgesamt konnen all diese Entwicklungen als neue Periode in der
malaysischen Sozialgeschichte bezeichnet werden. Zwei neue Ziele kenn-
zeichneten diese neue Ara: Erstens sollte der groBen Armut der malaysi-
schen Bevolkerung und zweitens der Assoziation einer ethnischen Gruppe
mit einem bestimmten Beruf ein Ende gesetzt werden. Genauer gesagt
plante man bis 1990 eine grofle Umverteilung: 55% der malaysischen Be-
volkerung sollten nun 30% der Vermoégenswerte des Landes erhalten. Die
allgemeinen Verbesserungen fiir die malaysische Bevdlkerung wirkte sich
auch auf die Situation der Frau aus: Frauen machten am Bildungssektor
Fortschritte und begannen, am modernen Arbeitsmarkt zu partizipieren.

Wie oben jedoch bereits betont wurde, war der selbe Zeitraum auch
noch von einer anderen politischen Welle geprigt: der Reislamisierung.
Diese wirkte sich ebenfalls nachhaltig auf die politische Kultur und das
Leben in Malaysia aus. Im folgenden Kapitel sollen einige sozio-
kulturellen Verédnderungen aufgezeigt werden.

Vom Dorf an die Universitdt: Sozio-kulturelle Verdnderungen im Leben
malaysischer Frauen

Der neue Wirtschaftskurs verénderte das Leben der malaysischen Frau, die
bis dato traditionell im Dorf lebte und diverse landwirtschaftliche Arbeiten
ausfiihrte, die im Regelfall eine Erweiterung ihrer hduslichen Pflichten
darstellten. Aufgrund der neuen Politik konnte die malaysische Frau nun
an der sekunddren und tertiiren Bildung partizipieren und ihre auflerhfus-
lichen Aktivititen erweitern. Damit nahmen die Frauen Abstand vom tra-
ditionellen und ethnisch homogenen Dorfleben und traten in eine multi-
kulturelle, heterogene und stéddtische Umwelt ein.

Diese Charakterisierung trifft auch fiir die Mehrheit der befragten Stu-
dentinnen zu, die oftmals aus l4ndlichen Regionen kamen. Wahrend ihrer
primdren und sekunddren Ausbildung waren diese Médchen oft aus-
schlieBlich mit Malaysiern ihres eigenen Geschlechts zusammen. Stddte
waren ihnen nicht selten fremd, denn ihre Internate lagen im Regelfall
auBerhalb der Stadt. Mehr als die Hilfte der befragten Studentinnen (58,7
%) wurden von ihren Familien sehr behiitet. Viele Eltern verhinderten den
Umgang ihrer Tochter mit dem anderen Geschlecht und viele Médchen
durften das Haus nicht allein verlassen, auller wenn sie zur Schule gingen.
Diese iiberfiirsorglichen Familien verboten ihren T6chtern sogar den Um-
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gang mit Chinesen, weil diese nicht-muslimischen Glaubens sind." Ethni-
sche und sexuelle Segregation kennzeichnete auflerdem die Zeit der be-
fragten Studentinnen in den speziellen malaysischen Internaten, in denen
96,7 % der Untersuchungsgruppe ihre sekundére Ausbildung absolvierten.

Im stddtischen, multi-ethnischen und gemischtgeschlechtlichen Uni-
versititsleben schufen sich die Befragten wieder ihre ethnische und sexu-
elle Segregation, die sie aus dem Dorf- und Internatsieben gewohnt waren.
Die Teilnahme von malaysischen Studentinnen an Diskussionsveranstal-
. tungen oder Filmvorfiihrungen konnte im Untersuchungszeitraum nur sel-
ten beobachtet werden. Auch bei Aktivitdten von Vereinen und Sportclubs,
die auf dem Universitdtsgeldnde durchgefiihrt wurden, nahmen malaysi-
sche Frauen nur selten teil. Westliche Musik, Kunst, Drama und Kino
wurden von ihnen als faram (durch religiése Vorschrift verboten) be-
zeichnet. Diese Verhaltensweisen erkldren auch, weshalb diese jungen
Frauen vor allem im Gebetsraum aufzufinden waren und primér an Dak-
wah-Seminaren, Vortrdgen und verschiedenen religiosen Treffen teilnah-
men.

Religiése Veranstaltungen wurden am Universitidtscampus sowohl
formell als auch informell organisiert. Einfithrende Religionskurse iber
die islamische Zivilisation, das Freitagsgebet und die Aktivitéten des isla-
mischen Studentenvereins Persatuan Islam wurden formell organisiert.
Allgemein kann jedoch gesagt werden, dafl die Fiille von informellen is-
lamischen Veranstaltungen, die von Organisationen wie ABIM'*, Argam"
und Jamaat Tablig'® durchgefiihrt wurden, im Vergleich zu den offiziell
veranstalteten Aktivititen grofere Popularitdt genossen. Bei den Veran-
staltungen dieser Organisationen handelte es sich oft um Vortrége, in de-

Zu den Spannungen zwischen Malaysiern und Chinesen siehe: Narli, Niliifer, ,,Inter-
religious Dialogue amongst the Malaysian Women®, Islamochiristiana (16), 1990:
201-9.

ABIM (Angkatan Belia Islam Malaysia) ist eine muslimischen Jugendorganisation in
Malaysia, die von Anwar Ibrahim in den 70er Jahren gegriindet wurde. Im August
2000 wurde er wegen Machtmiflbrauch und Sodomie zu 9 Jahren Haft verurteilt.

Die Argam-Bewegung kam ebenfalls in den 70er Jahren auf und zéhlt zu den radikal-
sten islamistischen Bewegungen in Malasien. Ihr Griinder ist ein ehemaliger Religi-
onslehrer, Haji Asha’ari, der mittels der Griindung islamischer Gemeinschaften, in de-
nen nach den Regeln des Koran gelebt wird, einen islamischen Staat vorbereiten will.
Die Mitglieder dieser Gruppe fallen aufgrund ihrer Kleidung auf: Ménner tragen lange
weite griine Kutten und Frauen verschleiern ihren Korper und ihre Gesicht schwarz.

Diese ebenfalls radikale Gruppe hat ihren Ursprung in Pakistan. In Malaysia konnte
die Jamaat Tablig vor allem muslimische Inder und Pakistanis als Mitglieder rekrutie-
ren.
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nen verschiedene Themen wie z.B. Islam und die Skonomische Krise,
Frauen und Islam diskutiert wurden.

Die Aktivititen der Dakwah-Organisationen beschrénkten sich jedoch
nicht nur auf intellektuelle Begegnungen, sondern beeinflufiten auch all-
tigliche Belange. Die Verwendung von bestimmten Konsumgiitern zeigt
dies sehr deutlich. So konnte z.B. am Universitétsgelénde hiufig beob-
achtet werden, daB junge malaysische Ménner und Frauen von Dakwah-
Organisationen fiir bestimmte ,,islamische” Produkte warben. Neben reli-
gitsen Biichern wurden auch fiir Verbrauchsgiiter wie islamischer Kosme-
tikartikel (Seifen, Kremen, Haarshampoo etc.) und religios gebilligte Nah-
rungsmittel geworben.

Soziale Mobilitdt der Studentinnen

Ein grofler Prozentsatz der befragten Studentinnen stammte aus Gkono-
misch benachteiligten sozialen Schichten vom Land. Mit dem Zugang zur
Hochschulbildung, die sie mit den notwendigen Fahigkeiten und dem fiir
den modernen Arbeitsmarkt erforderlichen Wissen ausstattete, gewann
diese Gruppe jedoch soziale Mobilitét. Thre Eltern verfligten im allgemei-
nen lber einen niedrigen Grad an formaler Bildung: nur 1,3 % der Viter
und keine Mutter der befragten Studentinnen hatte einen Hochschulab-
schluf}. Ein hoher Prozentsatz von Vitern (15,3 %) und Miittern (38,7 %)
verfiigte hingegen iiber gar keine Schulbildung und waren Analphabeten.

Neben den Nachteilen, die die Eltern der Befragten beim Zugang zur
Bildung hatten, war die Mehrheit der Eltern auch in qualifizierten und
prestigetrdchtigen Berufen unterreprésentiert: keine der Miitter und nur 14
% der Viter waren in gehobenen und technischen Berufen tétig. Eine gro-
Be Gruppe der Viter (27,4 %) waren Landwirtschaftsarbeiter. Gemessen
am Ausbildungsgrad und der beruflichen Situation der Eltern konnte bei
39,3 % der Studentinnen ein niedriger, bei 44% ein mittlerer und bei 16,7
% der Studentinnen ein gehobener sozio-6konomischer Status verzeichnet
werden. Analog dazu ist es auch nicht erstaunlich, dal das Haushaltsein-
kommen von fast einem Drittel (30,7 %) der Familien der befragten Méd-
chen unter der offiziellen Armutsgrenze lag.

Mehr als die Hélfte der befragten Studentinnen (58,7 %) kamen auf3er-
dem aus léndlichen und doérflichen Gebieten. Da sie aber die Vorausset-
zungen hatten, um Mitglied in der neuen stidtischen Mittel- und Ober-
schicht zu werden, kann von ihnen behauptet werden, daBl sie soziale und
geographische Aufstiegsmoglichkeiten hatten. Soziale Mobilitdt bedeutete
fiir die Studentinnen allgemein eine Reise von der traditionellen, l&ndli-
chen, malaysischen Kultur in die multikulturelle und multiethnische mo-
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derne Stadt, wo sie vielen und widerspriichlichen Werten, Normen und
Lebensstilen ausgesetzt waren. Dies nihrte einerseits interethnische Span-
nungen und Stadt-Land-Konflikte, und fithrte andererseits auch héufig zu
personlichen Problemen. Personen, die diese Spannungen in der neuen
Umwelt erfahren, tendieren allgemein dazu, die Modernitdt und Verstidte-
rung als Angriff auf ihre Kultur und ihren Glauben zu interpretieren. In
diesem Phénomen liegt auch der Hauptgrund dafiir, weshalb manche Men-
schen in islamischen Organisationen, die als léndliche Ersatzverwandt-
schaft in der Stadt fungieren, Zuflucht suchen. Auflerdem ist dies auch der
Grund dafiir, da sich malaysische Studenten in der Stadt fremd fiihlten
sowie ihre indigene Kultur und ihren Glauben durch die Modernitét be-
droht sahen. Als Reaktion auf diese unangenehmen Seiten des stddtischen
Lebens wandten sich viele Studentinnen der Dakwah-Bewegung zu. Dabei
ging es ihnen hauptsidchlich um die Bestétigung ihrer malaysischen und
islamischen Identitdt sowie um den Aufbau eines sozialen Netzwerkes.

,» Weibliche Rollenideologie* versus sozio-6konomischer Wandel und M obilitdt

Hat Modernisierung und groBer sozialer Wandel einen Einflufl auf die
weibliche Rollenideologie? Verdndert formale Bildung, die Frauen auf
neue Rollen auBerhalb des h#uslichen Bereichs vorbereitet, weibliche
Selbstdefinition und Rollenbilder? Haben malaysische Studentinnen auf-
grund ihres Bildungserwerbs und ihrer Sozialisation in Hochschulen ega-
litdre Geschlechterrollen verinnerlicht?

Die befragten Studentinnen beantworteten diese Fragen nicht eindeutig
mit ,,ja“. Nur bis zu einem gewissen Grad war die Hochschulbildung fiir
die Formulierung beruflicher Ziele von Bedeutung und trug zur Verénde-
rung der nicht-egalitdren Rollenideologie zwischen den Geschlechtern bei.
In der Untersuchungsgruppe hatten 32 % der befragten Studentinnen eine
nicht geschlechtsspezifische Rollenideologie verinnerlicht. Diese Gruppe
hinterfragte ihre fritheren Einstellungen iiber die Rolle der Frau als Mutter
und Hausfrau und #uBerten verschiedene berufliche Ziele. Andererseits’
verteidigten 37,3 % der Befragten eine geschlechtspezifische und 30,7%
eine extrem geschlechtsspezifische ,,Rollenideologie”. Das heifit, da3 die
Mehrheit der Studentinnen nicht an einer egalitiren Rollenideologie fest-
hielt und die asymmetrischen Geschlechterbeziehungen in verschiedensten
Bereichen akzeptierte. Fast die Hélfte der Befragten (49,3 %) stimmten der
Meinung zu, dal Ménner Frauen iiberlegen seien. Dariiber hinaus stimmte
die Mehrheit der Studentinnen (98,7 %) Aussagen wie z.B. ,,Gehorsam
und Respekt gegeniiber dem Ehemann sind die wichtigsten Tugenden ei-
ner Ehefrau“ zu, die der Frau in der Ehe eine sekundére Stellung zuschrei-
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ben. Die héusliche Rolle der Frau als Mutter und Ehefrau akzeptierten
ebenfalls viele befragte malaysische Studentinnen — 44 % bejahten die
folgende Aussage: ,,.Der Platz der Frau ist das Haus und die Rolle der Frau
ist die der Mutter und Ehefrau.” Aber auch andere geschlechtsspezifische
Rollenzuschreibungen fanden in der Untersuchungsgruppe grofien Zu-
spruch. So beteuerten z.B. 83,4 % der Befragten die Richtigkeit der Aus-
sage ,,Eine malaysische Frau kann keine gute Muslimin sein, wenn sie
nicht auch eine gute Ehefrau ist“. Damit machten sie auch deutlich, daf die
Institution der Ehe durch den Glauben und verschiedene religidse Lehren
gestérkt wurde.

Die Bereitschaft, die Hochschulbildung als potentiellen Motor fiir so-
zialen Aufstieg zu sehen, hing bei der Untersuchungsgruppe vor allem von
ihrem sozio-6konomischen Hintergrund und ihren Sozialisationserfahrun-
gen ab. Fiir das Ausmal, in dem geschlechtsspezifische Rollenideologien
verinnerlicht wurden, waren folgende Faktoren von Bedeutung: der Aus-
bildungsgrad der Mutter, der sozio-6konomische Status, der regionale
Hintergrund und das Ausmal, in dem die geschlechtsspezifische Rolleni-
deologie durch die Sozialisation in der Familie erfahren wurde. Dement-
sprechend neigten junge malaysische Frauen vom Land mit niedrigem
sozio-6konomischen Status, Tochter von Frauen mit niedrigem Ausbil-
dungsgrad und Médchen, die in ihrer Herkunftsfamilie starke geschlechts-
spezifische Rollenideologie erfahren haben, verstirkt zur Verinnerlichung
einer geschlechtsspezifischen Rollenideologie. D.h. diese Gruppe von
malaysischen Frauen war fiir Modernisierungseinfliisse durch Hochschul-
bildung nicht sehr offen.

., Weibliche Rollenideologie und die Dakwah-Bewegung

Wie und warum fiihlen sich malaysische Studentinnen von der Dakwah-
Bewegung angesprochen? Beeinflufit ihre pro oder kontra Dakwah-
Einstellung die Art und Weise wie sie die Geschlechterrollen definieren?
Diese und @hnliche Fragen sollen in diesem Kapitel beantwortet werden.

Malaysische Frauen kamen durch unterschiedlichste Kandle mit der
Dakwah-Bewegung in Kontakt. Die Interviews verdeutlichten, daf3 die
Vortrdge, der Lesestoff und die audiovisuellen Materialien, die von ver-
schiedenen Dakwah-Gruppen bereit gestellt wurden, esoterische Sitzun-
gen, personliche Kontakte zu Dakwah-Mitgliedern etc. &uBerst wirksam
waren, um die jungen Studentinnen filir die Bewegung zu gewinnen. Der
Religionsunterricht, den viele Studentinnen wihrend ihrer Schulausbil-
dung erhielten, machte sie zusdtzlich fiir die ,islamischen* Lehren der
Dakwah-Bewegung empfinglich.
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Malaysische Studentinnen waren der Dakwah-Bewegung gegeniiber
unterschiedlich eingestellt. In der Untersuchungsgruppe konnten vier ver-
schiedene Kategorien hinsichtlich der Einstellung zur Dakwah-Bewegung
festgestellt werden: (a) Mitgliedschaft in einer Dakwah-Gruppe und Akti-
vismus, (b) Pro-Dakwah-Einstellung, (c) Ambivalenz und (d) Anti-
Dakwah-Einstellung.

Von den 150 interviewten Studentinnen waren 29, also 19,3% aktivi-
stische Mitglieder der Dakwah-Bewegung. 13 von ihnen waren in der mo-
deraten islamistischen Dakwah-Gruppe ABIM organisiert, sieben Studen-
tinnen gehdrten zu den radikalen Argam-Islamisten und neun der befragten
Studentinnen waren in religidsen Studentengruppen Mitglied. Die Aktivi-
titen dieser Dakwah-Mitglieder reichten von der Organisation von Veran-
staltungen, dem Verfassen von religidsen Texten, der Anwerbung von
Mitgliedern bis zum Kochen und Putzen fiir Dakwah-Veranstaltungen etc.
Die grofite Gruppe von den befragten Studentinnen (rund 50 %) deklarierte
sich als Dakwah-Sympathisanten. Im Gegensatz zur erstgenannten Gruppe
waren sie nicht aktive Mitglieder der Bewegung. Zwei vergleichsweise
kleinere Gruppen von 14 % bzw. 16,7 % standen der Dakwah-Bewegung
ablehnend bzw. ambivalent gegeniiber.

Ausschlaggebend fiir die unterschiedliche Unterstiitzung der Dakwah-
Bewegung ist das Zusammentreffen verschiedener Faktoren: neben der
landlichen Herkunft, dem sozio-Okonomischen Status und der formalen
Ausbildung der Mutter, war fiir die Einstellung zur Dakwah-Bewegung
auch wichtig, wie die Studentinnen den Skonomischen Fortschritt ihrer
Familie selbst beurteilten, und ob bzw. in welchem Ausmal sie wihrend
ihrer priméren und sekundéren Sozialisation islamische Bildung erhielten
sowie islamischen Doktrinen und Praktiken ausgesetzt waren. Je hoher das
AusmaB an islamischer Bildung, islamischen Doktrinen und Praktiken in
der priméren und sekundéren Sozialisation war — so zeigte das statistische
Material — desto mehr wurde die Dakwah-Bewegung unterstiitzt. Dariiber
hinaus wirkten sich auch Faktoren wie ldndliche Herkunft, niedriger sozio-
Okonomischer Status, geringer Ausbildungsgrad der Mutter und die
Selbsteinschitzung der 6konomischen Entwicklung in der Familie wih-
rend der letzten zehn Jahre — als ein Indikator fiir die Zufriedenheit mit der
okonomischen Situation — auf den Grad der Dakwah-Unterstlitzung aus.

Mit anderen Worten wirkt sich eine schlechte bildungsméfBige und
sozio-Okonomische Situation der Familien signifikant auf die Teilnahme
an der Dakwah-Bewegung aus. Finanzielle Frustration, Verlangen nach
sozialer Akzeptanz, der Wunsch, eine gute Muslimin zu sein, der Glauben,
daf3 der Islam sowohl Religion als auch Staat sei etc., stellen weitere Fak-
toren dar, die die Mitgliedschaft und/oder Sympathie zur Dakwah-
Bewegung positiv beeinflufiten. Aber auch die Ansicht, da die Dakwah-
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Bewegung jenen helfe, die ihre Religion nicht wirklich kennen, daf die
Bewegung die malaysische Bevolkerung vor den negativen Werten des
Westen beschiitze und ithnen ein Netzwerk fiir gute soziale Beziehungen
zur Verfiigung stelle sowie die Wahrnehmung, dal3 die Bewegung ihren
Mitgliedern inneren Frieden vermittele, ndhrten positive Einstellungen zur
Dakwah-Bewegung und die Bereitschaft in dieser Bewegung aktiv zu
werden. Der Befiirwortung der Dakwah-Bewegung liegt aber auch politi-
sche Unzufriedenheit und die Sorge, daB die Modernisierung die indigene
Kultur ausrotte, zugrunde. Als Reaktion auf diese Probleme traten junge
Frauen der Dakwah-Bewegung bei, von der sie annahmen, daf} sie die
Individuen und die Gesellschaft sowohl kulturell aus auch spirituell im
Gleichgewicht halte und ein System aufbaue, das auf Gerechtigkeit, Glau-
ben und Aufrichtigkeit beruhe.

All diese Faktoren fiihrten dazu, daB3 viele befragte Studentinnen die
Bewegung unterstiitzen und die Ansicht, da3 die Dakwah-Bewegung dén
Fortschritt der Frau im 6ffentlichen Leben behindere, nicht teilen. Viele
Studentinnen waren verunsichert und vertraten widerspriichliche Stand-
punkte hinsichtlich der Frage, ob sich die Dakwah-Bewegung positiv auf
die Stellung der malaysischen Frau auswirke. 29,3 % der Untersuchungs-
gruppe ging davon aus, daB die Dakwah-Bewegung die Basis fiir Frauen-
fortschritt und -emanzipation im Land sein konne. 18 % von dieser Gruppe
hatte fiir diese optimistische Einstellungen keine spezielle Griinde. 11,3 %
erkldrten ihre positive Sichtweise hingegen damit, daf3 der Islam, der sich
auf den Koran und die Sunna bezieht, einen Sinn von Gerechtigkeit bein- -
halte, der die Gleichberechtigung der Geschlechter anerkenne, und damit,
daBl Frauen, die in der Bewegung aktiv sind, genauso stark wie Ménner
seien. Im Gegensatz zu diesen optimistischen Anschauungen konnte sich
ein hoherer Prozentsatz, ndmlich 32,9 %, keinerlei Zusammenhang zwi-
schen der Dakwah-Bewegung und der Emanzipation der Frauen vorstellen.
Fiir diese Sichtweise gaben sie jedoch keinerlei Begriindungen an. Eine
weitere Gruppe von Studentinnen, die sich ebenfalls nicht vorstellen
konnten, daf} sich die Dakwah-Bewegung positiv auf den Fortschritt der
Frau auswirke, hatten dafiir jedoch spezielle Griinde: So meinten 3,3% der
befragten Studentinnen, daB die Totalitit des Islam im Gegensatz zur
Emanzipation der Frau stehe. Eine Gruppe von 24 % meinte, daf} speziell
die Dakwah-Philosophie ein Widerspruch zur Befreiung der Frau darstelle.
Einige Studentinnen (2,7 %) verweigerten die Antwort auf diese Frage und
1,3% der Befragten lehnten die Beantwortung dieser Frage mit der Be-
griindung, daf} eine muslimische Frau sich nicht mit ungesetzlichen The-
men wie Frauenemanzipation beschéftigen solle, ab.

Ungeachtet dessen, dafB sie darlegten, daB sich, indem sie eine Dakwah
wurden, ihre urspriinglich egalitire Auffassung verdndert und sich nach
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Mutterschaft und ménnliche Uberlegenheit orientiert habe, und daB sie die
Sorge iiber die Auswirkungen der Dakwah-Bewegung auf die Stellung der
Frau, zu einem Zeitpunkt da sie Zugang zur Hochschulbildung hat, die ihr
neue Wege und Emanzipationsmoglichkeiten erdffnete, teilen, unterstiitz-
ten viele der Befragten die Dakwah-Bewegung. Das statistische Material
zeigte in diesem Zusammenhang eine starke Korrelation zwischen dem
Grad der Unterstiitzung der Bewegung und dem Grad des Festhaltens an
geschlechtsspezifischer Ideologie der weiblichen Rolle: Je hoher der Un-
terstiitzungsgrad der Bewegung war, desto stirker wurde auch an ge-
schlechtsspezifischen Rollen festgehalten.

AbschlieBend ist an dieser Stelle noch zu erwdhnen, dal auch eine
Korrelation zwischen der Kopfbedeckung bzw. Kleidung und der Einstel-
lung zur Dakwah-Bewegung festzustellen war. Die Mehrheit der Studen-
tinnen, die ein telekung (ein iiberdimensional grofes Kopftuch, das mit
dem Schleier der Nonnen vergleichbar ist) oder ein Kopftuch trugen, wa-
ren Aktivistinnen. Nur eine aktivistische Studentin — sie war Mitglied in
der moderaten ABIM-Gruppe — bedeckte sich nicht. Im Gegensatz dazu
trugen die Studentinnen, die gegen die Dakwah-Bewegung eingestellt wa-
ren — keine Kopfbedeckung. Die radikalen Dakwah-Anhéngerinnen trugen
auflerdem auch noch eine jubba, einen weiten Mantel {iber dem traditio-
nellen malaysischen Kleid, dem baju kurug. Eine kleine Gruppe von Stu-
dentinnen trug auch einen schwarzen Schleier — ein Kleidungsstiick, das
erst seit 1980 in Malaysia zu beobachten ist.

Schluf3bemerkungen

Die Dakwah-Bewegung ist nicht nur ein grundlegender Aufruf zum wah-
ren Islam und in eine muslimische Welt zurlickzukehren. Die Neuan-
kommlinge in den Stddten, die in der kulturell heterogenen stddtischen
Umwelt Entfremdung erfuhren, die die ethnischen Spannungen und Kon-
kurrenzkdmpfe nicht verkrafteten und fiihlten, daB ihre sozialen Mobili-
titsmoglichkeiten im Vergleich zu den privilegierteren Gesellschafts-
schichten gering waren, haben den traditionellen Dorfislam radikalisiert.
Auch malaysische Studentinnen, die aufgrund des wirtschaftspolitischen
Ziels, der Armut einzelner ethnischen Gruppen ein Ende zu setzen, zu
Studienzwecken vom Land in die Stadt kamen, wurden Dakwah. Malaysi-
sche Frauen, die der Bewegung beitraten, um fiir soziale Gerechtigkeit zu
kédmpfen, entwickelten in der Bewegung jedoch kein Potential, das femini-
stische Perspektiven bzw. die Gleichberechtigung zwischen Mann und
Frau forderte. Im Gegenteil: Da die Dakwah-Frauen davon ausgehen, dal3
Minner und Frauen unterschiedlich geschaffen sind, stehen sie der Idee,
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dafl Ménner und Frauen die gleiche Rechte und Pflichten haben sollten,
kritisch gegeniiber. Die Mission zwischen den Geschlechtern Gleichbe-
rechtigung zu erzielen, haben sich nicht Dakwah-Frauen zum Ziel ge-
macht, sondern die Sisters in Islam."

(Aus dem Engischen von Barbara Pusch)

17 Zu den Sisters in Islam siche FuBnote 9.
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ISLAMISCHER FRAUENAKTIVISMUS IN DANEMARK AUS
TRANSNATIONALER PERSPEKTIVE

Connie Carpe Christiansen, Kopenhagen

Als Folge der Einwanderung aus dem Nahen Osten und Nordafrika sind
islamische Bewegungen zunehmend auch zum Bestandteil der kulturellen,
religiosen und politischen Tagesordnung Europas geworden.' In seinem
jiingst erschienenen Buch diskutiert Kepel die bewuBte Artikulierung
kommunaler Identitit als einen der Aspekte muslimischer Prisenz im We-
sten und als mégliche Bedrohung fiir die soziale Integration in die westli-
chen Gesellschaften, gleich, ob er durch staatliche Stellen oder durch einen
freiwilligen oder gar gewollten Riickzug seitens der Muslime veranlafit
werde.? Er sieht in diesen Artikulationen ein Paradox in Gesellschaften,
die sich ,towards a growing indistrictiveness of inherited cultural identi-
ties> bewegten. Die Einwanderungsstaaten lehnen den globalen Aspekt
der Migrantenaktivitdten als ,,Grenziiberschreitung” und Verletzung ihrer
Jurisdiktion ab. Auf der anderen Seite erheben die Entsendestaaten die
nationale Identitdt wieder zu ihrer alten Wesenhaftigkeit und verteilen
doppelte Staatsbiirgerschaften an Biirger im Ausland.* Kann islamischer
Aktivismus im Geflecht dieser widerstreitenden Interessen ein Faktor im
Integrationsprozefl von Muslimen in Europa sein, oder wird er im Gegen-
teil einen Kommunalismus schmieden, d.h. Enklaven von Muslimen im
Westen, womit er zwangsldufig zu einer Segmentierung, ja sogar Frag-
mentation innerhalb der westlichen Gesellschaften beitriige?’

" Siehe n.a.: Pedersen, Lars, Islamism in Western Europe, Alderhot & Sydney: Ashgate

1999 und Vertovec, Steven & Peach, Ceri (eds.), Islam in Europe. The Politics of Reli-
gion and Community, Basingstoke & London: Macmillan Press 1997.

Kepel, Gilles, Allah in the West. Islamic Movements in America and Europe, Oxford,
Polity Press 1997.

¥ Ibid: 3.
Vgl. Guarnizo, Luis E. & Smith, Michael Peter, ,,The Locations of Transnationalism*,

in: Guarnizo, Luis E. & Smith, Michael Peter (eds.), Transnationalism from Below,
New Brunswick & New Jersey: Transanction Publishers 1998: 10.

Es sollte nicht iibersehen werden, da3 man i{iber den Grad, zu dem die westlichen
Gesellschaften integrierte Gesellschaften sind (und zwar mit oder ohne muslimischer
Présenz), durchaus diskutieren kann.
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Der vorliegende Artikel versucht, einige spezifische Kompetenzen, die
durch religiose Aktivititen von Frauen entwickelt werden, und soziale
Anspriiche, die durch sie akkumuliert werden, und zwar in Marokko und
Dénemark, aufzudecken und miteinander zu vergleichen. Daten, die die
Aktivitdten von jungen islamistischen Frauen in Marokko widerspiegeln,
werden durch Material ergénzt, das unter aktiven Muslimen in Kopenha-
gen, iiberwiegend mit einem marokkanischen Hintergrund, gesammelt
wurde.® Feldarbeit und Interviews mit diesen Frauen dienen dazu, den
Aktivismus zu skizzieren sowie die Verbindungen mit Marokko aufzuzei-
gen, die durch den Aktivismus aufrechterhalten oder in Gang gesetzt wer-
den. Dabei soll die Annahme, dall das Aufrechterhalten von Kontakten mit
der urspriinglichen Heimat die Integration in die neue Heimat (in diesem
Falle Dénemark) verzdgere, in Frage gestellt werden. Dariiber hinaus soll
jedoch auch eine Diskussion iiber den Islamismus gefiihrt werden, bzw.,
islamischer Aktivismus als transnationale Aktivitdt untersucht werden. In
diesem Zusammenhang stellt diese Studie einen Versuch dar, mittels ihres
sozialen Hintergrundwissens und ihres spezifischen Blickwinkels auf
transnationale Gepflogenheiten einen bestimmten Diskurs iiber kulturelle
Integration zu ersetzen, zumindest aber zu durchbrechen.

Das Material fiir Ddnemark fufit auf Interviews mit drei sehr verschie-
denen jungen Frauen: Eine Frau, die 1990 zwecks Heirat nach Dédnemark
gekommen ist, eine andere, die in Ddnemark geboren wurde, deren Eltern
aber in Marokko zur Welt kamen, und schlielich eine dritte Frau, die als
kleines Kind von Marokko nach Dé&nemark gelangte. Die Frauen stellen
meinen Zugang zu verschiedenen, sich jedoch teilweise iiberlappenden
Kreisen innerhalb islamistischer Gruppen in Kopenhagen dar, die sich um
zwel sogenannte ,.freie Moscheen zentrieren.’ Die Interviews wurden mit
der teilnehmenden Beobachtung ausgewihlter Aktivitdten der Frauen, wie
Besuchen in der Moschee, Treffen mit einer Aktivistengruppe und Besu-
chen am Arbeitsplatz, kombiniert. Zunéchst jedoch werde ich den islami-
schen Frauenaktivismus in Marokko so beschreiben, wie er von mir in

Die Marokkaner in Dédnemark (inklusive der Nachkommen) gehdren mit 7.422 Perso-
nen nicht zur grofiten Einwanderergruppe des Landes. Marokkaner waren aber schon
in der ersten Welle von Arbeitsmigranten, die in den spéten sechziger Jahren in Déne-
mark ankamen (zusammen mit den grofieren Gruppen der Jugoslawen, Pakistaner und
Tiirken). Daher waren sie lange Zeit eine Minderheit unter den Einwanderern, und bis
jetzt hat sie keine Studie zu ihrem Hauptthema gemacht. Die vorliegende Studie ist
allerdings nicht dazu gedacht, diesen Mangel an Einsicht mit irgendeinem Anspruch
auf Vollstindigkeit zu beheben.

»Freie Moscheen® sind Moscheen, die unabhéngig von irgendeinem Staat betrieben
werden.
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einer Studie analysiert wurde, die auf Feldarbeit in der nordmarokkani-
schen Stadt Fes 1994 und 1997 beruht.®

Islamischer Frauenaktivismus in Marokko

In Fes traf ich mich mit insgesamt 48 Frauen, die sich an islamistischen
Aktivitdten beteiligten. Mein Kontakt mit den einzelnen Frauen war unter-
schiedlich und reichte vom einstiindigen Interview bis zu wiederholten
Treffen und langgezogenen Diskussionen. Dariiber hinaus nahm ich auch
noch an Aktivititen teil, die auch Nicht-Mitgliedern von islamischen
Gruppen zugénglich waren. Die untersuchten Frauen, ihr Alter lag zwi-
schen 17 und 43, waren zumeist Universitdtsstudentinnen oder -
absolventinnen. Einige waren formal in einer der zwei stérksten islamisti-
schen Organisationen Marokkos organisiert, andere {ibten ihre Aktivititen
individuell oder informell aus.

Die untersuchten islamistischen Frauen engagieren sich in tiglichen
Aktivitéten, die tiber die tdglichen fiir jeden Muslim als verbindlich aner-
kannten finf Gebete hinausgehen. Junge Frauen besuchten Treffen und
beteiligten sich an Diskussionen iiber religiose und gesellschaftliche Fra-
gen. Indem sie sich in informellen Gruppen versammeln, um anderen, die
geringeres religioses Wissen haben, den Islam zu lehren bzw. um sich
durch Selbststudium fortzubilden, beleben sie Schulformen wieder, die in
Marpkko seit Jahrhunderten der anerkannte Weg sind, um zu einer gebil-
deten Person zu werden. Sie gehen auflerdem jeden Freitag in die Mo-
schee, um vom Imam die putba (Predigt) zu horen und zu treffen. Sie ha-
ben ein Bewultsein fiir ihren eigenen Verhaltens- und Kleidungsstil ent-
wickelt. Allgemein bevorzugen sie die dschelleba, ein weites und langes
Gewand und tragen ein %igab (groBes Kopftuch). Dariiber hinaus setzen
sie sich mit politischen Argumenten fiir ihre Religion ein und bekritteln
die systematische Vernachldssigung des muslimischen Standpunktes auch
von sogenannten muslimischen Gesellschaften. Ebenso halten sie mit ihren
Vorwiirfen mangelnder Giiltigkeit und Authentizitat der religiésen Praxis
ihrer Landsleute nicht hinter dem Berg.

Diese Frauen verteilen ihre Aktivitdten in unausgesprochener Weise
auf zwei Bereiche. Der eine Bereich ist ausschlieBlich auf Aktivititen ge-
richtet, die alleine bzw. in der Gesellschaft anderer Islamisten durchge-
fithrt werden konnen. Selbstmanipulation mit Verbesserung der Korper-

Carge Christiansen, Connie, Self and Social Process in Women's Islamic Activism.
Claims for Recognition, Ph.d-rekke 14, Kgbenhavns Universitet, 1999 (Doktorarbeit,
noch nicht publiziert).
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kontrolle ist ein durchgingiges Kennzeichen dieser Aktivitdten. Dabei
handelt es sich um folgende Aktivititen: Fasten, Beten, Lektiire des Ko-
rans, Teilnahme an Diskussionen und Vortrdgen sowie das Erteilen von
Ratschldgen. Das Ziel all dieser Aktivitdten ist Formierung, Eingrenzung
und Objektivierung des Selbst. Allgemein laufen diese Aktivitdten auf
einen internen Aufbau von Ressourcen hinaus, die dann bei anderen Gele-
genheiten drauflen, in der umgebenden Gesellschaft, zum Einsatz gebracht
werden.’

Der zweite Aktivitdtsbereich ist direkt an Menschen auBerhalb der
islamistischen Kreise gerichtet und zielt darauf ab, diese Menschen zu
involvieren. Wohltétigkeitsveranstaltungen, wie z.B. der Besuch von
Kranken, Geldsammeln fiir Waisen, Engagement in studentischen Angele-
genheiten, diverse Auffiihrungen (fagwid — Koranrezitation, anashid — das
Singen islamischer Lieder, das Vorfithren von Sketchen, die das Publikum
in Sachen Islam belehren) und die Organisation ,,islamischer Feiern®, die,
je nach dem Charakter des Ereignisses, entweder als umsiya diniya (,,reli-
gidser Abend”) oder hafla islamiya (,,islamische Party) firmieren und bei
denen die eben beschriebenen Auffithrungen stattfinden, kdnnen als Bei-
spiele fiir diese Aktivititen genannt werden. Allerdings scheint das Unter-
richten inklusive dem Erteilen von nastha (Ratschldgen) und den Versu-
chen, andere von der ,islamischen Losung™ zu {iberzeugen eine ver-
gleichsweise héufigere Aktivitit der untersuchten Islamistinnen zu sein. In
den nach aulen gerichteten Aktivititen wird der Schwerpunkt weniger auf
eine Verbesserung der Korperkontrolle und Anhebung des individuellen
Kulturniveaus gelegt. Vielmehr wird das kultivierte Selbst zu einem Mit-
tel, das bei dem Bemiihen um die Implementation einer sozialen Reform
aktiviert wird. Diese wird durch die diversen Arten von Auffiihrungen
illustriert, in denen sich einige islamistische Frauen {iben. Die Teilnahme
an diesen Aktivitdten dient u.a. dem Zusammentreffen mit anderen Islami-
sten.

Assia, eine 28-jahrige Studentin an der Universitdt von Fes, beschrieb
die Bedeutung der Gesellschaft fiir den Aktivismus in folgender Weise:

Ich muB fiir die Gesellschaft arbeiten, die mich ja braucht. Ich darf nicht
meine eigenen Wege gehen. Ich muf} mich in die Gesellschaft integrieren,
und ich mufl Widerstand leisten, um mein Ziel zu erreichen, das darin be-
steht, mich daran zu beteiligen, die Religion fiir die Leute attraktiv zu
machen.

Diese Aussage offenbart eine Theorie der sozialen Reform, die klarstellt,
dafl es ungeniigend sei, die individuelle Praxis zu verbessern und die

Vgl. Christiansen, Self and Social Process.
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Nicht-Praktizierenden um einen herum einfach zu ignorieren. Die Verbes-
serung der Korperkontrolle wird nur als ein Schritt zur sozialen Reform
betrachtet.

Die Aktivitdten islamistischer Frauen, die soeben beschrieben wurden,
sind moglicherweise nicht in jeder Hinsicht einzigartig fiir den marokkani-
schen Kontext. Diese Annahme stellt den Hintergrund fiir das vorgestellte
Projekt dar. Das Material aus Kopenhagen scheint demzufolge zu belegen,
daf} die theoretischen Annahmen und die Aktivititen, die damit in Verbin-
dung stehen, in der unterschiedlichen geographischen Umgebung nicht
vollkommen verwandelt, sondern vielmehr an eine andersgeartete Situati-
on adaptiert werden. Islamismus ist geographisch iiber ein enormes Gebiet
ausgebreitet. Der geschickte Einsatz von modernen Medien erleichtert die
Kommunikation {iber diesen breiten Raum. Daher ist Islamismus nicht
notwendigerweise durch physische Néhe charakterisiert und beschrinkt
sich nicht auf die Grenzen eines einzigen Nationalstaates. Islamismus
deckt sich jedoch nicht vollstindig mit der umma, der Gemeinschaft der
muslimischen Gldubigen. Bis zu welchem Grad ist es sinnvoll den Isla-
mismus als eine Reihe von Aktivitdten anzusehen, die sich in iiber natio-
nalstaatliche Rahmen hinausgehenden sozialen Rdumen entwickeln und
die man daher als Transnationalismus bezeichnen kann?

Auf der Suche nach dem Transnationalismus

Die Produktion und Verbreitung islamistischer Literatur iiber nationale
und regionale Grenzen hinweg kann als Beleg fiir einen transnationalen
Islamismus gewertet werden, der von Eickelman mdoglicherweise préziser
ntransstate Islam*“ genannt wird.'® Nach Guarnizo und Smith sind das Zu-
sammenspiel von globaler 6konomischer Restrukturierung, der technologi-
schen Revolution und den Mikrodynamismen der sozialen Gepflogenhei-
ten von Migranten jedoch allesamt Faktoren bei der Reproduktion trans-
nationaler sozialer Felder. Diese Felder werden, mit anderen Worten, von
lokalisierten Gepflogenheiten determiniert.''

Nicht nur islamistische Ideen, sondern auch Islamisten, d.h. Personen,
die im islamischen Aktivismus involviert sind, kommen in der Welt her-
um. Fine Anzahl nahostlicher und nordafrikanischer Islamistenfiihrer, die
in ihrem Streben nach formaler politischer Macht in ihren Heimatléndern

Vgl. Eickelman, Dale F., ,, Transstate Islam and Security®, in: Rudolph, Susanne H. &
Piscatori, James (eds.), Transnational Religion and fading States, Colorado & Oxford:
Westview Press 1997.

Vgl. Guarnizo & Smith, ,,Locations of Transnationalism®, 18.
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gescheitert sind, wie Rachid al-Ghannouchi, der Fiihrer der tunesischen
Islamischen Tendenz-Bewegung, eine Reihe von FIS-Fiihrern und andere,
sind geflohen und haben sich in Westeuropa und in den Vereinigten Staa-
ten niedergelassen. Einige der einfluBlreichsten islamistischen Denker, z.B.
der Agypter Sayyid Kutb und der Sudanese Hassan Turabi, scheinen Er-
fahrungen aus ihrem Auslandsaufenthalt in ihre politischen Ideen integriert
zu haben.

Der Islamismus enthélt méglicherweise das Motiv sich innerhalb einer
aufsteigenden Mittelklasse in nahostlichen Staaten ,.indigenen oder ,,au-
thentischeren® Lebensformen zuzuwenden. Nichtsdestoweniger verlassen
Islamisten ihre Ursprungslénder und lassen sich beispielsweise in Europa
auf der Suche nach einer gedeihlicheren Zukunft mit weniger politischen
Restriktionen nieder. Dieses Motiv kennzeichnet sowohl die Emigration an
sich als auch den bloen Wunsch auszuwandern.

Wenn sich Islamisten an einen anderen Ort begeben, also z.B. wenn sie
nach Europa migrieren und dadurch Grenzen iiberqueren, von denen anzu-
nehmen ist, daf hinter ihnen eine andere politische Tagesordnung liegt,
bedeutet dies logischerweise auch eine Transformation des Aktivismus.
Wie von Faist bemerkt wurde, stellen die Islamisten moglicherweise einen
Prézedenzfall hinsichtlich der Entwicklung neuer sozialer Gepflogenheiten
und Orientierungen innerhalb der Prozesse der kulturellen Transnationali-
sierung am Zielpunkt der Migrationswege dar.'” Sowohl Migranten in
Europa, die in Marokko oder anderen Heimatlédndern aufgewachsen sind —
das von Faist diskutierte Beispiel ist die Tiirkei — als auch die nachfolgen-
de Generation wenden sich unter Umstdnden dem Islamismus zu und be-
nutzen ihn als ein Medium, um verschiedene Zugehdrigkeits- und Ver-
handlungspositionen in der gegenwirtigen Gesellschaft zu artikulieren.
Kréamer schldgt in diesem Zusammenhang vor, den transnationalen Cha-
rakter des Islamismus letztendlich nicht mehr als ,,some vaguely perceived
entity of unclear boundaries*'> zu betrachten, sondern stattdessen als die
organisierte islamische Weltrevolution. Wenn es einen vagen Konsens
gibt, daf} der Islamismus ein transnationales Phinomen sei, was sind dann
aber seine spezifischeren Konstituenten?

Als Ganzes gesehen ist der Islamismus in Westeuropa eine religids-
politische Diaspora, deren Untergliederungen nicht notwendig nach der

Vgl. Faist, Thomas, ,,Developing Transnational Social Spaces: The Turkish-German
example®, in: Pries, Ludger (ed.), Migration and Transnational Social Spaces, Sydney
& Aldershot: Ashgate 1999, 36-72.

Krdmer, Gudrun, ,,Cross Links and Double Talk? Islamist Movements in the Political
Process®, in: Guazzone, Laura (ed.), The Islamist Dilemma, Reading: Ithaca Press
1995, 59.
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Nationalitit unterteilt sind. Wenngleich Islamisten die Art und Weise kriti-
sieren, in der ein bestimmter Nationalstaat intern organisiert ist, impliziert
dies nicht, daB die ,,national order of things“ verworfen wird.'"* AuBerdem
besitzen viele islamistische Organisationen nationale Untergliederungen.'®
Der Islamismus scheint zur gleichen Zeit die formalen Strukturen der glo-
balen Ordnung (wie beispielsweise sich gegenseitig ausschliefende Natio-
nen, die an umgrenzte Territorien gebunden sind) sowohl zu respektieren
als auch zu iiberschreiten (man geht davon aus, daf islamische Prinzipien
iiberall auf der Welt anwendbar sind), wobei er die Menschen trotz der
nationalen Grenzen, welche sie voneinander trennen, vereinigt.

Islamisten stiitzen sich weniger auf gemeinsame Quellen und gemein-
same Konzeptualisierungen spezifischer Interpretationen des Islam. Was
sie verbindet, sind eher ihre Bemiihungen, islamische Prinzipien auf die
soziale Realitdt anzuwenden. Wiahrend es unmdglich ist, mehr oder weni-
ger ein Muslim zu sein (man wird in der Regel aufgrund der AuBerung des
muslimischen Glaubensbekenntnisses als Muslim akzeptiert), kann man
Islamismus am besten als ein bestimmtes Biindel von zentralen Aktivititen
beschreiben. Islamismus wird also nicht anhand scharf gezogener Linien
von Zugehorigkeit und Ausgeschlossensein definiert, sondern er wird
durch einen Versuch konstituiert, eine soziale Reform zu erdenken und zu
implementieren.'® Derartige Bemithungen schaffen einen bestimmten so-
zialen Raum. In transnationalen sozialen R&umen werden Verbindungen,
die iiber geographisch weit voneinander entfernte Réume hinweg bestehen,
in Netzwerken oder formalen Organisationen reaktiviert.'” Faist hat die
Ansicht vorgebracht, dall internationale Migrationsfliisse eine Reihe
selbstlaufender Prozesse nach sich ziehen, die er, inspiriert von Gunnar
Myrdal’s Ausdruck ,,cumulative causation” folgendermaflen charakteri-
siert: ,,final effects quite out of proportion to the magnitude of the original
push*’®, Er identifiziert ein zweites Stadium, in dem qualitativ verschiede-

Vgl. Malkki, Liisa, ,,Refugees and Exile: From “Refugee Studies“ to the National
Order of things®, Annual Review of Anthopology (24), 1992, 295-323.

Vgl. Pedersen, Islamism in Western Europe, 4.
Vgl. Carge Christiansen, Self and Social Process, 28.

Dafiir siehe: Glick Schiller, Nina, Basch, Linda & Blanc-Szanton, Cristina, ,,Transna-
tionalism: A New Analytical Framework for Understanding Migration“, Annals of the
New York Academy of Sciences (645) 1992; Guarnizo & Smith, ,,Locations of Trans-
nationalism®, Pries, Ludger (ed.), Migration and Transnational Social Spaces, Al-
dershot & Sydney: Ashgate 1999 und Werbner, Pnina, ,,Global Pathways. Working
Class Cosmopolitans and the Creation of Transnational Ethnic Worlds®, Social An-
thropology (1), 1999, 17-35.

Faist, Thomas, ,,Developing Transnational Social Spaces®, 37-8.
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ne Formen transnationaler Verbindungen entwickelt werden, in erster Li-
nie innerhalb. der jlingeren Generation. In diesem Stadium werden
Geldiiberweisungen durch direkte Investitionen in die urspriinglichen
Heimatldnder ersetzt - und dadurch entstehen ethnische Unternehmen mit
Standbeinen in der Tiirkei und in Deutschland, neue Herangehensweisen
an die Religion sowie diverse Initiativen, um eine ethnische Gemeinschaft
im Exil bzw. einer politischen Diaspora aufrechtzuerhalten. Fiir Faist be-
deuten diese Phinomene, dal die internationale Migration ein Eigenleben
entwickelt."”

Islamischer Frauenaktivismus in Dénemark wird mit politisch defi-
nierten Ideen iiber soziale und kulturelle Integration konfrontiert. In dem
Mafle, wie dieser Aktivismus Verbindungen zu einer unterschiedlichen
Geographie und einem unterschiedlichen sozialen Kontext aufweist, ist
sein transnationaler Charakter auch prekdr. Gastgebergesellschaften neigen
daZI,12,0 diese Verbindungen als kontraproduktiv bei der Integration anzuse-
hen.

Frauen im Brennpunkt

Seit der Unabhéngigkeit waren die Frauen in Marokko Zielgruppe sozialer
Reformbemiihungen, die von der Regierung implementiert wurden. 1993
wurde vom inzwischen verstorbenen Konig Hassan II. eine Verdnderung
des Familiengesetzes, der mudawanna, durchgesetzt, was die Unzufrie-
denheit der Islamisten und der Frauenverbidnde gleichermallen erregte, da
sich das, was als eine grofle Reform angekiindigt worden war, hinterher
nur als einige kleinere Abénderungen entpuppte, die niemandem so recht
gefielen. Und erst vor kurzem kiindigte die marokkanische Regierung neue
MaBnahmen an, um das Ausbildungsniveau der Frauen anzuheben und das
gesetzliche heiratsfahige Alter der Frauen heraufzusetzen.

Die jahrhundertlange Sorge um die Biirde der muslimischen Frauen,
ihre Ausbildung und ihr allgemeines Entwicklungsniveau,?' die heute ihr

In dieser zweiten Phase des Transnationalismus werden Transmigranten, d.h. Men-
schen, die stindig von einem Staatsgebiet in ein anderes wechseln, immer seltener.
Vgl. dazu Schiller, Basch & Blanc-Szanton, ,, Transnationalism: A New Analytical
Framework for Understanding Migration®.

2 vygl. Carge Christiansen, Connie: TV-nyheder fra hjemlandet — integration eller ghet-

toisering? Mediekultur [TV Nachrichten aus der Heimat — Integration oder Ghettoisie-
rung], in Druck.

2 ygl. dazu: Ahmed, Leila, Women and Gender in Islam. Historical Roots of a Modern

Debate, New Haven & London: Yale University Press 1992; Belhassen, Sohour &
Bessis, Sophia, Femmes du Maghreb. L enjeu, Paris: Edition Lattés 1992 und Lazreg,
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Echo in Regierungsinitiativen in Nordafrika und dem Nahen Osten findet,
hat auch in Nordeuropa ihre Resonanz, und zwar u.a. in Initiativen der
dénischen Regierung, die auf Immigrantinnen und die islamischen Aktivi-
téten gerichtet sind, die hierzulande stattfinden. In Ddnemark sind Immi-
grantinnen aus Marokko und von anderswo das Ziel von Reformbemiihun-
gen, wie sie in Dédnemarks neuem Intergrationsgesetz (vom 01. 01. 1999)
ausgedriickt werden. Der Zweck des neuen Gesetzes ist es, alle Immi-
granten zu integrieren, d.h. sie zu befdhigen, den Erfordernissen der Emp-
fangergesellschaft gerecht zu werden, und zwar durch verpflichtende Da-
nischkurse, der Entwicklung von Versténdnis fiir die dédnische Kultur und
Arbeitstraining. Diese Bemiihungen haben implizit Frauen als ihr vorran-
giges Ziel, da diese in der Regel nicht so gut in der Lage sind, den Erfor-
dernissen der ,,Integration” gerecht zu werden. Der Ansto3 zur Moderni-
sierung nahdstlicher Frauen® findet auf diese Weise in der dénischen Im-
migrantinnenpolitik seine Fortsetzung.”® Dieser AnstoB reicht bis in die
Reihen der islamistischen Frauen hinein, und zwar in dem Sinne, daR sie
an diesem Modernisierungsprozef teilnehmen, in Marokko genauso wie in
Déanemark.

Auf den ersten Blick hat der Islamismus in Dinemark nur eine be-
grenzte Reichweite. Die Bedeutung islamistischer Aktivitdten geht aber
iiber den einzelnen Islamisten hinaus. Kurse und Unterweisungen, die ei-
nem breiteren Publikum angeboten werden, kénnen in' diesem Zusammen-
hang als Beispiele genannt werden. Interessanterweise scheinen Frauen
auch eine besondere Zielgruppe fiir diese islamischen Aktivititen zu sein.
Aus diesem Grund kommt der islamische Aktivismus moglicherweise in
dhnlicher Weise wie verschiedene frauenspezifische Integrationskonzepte
zum Tragen. Dafl Frauen anderen Frauen fikh — korrekte muslimische Pra-
xis — lehren, ist in dieser Hinsicht hochbedeutsam, insofern die Entwick-
lung einer Diasporaidentitdt als ein Teil dieses Vorgangs betrachtet wird.
Im Folgenden belege ich dies durch die Wiedergabe der Aktivitdten von
Hanae, Karima und Samira, von denen die beiden letzten in Marokko, die
erste aber in Dénemark geboren wurden.

Unter diesen Frauen haben private Treffen, die auf den ersten Blick
ausschlieBlich sozialer Natur zu sein scheinen, oft auch einen religidsen
Charakter, der an die oben beschriebenen Aktivitdten unter den Marokka-
nerinnen erinnert. Andere Zusammentreffen wie z.B. Koranlesungen und

Marnia, The Eloquence of Silence. Algerian Women in Question, London & New
York: Routledge 1994.

Vgl. Moghadam, Valentine M., Modernizing Women. Gender and Social Changes in
the Middle East, Boulder & London: Lynne Rienner Publications 1993.

Dies wurde von meinem Kollegen, Lene Kofoed Rasmussen, beobachtet.
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das Lehren korrekter islamischer Praxis haben aber auch klare religiGse
Zielsetzungen.

Die oben erwdhnten Frauen versammeln sich im allgemeinen um eine

Frau, die von ihnen als islamkundig anerkannt ist. Auch Ehefrauen von
religidsen Fithrern unterweisen und diskutieren mit Frauengruppen marok-
kanischer und anderer Herkunft. Hanae, 22 Jahre, sucht in der Regel die
néchstgelegene der beiden Moscheen auf, die Den Islamiske Forening
(Der islamische Verein) gehort. Das gleiche gilt fiir ihre Eltern, die beide
in Marokko geboren wurden, sowie fiir ihren jiingeren Bruder. Hanae er-
zdhlt, daf} die Treffpunkte per Mund-zu-Mund-Propaganda weitergegeben
werden. Wie Hanae weiter erklért, ibernimmt sie manchmal die inhaltli-
che Organisation von Treffen, die im allgemeinen von der Gattin des
Scheichs geleitet werden. In solchen Féllen kann es vorkommen, daf3 sie
schon etwas fertig Vorbereitetes zur Hand hat, doch falls sie unvorbereitet
ist, entscheidet sie sich dafiir, einen sadit oder einen Abschnitt aus einem
Korankommentar zu diskutieren, den sie gut kennt.
Eine andere Frau, die als Lehrerin des Islam anerkannt ist, ist Samira, 34.
Sie war frither Aktivistin bei 4I-Adl wa l-Thsan (Gerechtigkeit und Mild-
titigkeit)*, einer bedeutenden, aber illegalen Organisation in Marokko. In
Dénemark steht sie in Verbindung mit der International Muslim Movement
und ist als Mitherausgeberin der Zeitschrift dieser Gruppierung tétig.

Karima, 28 Jahre, besucht die Moschee der Islamisk Trossamfund
(Verein islamischer Gldubiger). Sie erzéhlt, daB sie die Lehren des dorti-
gen Imams und seiner Gattin, die bei sich zu Hause Vortrége fiir Frauen
unterschiedlichen ethnischen Hintergrundes gibt, sehr stark beeinfluf3t
haben.

Wenngleich ich den islamischen Aktivismus dieser drei Frauen inklu-
sive seiner Wurzeln spéter noch ausfiihrlicher analysieren werde, erscheint
es mir an dieser Stelle sinnvoll festzuhalten, dal die drei Frauen zwar ver-
schiedenen Kreisen innerhalb islamischer Gruppen in Kopenhagen ange-
hoéren, doch dal} sich diese Kreise aber zum Teil iiberlappen. Allgemein sei
diesbeziiglich auch betont, daf} islamische Frauen mit einem marokkani-
schen Hintergrund in Kopenhagen keine Gruppe fiir sich bilden. Die Mo-
schee, die als ,,marokkanisch® angesehen wird, verfiigt iiber keine eigene
Frauenabteilung. Daher gehen marokkanische Frauen, die regelméBig Mo-
scheen besuchen, anderswohin, insbesondere zu solchen Moscheen und
Organisationen, die ethnisch und national gemischt sind. Daraus kann auch
geschlossen werden, dal es keinen marokkanischen Zweig des Islamismus

24 Meine Studie aus Fes umfafit eine Anzahl von Frauen, die dieser Organisation angehé-

ren.
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in Dinemark gibt.*® Dennoch ist es bemerkenswert, daB das Engagement
islamistischer Frauen fiir eine soziale Reform in Marokko seine Parallelen
oder seinen Widerhall in Frauenaktivismus in einem dénischen Kontext
hat. Mit Kepels Szenario westlicher Gesellschaften kdnnen die Aktivititen
islamischer Frauen marokkanischer oder anderer Herkunft in Kopenhagen
mit jenen Aktivitdten verglichen werden, die von Immigranten zur Inte-
gration gefordert werden. ’

Islamische Erziehung

Die Ahnlichkeit zwischen Samiras Aktivititen und den Aktivititen islami-
stischer Frauen in Fes, wie sie oben beschrieben wurden, sind offenkundig.
Als Mitglied von Al-‘4dl wa'l-Thsan gehorten regelméBige Diskussionen
und Unterrichtsstunden, in denen die sie islamischen fikk (islamische Ju-
risprudenz, inklusive Regeln fiir alltdgliche Verrichtungen) sowie tafsir
(Erklarung koranischer Verse) lernte, fiir Samira lange zum religiosen
Alltag. Am wichtigsten war fiir sie jedoch, daf sie sich einer bewufiteren
islamischen Lebensweise anndherte, indem sie sich verschleierte und auf
diese Weise ,,ihre Verpflichtung fiir die muslimische Sache &ffentlich
machte®. Obwohl Samira zunichst Linguistik und spéter Englisch studier-
te, stellte die Studienzeit fiir sie auch die Phase in ihrem Leben dar, in der
sie den Islam studierte. Sie tat dies auf drei Arten: (1) Indem sie an Kursen
in der A/-‘Adl wal-Ihsan-Organisation teilnahm (in denen nach einer Liste
empfohlener Literatur vorgegangen wird), (2) durch selbstdndige Lektiire
und (3) durch den Besuch islamkundlicher Vorlesungen.

Auch Hanae wurde — wie auch der Rest ihrer sechs Geschwister — von
ihrem Vater in der gemeinsamen Wohnung in Kopenhagen im Koran un-
terwiesen. Ihr Vater war vor mehr als 30 Jahren als Arbeitsmigrant nach
Déanemark gekommen. Er war darum bemiiht, daB3 seine Kinder den Koran
lesen und verstehen lernen. Genau wie Samiras Vater auch, erhielt Hanaes
Vater lediglich eine Koranausbildung in Marokko. Heute besucht Samiras
Vater jeden Tag die Moschee, wo er auch manchmal spricht. Er liest tag-
lich im Koran, 6fter als Hanae selbst. Hanae sagt, daB sie als Kind einen
Wettbewerb mit ihrem Bruder daraus gemacht habe, den Koran zu lernen
und korrekt und piinktlich die Gebete zu verrichten. Im Unterschied zu
Samira hat sie keine Anndherung an den Islam erlebt, da der Islam und
formale muslimische Praxis schon ein integraler Bestandteil ihrer Kindheit

B Tiirkische und pakistanische Islamisten haben dagegen eigene Moscheen und Organi-

sationen. Dies sollte man im Lichte der Tatsache betrachten, daf} die tiirkische und pa-
kistanische Bevilkerung in Didnemark weitaus zahlreicher ist.
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waren.”® Seit ihrer Jugend erwirbt sie sich auch durch selbstindige Lektiire
islamisches Wissen. Am liebsten liest sie Erklarungen des Korans. Je élter
diese sind desto lieber ist ihr das, da sie befiirchtet, dafl moderne Autoren
die Anforderungen ihrer Gesellschaften beriicksichtigen, anstatt blof3 das
»Wahre“ im Islam zu suchen. Andere Unterweisung im Islam erhélt sie
nicht. Einige Male ging sie zwar zu den Frauentreffen, aber sie fand es
effektiver, fiir sich alleine zu studieren. Wie Samira fiihrt Hanae ein sehr
beschéftigtes Leben. Sie studiert Pharmazie. Und, nicht uniiblich fiir eine
islamistische Frau, ist sie eine gldnzende Studentin.

Karimas Vater konnte ihr und ihren Schwestern nur einige Verse aus
dem Koran beibringen, die er auswendig kannte. Thre Eltern sind berberi-
sche Analphabeten. Als der Vater merkte, dal sie mehr iiber den Islam
wissen wollte, schickte er sie auf eine islamische Schule in Kopenhagen.
Obwohl Karima auch im muttersprachlichen Unterricht, den sie ergénzend
zum reguldren Unterricht in der dénischen Schule erhielt, das Koranlesen
lernte, erhielt sie ihre grundlegenden Islamkenntnisse erst in der islami-
schen Schule. Auflerdem ,.hatten wir ja so groBes Gliick®, wie sie es aus-
driickt, ,,dal ein Imam in unsere Wohngegend gezogen war“. Der Imam
und seine Frau hatten auf Karima und ihre vier Schwestern einen sehr gro-
Ben Einfluf. Die Frau des Imams erteilt jeden Sonntag Englisch- und jeden
Samstag Arabischstunden. Karima besuchte einige Zeit beide Kurse und
lieh sich in der dortigen Biichersammlung oft Biicher aus.

Immer wenn Frauen wie Samira, Hanae und Karima religiése Unter-
weisung als eine freiwillige Aktivitdt aufnehmen, werden die mehr oder
weniger sporadischen Unterweisungen im Koran, die sie in der Kindheit
erhielten und teilweise nicht liber eine rudimentéire Kenntnis des Islams
hinausgehen, reaktiviert. Indirekt zeichnen diese Unterweisungen Verbin-
dungen zu Praktiken auf, die aus dem urspriinglichen Heimatland der Im-
migrantinnen stammen. Ich bezweifle daher, dal das Wachstum eines
transnationalen sozialen Raums auf diese Weise stimuliert wird und bezie-
he mich damit indirekt auf einen politisch befrachteten Diskurs, der Immi-
granten dazu anhilt, ,,Integration” in der Gesellschaft zu suchen, in der sie
sich aufhalten.

%6 In Fes traf ich Frauen, die eine dezidierte persénliche Geschichte einer ,,Konversion®

bzw. ihrer Erkenntnis, daB sie mehr Aufmerksamkeit fiir ihre Religion verwenden
sollten, vorwiesen. Andere, wie auch Hanae, sagten, daB8 sie einen Reifungsprozef3
durchmachten, daf3 aber der Islam stets ein integraler Bestandteil des Lebens in ihren
Familien gewesen sei.
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Islamischer Frauenaktivismus in Dédnemark

Samira ist Lehrerin an einer ddnischen Vorstadtschule. Sie betont, dal} ihre
Arbeit ,rein sikular” sei. Sie unterrichtet Englisch und Franzdsisch. An
Wochenenden bringt sie jedoch zwei verschiedenen Klassen fikh, die kor-
rekte muslimische Praxis in Ubereinstimmung mit islamischen Prinzipien,
bei. Eine Klasse besteht aus Hochschulstudentinnen. Die Schiilerinnen
dieser Klasse sind iiberwiegend nordafrikanischer Herkunft. Aus diesem
Grund wird der Unterricht auch in der arabischen Hochsprache abgehalten.
Die Unterrichtsstunden finden in. der arabischen Schule statt, wo Samira
frither als Lehrerin beschéftigt gewesen war, und einige der Madchen sind
ehemalige Schiilerinnen von ihr. Die andere Klasse ist heterogener und
besteht aus Pakistanerinnen, Bosnierinnen sowie Frauen aus verschiedenen
arabischen Léndern. Daher unterrichtet Samira in dieser Klasse auf d&-
nisch. Eine Unterrichtseinheit dauert zehn bis flinfzehn Minuten, dann gibt
es Zeit fiir Fragen und Antworten.

Auch Hanae erteilte frither Islamunterricht — sowohl fiir dédnische Kon-
vertiten als auch fiir Kinder. Dies hat sie jetzt jedoch aufgegeben. AuB3er-
dem war sie die Leiterin der Foreningen af Muslimske Studerende (Verein
muslimischer Studenten, FASM) in Kopenhagen. Aus Zeitmangel ist sie
jetzt zuriickgetreten und ,,nur noch aktives studentisches Mitglied. Das
Ziel von FASM ist die interessierte Offentlichkeit in Danemark mit Infor-
mationen iiber den Islam zu versorgen. Aus diesem Grund hilt Hanae in
Kopenhagen und in anderen Teilen Dénemarks Vortrige iiber den Islam,
und sie beantwortet Fragen von Schulgruppen, Hochschulstudenten etc. Da
es stets Fragen iiber die Frau im Islam gibt, hat sich Hanae regelrecht zu
einer Expertin in diesem Bereich entwickelt. Doch vor kurzem hat sie sich
einer anderen Hauptbeschéftigung zugewandt: sie wurde gebeten, den
Frauenteil einer Website zu betreuen, die als Chat-Room fiir Muslime und
Nicht-Muslime gedacht war. Doch die urspriingliche Idee einer Website
hat sich inzwischen in ein ehrgeiziges Projekt mit dem Zweck, Immigran-
tinnen in die ddnische Kultur und Gesellschaft zu integrieren, entwickelt.
Die Gruppe der Aktivisten besteht aus ungeféhr zehn jungen Leuten, alle-
samt Universitdtsstudenten oder frischgebackene Absolventen. Einige von
ihnen haben Immigranteneltern, einige nicht, einige sind aktive Muslime,
andere wiederum nicht. Der Titel des Projekts wurde so gewihlt, dal} es
den Standards des Cyberspace gerecht werden kann. Es wird vorgestellt
als ein ,,Zentrum fiir Innovation mit dem Zweck, eine Briicke in das neue
Millenium-zu schlagen, ein Sprachrohr der Integration von Immigranten
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und eine Vitrine fiir Danen. Ein Sprungbrett in das Arbeitsleben.**” Gemh
dieser Projektbeschreibung ist der Einstieg in den Arbeitsmarkt eindeutig
ein Hauptbestandteil des Integrationsprozesses, was mit der jiingsten, vom
Wohlfahrtsgedanken inspirierten Sozialpolitik in Dénemark in Einklang
steht.

Karima arbeitet in einem Immigrantinnenzentrum in einem Kopenha-
gener Stadtviertel, das vom Kultusministerium in Absprache mit dem Er-
ziehungsministerium finanziert wird. Sie begann mit dieser Arbeit als
Freiwillige als ihre Kinder klein waren und sie fiir eine Weile aus dem
reguldren ArbeitsprozeB ausschied. Das Hauptziel dieses Projekts ist die
Integration muslimischer Frauen in die dénische Gesellschaft — und damit
stimmt das Projekt mit der offiziellen Regierungspolitik iiberein. In der
Freizeit erteilt Karima Frauen verschiedenster Herkunft Koranunterricht.
Um sich zu integrieren, sagt Karima, mufl man die Grundlagen seiner ei-
genen Religion kennen, und fiir eine Muslimin bedeutet dies, dal man
mehr als die elementaren islamischen Vorschriften kennt. Insbesondere fiir
Berberinnen stellt dies ein Problem dar. Sie sind Analphabetinnen und
verstehen kein Arabisch und im allgemeinen auch nur kaum Dénisch. Da
Karima selbst berberischer Herkunft ist, unterrichtet sie ca. zehn Berberin-
nen die urspriinglich aus Marokko stammen in ihrer Muttersprache. Da
sich in derselben Gruppe jedoch auch Frauen aus Pakistan und Somalia
befinden, muB} sie oft zwischen Dénisch und Berberisch hin- und her-
springt. Sie liest ihnen aus dem Koran vor, iibersetzt und erklért. Dariiber
hinaus haben die Frauen auch die Moglichkeit verschiedene Fragen an
Karima zu stellen. Dies fiihrt in der Folge auch dazu, daB3 die Frauen dann
wiederum die Fragen besser beantworten konnen, die ihre Kinder an sie
richten. Karima hilt aber auch fiir viele andere Gruppen, die etwas iiber
den Islam wissen wollen, so etwa fiir das Rote Kreuz und die Rotarier,
Vortrage. Auflerdem wurde sie in einem Erziehungsprogramm im Fernse-
hen zum Thema ,,Ethik und-Moralitdt® vorgestellt, das von einer nationa-
len Offentlich-rechtlichen Fernsehstation produziert wurde. In &hnlicher
Weise nahm auch Samira bereits an einer Radiosendung in Danmarks
Radio, der nationalen Radiostation, teil. Die Sendung hief ,,Glauben®, und
Samira erklérte darin den Horern ihre Religion.

Frauen wie Samira, Karima und Hanae tragen Kopftiicher und weite
Kleidung, glauben an Gott und verrichten tiglich ihre Gebete, wie islami-
stische Frauen auch sonst iiberall. Sie unterrichten auf unterschiedlichem
Niveau und in verschiedenen Kontexten. Sie sind im dénischen Arbeits-
markt integriert und aktiv darum bemiiht anderen Menschen in Dédnemark

2T Dieses Zitat stammt aus der Projektbeschreibung, die von der Autorin aus dem Déni-

schen tibersetzt wurde.
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zu vermitteln, worum es im Islam geht. D.h., daB sie auch bewuBt in einen
Dialog mit Nicht-Muslimen treten, was sich auch in ihrer Bereitschaft
ausdriickte, mit mir als Forscherin zu kooperieren. Im Unterschied zu Is-
lamistinnen in Marokko sind sie vorsichtiger, wenn es darum geht, politi-
sches Engagement an den Tag zu legen. Die Art und Weise, in der sie ihr
Engagement fiir den Islam in einer dédnischen Umgebung meistern, stiitzt
die Hypothese, daB3 sie ganz bewullt eine Art Pakt mit dem nichtmuslimi-
schen dénischen Staat eingehen, um ihre eigene religiose Freiheit zu si-
chemn. Dies ist eine Strategie, die nach Auffassung von Vertovec und Pe-
ach in Europa sehr verbreitet ist.?®

Schlufibemerkungen

Die Umwandlung der Frage ,,Was soll ich glauben? in ,,Wie soll ich
glauben? ist, wie Vertovec feststellt, ,,certainly stimulated in the West
European context*?. Man sollte jedoch darauf achten, sich von dieser Be-
obachtung nicht dazu verleiten zu lassen, dhnliche Vorgénge unter den
Muslimen, die in mehrheitlich muslimischen Umgebungen leben, zu igno-
rieren. Nielsen spricht in diesem Zusammenhang von dem ,,Bediirfnis nach
Analyse*® - und dies gilt meiner Ansicht auch fiir die aktiven Muslime in
Marokko.”! Wenn man den Islam, wie er sich in Europa und den USA
entwickelt, nicht mit anderen (z.B. nordafrikanischen) Auspragungen des
Islam in Zusammenhang setzt, dann besteht die Gefahr, dal man zwar die
Muslime in Europa ,rettet, die Muslime in den Ursprungsldndern mit
muslimischer Mehrheit jedoch einem obskuren, starren Islam ausliefert.

B Vertovec & Peach, Islam in Europe, 37.

®  Ibid: 39. Eickelman hat im wesentlichen identische Prozesse als objectification der

religiosen Vorstellung bezeichnet. Vgl dazu: Eickelman, Dale F., ,Mass Higher
Education and the Religious Imagination in contemporary Arab Societies®, American
Ethnologist (19:4), 1992, 643-55 und Eickelman, Dale F. & Piscatori, James, Muslim
Politics. Princeton: Princeton University Press 1996.

30 Vgl. Nielsen, Jorgen S., ,,Muslims in Europe into the Next Millenium®, Vertovec,

Steven & Peach, Ceri. (eds.), Islam in Europe. The Politics of Religion and Communi-
- ty, Basingstoke & London: Macmillan Press 1997, 39.

Um einige Beispiele fiir die Verbalisierung dieser objectivication zu geben: ,,Das
Interessanteste an dieser Religion ist, dal man realistisch sein muf}, man kann nicht
Reis anpflanzen und dann Weizen ernten. Die Logik funktioniert im Islam“ (Malika,
28, Universitatsstudentin). Und: ,,Eigentlich sollten wir Islamisten sein, ohne Griinde
dafiir zu haben, da der Islam der Ursprung ist, unser Ursprung, aber es ist immer not-
wendig, die islamistische These oder Theorie von der muslimischen Realitdt zu tren-
nen. (Yazmine, 24, Universititsstudentin.) Diese Zitate sind folgender Quelle ent-
nommen: Carge Christiansen, Self and Social Process, 110-1.

31
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Das Zueinanderinbezugsetzen beider Kontexte ermdglicht die Feststellung
vieler Gemeinsamkeiten. Damit soll aber nicht gesagt werden, daB ein
Muslim- in Europa einem Muslim in Marokko gleichkomme. Dennoch muf3
in diesem Zusammenhang betont werden, dafl sowohl Islamisten in Europa
als auch islamistische Aktivisten in Marokko individualisierte Erzdhlungen
produzieren.32 Sie unterscheiden den ,,wahren Islam von der Tradition
oder der Kultur, vergleichen islamische Prinzipien mit modemen Lebens-
formen, diskutieren wie die Beziehung zwischen den Geschlechtern ver-
bessert werden kann und nehmen zu vielen anderen aktuellen Themen wie
z.B. Scheidung, Abtreibung und voreheliche Geschlechtsbeziehungen
Stellung.”

Das Bild der islamistischen Frau in Europa, das in diesem Beitrag pri-
mér auf der Grundlage der Erzéhlungen und Lebenspraxen von drei isla-
mistischen Frauen in Kopenhagen dargelegt wurde, erlaubt keinerlei end-
giiltige Antwort auf die oben gestellten Fragen. Dennoch gestatten mir
diese Fallbeispiele folgende Hypothese vorzuschlagen: Der Islamismus
konstituiert einen transnationalen sozialen Raum, der sowohl iiber das
dénische (oder europiische) als auch das marokkanische Territorium hin-
ausreicht. Dies schliefit nicht aus, dafl es Unterschiede in den Formen des
Aktivismus in diesen weit auseinanderliegenden Regionen gibt.
Islamischer Frauenaktivismus zielt sowohl in Marokko als auch in Déne-
mark darauf ab, das Bildungsniveau benachteiligter Musliminnen zu he-
ben. In Marokko basiert dies mit dem Ziel eine soziale Reform zu realisie-
ren. In Danemark zielen die Bemithungen um die Anhebung des Bildungs-
niveaus jedoch auf die Integration muslimischer Frauen in die dénische
Gesellschaft ab. Die Eingliederung in den Arbeitsmarkt und die Identitts-
bildung spielen dabei eine zentrale Rolle.

3 Islamistische Frauen, die ich in Marokko getroffen habe, erzdhlten die Ereignisse,

welche zu ihrer emeuten Anniherung an den Islam fiihrten, oft in Form einer Erzih-
lung, fiir die ich den Terminus ,,die Erzdhlung der Verschleierung® verwende und die
das Vorgehen der einzelnen Frau und die Entscheidungen herausheben, ihr Leben zu
dndern, um eine fromme Muslima zu werden. Ein junger Islamist, gebiirtiger Tiirke,
hat eine dhnliche Erzahlung Schiffauer vorgetragen. Der individualisierte Charakter
dieser Erzéhlung ist laut Schiffaver auffallend und sollte mit der Tatsache in Verbin-
dung gebracht werden, daf3 der junge Mann in Deutschland aufgewachsen ist. (Vgl.

. dazu: Schiffauer, Werner, ,,Islamism in the Diaspora. The fascination of political Islam
among second generation German Turks®, working paper:
Http:\\www.transcomm.ox.ac.uk. 1999). Ich halte diese Annahme fiir falsch. Zumin-
dest solite hinzugefiigt werden, daf islamistische Frauen in Marokko, Agypten-und der
Tiirkei dhnliche Erzdhlungen erzeugen, die einen vergleichbaren Grad an Individuali-
sierung haben. Vgl. dazu: ibid und Carge Christiansen, Connie & Kofoed Ramussen,
Lene: At veelge sloret, Kopenhagen: Forlaget Sociologi 1994.

3 Vgl. Carge Christiansen, Self and Social Process, 119, 131.



Islamischer Frauenaktivismus in Dénemark 293

Wenn man islamistische Praxis detaillierter betrachtet, dann hat islami-
scher Frauenaktivismus einen Effekt, der sich fiir eine Diskussion iiber die
Hntegration® ethnischer Minoritdten und fiir die Entwicklung einer musli-
mischen Diaspora in Danemark als hochrelevant herausstellen konnte. Im
Rahmen des Islamismus findet eine Form des Unterrichts statt, die die
Frage, wie man als Muslim in Ddnemark zu leben habe, zu ihrem unmit-
telbaren Thema macht. Eindeutig hat die intensive Beschiftigung mit der
2Anwendung des Islams®, die unter Islamisten in Fes von herausragender
Bedeutung ist, in Kopenhagen, wo Muslime marokkanischen Ursprungs
als Minderheit leben, diese Wendung genommen. Wenn man sich in einem
Kopenhagener Umfeld unter Arbeitsimmigranten auf Diskussionen iiber
fikh einldBt, dann tritt bei ihren Ehepartnern und Kindern ein Proze8 ,,lo-
kaler Bedeutungsschaffung® oder ,,soziale Konstruktion eines Ortes* zuta-
ge, mit anderen Worten ,,eine lokale Neudefinition von Praktiken in Inter-
aktion mit der lokalen Umgebung***. Besonders klar wird dies auf der
Ebene der Organisation. Das Prinzip, andere, weniger gebildete, zu unter-
richten, sobald man ein bestimmtes Wissensniveau erreicht hat, das in
Marokko unter Islamisten und anderen religiésen Gruppen immer noch
praktiziert wird, wird in einer neuen Umgebung re-installiert. Historisch
betrachtet, hat sich aus Griinden wie etwa dem Mangel an Einrichtungen
oder Mobilitdt seitens der Frauen die religiose Erziehung von Frauen (bis
vor kurzem gleichbedeutend mit Erziehung {iberhaupt) im privatem Be-
reich vollzogen.” Dieser informelle Charakter von Treffen muslimischer
Frauen 148t sich auch im modernen Marokko und in Kopenhagen wieder-
finden.

Dariiber hinaus werden junge Musliminnen in Dénemark von ihren
Vitern in den Islam eingewiesen. Von dieser Art der Weitergabe religio-
sen Wissens haben auch Frauen, die ich in Fes getroffen habe, gesprochen.
Die Reaktivierung dieses Wissens in Dénemark verstirkt die Bindung zu
Marokko, die sich bis zur ersten Generation von Immigranten erstreckt.
Allgemein ist in diesem Zusammenhang jedoch festzuhalten, daf3 diese Art
der Organisationsprinizipen und erzieherische Praktiken allgemein eine
lange Geschichte in der nordafrikanischen und nahdstlichen Region haben.
Soweit sich diese Praktiken dokumentieren lassen, verwandeln sie islami-
schen Frauenaktivismus in spezielle transnationale Praktiken, die von dem

24 Vgl. Guarnizo & Smith, ,,Locations of Transnationalism®, 12.

33 Vgl. Berkey, Jonathan P., ,,Women and Islamic Education in the Mamluk Period®, in:

Keddie, Nikki R. & Baron Beth (eds.), Women in Middle Eastern History. Shifting
Boundaries in Sex and Gender, New Haven & London: Yale University Press 1991,
143-57.
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einem, durch einen bestimmten Nationalstaat gebildeten, unmittelbaren
Kontext in einen anderen hiniiberreichen.

Der Aktivismus, der von den jungen Frauen présentiert wird, akzeptiert
und reproduziert eher Regierungsideen iiber Integration, als da3 er sie of-
fen herausforderte. Der explizit islamische Ausgangspunkt, der bei diesem
Aktivismus gewdhlt wird, stellt auf der anderen Seite eine Korrektur
volkstiimlicher Ideen iiber die Integration und einen Schritt in Richtung
der Bildung einer muslimischen Diaspora in Dénemark dar. Die spezifi-
schen Arten, auf die Kundgebungen muslimischer Identitit mit Bemiihun-
gen zur Beruhigung einer skeptischen europdischen Offentlichkeit kombi-
niert werden, kénnte ein stirker relevantes Szenario sein als das von Kepel
dargestellte (Muslime, die den Kommunalismus und der Integration verlu-
stig gegangene europdische Gesellschaften herbeifiihrten). Ein Be-
wuBtwerden {iber den islamischen Frauenaktivismus — die in islamisti-
schen Kreisen entwickelten Fahigkeiten und in ihnen hochgehaltenen spe-
zifischen sozialen Praktiken — kann moglicherweise zu zusétzlichem
Druck bei der Frage fiihren, ob kulturelle Integration dringend bendtigt
wird, oder im Gegenteil vielmehr obsolet ist.

(Aus dem Englischen von Michael Reinhard Hess)



,,UNSERE LEUTE SIND NICHT SO“ — ALEVITISCHE UND
SUNNITISCHE STUDENTINNEN IN DEUTSCHLAND

Yasemin Karakasoglu-Aydin, Essen

Der vorliegende Beitrag befafit sich mit einer Gruppe junger Frauen, deren
Selbstverstindnis als Angehorige einer spezifischen Religionsgemein-
schaft innerhalb bzw. im Umfeld des Islam tiirkischer Pragung, in engem
Zusammenhang mit der Entwicklung pluraler Ausformungen der ,,neuen
islamischen Frau“ zu sehen ist. Im folgenden geht es um die Perspektive
der sich ethnisch und/oder religios als Alevitin definierenden Migrantin
der zweiten Generation, ihre Selbstwahrnehmung und ihre Fremdwahr-
nehmung durch Sunnitinnen. Damit wird ein in der Forschung bisher weit-
gehend vernachldssigter Blickwinkel eingenommen. Denn iiber die per-
sOnlichen religiosen Orientierungen bei Alevitinnen in Deutschland und
ihren Beitrag zu einem pluralen Verstindnis dessen, welche verschiedenen
Ausprigungen ,,die neue islamische Frau“ in ihrem Selbstversténdnis auf-
weist, existieren bislang keine empirisch fundierten Untersuchungen.

Basis der folgenden Ausfiihrungen ist eine Studie zu religiésen Orien-
tierungen bei tiirkisch-muslimischen Paddagogik- und Lehramtsstudieren-
den, die im Zeitraum von 1996 bis 1999 an Universitdten im Ruhrgebiet
durchgefithrt wurde.! Grundlage der Studie bildete die inhaltsanalytische
Auswertung von insgesamt 26 leitfadengestiitzten Tiefeninterviews, davon
10 mit sunnitischen Studentinnen, die fesettiir-Kleidung (islamisch ver-
hiillende Kleidung), 9 mit westlich gekleideten Sunnitinnen und 7 mit
Alevitinnen. Die Unterteilung in ,,islamisch® und ,,westlich® gekleideten
Sunnitinnen folgte der Annahme, daf} eine islamische Kleidung bei Hoch-
schulstudentinnen Ausdruck eines orthodoxen Religiositétsverstindnisses
ist, in der Literatur nicht selten mit ,,islamistisch, d.h. einer politisch-
religidsen Orientierung gleichgesetzt. Eines der Ziele der Untersuchung
war es, die pluralen religiésen Orientierungen unter jungen Frauen aus

! Dieser Aufsatz basiert auf den grundlegenden Ergebnissen folgender Untersuchung:

Karakasoglu-Aydin, Yasemin, Muslimische Religidsitit und Erziehungsvorstellungen.
Eine empirische Untersuchung zu Orientierungen bei tiirkischen Lehramts- und Pdi-
agogikstudentinnen in Deutschland, Frankfurt am Main: IKO-Verlag 2000. Fiir ihre
kritischen Anmerkungen zu meinen Ausfihrungen tiber das alevilik mdchte ich Frau
Elise Massicard danken.
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sunnitischen und alevitischen Elternhdusern vorzustellen und eine Typolo-
gie religioser Orientierungen zu erstellen, die die dichotomische Trennung
von (fundamentalistisch) religios vs. sdkular, alevitisch vs. sunnitisch zu-
gunsten einer dem Selbstverstindnis der Betroffenen angemesseneren
Gruppenaufteilung aufbricht. Auf diesen Aspekt geht der folgende Beitrag
unter besonderer Beriicksichtigung der Frage ein, inwiefern die gegensei-
tigen Vorurteile, die fiir Aleviten und Sunniten in der Literatur beschrieben
werden, in dieser Gruppe von in Deutschland aufgewachsenen Akademi-
kerinnen wirksam werden bzw. zur Abgrenzung gegeniiber der jeweils
anderen Gruppe zur Betonung eines religids-ethnischen Wir-Gruppen-
Identitéit herangezogen werden und welche Reflexionsmechanismen diese
Haltung begleiten.

Von Interesse ist hierbei unter anderem, ob und 1nw1efern die kopf-
tuchtragenden im Vergleich zu den sich als Laizistinnen bezeichnenden
Sunnitinnen ein unterschiedliches Bild von und Verhiltnis zu Alevitinnen
artikulieren. Als ostentativ religiése Personen, die ihr Bekenntnis zumeist
durch das Tragen eines Kopftuches nach auBlen dokumentieren, werden sie
in der offentlichen Diskussion nicht selten pauschal als ,,Fundamentali-
stinnen bezeichnet und stellen als solche das Gegenbild zu den Alevitin-
nen dar, die ihrerseits aufgrund ihres westlichen Erscheinungsbildes und
ithrer sikularen Haltung zu ReligiGsem per se als modern und liberal gel-
ten.

Merkmale islamischer Religiositdt in der Migration

Bisherige Untersuchungen zur muslimischen Religiositit in Deutschland
haben sich, bis auf wenige Ausnahmen, auf die Gruppe der Sunniten und
Sunnitinnen konzentriert. Die vorliegenden Untersuchungen stimmen hin-
sichtlich dieser Gruppe darin {iberein, da} Religiositdt sowohl fiir die erste
wie auch die zweite Generation der Migranten und Migrantinnen aus der
Tiirkei ein wichtiger Bestandteil ihres personlichen Selbstverstindnisses
ist.” Das Fasten hat dabei fiir sunnitische Muslime und Musliminnen unter-

Vgl. Mihgiyazgan, Ursula, ,,Die religidse Praxis muslimischer Migranten. Ergebnisse
einer empirischen Untersuchung in Hamburg®, in: Lohmann, Ingrid (Hg.), Dialog zwi-
schen den Kulturen. Erziehungshistorische und religionspddagogische Gesichtspunkte
interkultureller Bildung, Miinster & New York: Waxmann 1994, 195-206; Heitmeyer,
Wilhelm; Miiller, Joachim & Schréder, Helmut, Verlockender Fundamentalismus,
Frankfurt am Main: Suhrkamp 1997; Sandt, Fred-Ole, Religiositdt von Jugendlichen in
der multikulturellen Gesellschaft. Eine qualitative Untersuchung zu atheistischen,
christlichen, spiritualistischen und muslimischen Orientierungen, Miinster: Waxmann
1996 und Diehl, Claudia & Urbahn, Julia in Zusammenarbeit mit Hartmut Esser, Die
soziale und politische Partizipation von Zuwanderern in der Bundesrepublik Deutsch-
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schiedlichsten religiosen Selbstverstindnisses die hdchste Bedeutung als
Form religioser Praxis auch in der jiingeren Generation behalten, selbst
wenn hier, wie in anderen Bereichen auch, gréBere Tendenzen einer indi-
viduellen Auslegung festzustellen sind (wie etwa die Beschréankung des
Fastens auf das Wochenende oder die Meidung von Zigaretten und Alko-
hol im Ramadan).

Eine Kontinuitét von der &lteren zur jiingeren Generation ist auch hin-
sichtlich des Stellenwertes religioser Erziehung festzustellen. Eltern der
ersten wie auch der zweiten Generation legen iiberwiegend groflen Wert
auf die Weitergabe ihrer im Islam verwurzelten religiosen Orientierungen.’
Dies muf} nicht zwangsldufig, wie die Untersuchungen belegen, mit einer
intensiven religiésen Praxis einhergehen.* Auch Eltern, deren Religiositit
sich nicht oder kaum in religidser Praxis ausdriickt, halten ,,Religiositét®
fiir einen an die nichste Generation weiterzuvermittelnden Wert.

Wichtigstes Merkmal des Wandels der Religiositdt im Zuge der Mi-
gration scheint der Prozef der Abwendung von volkislamischen zu
hochislamischen Orientierungen zu sein.” Das heift, der kognitive Aspekt
des Zugangs zum Islam, der als Zentrum der religisen Orientierung fiir
die Migranten und Migrantinnen aufler Frage steht, gewinnt als Grundlage
fiir eine gefestigte religiése Identitdt an Bedeutung. Dies findet seinen
pragnantesten Ausdruck in einer Abwendung von einer kulturell geprigten
religiésen Tradition (,,tiirkischer Islam*) zu einer universalistischen Auf-
fassung von muslimischer Religiositdt (Orientierung am ,,wahren Islam®).
Dariiber hinaus kann eine Individualisierung hinsichtlich der religitsen

land, Bonn: Abteilung Arbeit und Sozialpolitik des Forschungsinstituts der Friedrich-
Ebert-Stiftung 1998.

Vgl. Humpert, Andreas, Multimediale Intervention im Projekt ,, Interkulturelle Eltan-
arbeit”. Analyse der Primdrerhebung zur Struktur tiirkischer Privathaushalte mit Ki-
dern unter 7 Jahren, unverdffentlichte Studie im Auftrag des Arbeitskreises Neue Er-
ziehung, erstellt am Zentrum fiir Tiirkeistudien, Essen im Mai 1997.

Yal¢in-Heckmann, Lale, ,,Growing up as a Muslim in Germany: Religious Socializati-
on Among Turkish Migrant Families*, in: Vertovec, Steven & Rogers, Alisdair (eds.),
Muslim European Youth. Reproducing Ethnicity, Religion, Culturg Aldershot &
Brookfield: Ashgate Publishing Company 1998, 167-92.

Vgl. Mihgiyazgan, ,Die religiose Praxis muslimischer Migranten®; Nokel, Sigrid,
»Islam und Selbstbehauptung — Alltagsweltliche Strategien junger Frauen in Deutsch-
land®, in: Klein-Hessling, Ruth, Nékel, Sigrid & Werner, Karin (Hg.), Der neue Islam
der Frauen. Weibliche Lebenspraxis in der globalisierten Moderne — Fallstudien aus
Afiika, Asien und Europa, Bielefeld: Transcript Verlag 1999, 124-46; Pilzer-Reyl, Re-
nate, ,,Zur ReligiGsitdt junger tiirkischer Muslime in einer mittelhessischen Klein-
stadt“, CIBEDQ — Beitrdge zum Gesprdch zwischen Christen und Muslimen(4), 1995,
133-7; Sandt, Religisitdt von Jugendlichen und Schiffauer, Werner, Die Migranten aus
Subay, Tiirken in Deutschland: Eine Ethnographie Stuttgart: Klett-Cotta 1991.
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Praxis und der Konsequenzen von Religiositét fiir die Lebensfithrung aus-
gemacht werden, die in kausalem Zusammenhang zu der Zunahme religi6-
sen Wissens zu stehen scheint. Dies gilt in besonderem Mafe fiir die jiin-
gere Generation. .

Ein Teil der zweiten Migrant/-innengeneration weist Tendenzen auf,
die im religidsen Bereich auf eigenstindige Entwicklungen gegeniiber der
Elterngeneration hinweisen. Uber diese selbstindige Aneignung der reli-
giésen Grundlagen und die den Lebensumstdnden und ihren persénlichen
Bediirfnissen angepalite Einbindung von Ausdrucksformen ihrer Religio-
sitdt ist es ihnen moglich, in einem gemeinsamen kulturell-religiGsen
Kontext mit den Eltern zu verbleiben und dennoch eigene Lebensvorstel-
lungen zum Ausdruck zu bringen. D.h. auf religidser Basis findet eine
»sanfte Emanzipation von den Eltern und eine eigenstindige Interpretati-
on von Integration in die Gesamtgesellschaft statt, die sich von den Vor-
stellungen der beiden Sozialisationsinstanzen Familie und Mehrheitsge-
sellschaft in einigen Punkten unterscheidet. Ihre religiose Orientierung ist
fiir sie im Geflecht der pluralen Moglichkeiten westlichen Musters ein
authentischer, eigenstindiger und alternativer Lebensstil.®

Hinsichtlich der Mdglichkeiten, die eigene Religiositdt leben zu kon-
nen, ist das Verhéltnis zu Deutschland von zwei Grunderfahrungen ge-
prégt: der Erfahrung, daf3 in Deutschland auf der rechtlichen Ebene die
Religionsfreiheit zu prinzipiell weitgehenden Entfaltungsmoglichkeiten
der religidsen Lebensgestaltung beitrdgt. Gleichzeitig wird dagegen auf
der Ebene der gesellschaftlichen Akzeptanz die Erfahrung gemacht, daf3
bei der Mehrheitsgesellschaft gegeniiber muslimischen Ausdrucksformen
von Religiositdt wenig Verstindnis vorherrscht. Keine der genannten Un-
tersuchungen bezieht bewullt die Gruppe der Aleviten ein oder widmet
sich gar ausschlieBllich dieser speziellen Gruppe. Dabei scheint, wie noch
zu zeigen sein wird, gerade die Wechselwirkung zwischen sunnitischem
und alevitischem Selbstverstdndnis unter Bedingungen der Migration ein
wichtiges Element weiblichen Selbstverstdndisses unter Migrantinnen
tiirkischer Herkunft zu sein.

8 vagl. Nékel, ,,Jslam und Selbstbehauptung®.
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Exkurs: Alevilik

Fiir das Verstindnis der gegenseitigen Wahrnehmung von Alevitinnen und
Sunnitinnen in der Migrationssituation ist es notwendig, einen Blick auf
das alevilik’ als Sonderentwicklung im Islam tiirkischer Prigung zu wer-
fen. In der Forschung aber auch unter alevitischen Intellektuellen gibt es
keine Einigkeit hinsichtlich der Frage, ob das alevilik iiberhaupt dem Islam
zugerechnet werden kann. Kehl-Bodrogi meint z.B., es fehle den Aleviten
an ,,wesentlichen Voraussetzungen®, aufgrund derer sie ,eindeutig als
Muslime angesehen werden kénnten.® Das alevilik als heterodoxe und
synkretistische Glaubens-, Lebens- und Lehrform hat sich im Verlauf des
13. Jahrhunderts aus einer Verbindung vorislamischer und volksreligioser
Elemente anatolischer Turkmenenstdimme und der islamischen Mystik
entwickelt.” Thren Namen hat die Gemeinschaft der Aleviten von dem
Schwiegersohn, Cousin und spédteren Nachfolger des Propheten Moham-
med im Amt des religidsen und weltlichen Fiihrers der Gemeinde, Ali. Er
nimmt fiir die Aleviten in ihrem Glaubenssystem eine herausragende, ten-
denziell vor Mohammed einzuordnende Rolle ein, die bis hin zu einer
Vorstellung von Ali als ,,Inkarnation Gottes“'? reichen kann. Eine festere
Struktur erhielt diese spezifische Ausprigung des Islam durch den Orden
der Bektaschi-Derwische, die sich in ihrer Lehre auf den halblegendéren
Heiligen Haci Bektag Veli (13. Jh.) zuriickfiihren. Das Alevitentum geht
zwar auf die schiitische Hauptstromung (12er Schia) zuriick, hat aber mit
der schiitischen Ausprigung, wie sie sich heute als Staatsform in der Isla-
mischen Republik Iran présentiert, nur wenig gemein. In diesem Zusam-
menhang ist auch zu betonen, dafl die Aleviten innerhalb dieser schiiti-
schen Strémung heterodox sind und meistens auch von orthodoxen Schii-
ten nicht als muslimisch anerkannt werden. Besonders seit der islamischen
Revolution im Iran bemiihen sie sich selbst, Abstand vom Schiismus zu

Hier wird die Anregung Vorhoffs aufgegriffen, die Selbstbezeichnung der alevitischen
Denomination aus dem Tiirkischen zu iibernehmen, damit werden miflverstindliche
Zuschreibungen als ,,Ideologie* (Alev-ismus) oder ,,Wesensbeschreibung® (Aleviten-
tum) vermieden. Siehe dazu: Vorhoff, Karin, Zwischen Glaube, Nation und neuer Ge-
meinschaft: Alevitische Identitdt in der Tiirkei der Gegenwart Berlin: Klaus Schwarz
1995, 7.

Kehl-Bodrogi, Krisztina, Die Kizilbas/Aleviten. Untersuchungen iiber eine esoterische
Glaubensgemeinschaft in Anatolien, Berlin 1988, 120.

9 Vgl. hierzu auch Ozdalga 1998, 23-4.
19 Kehl-Bodrogi, Die Kizilbas/Aleviten, 141.
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nehmen. Insgesamt macht das alevilik — bezogen auf die Gesamtbevdlke-
rung der Tiirkei, die als 99% muslimisch gilt — ca. 10-30% dieser Gruppe
aus.

Die Entwicklung des alevitischen Selbstverstédndnisses in der Gegen-
wart steht in engem Zusammenhang mit der jiingeren Republiksgeschichte
der Tiirkei. Wéhrend die traditionelle Religionsausiibung im Verlauf der
letzten 50 Jahre deutlich zurlickgegangen ist, hat die politische, sozialre-
volutionire Komponente des alevilik seit Ende der 50er Jahre einen Auf-
schwung erlebt.! Die Akzentverschiebung von einer folkloristisch-
religidsen hin zu einer politischen Alevitenidentitdt wird als Reaktion auf
eine zunehmende ,regierungsoffizielle Restitution des sunnitischen Is-
lam*“'? seit Ende der 50er Jahre gesehen. Ausschlaggebend fiir die gegen-
wirtig sowohl unter Aleviten in der Tiirkei wie in Deutschland beobach-
tete Selbstvergewisserung und Neubesinnung der alevitischen Glaubens-
gemeinschaft,13 teilweise als alevitisches ,,Revival® bezeichnet, waren vor
allem Angriffe auf Aleviten in den frithen 90er Jahren. Sie haben nicht nur
zur Reaktivierung eines alevitischen ,,kollektiven Geddchtnisses® sondern
auch zu verschiedenen Neuformierungen alevitischer Lager gefiihrt.'* Als
einschneidenstes Ereignis darf wohl das Massaker von Sivas vom Juli
1993 genannt werden."

Die Entwicklungen innerhalb des alevilik erwiesen sich lange aufgrund
des erschwerten Zugangs Auflenstehender zu dieser Glaubensgemeinschaft
als ,,blinder Fleck” der Forschung. Der Zugang zu internen Informationen
ist vor allem durch das alevitische Prinzip, die Lehre gegeniiber nicht-
alevitischen Dritten geheimhalten zu miissen, erschwert.'® Das Prinzip
»eline, diline, beline sahip olmak®, das heilit, seiner Hinde, Zunge und

T Ibid.,72.
2 Ibid.

Vgl. ibid., 183 und Rittersberger-Tilig, Helga, Vom Gastarbeiter zum Deutschler. Eine
Riickkehrergemeinschaft in einem tiirkischen Dorf, Potsdam: Verlag fiir Berlin und
Brandenburg 1998, 90.

Vgl. Vorhoff, Zwischen Glaube, Nation und neuer Gemeinschaft und Camuroglu
Reha, ,,Alevi Revivalism in Turkey, in: Olsson, Tord, Ozdalga, Elisabeth & Raudve-
re, Catharina (eds.), Alevi Identity, Istanbul: Swedish Research Institute 1998, 79-84.

Bei dem von islamischen Extremisten gelegten Hotelbrand kamen 37 Menschen um,
iiberwiegend alevitische und linksorientierte Intellektuelle und Kiinstler, die am all-
jahrlich stattfindenden Festival zu Ehren des alevitischen Volksdichters Pir Sultan Ab-
dal in Sivas teilgenommen hatten. Vgl. Ministerium fiir Arbeit, Gesundheit und So-
ziales des Landes Nordrhein-Westfalen (Hg.), Tiirkische Muslime in Nordrhein-
Westfalen [3. véllig liberarbeitete Auflage], Diisseldorf, Juli 1997, 160.

In der Vergangenheit drohte jedem, der das Geheimnis nicht wahrte, Ausschluf} aus
der Gemeinschaft. Vgl. Kehl-Bodrogi, Die Kizilbag/Aleviten, 116.
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Lende Herr zu sein, bezeichnet nicht nur die allgemeinen moralischen
Gebote, die von Aleviten einzuhalten sind, sondern gilt Aleviten als. ,,nor-
mative Eigenbezeichnung®."” Dieses Prinzip ist von den Aleviten zu einer
Art Kodex entwickelt worden, mit dem sie ihre Abgrenzung gegeniiber
dem sunnitischen Islam betonen und ihre Identitét als eigenstéindige reli-
gidse Richtung stirken.'® Das alevitisches Revival, das sich auch in einem
sehr dynamischen Pressewesen &uflert, macht nun allerdings allgemein
zuginglich, was ehedem als Geheimwissen galt und stellt dies sogar 6f-
fentlich zur Diskussion.

Neben diesem Gebot kdnnen als zentrale Wesensmerkmale alevitischer
Religiositit genannt werden, dal} diese vor allem auf die Erfordernisse der
sozialen Wirklichkeit ausgerichtet ist. Kriterium der Gldubigkeit ist das
gesellschaftliche Alltagsleben und nicht die Befolgung ritueller Vereh-
rungsformen.” Im Mittelpunkt des Glaubenssystems, das in miindlicher
Tradition weitergegeben wird, steht weniger ein nicht-falbarer Gott, son-
dern der Mensch, in dem sich Gott manifestiert. Die gleichzeitige Existenz
unterschiedlich akzentuierter Lehren im alevilik ist auf das Fehlen einer
kanonischen Lehre zuriickzufithren.®® Aleviten sehen sich von der Pflicht
befreit, die Scharia-Regeln zu befolgen. Hintergrund hierfiir ist die zen-
trale Lehre der Aleviten von den ,,vier Toren* der Anndherung an Gott auf
dem Weg des Glaubens. Derzufolge ist die fiir Sunniten verbindliche
seriat (Scharia) das Tor des duBeren Gesichts des Glaubens (Fasten, Ge-
bete, Ritualwaschungen). In der volkstiimlichen Auffassung sehen sich
Aleviten als diejenigen, die diese (erste) Stufe im Gegensatz zu den Sun-
niten bereits iberwunden haben. Tarikat, das zweite Tor, symbolisiert das
innere Gesicht des Glaubens, das Aleviten filir sich als verbindlich ansehen.
Der eigenen Gruppe, der farikat, stellen sie die Sunniten gegentiber, die sie
als seriat-Vertreter bezeichnen, womit nicht die Praktizierung der Scharia
gemeint ist, sondern die Befolgung der fiinf Saulen des Islam, der Besuch
‘der Moschee und die wortwdrtliche Orientierung am Koran.”' Der Zu-

Hand, Zunge und Lende sind im iibertragenen Sinne zu verstehen. Sie verweisen auf
die Pflicht, nicht zu stehlen und nicht gewalttiitig zu werden, das Geheimnis der Ale-
viten nicht zu verraten und nicht zu liigen oder zu verleumden, sowie keinen aufler-
ehelichen Geschlechtsverkehr und keine geschlechtliche Beziehungen mit nicht-
Aleviten zu haben,. vgl. ibid., 163.

Shankland, David, ,,Alevi and Sunni in Rural Anatolia®, in: Stirling, Paul (ed.), Cultu-

re and Economy. Changes in Turkish Villages, Cambridgeshire: The Eothen Press
1993, 53.

1 Vgl. Kehl-Bodrogi, Die Kizilbag/Aleviten, 121.
2 ygl. ibid., 136.
2 vgl. Shankland, ,,Alevi and Sunni in Rural Anatolia®, 46-64.
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sammenhalt innerhalb der Gemeinde wird gestérkt iiber die Minderhei-
tenidentitdt und die damit verbundene Abgrenzung gegeniiber der sunniti-
schen Mehrheit und das Verbot, eheliche Verbindungen mit Nicht-
Aleviten einzugehen.

Auch wenn prinzipiell im alevilik im Vergleich zu den Sunniten der
Frau eine gleichberechtigtere Rolle in der Religion und teilweise auch in
Familie und Gesellschaft zugestanden wird, mul3 einschrinkend bemerkt
werden, daf die ,,Gleichberechtigung zwischen Mann und Frau in der Re-
ligion [...] im sozialen Leben jedoch nicht ihre volle Entsprechung® fin-
det.” Hier herrschen in der dorflichen alevitischen Gemeinschaft — wenn
auch weniger ausgeprigt — die gleichen patriarchalen Strukturen vor, wie
in der sie umgebenden sunnitischen Gesellschaft.

Viele alevitische Jugendliche assoziieren, auch wenn sie keinen Bezug
zu religibsen Dimensionen des alevilik aufweisen, ihre eigenen Traditio-
nen mit ,,linken“ und ,,fortschrittlichen Ideologien. Wahrend sie auf diese
Weise einerseits die identitétsbildenden Inhalte ihrer Tradition mit anderen
Nicht-Aleviten ihrer Generation teilen kénnen, verlieren religidse Rituale
jedoch zunehmend an Bedeutung.? Sie sind zwar fiir die alevitischen Indi-
viduen nach wie vor Zeichen ihres Aleviten-Seins, jedoch werden sie nicht
mehr in einem religisen Kontext praktiziert, sie gehen vielmehr eine Ver-
bindung mit dem kemalistischen Paradigma einer vom orthodoxen sunniti-
schen Islam unabhéngigen tiirkischen Kultur ein, die mit dem Prinzip der
Verwestlichung vereinbar ist. ,Religion transformiert sich somit in
,Kultur, Shankland spricht von einem ,,Erodieren® des religiésen Glau-
bens der Aleviten.?*

Gegenwirtig lassen sich verschiedene Orientierungen im religids-
kulturellen Selbstversténdnis der Aleviten und Alevitinnen ausmachen.
Darin spiegeln sich die verschiedenen Verortungen des alevilik im religio-
kulturellen und religio-politischen Spektrum der Tiirkei. Nach
Camuroglu® konnen drei Hauptlinien des alevitischen ,,Revival® benannt
werden. Eine ,,dulert kleine Gruppe® von alevitischen Funktionéren aus
dem traditionellen Lager, die sich als ,,wahre Muslime® begreifen und die

22 ygl. Kehl-Bodrogi, Die Kizilbas/Aleviten, 226.

z Vgl. ibid., 248 und Seufert, Giinther, Politischer Islam in der Tiirkei. Islamismus als
symbolische Reprdsentation einer sich modernisierenden muslimischen Gesellschaft
Istanbul: Beiruter Texte und Studien 67, Tiirkische Welten 3 1997, 210.

Shankland, ,,Alevi and Sunni in Rural Anatolia®, 1993, 61 und Vith, Gerhard, ,,Zur
Diskussion um das Alevitentum®, Zeitschrift fiir Tiirkeistudien (2), 1993, 214.

Vgl. Camuroglu, Reha, ,,Alevi Revivalism in Turkey, 79-84 und ders. ,,Tiirkiye’de
Alevilik’in Yeniden Yapilanmasi“, Cumhuriyet Dénemi Tiirkiye Ansiklopedisi [Cilt
12], Istanbul: iletisim Yay. 1996, 415-8.

24
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auch von Sunniten durchgefiihrten rituellen Pflichten wie z.B. das fiinfma-
lige Ritualgebet, das Fasten im Ramadan und die Pilgerfahrt zu erfiillen
versuchen. Innerhalb dieser Gruppe rechnen sich manche dem sunniti-
schen und manche dem schiitischen Zweig des Islam zu. Als zweite Grup-
pe gilt ein ,,wichtiger Teil* alevitischer Funktionstridger der neuen Lager,
die das alevilik als eine ,sdkulare Glaubensform* definieren. Diese weist
folkloristische Spezifika auf. Vertreter dieser Richtung, die darin eine so-
zialreformerische politische Bewegung sehen, sind bemiiht, das alevilik als
eine eigenstdndige Identitdtsform auBerhalb des Islam darzustellen. Als
Dritte kann diejenige Gruppe genannt werden, die die unter den Aleviten
am meisten anerkannte Variante darstellt. Sie wird von einer Koalition der
Funktionstriger traditioneller wie neuer Lager getragen. Diese Richtung
setzt sich gegeniiber den zuvor geschilderten ab, indem sie das alevilik als
eine heterodoxe und synkretistische Orientierung versteht, die ihre authen-
tischen Besonderheiten bewahren sollte. In den beiden letztgenannten Ori-
entierungen werden diejenigen Bewegungen gesehen, die von der identi-
titssuchenden jungen alevitischen Generation in den Stidten am meisten
Zuspruch erhalten.”® Die Besinnung auf eine alevitische Identitit duBert
sich bei dieser Generation z.B. in der Ubernahme und Pflege von Symbo-
len, wie etwa des ziilfikar (Schwert Alis) als Kettenanhénger. In der Ver-
wendung von Symbolen wie auch eines Geschichtsbildes, das im Sinne
eines angestrebten Wandels die historischen Verhéltnisse so darstellt, wie
sie gegenwirtig wiinschenswert erscheinen, ergeben sich Parallelen zu
relig2i763-politischen Ideologien sunnitischer Modernisierungsbewegun-
gen.

Alevilik in Deutschland

Wie bereits erwdhnt, kann hinsichtlich der Entwicklungen unter Aleviten
und Alevitinnen in Deutschland nur auf eine sehr schmale Forschungsbasis
zuriickgegriffen werden. Neben dem Geheimhaltungsgebot diirfte die Tat-
sache, daB3 Aleviten als Minderheit innerhalb der tiirkischen Migranten-
gruppe hier in ,,doppelter Weise als marginal“ zu bezeichnen sind, ,,zum
einen in Hinblick auf Deutsche und zum anderen in Hinblick auf sunniti-

26 Vgl. ibid., 417 und Vorhoff, Zwischen Glaube, Nation und neuer Gemeinschaft, 158.

Vgl. Cakir, Rugen, ,,Political Alevism versus Political Sunism: Convergences and
Divergences, in: Olsson, Tord & Ozdalga, Elisabeth & Raudvere, Catharina (eds.),
Alevi Idenity, Istanbul: Swedish Research Institute 1998, 63-8.
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sche Tiirken“®® hierbei eine Rolle gespielt haben. Verschiedentlich wird
auf die Notwendigkeit der Beriicksichtigung von Unterschieden zwischen
Aleviten und Sunniten in der Erforschung der Orientierungen der zweiten
Generation von Migranten verwiesen:

In gewissem Umfang werden die getrennten sunnitischen und alevitischen
Wertsysteme und die eigene Geschichte in der zweiten Generation repro-
duziert und spiegeln die unterschiedlichen Sozialisationsmuster in jeder
der beiden Gruppen wider. Diese unterschiedlichen Muster der Sozialisa-
tion beeinfluflen insgesamt die Zukunftsorientierungen sunnitischer und
alevitischer Jugendlicher sowohl im Blick auf die Tiirkei als auch auf
Deutschland.”

Kennzeichnend fir das Verhiltnis zwischen Aleviten und Sunniten in
Deutschland ist ein gegenseitiges Mifltrauen, bestimmt durch wechselseiti-
ge Vorurteile. Wihrend Aleviten sich im Selbstbild als ,,politically pro-
gressive, socialistic, and more liberal than their Sunni fellow countrymen®
sehen, werden sie von Sunniten als ,heretical, incestous, and impure* be-
trachtet. Dem entspricht wiederum das alevitische Gegenbild vom sunniti-
schen Muslim als ,fanatic, degenerates”, der seine Frau extrem unter-
driickt. Vor diesem Hintergrund wird versténdlich, dafl die gemeinsame
religitse Zugehorigkeit etwa bei der Wahl des Ehepartners nicht nur fiir
Sunniten, sondern auch fiir Aleviten aus ldndlichen Regionen hohe Priori-
tdt besitzt und das ,,although Alevis consider themselves tolerant and open-
minded«.*

Untersuchungen belegen, daf} die Einstellung zur Kleidung tiirkischer
Frauen bei tiirkischen Migranten und Migrantinnen viel dariiber aussagt,
inwiefern sich eine Person mit einem bestimmten religids-ideologischen
Segment der tiirkischen Gesellschaft in Deutschland identifiziert.’' Ver-
einzelt wird die Bekleidung und &duflere Erscheinung als Unterscheidungs-
merkmal zwischen den Gruppen der Alevitinnen und Sunnitinnen als Mar-

#  Mandel, Ruth & Wilpert, Czarina, ,,Migration zwischen der Tiirkei und Deutschland:

Ethnizitit und kulturelle Zwischenwelten®, in: Hettlage, R. (Hg), Annali di Sociologia.
Soziologisches Jahrbuch. Migrationsprobleme in Deutschland und Italien. Zwischen
offenen Réumen und neuen Grenzen (10/I-1I), Italienisch/Deutsche Gesellschaft fiir
Soziologie 1994, 472.

Mandel & Wilpert, ,,Migration zwischen der Tiirkei und Deutschland®, 472-3.

* Wilpert, Czarina, ,,Religion and Ethnicity: Orientations, Perceptions and Strategies

among Turkish Alevi and Sunni Migrants in Berlin“, in: Gerholm, Thomas &
Lithmann, Yngve Georg (eds.), The New Islamic Presence in Western Europe, Lon-
don: Mansell 1988, 92 und 96.

Vgl. dazu u.a. ibid. Die folgenden Zitate in diesem Absatz sind ebenso dieser Quelle
(Seite 95 und 103) entnommen.
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kierungslinie der ,,deep-seated cleavages central to Turkish society“ be-
zeichnet, denn: ,,Outward appearences, especially the clothing styles of
women, retain an important symbolic function in a strongly polarized Tur-
kish society“. Dies gilt insbesondere hinsichtlich der Bekleidung der Frau-
en: ,,In the narratives of first and second generation Turks we see that the
way women dress is also an important ethno-religious symbol®. Weiter
wird hinsichtlich besonderer Entwicklungen in der Migration festgestellt,
dal} insbesondere unter den Aleviten ,.the confusion between ethnic and
religious belongingness (Kird or Alevi?) appears to become more critical
abroad”. Andere sehen hier einen Wandel von der religiosen zur ethni-
schen Alevitenidentitit.*? Speziell hinsichtlich der religiésen Orientierung
bei tiirkischen Migrantinnen in Deutschland wird eine positive Wirkung
des deutschen Umfeldes auf die selbstbestimmte religiése wie auch ethni-
sche Identitdtsbildung festgestellt, denn Westdeutschland biete den sozia-
len Freiraum, in dem der einzelne und auch Gruppen ihre Identitdten je
nach Bediirfnis formen konnten.”

Alevitinnen in der Selbstwahrnehmung

Aus den Ergebnissen der bisherigen Forschung lassen sich folgende
Aspekte fiir die weitere empirische Uberpriifung herausfiltern: (1) Der
Hotelbrand von Sivas und die Ubergriffe rechts-national gesinnter Sunni-
ten auf Aleviten im Istanbuler Stadtteil Gaziosmanpasa (1995) sind
Schliisselereignisse hinsichtlich des ,,ethnic revival” junger Aleviten und
Alevitinnen; (2) die Unsicherheit hinsichtlich der Einordnung des alevilik
als ethnische oder religiose Identitdt und (3) das Bedeckungsgebot im sun-
nitischen Islam, das als zentrales Unterscheidungsmerkmal zwischen Ale-
vitinnen und Sunnitinnen gilt.

Dariiber hinaus ist darauf hinzuweisen, dafl die Gruppe der befragten
alevitischen Studentinnen sich hinsichtlich ihres religiGsen Selbstverstind-
nisses in zwei Hauptgruppen unterteilen 146t, in diejenigen, die sich zwar
aufgrund der ethnischen Herkunft oder auch Orientierung ihrer Familien
als Alevitinnen bezeichnen, an das alevilik als religidse Orientierung je-
doch nicht gebunden fiihlen, sondern sich frei davon als gldubig verstehen.
Sie werden im folgenden als Spiritualistinnen bezeichnet. Eine zweite

32 Vgl. Kehl-Bodrogi, Die Kizilbas/Aleviten; Shankland, ,,Alevi and Sunni in Rural

Anatolia“ und Vorhoff, Zwischen Glaube, Nation und neuer Gemeinschaft.

3 Dazu siehe u.a. Kehl-Bodrogi, Krisztina, ,,,Wir sind ein Volk!” Identititspolitiken

unter den zaza (Tirkei) in der europdischen Diaspora®, Sociologus (48:2), 1998, 111-
35.



306 Yasemin Karakagoglu-Aydmn

Gruppe bilden diejenigen, die sich auch im religidsen Sinne als Alevitin-
nen betrachten, sie werden als bekennende Alevitinnen bezeichnet. Die
angesichts der geschilderten Befunde denkbare Variante einer alevitisch
sozialisierten Atheistin war im vorliegenden Sample nicht vertreten und
kann daher auf der Basis des vorliegenden Materials nicht beschrieben
werden.

Was ist Alevilik? Zur Sichtweise der Studentinnen

In den Interviews spiegelt sich das ganze Spektrum der zuvor erwéhnten
Gruppierungen innerhalb des alevilik. Vor allem wird die Konfusion hin-
sichtlich einer richtigen Einordnung des alevilik als Religion oder Nation
oder als Konfession innerhalb des Islam deutlich. Im folgenden Zitat findet
eine ethnische Abgenzung gegeniiber dem sunnitischen Islam statt, die
iiber den religiésen Ritus vorgenommen wird. Der Begriff ,,Volk* macht
diese religiose und ethnische Idenitét sehr deutlich:

Ja, in dem Alevitum, da gibt’s ja nicht unbedingt bestimmte Sachen, die
man unbedingt halten muBl. Zum Beispiel im Islam das Kopftuch oder
diese Fastzeit machen ja auch viele mit, oder in die Moschee gehen. Ale-
viten haben wohl auch ihre eigenen Fastenzeiten, aber die ist nicht so lan-
ge, zwei Wochen oder eine Woche dauert das. Ich hab das eigentlich auch
nie mitgemacht, nur ein paar Tage mal. Und, dann haben wir so ne Art
Moschee, also bei uns heifit das Cem, und dahin gehe ich auch ab und zu
hin, das findet dreimal im Jahr statt. So, eigentlich, wenn ich was mitma-
chen kann, mache ich eigentlich. Interessiere mich auch fiir die Aleviten,
um halt mehr iiber mein Volk zu wissen.**

Was in diesem Zitat mit dem Bezug auf das ,,Volk* gemeint sein kénnte,
wird deutlich, wenn ein anderes Zitat aus dem gleichen Interview hinzuge-
zogen wird. Neben dem Herausstreichen des Gegensatzes zwischen einem
alevitischen und islamischen Ritus weist dieser Sprachgebrauch darauf
hin, dafl die Gespréchspartnerin jenen Aleviten angehort, die das alevilik
als eigenstindige religids-ethnische Orientierung auflerhalb des Islam ver-
orten. Verstarkt wird diese Einschitzung durch das Postulat einer eigenen
alevitischen Sprache, dem zazaki, das in Wirklichkeit ein iranisches Idiom

3 In diesem Interview ist, genauso wie in den folgenden Interviewausschnitten, der

umgangssprachliche Charakter nicht verindert worden, damit die Authentizitdt der
Aussagen bewahrt wird. Die Interviews wurden auf Deutsch gefiihrt, wobei die be-
fragten Studentinnen bestimmte Worte, Satzteile oder Themen auch auf Tiirkisch aus-
driickten. Da der Wechsel zwischen Deutsch und Tiirkisch nicht in die Interpretation
einflof, wurden die tiirkischen Interviewstellen nicht extra gekennzeichnet.
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darstellt und auch von sunnitischen Kurden gesprochen wird.>> Die be-
fragte Studentin stellt mit ihrer ethnischen Alevitenidentitit, mit der sie
sich einem von sunnitischen Tiirken zu unterscheidendem alevitischen
»Volk“ (siche oben) zugehdrig fiihlt, ein Beispiel fiir die Konstitution ei-
nes ethnischen Wir-Gruppen-Gefiihls bei den zaza dar, der seinen pra-
gnantesten Ausdruck im zaza-Nationalismus findet.*® In diesem Sinne gilt
die ,,Hinwendung zum eigenen Idiom und dessen Pflege [...] als eine der
wichtigsten Voraussetzungen fiir die BewuBtwerdung des eigenen Volk-
Seins*.”’

Fiir andere befragte Alevitinnen gehért das alevilik jedoch eindeutig
zum Islam. Das alevilik ist fiir sie eine ,, Konfession “ des Islam, sie selbst
bezeichnen sich daher ohne Umschweife als Musliminnen. Lediglich die
Tatsache, daB} sie die Religion — gemessen am sunnitischen Ritus — nicht
praktizieren, unterscheidet sie von den Sunnitinnen. Ihre religiése Orien-
tierung betrachten sie als ,,individuelle“, die jedoch nicht fiir alle Alevitin-
nen giiltig sein mufl. So meinte z.B. eine Gespréachspartnerin:

Also das ist ja so, viele Aleviten bekennen sich ja nicht dazu, daf} sie
Muslim sind, aber bei uns war es zu Hause zum Beispiel nicht so. Ich
weil} nicht woher, aber ich weil} einfach, ich bin, ich bin Moslem, also ich
bin eine Muslime, das weif ich zum Beispiel, also obwohl ich jetzt nicht
vieles gemacht und getan habe, wie ich gerade gesagt habe, ich weif} ein-
fach, ich bin Muslimin, ja und ich bin Alevitin, halt von der Konfession
her.

Die Debatte, ob sich das alevilik in die den Studentinnen bekannten Aus-
priagungen des Islam einordnen 148t bzw. ob das alevilik eine auBerhalb
des Islam zu verortende Religion ist, wurde von den befragten Alevitinnen
oft aufgegriffen. Auffillig in diesem Zusammenhang ist die kritische Aus-

3 Kehl-Bodrogi gibt an, daff zaza auf die Bezeichnung der von Angehdrigen dieser

Gruppe verwendeten iranischen Sprache des ,,Zazaki* zuriickgehe. Gewdhnlich wer-
den sie den Kurden zugerechnet, wobei dies nicht unumstritten ist. Thre Zahl werde in-
nerhalb der Tiirkei auf 2 Mio. geschitzt, wobei sie iiberwiegend inmitten einer mehr-
heitlich kurdischsprachigen Bevolkerung leben. Sie teilen sich beziiglich ihrer religio-
sen Zugehdrigkeit in schaffiitische Sunniten und Aleviten auf (Kehl-Bodrogi, ,,Wir
sind ein Volk!“, 113). Die sozio-kulturellen Gemeinsamkeiten stellen sich iiber die
Zugehdrigkeit zum Alevilik und weniger zu der ethnischen Gruppe (Tiirken oder Kur-
den) her. So stellt Kehl-Bodrogi fest: ,,Wéhrend beispielsweise tiirkische Aleviten eine
Heirat ihrer Tochter mit kurdischen Aleviten unbedenklich finden, zieht die Ehe einer
tiirkischen Alevitin mit einem tiirkischen oder kurdischen Sunniten deren Ausschlufl
aus der Gemeinschaft nach sich. (Ibid., 117).

% Ibid., 122.
3 1bid., 124.
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einandersetzung mit dem Informationsdefizit {iber die Merkmale des ale-
vilik. Dieses Defizit behindert zum einen die Moglichkeit, sich eine eigene
Meinung iiber das alevilik und seine Zugehdrigkeit zum Islam zu bilden
und verhindert zum anderen eine gleichberechtigte Begegnung mit den
Sunnitinnen auf der Ebene des Austauschs {iber religioses Wissen.

Die Eltern werden von den Studentinnen nicht als hilfsreiche Informa-
tionsquelle erlebt. Dies hangt mit dem geringen formalen Bildungsgrad der
Eltern zusammen, der ihnen auch die Autoritdt der religiosen Wissensver-
mittlung entzieht. D.h. die Studentinnen stellen einen direkten Bezug zwi-
schen religidser Kompetenz, religiosem Wissen und fundierter Allgemein-
bildung her. Darin zeichnet sich eine Parallele zur Enwicklung der
Hochislamisierung®® und der Intellektualisierung des Glaubens bei den
Sunniten ab. Der Unterschied zu den Sunnitinnen besteht jedoch darin, daf3
diese auf umfangreiches Schriftmaterial zuriickgreifen koénnen, wihrend
die alevitische Denomination bisher eine liberwiegend miindliche Traditi-
on hatte und entsprechendes Schriftmaterial den Glaubigen erst in jiingster
Zeit in nennenswertem Umfang zur Verfiigung steht. Ein weiterer Unter-
schied zwischen den Sunnitinnen und Alevitinnen hinsichtlich des intel-
lektualisierten Zugangs zur Religion besteht darin, dafl dieser fiir die einen
die Funktion einer Starkung des Glaubens hat, wihrend es den Alevitinnen
vor allem um eine Erweiterung des ,,Allgemeinwissens geht, eine Erkun-
dung des eigenen religios-ethnischen Hintergrundes.

Wiéhrend fundiertes, wissenschaftlich abgesichertes Wissen tiber das
alevilik also fiir Interessierte nicht einfach zugénglich ist, gelten die
miindlichen Uberlieferungen als nicht zuverldssig, da hier teilweise reli-
gidse mit politischen Aspekten vermischt sind. Daher féllt es den Einzel-
nen oft schwer, den wahren Kern des alevilik als Religion herauszufiltern.
Die eigene Herangehensweise der Studentinnen an das Wissen ist von dem
Wunsch geprégt, sich zuverldssige, wissenschaftlich verldBliche Informa-
tionen zu verschaffen. Das Studium bietet ihnen eine Moglichkeit, sich mit
dem alevilik in diesem Sinn zu beschéftigen. Sie erhalten sowohl Zugang
zu zuverldssigen Informationsquellen wie auch die Gelegenheit, die Er-
gebnisse in Seminaren zu diskutieren und sich ihre personliche Meinung in
Auseinandersetzung mit anderen zu bilden. Eine Studentin berichtet in
diesem Zusammenhang:

Uber das alevilik wei8 ich nicht so viel. Ich bin von meiner Familie so-
wieso nicht so erzogen worden. Nur in einem Buch, das ich an der Uni-
versitdt, im Rahmen eines Referates, das ich tiber Pir Sultan Abdal ge-
halten habe, gelesen habe, erst dann.

38 Vgl. Mihgiyazgan, ,,Die religiose Praxis muslimischer Migranten®.
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Insbesondere in der Auseinandersetzung mit anderen Aleviten und vorur-
teilsbehafteten Sunniten sehen die bekennenden Alevitinnen religidses
Grundwissen als unerldBlich an. Sie wollen ihre Eigenstindigkeit bewah-
ren und dem Druck von Auflen etwas entgegensetzen konnen. Unabhéingig
davon, ob sich die Einzelne im oder auflerhalb des Islam verortet, sich als
bewulite oder lediglich ,,ansozialisierte” Alevitin begreift, scheint fiir die
Interviewpartnerinnen die Aneigung von Wissen iiber das alevilik ein
wichtiger Faktor bei der religidsen (und ethnischen) Identitdtsfindung zu
sein. Die im folgenden Absatz anklingende Skepsis gegeniiber einer durch
menschliche Interpretationen verfilschte Ubermittlung des religiésen Ur-
sprungs sowie die Losung, sich durch Diskussionen mit Gleichgesinnten
selbst auf den Weg nach der ,,wahren Lehre” zu machen, weist verbliiffen-
de Ahnlichkeiten zu skriptualistischen Formen der Religiositit bei den
sunnitischen Ritualistinnen auf:

Man weil} ja, daf} vieles so von Mund zu Mund iiberbracht worden ist und
es ist ja auch irgendwo nicht so in der Basis irgendwo festgehalten wor-
den und das ist ja auch immer wieder so ne Sache vom Interpretieren oder
wie der Autor das sieht. Deswegen ist es fiir mich wichtig, erstens ver-
schiedene Sachen zu lesen und zweitens auch mit anderen Leuten dariiber
zu reden, die vielleicht auch Informationen haben.

Alevilik als Negation sunnitisch-religidser Praxis

Angesichts des geschilderten Informationsdefizites zum alevilik scheint
eine Losung der Selbstdefinition darin zu liegen, das alevilik als Religion
zu definieren, die grundsitzlich keine rituellen Handlungen verlangt, die
das Alltagsleben beeinflussen oder die einzelne einschrénken. Hintergrund
ist die Erfahrung mit der familifren religidsen Erziehung, die im Wesentli-
chen darin bestand, die Kinder iiber die Unterschiede zu den Sunniten zu
unterrichten. Das heif3t, die Charakteristika der eigenen Religion werden
durch eine negative Abgrenzung gegeniiber der fiir Sunniten verbindlichen
religiésen Praxis hervorgehoben.

Wenn die religiése Praxis — so wie im folgenden Zitat — als Kriterium
fiir Religiositit betrachtet wird, dann offenbart sich darin ein Einfluf3 der
sunnitisch-orthodoxen Glaubensvorstellung auf das alevilik. Der sunniti-
sche Islam erweist sich damit als Folie, vor dem die eigene alevitische
Religiositat abgebildet und begutachtet wird. Als religiose Praxis, die sie
verwirklichen kdnnen und in der sie einen Sinn sehen, schitzen die Alevi-
tinnen die selbstdndige Aneigung von Wissen tiber ihre Religion ein. Auch
die weniger religidsen Alevitinnen bewerten dies als wichtig, da sie iiber
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ihre eigene religiose Herkunft kommunikationsfahig sein mochten und
Wissen auch als Schutz vor falschen Informationen, vor Angriffen von
auflen und vor der Manipulierbarkeit durch Dritte sehen:

Und ich kann noch nicht mal richtig sagen, daf} ich alevitisch lebe. Ich
meine, ich faste zum Beispiel nicht oder ich bete nichts an oder sonst et-
was. Ich mache ja auch nichts, also ich kann ja auch im Endefekt nicht
behaupten, ich bin irgendwo religi6s oder ich lebe nach alevitischer Le-
bensweisheit oder nach alevitischer Religion oder so. Das kann ich nicht
von mir behaupten. Und das einzige, was ich machen kann, ab und an mal
ein Buch lesen, wenn mich das interessiert, eine zeitlang, nur um dariiber
Bescheid zu wissen und wenn mich jemand fragt, dariiber reden zu kon-
nen. Das ist aber auch alles.

Alevilik als menschliche Vollkommenheit fordernde Ethik

Der liickenhaften und vagen Vorstellung von alevitischer religioser Praxis,
die in den Interviews anklingt, setzen andere, die sich durch entsprechende
Lektiire informiert haben, eine starke Betonung des ,,ernsten” alevilik mit
hohen ethisch-moralischen Anspriichen entgegen. An die Stelle eines fe-
sten Kanons religidser Riten tritt die Betonung der Innerlichkeit, der
Selbstzucht. Damit erhilt das alevilik, gemessen an den Anspriichen, die es
an die Einzelne stellt, fiir einige geradezu angsterregende, iibermenschli-
che Krifte fordernde Ziige, mit denen sie sich nicht identifizieren kénnen:

Alevilik ist eine sehr emste Sache. Nachdem ich némlich dieses Buch ge-
lesen hatte, habe ich zu mir selbst gesagt, ich werde im Leben niemals ei-
ne hundertprozentige Alevitin. Also deren, die ganzen Aufgaben, die die
so haben, was die so machen, da muf}t du ein Mensch wie ein Engel sein
[...]. Dein Inneres mufl ganz sauber sein, du darfst niemals liigen, du
darfst nichts, du darfst iiber niemanden etwas Schlechtes denken, also
sehr streng. Dann habe ich mir gesagt, das kann ich niemals werden, nicht
nur ich [...] also neunzig bis fiinfundneunzig Prozent der Aleviten nie-
mals, denn das ist sehr schwer.

Gerade die Betonung der Menschlichkeit, des Vorrangs der inneren Rein-
heit vor der Befolgung ,,duflerlicher” ritueller Pflichten — wie sie sich im
- sunnitischen Islam zu duBern scheint — ist fiir die alevitischen Studentinnen
das wichtigste Wesensmerkmal des alevilik. So meint z.B. eine Studentin
»daB wir drmeren Menschen etwas gegeben haben oder sehr oft geholfen
" haben, da3 meine Eltern sich sehr viel fiir andere eingesetzt haben® sei ein
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alevitischer Grundwert. Threr Ansicht nach ist das Fasten im Fastenmonat
nicht so wichtig wie die eben genannte Menschlichkeit.

Alevilik als verfemte Religion: Drei Strategien im Umgang mit Vorurtei-
len von Sunniten

Zum Selbstverstédndnis der befragten Alevitinnen gehort auch die bewufBte
Auseinandersetzung mit den Vorurteilen, die ihnen von Sunniten direkt
oder indirekt entgegengebracht werden. Zwei der am haufigsten genannten
Vorurteile sind die Gleichsetzung der alevitischen Glaubensrichtung mit
inzestudsen Praktiken und ihre Verortung aullerhalb des Islam:

Es gibt ja diese gewissen Vorteile iiber Alevismus, Aleviten werden da
iiberhaupt schon gar nicht als Moslems angesehen und es gibt ja ganz
ganz schlimme Vorteile, wo es heif3t, daB3 Alevismus ist gleich Inzucht, so
nach dem Motto.

Eine Reaktion auf eine derartige Diskreditierung ihrer religidsen Orientie-
rung, die als ,,wirklich sehr verletzend” erlebt wird, kann sein, daf die
jungen Alevitinnen ihrerseits das Préddikat ,islamisch® als flir sie nicht
mehr giiltig postulieren. Die Zugehorigkeit zum Islam als Mafistab fiir
religiose Hoherwertigkeit wird damit auBler Kraft gesetzt und fiir die Ent-
wicklung der eigenen Personlichkeit als ungiiltig erklért:

Und ich hatte auch schon mal also drei ziemlich religiose Madchen, die
waren die WG-Nachbarn von meiner Freundin, da haben wir halt auch
versucht, mit denen mal dariiber zu reden, weil halt das Thema kommt ir-
gendwann. Und die haben auch direkt gesagt ,,Du bist kein Moslem®.
Und dann hab ich gesagt ,,Warum, erklére mir das 7 und dann haben die
gesagt ,,Ja, du betest nicht, du fastest nicht, du gehst nicht in die Mo-
schee®, diese fiinf Sachen, die man machen, die man erbringen muf3. Und
dann hab ich gesagt ,,Ja gut, mein Gott, was soll’s, ne, wenn ich das nicht
bin, dann bin ich das eben nicht* also ich meine, es verdndert nicht viel an
meiner Personlichkeit.

Eine andere Form, mit derartigen Diskriminierungen durch Sunniten um-
zugehen, ist die Uberzeugung, daB eine intensive und verbesserte Diskus-
sionskultur zwischen Aleviten und Sunniten hilft, den sunnitischen Vor-
urteilen entgegenzuwirken und die Barrieren zwischen Aleviten und Sun-
niten aufzubrechen:

Ich hatte tiirkische Feundinnen, mit denen war das auch wieder so, Sun- °
niten und Aleviten und das waren immer diese Reibereien, obwohl wir
sehr gute Freundinnen waren. Das hat unheimlich gestort, also das finde
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ich immer noch nicht so toll. Ich denke das muf} irgendwann einmal ein
Ende haben, daBl man auch miteinander reden kann an einem Tisch und
nicht so ewig ,,lhr seid keine Moslems und ihr seid dies nicht und was
weil} ich nicht.“

Interessant ist in diesem Zusammenhang festzustellen, daf in der Ausein-
andersetzung mit den Vorurteilen offenbar der Universitét eine besondere
Bedeutung als Ort zukommt, an dem die verschiedenen Orientierungen mit
allen Vorurteilen zur Sprache kommen, da hier die Abgeschlossenheit der
communities nach Aleviten und Sunniten, Kurden und Tiirken, die in eini-
gen Wohngebieten Kontakte verhindert, aufgebrochen wird. Die Univer-
sitét ist aber auch ein Ort, der fest definierte Rdume fiir derartige Diskus-
sionen bietet:

Und hier an der Universitit, da gibt es einen Typen, der propagiert so
richtig das Alevitendasein, und der macht das eigentlich nicht, um den
Leuten etwas beizubringen, sondern das ist einfach wieder dieses Sunnite-
Alevite. .- -

Als dritte Reaktionsform auf die Konfrontation mit Diskriminierungen
durch Sunniten kann es zu einem Riickzug in die alevitische Wir-Gruppe,
kommen, als Strategie, um weiteren seelischen Verletzungen aus dem Weg
zu gehen. Ein Beispiel hierfiir bietet der folgende Ausschnitt aus einem
Interview mit einer jungen Alevitin. In einem Gesprich mit einer sunniti-
schen Freundin stellt sie fest, dal auch in der Nachbarschaft ihrer Familie
tiefe Vorurteile gegeniiber Aleviten herrschen und einzelne Nachbarinnen
aber auch Freundinnen sich daher bei ihr zu Hause merkwiirdig verhalten.
Thre Konsequenz ist eine grofere Distanz zu Sunniten, die sich auch in
ihrer Ausdrucksweise von ,,uns®, also den Aleviten und ,,denen’, d.h. den
Sunniten zeigt:

Du kannst noch so oft sagen, das ist ein Mensch, aber der Mensch dir ge-
geniiber sieht dich nicht mit gleichen Augen. Ich hatte eine sunnitische
Freundin in der Schule. Ich mochte die Art dieses Méddchens, sie war sehr
ehrlich und konnte nicht liigen. Dieses Méadchen hat mir selbst gesagt
,,Bel uns da sagen sie, i kein Essen im Haus eines Aleviten, aber gib dem
Aleviten zu essen“ und ,,Die Aleviten machen die asure-Suppe® mit ih-
rem Badewasser”. Und dann diese ,,Kerzenlésch"-Geschichte4°, ach Gott

¥ Die asure-Suppe ist eine Siilspeise, die aus getrocknetem Obst, diversen Hiilsen-

friichten und Reis zubereitet wird und an Festtagen gereicht wird.

“ " Aus Angst vor Verfolgung und Unterdriickung durch den sunnitisch dominierten Staat

fiihrten Aleviten lange Zeit ihre Cem-Rituale, an denen Frauen und Ménner gemein-
sam teilnahmen, in der Nacht bei Kerzenlicht durch. Dies brachte ihnen das Voruteil



Alevitische und sunnitische Studentinnen in Deutschland 313

und was weill ich noch alles. Das sind alles solche Verleumdungen, und
die sprach das Médchen einfach so ganz direkt aus. Und dann hab ich ge-
dacht: Ach Gott, die sunnitischen Frauen in unserem Viertel sind auch so.

Einige Interviewpartnerinnen sind sich dabei bewufit, dal die Vorurteile
durchaus auf Gegenseitigkeit beruhen. Sie machen grundsétzlich die reli-
giése Erziehung auf beiden Seiten dafiir verantwortlich, daf die religiésen
Unterschiede betont und Distanz zwischen Sunniten und Aleviten aufbaut
werden. In der Folge meinte eine Studentin sogar: ,Eigentlich wire es
meiner Meinung nach das sauberste, die Religionen aufzuheben.*

Die Rolle von Anschldgen auf Aleviten und ihre Selbstwahrnehmung

Fiir einige der befragten Alevitinnen waren der Ausldser ihres gestiegenen
Interesses an der eigenen ,.,Konfession die Ereignisse von Sivas (1993)
und im Istanbuler Stadtteil Gaziosmanpasa (1995), denen ein wichtiger
Einflu auf das ,Revival® alevitischer Identitdtsfindung zugesprochen
werden kann.* Das Verhiltnis zwischen Aleviten und Sunniten entwickelt
sich aus ihrer Sicht in Form von derartigen ,,Religionskriegen®, die ihr
BewuBtsein flir das alevilik schirften. Sie kann ihre Identitét iiber das Wis-
sen beziiglich der Formen und Funktionen religioser Riten stirken, was bei
ihnen jedoch nicht zu einer verschérften Abgrenzung gegeniiber den Sun-
niten gefiihrt hat:

Aber je dlter ich geworden bin [...] habe ich diese Religionskriege, sag ich
jetzt mal, mitbekommen. Und das hat natiirlich meine Einstellung verdn-
dert und auch, daB ich einfach mehr iiber Aleviten héren wollte, wissen
wollte. Weil ich horte ja auch diese Vorurteile: ,,Die machen jenes, die
sind so ungléubig®. Und das hat meine Haltung etwas veréindert. Aber ich
muf} sagen, ich bin trotzdem keine fanatische Alevitin, was ich ablehne,
also ich lehn das von beiden Seiten eigentlich ab.

Diese Ablehnung fanatischer Religiositét hat fiir die Betroffenen den Hin-
tergrund im alevitischen Selbstverstindnis. Hier wird teilweise auch deut-
liche Kritik an einigen alevitischen Aktivisten und Aktivistinnen laut, de-
ren aggressive Reaktion auf die Angriffe fanatischer Sunniten und Sunni-
tinnen als nicht vereinbar mit alevitischen Grundwerten wie Friedensliebe
zu vereinbaren sei:

der sunnitischen Mehrheit ein, sie wiirden die Kerzen 16schen und Unzucht miteinan-
der begehen.

' Vorhoff, Zwischen Glaube, Nation und neuer Gemeinschaft, 156.
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Aber meine Einstellung jetzt dazu ist, dafl auch viele Aleviten durch diese
aktuelleren Sachen, die passiert sind, auch irgendwo in diese aggressivere
Schiene riibergehen, das merkt man schon. Alle rennen mit so einem
Schwert herum. Je dicker das Schwert, desto mehr der bessere Alevite.
Und das find ich eigentlich ein biichen schrecklich, weil, wenn die sich
ein biBchen damit auskennen und wenn die so ein biichen die Philoso-
phie kennen sollten, dann kann man auch schénere Symbole finden.

Sivas wird als Einschnitt in den sunnitisch-alevitischen Beziehungen be-
trachtet, in dessen Folge sich die Postionen gegenseitig zugespitzt haben
und eine Wir-Ihr Dichotomie aufgebaut wurde, die nicht nur zwischen den
religiosen Lagern verlduft sondern auch auf der persdnlichen Ebene. Die
gegenseitigen Zuschreibungen fordern Solidaritdt mit der Gruppe, der man
sich zugehorig fiihlt. Die Freundinnen werden damit zu Stellvertreterinnen
fiir die Position ,,der anderen®. In einem Beispiel etwa verteidigt eine sun-
nitische Freundin Gewalttitigkeit, wenn es um die Verteidigung der Reli-
gion geht, wihrend die alevitische Freundin es undenkbar findet, ,,dafl
einer wegen Religion jemanden umbringt®. Diese Negativerfahrung und
die Wir-Ihr Dichotomie verdichtet sich bei einem Diskussionsabend in der
Universitdt bei der alevitischen Freundin zu dem Eindruck, ,,daf3 der
Brandanschlag schon irgendwo toleriert wurde®. Dies fiihrt schliellich
dazu, daf3 der vormals unverkrampfte Umgang sich zugunsten einer Ab-
grenzung gegeniiber den ,,Kopftuchtragerinnen®, die nun als Verkdrperung
fiir die fanatische Variante des sunnitischen Islam gelten, veréndert:

Sie erzdhlte mir, daB sie eigentlich Leute wie mich nicht mehr toleriert,
also die andersgldubig sind [...] Ja, und das gleiche hab ich dann ihr ge-
sagt, also dafB ich dann auch nicht mehr solche Menschen wie sie, die sehr
glaubig sind, toleriere. Weil es gab schon mal Unterhaltungen gerade zu
diesem Streitpunkt Alevismus und Sunniten und da war ja dieser Fall, da
wurden ja die Aleviten verbrannt.

Alevitische Vorurteile gegeniiber Sunniten und der Umgang damit

Dennoch werden eigene (Vor-)Urteile gegeniiber Sunnitinnen, bei denen
das Kopftuchtragen frither pauschal mit der Unterdriickung der Frau
gleichgesetzt wurde, heute in vielen Fallen kritisch reflektiert. So setzen
sich die meisten der befragten Alevitinnen mit eigenen Vorurteilen gegen-
iber den sunnitischen Méadchen auseinander. Hier spielt die Frage der
Deutung des Kopftuchtragens eine besondere Rolle. Interessant ist das
Thema ,Kopftuch®, weil sich daran zeigt, dafl die nicht-muslimische
Mehrheitsgesellschaft durch Fragen hinsichtlich des Kopftuchtragens mit
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dazu beitrdgt, dal die Alevitinnen ihre Abgrenzung gegeniiber sunniti-
schen Frauen deutlicher iiber das nicht-Tragen des Kopftuches demonstrie-
ren. Im folgenden Zitat wird deutlich, daB aufgrund ihrer Zugehorigkeit
zur Gruppe der Tiirkinnen, als die sie unabhingig von tiirkischer oder kur-
discher Herkunft von der AuBlenwelt wahrgenommen werden, sich mit
dem typischen ,Tiirkenstigma®“ Kopftuch vielfach auseinandersetzen
muften:

Irgendwo hat man doch schon Distanz zu den Frauen [...] Mit Kopftuch
verbindet man sofort Tiirkin, Unterdriickung, die hat nichts zu sagen, die
ist bestimmt nur am Herd und kocht und putzt, hat fiinf Meter hinter dem
Mann zu laufen und so weiter und so fort, aber das sind Sachen, Vorur-
teile [...]. Es gibt eine Menge Frauen mit Kopftuch — das sieht man auch
hier an der Uni — die studieren und die auch hier wohnen zum Beispiel,
gibt es auch sehr viele, die sehr selbstbewuft sind und die auch dazu ste-
hen, was sie dann machen.

Diesen Wandel fiihren die Befragten unter anderem auch auf den personli-
chen Kontakt mit den betroffenen Frauen zuriick. Einfluf} auf den Einstel-
lungswandel hatte zumeist die Tatsache, dafl sich ihnen die kopftuchtra-
genden Frauen als selbstbestimmte Menschen, die nicht zum Tragen des
Kopftuches gezwungen wurden, prisentieren:

Und so bei Jiingeren, da muBite ich mich mit der Zeit gewohnen [...] Frii-
her war das aber so, da} ich damit immer auch, wie wahrscheinlich viele
andere auch, Unterdriickung damit auch vereinbart habe [Zwischenfrage:
Da hat sich was gedndert?] Ich denk mir dadurch, daB sie sagen oder ei-
nem das Gefiihl geben, wir wollen das selber freiwillig, ohne jegliche
Unterdriickung [...] versuche ich nicht mal Kopftuch und Unterdriickung
gleichzusetzen.

Wahrnehmung der Alevitinnen durch Sunnitinnen

Religiose Ubereinstimmung ist kein Kriterium fiir Freundschaft

Fiir viele der befragten Sunnitinnen, bekennende Laizistinnen wie auch
ostentativ religidse, kopftuchtragende Studentinnen, gehdren Alevitinnen
ganz selbstverstindlich zu ihrem Freundeskreis. Zumeist ist die Problema-
tik eines Umgangs zwischen Sunniten und Aleviten eine neue Erfahrung,
mit der sie an der Universitét konfrontiert werden. Vorurteile von anderen
Sunniten und Sunnitinnen gegeniiber Aleviten und Alevitinnen sind fiir
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diesen Personenkreis nicht glaubhaft, ,,absurd” und daher ,,unverschamt®.
Den diskriminierenden Vorurteilen sollten nach Meinung dieser jungen
Frauen gezielte sachliche Informationen iiber die Griinde fiir Spezifika
alevitischer Riten entgegengesetzt werden. Das heifit, die Vermittlung von
Wissen gilt auch hier wieder als bestes Mittel gegen Vorurteile:

Wenn die [die Vorurteile iiber Aleviten verbreiten, Hg.] da mal historisch
zuriickgehen wiirden, wissen die erstmal warum es die Kerze iiberhaupt
gab, weil es keinen Strom gab. Warum sie die ausmachten war ja, weil es
verboten war und um nicht erwischt zu werden.

Fiir den Kontakt zu den Alevitinnen sind fiir die meisten befragten Sunni-
tinnen nicht Beriihrungsédngste oder Distanz ausschlaggebend, sondern das
Gefiihl der individuellen N#he und Freundschaft. Dies kann damit erklart
werden, daB fiir die Studentinnen nicht die religiése oder ideologische
Pragung im Vordergrund steht:

Es gibt halt so Leute, die sind mehr religids, andere weniger. Also das ist
fiir mich auch irgendwie nicht wichtig. Also ich weil} nicht, ich habe auch
Freunde, die sind Atheisten und ich habe alevitische Freunde. Ist fiir mich
kein Problem. Ich meine, irgendwo, wenn man sich kennenlernt, erfahrt
man das eben im Nachhinein, so, wie der eingestellt ist. Und wenn man
sich eben so mit dem Menschen versteht, das andere ist fiir mich dann
nicht so wichtig.

Intoleranz von Alevitinnen gegeniiber Sunniten

Aber nicht alle sehen das Thema so unverkrampft und unbelastet. Von
manchen wird das Auftreten einiger Aleviten ithnen gegeniiber als iiber-
heblich empfunden, vor allem einige ostentativ praktizierende Studentin-
nen fiihlen sich von Alevitinnen nicht akzeptiert. Dem folgenden Zitat, das
aus einem Interview mit einer kopftuchtragenden Studentin stammt, ist
insgesamt eine hohe Verunsicherung im gegenseitigen Umgang zu ent-
nehmen, die durch die vielen Einschiibe ,,ich weil3 nicht“ betont wird.

Also ich hab eine Gruppe gesehen, das sind Aleviten und unsere Gruppe
zum Beispiel Sunniten, ich weifl nicht, und es gibt auch von diesen Ale-
viten Leute, die sich so richtig groBkotzig verhalten, ich weil nicht, wo
man worauf man das zuriickfiihren kann, ob das nur daran liegt, da3 das
wirklich Aleviten sind, da3 sie denken, sie wiren was Besseres oder ob
sie denken, die sind ja auch hoheren Semesters, ob sie dann denken, wir
sind halt héher als ihr, weil wir halt im héheren Semester sind, ich weif3
nicht ob das daran liegt.
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Die hier zum Ausdruck kommende grofle Unsicherheit dariiber, inwiefern
die eigene religidse Identitdt von Aleviten akzeptiert wird, kann dazu fiih-
ren, daB in der Fremdheitsskala Deutsche als den religidsen Sunniten ge-
geniiber tolerantere, zumindest neutralere Personen empfunden werden als
tiirkische Aleviten. Eine Lehramtsstudentin erkldrt im folgenden, warum
sie sich lieber deutsche als alevitische Kollegen wiinscht:

Einerseits mochte ich gern, daBl es Deutsche sind [...] weil Deutsche sind
manchmal wirklich toleranter als Tiirken, das mufl man sagen. Anderer-
seits moOchte ich schon wiederum tiirkische haben, weil die mir eher ir-
gendwo gleich sind. Dann denke ich mir, vielleicht kann ich mich mit de-
nen ja eher verstehen als mit den Deutschen und was ist, wenn diese Tiir-
ken aber Aleviten sind oder sonst welche, die iiberhaupt kein Toleranz
zeigen. Also jetzt nicht Aleviten, die keine Toleranz zeigen, sondern
iiberhaupt Atheisten und was, die keine Toleranz zeigen. Das ist ja bei
den Deutschen so, auch wenn diese Atheisten sind oder so, die zeigen ja
Toleranz und ja manchmal hat man mit tiirkischen Leuten mehr Schwie-
rigkeiten als mit den Deutschen.

Aleviten als Nicht-Muslime

Im vorherigen Zitat klingt eine Komponente an, die auch zum Erfahrungs-
schatz der Alevitinnen im Kontakt mit Sunnitinnen gehort. Es geht um die
Zuordnung von Alevitinnen in die Kategorie von ,,Ungléubigen® bzw.
»Andersgldubigen® oder ,,Nicht-Rechtgldubigen” und somit ihrer Veror-
tung auflerhalb des Islam. Das folgende Zitat macht gleichzeitig eine Ver-
unsicherung hinsichtlich dieser Einordnung deutlich, indem der Versuch
gemacht wird, sie in ein Schema der islamischen Tradition, derzufolge
Monotheisten als ,,Leute des Buches“ nicht als Ungléubige zu bezeichnen
sind, einzuordnen:

Ich wiirde niemals Christen oder Buddhisten oder Hinduisten oder Ale-
viten als Ungldubige bezeichnen. Niemals, weil das sind auch Gléubige,
zwar im falschen Glauben [Bemerkung: lachen] wenn man so bedenkt,
aber sie glauben. Ja aber da ist ein Widerspruch drin [Zwischenfrage: Ja?]
Ja, Buddhisten glauben ja nicht an Gott, Hinduisten genauso wenig, des-
halb, ja das sind dann schon, glaube ich, schon Ungléubige aber der Ur-
sprung des Islams oder und des Christentums und des Judentums ist ja
derselbe. Und deshalb wiird ich die nicht als Unglédubige bezeichnen.
Atheisten sind ja sowieso Unglaubige, aber sonst Mitbriider, Mitschwe-
stern.
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Verbreitet ist aber auch, dal die Sunnitinnen teilweise widerspriichliche
Einstellungsmuster gegeniiber Aleviten und Alevitinnen aufweisen. Zum
einen nehmen sie an, daf sich einige ihr gegeniiber, als Sunnitin, die ein
Kopftuch trdgt, iiberlegen fiihlen, andererseits haben sie selbst positive
Erfahrungen in der Freundschaft mit einer Alevitin gemacht, wobei sie
eher dazu tendieren, das zeigen die letzten beiden Ausschnitte, Alevitinnen
mit nicht-rechtgléubigen Menschen bzw. Atheisten einer Kategorie zuzu-
ordnen. Offenbar spielt Religiositdt im freundschaftlichen Umgang grund-
sdtzlich nicht unbedingt eine wichtige Rolle, so dafl der Kontakt zu Alevi-
ten auch dann kein Problem darstellt, wenn diese als Atheisten oder Nicht-
Muslime und damit Nicht-Rechtgldubige eingeordnet werden.

Aleviten als Nicht-Tiirken

In einer verschérften Version dieser Einordnung der Alevitinnen in die
Kategorie der Nicht-Muslime kommt es bei einigen sunnitischen Befragten
zu einer Gleichsetzung von ethnischer und religiéser Identitdt. Im folgen-
den Absatz stellt sich eine Sunnitin zusammen mit ihrem Freundeskreis als
Gruppe von toleranten Moslems dar, die Fremde, und hierzu werden neben
Deutschen auch Aleviten gez#hlt, zu akzeptieren bereit ist. Indem der
Gruppe von Muslimen Deutsche gegeniibergestellt werden, wird die Reli-
gion einer Nationalitdt zugeordnet. Wenn in dem gleichen Zusammenhang
auch Aleviten als zu tolerierende potentielle Mitglieder der Gruppe ge-
nannt werden, wird deutlich, daB} sie diese nicht in die Rubrik Tiirken bzw.
Muslime einordnet. Indem betont wird, es sei wichtig, nicht {ibereinander
zu lachen, wird .gleichzeitig die Befiirchtung geéuflert, von Aleviten nicht
ernst genommen und nicht gleichberechtigt behandelt zu werden. Nicht ein
sunnitisches Uberlegenheitsgefiihl wird hier zum Ausdruck gebracht, son-
dern die Vermutung, Aleviten wiirden sich Sunniten gegeniiber iiberlegen
fiihlen:

Also, was ich ganz schon finde ist, da3 wir uns alle bewuBt sind, dafl wir
Moslems sind. Aber da3 das nicht so engstirnig ist. DaBl wir auch deut-
sche Freunde haben, da3 wir, obwohl wir moslemische Tiirken, Maddchen
und Jungen sind, daf} wir gemeinsam etwas machen konnen, ohne daf}
man etwas Boses davon denkt [Zwischenfrage: Und von der Nationalitit
her?] Tiirken [Bemerkung: lacht] [...] Ich meine, wir grenzen keinen aus,
wenn da ein Deutscher dazwischen kommen sollte, ist uns das auch ganz
recht, wenn ein Alevi [Alevit] dazukommen sollte, ist uns auch ganz
recht, sind wir auch ganz tolerant, Hauptsache, sie sind Menschen und
fangen nicht irgendwie an, iibereinander zu lachen. Aber meistens sind
wir alle mit Tiirken zusammen.
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Restimee

Wie angesichts der geschilderten Entwicklung der alevitischen Religiositét
zu erwarten war, verschwimmen in den Erzdhlungen der Studentinnen die
Grenzen zwischen religiéser und ethnischer Identitét sowie die Zuordnung
bzw. Abgrenzung gegeniiber dem (sunnitischen) Islam. Damit sind unter
den befragten jungen Frauen die meisten der unterschiedlichen Strémun-
gen des alevitischen Identitétsverstidndnisses, die zuvor beschrieben wur-
den, vertreten. Der dort bereits geschilderte Identititsbildungsprozef bei
Aleviten allgemein, aber insbesondere auch in Deutschland spiegelt sich
deutlich in seiner Differenziertheit in den Interviews mit den tiirkischen
und kurdischen bzw. zaza-Alevitinnen.

Dabei gibt es — bei allen Unterschieden — jedoch auch Gemeinsamkei-
ten mit Sunnitinnen, die sich erst auf den zweiten Blick offenbaren. So
teilen die Alevitinnen mit den Sunnitinnen den Ansatz, zwischen {iberwie-
gend als negativ empfundenen tiirkischen Traditionen und dem genuinen,
als positiv empfundenen Wesen ihrer ,,ansozialisierten“ Religion, in die-
sem Fall dem alevilik, zu trennen. Auch bei ihnen dient dies einer Emanz-
pation von der als traditionell identifizierten religidsen Orientierung ihrer
Eltern. Dem elterlichen Traditionalismus setzen sie die ,,wahre Religion®,
die sie in der Fachliteratur, Vortrdgen und Fortbildungen entdecken, ent-
gegen. Beide Gruppen grenzen sich auch von der in diesem Zusammen-
hang als ,.traditionell tiirkisch“ bezeichneten Erziehung der Eltern ab. Die
befragten bekennenden Alevitinnen neigen dazu, sogenannte westlich-
“modemne* Ideale wie Toleranz, Gleichberechtigung der Geschlechter,
Gewaltverzicht und Humanismus als genuin alevitische Werte zu interpre-
tieren. Nicht die deutsche Gesellschaft, sondern der eigene religiose Hin-
tergrund beféhigt die Alevitinnen somit, sich als Vertreterinnen von Wer-
ten der ,,Moderne* zu prisentieren. Da der eigene religios-kulturelle Hin-
tergrund keine &uflere Représentation der Religionszugehorigkeit fordert,
konnen sich die alevitischen Studentinnnen als Vertreterinnen eines mit
der westlichen Vorstellung von der Emanzipation der Frau kompatiblen
Religiositétsverstdndnisses présentieren und sich damit gleichzeitig auch
gegeniiber den Sunnitinnen als eigenstindige religiése Orientierung ab-
grenzen.

Im intellektuellen Zugang zur Religion als Voraussetzung fiir eine
»richtige® Religiositit offenbart sich das auffalligste gemeinsame Merkmal
der bekennenden Sunnitinnen und Alevitinnen. Sie alle sehen in der Anei-
gung von Wissen iiber die Grundlagen ihrer Religion sowohl ein wichtiges
Moment zur Stirkung ihres religidsen Zugehorigkeitsgefiihls sowie der
personlichen religiosen Identitit. In beiden Féllen erhdlt die Wissen-
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saneignung den Stellenwert ritueller Praxis. Der Hintergrund hierfiir ist
allerdings ein unterschiedlicher. Fiir den Teil der sunnitischen Studentinn-
nen, die ihre religiése Orientierung im Tragen eines Kopftuchs ausdrik-
ken, ist mit der Wissensaneignung der ,,neue“ Zugang zur richtigen rituel-
len Praxis eréffnet, die jetzt in Kenntnis der religiosen Grundintention, die
ihr innewohnt, bewuft und ,,richtig” umgesetzt werden kann.

Fir die bekennenden Alevitinnen ist mit einer religidsen Wissen-
saneignung nicht die Aufforderung verbunden, eine umfassende religitse
Praxis folgen zu lassen. Ein Grund hierfiir ist die bereits geschilderte
grundsétzlich unterschiedliche Haltung des alevilik zu religidser Praxis.
Ein anderer ist aber, wie sie selber berichten, die in der Elterngeneration
teilweise ausgeiibte, aber von den Kindern zumeist nicht eingeforderte
rituelle Praxis, an deren Stelle die verstirkte Betonung der ,,Innerlichkeit”
trat. Die Interviews bestitigen fiir die Untersuchungsgruppe die in der
Literatur angesprochenen Effekte der beiden Tendenzen von ,,Erosion
und ,.ethnic revival® innerhalb der alevitischen Gemeinschaft auf die ale-
vitischen Individuen. Die Studentinnen sehen in der Wissenssteigerung
eine angemessene Basis dafiir, die religiose Zugehorigkeit gegeniiber der
AuBenwelt besser vertreten und gegebenenfalls verteidigen zu kénnen.
Dies ist besonders wichtig fiir sie, da sie Erfahrungen mit Vorurteilen der
Sunniten gegeniiber Aleviten gemacht haben, denen sie mit ihrem erwei-
terten Wissen iiber die Grundlagen des alevilik besser begegnen koénnen.
Fiir die befragten Alevitinnen endet die rituelle Praxis damit weitgehend
mit der Wissensaneignung.

Fiir die interviewten Alevitinnen spielt eine Auseinandersetzung mit
den religiésen Vorurteilen eines Teils der Sunniten gegeniiber den Alevi-
ten, insbesondere gegeniiber deren religidser Praxis und Geschlechtermo-
ral, eine wichtige Rolle fiir ihr IdentitdtsbewuBitsein. Diese Auseinander-
setzung und die damit verbundene Abgrenzung gegeniiber Sunniten und
Sunnitinnen stellt sich als wichtiges Moment der Festigung einer Zugehd-
rigkeit zum alevilik und damit als Gemeinschaftsbildungsmoment dar.
Hinzu kommt — und hier kann Kehl-Bodrogis Einschétzung hinsichtlich
des zaza-Wir-Gruppengefiihls auf die Aleviten als religiose Minderheit
unter den Migranten aus der Tiirkei in Deutschland iibertragen werden —
daB die ,,positive Aufmerksamkeit, die in der progressiven westlichen Of-
fentlichkeit ethnischen Befreiungsbewegungen zukommt [...] unterstiitzt
durch eine ,,Politik der Differenz’“** zu einer stirkeren Betonung einer von
der Mehrheit der tiirkischen Migranten differenten ethnisch-religiosen
Identitit ermuntert.

2 Kehl-Bodrogi, ,,Wir sind ein Volk!“, 130.
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Das Kopftuch wird von den Alevitinnen als ein religioses Symbol oder
eine religiose Pflicht betrachtet, das keine Verbindung zu ihrer eigenen
religiosen Orientierung aufweist, auch wenn die Miitter in der Regel ein
Kopftuch tragen (jedoch aus traditionellen, nicht aus religidsen Griinden,
wie die Studentinnen betonen). Es bildet das wichtigste Unterschiedungs-
merkmal zu Sunnitinnen, fiir die es als religiose Pflicht nicht infrage ge-
stellt wird. Die Einschréinkung, dafl das Kopftuch nicht mehr mit der Un-
terdriickung der Frauen durch die Méanner gleichgesetzt werden darf, er-
folgt bei ihnen aufgrund von persdnlichen Begegnungen mit Frauen, die
ein Kopftuch tragen und dennoch als emanzipiert wahrgenommen werden.
Hier stellen sie bei sich selbst einen Einstellungswandel fest.

Interessant ist festzustellen, dafl auch ein Teil der Sunnitinnen, vor
allem die praktizierenden und insbesondere die durch die tesettiir-
Kleidung auch erkennbaren, sich durch die Alevitinnen nicht ernst ge-
nommen fiihit. Wahrend die Abgrenzung zu Sunniten und Sunnitinnen ein
wesentliches Identitdtsstiftungsmoment fiir alevitische Befragte ist, steht
die Einstellung zu oder gar Abgrenzung gegeniiber Alevitinnen bei Sunni-
tinnen jedoch nicht im Zusammenhang mit ihrem Selbstverstindnis. Dies
diirfte damit zusammenhéngen, daf der sunnitische Islam tiirkischer Pri-
gung ohnehin das Bild des Islam in Deutschland dominiert. Die Einstel-
lung der Laizistinnen gegeniiber den Aleviten ist in den meisten Féllen von
einem als selbstverstdndlich begriffenen Umgang im Alltag und teilweise
auch von freundschaftlichen Beziehungen geprégt. In einigen Fillen sind
sie mit gingigen Vorurteilen gegeniiber Aleviten erst an der Universitit
konfrontiert worden, lehnen diese jedoch als absurd ab. In den meisten
Fillen ist ihr Freundeskreis sunnitisch-alevitisch gemischt.

Der ProzeB des alevitischen ,Revival® in der Migrationssituation
macht es erforderlich, die verschiedenen Formen alevitischen Selbstver-
standnisses zur Kenntnis zu nehmen und dabei die Entwicklung der sunni-
tischen Formen von Religiositdt nicht aus dem Auge zu verlieren. Dies ist
wichtig, da alevitische Religiositét sich vor allem iiber die Abgrenzung zu
,»Sichtbaren® sunnitischen Formen von Religiositdt definiert. Gleichzeitig
kann der Kontakt zwischen alevitischen und sunnitischen Studierenden an
der Hochschule zum kritischen Hinterfragen der oftmals familidr vermit-
telten und durch politische Ereignisse verschirften, gegenseitigen Ressen-
timents fithren. Die Universitdt als Ort an dem auch diejenigen zusam-
menkommen, die in der hiuslichen Umgebung wenig Kontakt mit der
jeweils anderen Seite hatten, fordert den BewulBitwerdungsprozefl beider
Seiten. Wie in fritheren Untersuchungen von mir bereits fiir die Sunnitin-
nen festgestellt, kann auch fiir die Alevitinnen konstatiert werden, daf3 die
freie, von den communities losgeloste Atmosphdre der Universitdt dazu
beitrdgt, daBl eine stirkere Auseinandersetzung mit der eigenen ethnischen
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und/oder religiosen Herkunft vor allem durch Wissensaneignung stattfin-
det. Dies kann sowohl zu einem Aufweichen der Grenzen als auch zu einer
Verfestigung der Gréaben fiihren.

Damit entsteht die Mdglichkeit, dafl sich in der Migration die beiden
Ausprigungen des ,tiirkischen Islams* (sunnitisch und alevitisch) neu
definieren und ein neues Verhéltnis zueinander aufbauen. Eine verschérfte
Konkurrenzsituation bei Zugéngen zu gehobenen Positionen in der Auf-
nahmegesellschaft, in denen einer ,,modernen* Orientierung, ausgedriickt
im westlichen Erscheinungsbild, gegeniiber der im Tragen religidser Klei-
dung vermuteten ,.traditionellen* Orientierung der Vorrang gegeben wird,
kénnte hier allerdings ebenso zu einer Verschirfung der gegenseitigen
Vorurteile fiihren, wie politische Enwicklungen in der Tiirkei dies bereits
in der Vergangenheit getan haben.
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Liselotte J. Abid hat an der Universitdt Wien Islamwissenschaften und
Kommunikationswissenschaften studiert. Sie ist 1969 zum Islam iiberge-
treten. Seit 1993 ist sie als freischaffende Journalistin und Autorin titig. Im
Jahr 2000 hat sie ihr Promotionsstudium mit einer Dissertation zum Thema
,,JFrauenzeitschriften und sozialer Wandel im Iran“ abgeschlossen.

Cihan Aktas hat in Istanbul Architektur studiert. Seit vielen Jahren ist sie
jedoch primér publizistisch tdtig. Neben verschieden Artikeln, die sie pri-
mér in proislamischen Zeitungen und Zeitschriften verdffentlicht, hat sie
insgesamt fiinf Biicher mit Kurzgeschichten und 12 Fachbiicher zu frauen-
und islamspezifischen Themen verfafit. Mit diesen Werken ist sie eine der
meist zitierten proislamischen Autorinnen in der Tiirkei.

Sevda Alankus-Kural, ist Politologin und Kommunikationswissenschaft-
lerin. Sie ist Dozentin an der Kommunikationswissenschaftlichen Fakultét
der Universitdt Ankara; zur Zeit lehrt sie jedoch als Gastlektorin an der
»Eastern Mediterranean University” in Nordzypern. Die Themen ,,Frauen
und 6ffentlicher Raum* und ,,Darstellung von verschiedenen Identitdten in
den Medien* gehdren zu ihren priméren Arbeitsfeldern.

Margot Badran ist Historikerin und arbeitet {iber Frauen und Geschlech-
terverhdltnisse im Mittleren Osten und anderen muslimischen Gesell-
schaften. Zur Zeit ist sie Gastprofessorin im ,,Center for Muslim-Christian
Understanding™ an der Universitdt Georgetown. Zu ihren Publikationen
zdhlen die Monographie ,,Feminists, Islam, and Nation: Gender and the
Making of Modern Egypt*“ (Princeton University Press), die Mitherausga-
be des Sammelbandes ,,Opening the Gates: A Century of Arab Feminist
Writing (University of Indiana Press)“ und zahlreiche Aufsdtze zum The-
ma ,,islamischer Feminismus*.

Fatmagiil Berktay hat an der Politikwissenschaftlichen Fakultdt der Ata-
tiirk-Universitit (Ankara) Internationale Beziehungen und Politik studiert;
an der Universitit York (England) widmete sie sich der Frauenforschung.
Heute ist sie als Dozentin an der Politikwissenschaftlichen Fakultdt der
Universitéit Istanbul tétig und beschéftigt sich mit einer Fiille von Themen
wie z.B. politische Philosophie, feministische Theorie, klassische und mo-
derne Utopie. Dariiberhinaus hat sie sich intensiv mit dem Thema Frauen
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und Religion auseinandergesetzt und neben vielen Aufsdtzen die Mono-
graphie ,,Tektanrili Dinler Karsisinda Kadin®“ (1996) veréffentlicht.

Connie Carpe Christiansen hat an der Universitdt Kopenhagen Kulturso-
ziologie und Anthropologie studiert. Sie hat verschiedene Feldforschungen
in Marokko und der Tiirkei durchgefiihrt. Zu ihren Publikationen z&hlt die
Monographie ,,At veelge slaret”, die sie 1994 gemeinsam mit Lene Kofoed
Rasmussen publiziert hat sowie zahlreiche Aufsétze tiber Geschlechterver-
héltnisse und Islamismus. Zur Zeit ist sie als Migrationsforscherin am Da-
nischen Nationalinstitut fiir Sozialforschung beschiftigt.

Ayse Cavdar hat ein Studium an der Komunikationswissenschaftliche Fa-
kultdt der Universitdt Ankara absolviert. Als Journalistin arbeitet sie bei
den Tageszeitungen ,,Yeni Safak* und ,,Yeni Yiizyil*“ sowie bei dem Nach-
richtenmagazin ,,Nokta®. Dariiber hinaus setzt sie ihr Diplomstudium in
Geschichte an der Bosphorus-Universitét fort.

Sibel Eraslan hat an der Universitit Istanbul Jura studiert. Aufgrund des
Kopftuchverbots kann sie ihren Beruf als Anwiltin nicht ausiiben. Als
personlich Betroffene nimmt sie seit 1987 an Protestaktionen gegen das
Kopftuchverbot teil. Von 1989-1995 war sie Vorsitzende der Frauenkom-
mission der proislamischen Wohlstandspartei (RP). In dieser Funktion trug
sie mafigeblich zum Aufbau der RP-Frauenorganisationen in Istanbul und
in anderen Provinzen bei. Dariiber hinaus publiziert sie seit vielen Jahren
in verschiedenen pro-islamischen Medien.

Ayse Kadioglu ist Politologin und zur Zeit als Dozentin an der Sabanci-
Universitdt in Istanbul titig. Zu ihren priméren Arbeitsbereichen zéhlen
internationale Arbeitsmigration, vergleichende politische Systeme, ver-
gleichende politische Ideologie und Modernisierung. Im Rahmen dieser
grundlegenden Forschungsgebiete widmet sie sich in ihren zahlreichen
Publikationen und Vortrdgen auch der Frauen- und Geschlechterfrage.

Mehrangiz Kar arbeitet als Anwiltin im Iran. Uber diese berufliche Titig-
keit hinaus ist sie auch politisch und publizistisch sehr engagiert. In der
Frauenzeitschrift Zanan verfalit sie regelméiflig eine Kolumne zu Frauen-
‘rechten. Sie gilt als sdkular und ist in der Bevolkerung sowohl eine be—
kannte als auch anerkannte Personlichkeit.

Yasemin Karakasoglu-Aydin stammt aus einem binationalen (deutsch-
tiirkischen) Elternhaus. Sie hat in Hamburg und Ankara Turkologie, Neue-
re deutsche Literaturwissenschaft und Politikwissenschaften studiert und
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1999 an der Universitit GH Essen im Fachbereich Erziehungswissen-
schaften mit dem Thema ,Religiése Orientierungen und Erziehungsvor-
stellungen tiirkischer Péddagogikstudentinnen in Deutschland* promoviert.
Zur Zeit arbeitet sie als wissenschaftliche Assistentin im Arbeitsbereich
Interkulturelle Paddagogik an der Universitdt GH Essen. Ihre zahlreichen
Publikationen setzen sich v.a. mit interkultureller Erziehung, der Bildungs-
situation nicht-deutscher Kinder und Studentinnen sowie dem Islam in
Deutschland auseinander.

Priska Furrer hat Sprachen des Mittleren Ostens, Islamwissenschaft und
modeme Geschichte studiert. [hre Magister- und Promotionsarbeit verfafite
sie im Bereich tiirkischer Literatur. Seit 1997 ist sie als Dozentin am In-
stitut fiir Islamwissenschaft an der Universitdt Bern tdtig. IThre zahlreichen
Publikationen befassen sich mit tiirkischer Literatur und interkultureller
Erziehung.

Niliifer Narh ist Vorsitzende der Abteilung fiir Soziologie und der Abtei-
lung fiir Soziologie und Anthropologie am Institut fiir Islamische und
Mittelostliche Studien der Marmara Universitit, Istanbul. Zu ihren Publi-
kationen z#&hlt das Buch ,,Unveiling the Fundamentalist Woman: A Case
Study of Malay Undergraduates (ISIS Press 1991) und zahlreiche Artikel
tiber die islamistische Bewegung im Mittleren Osten, Malaysien und der
Tiirkei.

Inci Ozkan-Kerestecioglu hat an der ,Middle Eastern Technical Universi-
ty“, Ankara Politologie studiert und ist seit 1990 an der Politikwissen-
schaftlichen Fakultit der Universitdt Istanbul als Assistentin tdtig. Zu ihren
zentralen Forschungsfeldern gehdren: Nationalismus, Frauen und neue
soziale Bewegungen.

Barbara Pusch studierte an der Universitdt Wien Soziologie und eine Fé-
cherkombination aus Arabistik, Turkologie, Philosophie und Ethnologie
und promovierte ebenda im Fachbereich Soziologie. Zur Zeit ist sie in der
Abteilung fiir Human- und Gesellschaftswissenschaften der Technischen
Universitdt Istanbul als Lektorin tétig. Zu ihren Publikationen zéhlen u.a.
die Monogaphie ,,Uber den anti-modernistischen Umweltdiskurs in der
Tiirkei“ (1997) und zahlreiche Artikel zum Thema ,,Umweltbewegung und
-politik* sowie ,,Frauen und Islam“ in der Tiirkei.

Yildiz Ramazanoglu ist Apothekerin. Neben dieser beruflichen Tatigkeit ist
sie in der sogenannten ,islamistischen Frauenbewegung® aktiv. Neben
verschieden Artikeln zum Thema , Frauen und Islam* hat sie eine Mono-
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graphie (Bir Diinyanin Kadinlari, 1998) und einen Sammelband (Os-
manlidan Cumhuriyete Kadinin Tarihi Doniigiimii, 2000) ver6ffentlicht.

Nazife Sisman hat an der Bosphorus-Universitét die Verwaltungswissen-
schaftliche Fakultét absolviert. Im Jahr 1997 hat sie ebenda ihr Magister-
studium mit einer Arbeit zum Thema ,,Die Frauenpolitik der USA“ abge-
schlossen. Neben vielen Aufsitzen zu Frauenthemen, die sie v.a. in prois-
lamischen Zeitschriften publiziert hat, hat sie vier Biicher aus dem Engli-
schen ins Tiirkische iibersetzt und drei eigene Biicher zum Thema , musli-
mische Frauen“ herausgegeben. ‘
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Barbara Pusch studierte an der Universitdt Wien Soziologie und eine
Facherkombination aus Arabistik, Turkologie, Philosophie und Ethnologie. Sie
promovierte ebenda im Fachbereich Soziologie. Nach ihrem Studium war sie
mit einem Stipendium des Osterreichischen Fonds zur Férderung wis-
senschaftlicher Forschung Gastwissenschaftlerin am Orient-Institut der
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	[Seite]
	Seite 192
	Seite 193
	Seite 194
	Seite 195
	Seite 196
	Seite 197
	Seite 198
	Seite 199
	Seite 200
	Seite 201
	Seite 202
	Seite 203
	Seite 204
	Seite 205
	Seite 206
	Seite 207
	Seite 208
	Seite 209
	Seite 210


	Die Neue Muslimische Frau Im Internationalen Kontext
	[Seite]
	[Leerseite]
	Zur Verortung Von Feminismen: Die Vermischung Von Säkularen Und Religiösen Diskursen Im Mashriq, Der Türkei Und Dem Iran, Margot Badran, Kairo
	[Seite]
	Seite 214
	Seite 215
	Seite 216
	Seite 217
	Seite 218
	Seite 219
	Seite 220
	Seite 221
	Seite 222
	Seite 223
	Seite 224
	Seite 225
	Seite 226
	Seite 227
	Seite 228
	Seite 229
	Seite 230
	Seite 231
	[Leerseite]

	Journalistinnen Und Gesellschaftspolitik Im Iran - Drei Beispiele Aus Einem Breiten Spektrum Liselotte J. Abid, Wien
	[Seite]
	Seite 234
	Seite 235
	Seite 236
	Seite 237
	Seite 238
	Seite 239
	Seite 240
	Seite 241
	Seite 242
	Seite 243
	Seite 244
	Seite 245
	Seite 246
	Seite 247
	Seite 248
	Seite 249
	[Leerseite]

	Zum Rechtlichen Status Iranischer Frauen Mehrangiz Kar, Teheran
	[Seite]
	Seite 252
	Seite 253
	Seite 254
	Seite 255
	Seite 256
	Seite 257
	Seite 258
	Seite 259
	[Leerseite]

	Malaysische Studentinnen Und Die Islamistische Dakwah-Bewegung Nilüfer Narlı, Istanbul
	[Seite]
	Seite 262
	Seite 263
	Seite 264
	Seite 265
	Seite 266
	Seite 267
	Seite 268
	Seite 269
	Seite 270
	Seite 271
	Seite 272
	Seite 273
	Seite 274
	Seite 275
	[Leerseite]

	Islamischer Frauenaktivismus In Dänemark Aus Transnationaler Perspektive Connie Carøe Christiansen, Kopenhagen
	[Seite]
	Seite 278
	Seite 279
	Seite 280
	Seite 281
	Seite 282
	Seite 283
	Seite 284
	Seite 285
	Seite 286
	Seite 287
	Seite 288
	Seite 289
	Seite 290
	Seite 291
	Seite 292
	Seite 293
	Seite 294

	"Unsere Leute Sind Nicht So" - Alevitische Und Sunnitische Studentinnen In Deutschland Yasemin Karakaşoğlu-Aydın, Essen 
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