Konflikt-Stoff: Feministische Debatten um das Kopftuch*

Doris Strahm

Die heftigen Diskussionen der letzen Jahre um ein Verbot des Kopftuchs und neuer-
dings auch der Burka in westeuropaischen Gesellschaften zeigen: Der postulierte
"Kampf der Kulturen" findet nicht zuletzt in der Geschlechterdebatte seinen Ausdruck.
So werden in den aktuellen Auseinandersetzungen um "schweizerische" Werte und ei-
ne "schweizerische" Identitat, um eine christliche Leitkultur oder die Integration nicht-
christlicher Religionen in die Schweizer Gesellschaft auffallig oft die Frauenrechte bzw.
die Gleichstellung der Geschlechter als Massstab fur die Vertraglichkeit mit unserer
demokratisch-sakularen Gesellschaft genannt — und dies insbesondere gegeniiber
dem Islam.

"Geschlechtergleichheit und Emanzipation werden auch von konservativen Parteien
und anderen Akteuren wie der katholischen Kirche, denen die Gleichberechtigung von
Frauen und Mannern bisher kein Anliegen war, eingesetzt, um die Inkommensurabilitat
zwischen einem christlich-okkzidentalen 'Wir' und einem muslimischem 'Anderen’ zu
belegen."* Die Muslimin mit Kopftuch ist in Europa und der Schweiz zum Symbol fiir
Fremdheit geworden, stellt die Islamwissenschatftlerin Rifa'at Lenzin fest.’

Von rechtspopulistischen Politikern und einem Teil der Massenmedien wird seit lange-
rer Zeit die Gleichung aufgestellt: Islam = gewalttatig = frauenunterdriickend. Diese
Verbindung von Islam und Frauenunterdriickung wurde dann in der Abstimmungskam-
pagne zur Anti-Minarett-Initiative im Jahr 2009 von den Initianten immer offensiver ins
Zentrum gestellt und die Frauenfrage bewusst aufgegriffen, um Emotionen gegen die
"fremde" Religion Islam und die Musliminnen zu schiren. So wurde mit dem Symbol
des Minaretts explizit eine Reihe von zu verurteilenden kulturellen Praktiken verknipft,
die Frauen betreffen, aber mit dem Islam als Religion im Allgemeinen und mit Minaret-
ten im Speziellen rein gar nichts zu tun haben wie Zwangsheiraten, Genitalverstimme-
lung, Ehrenmorde. Alle diese frauenfeindlichen kulturellen Brauche gibt es zudem
ebenso in christlichen Gesellschaften. Mit dem unsaglichen Abstimmungsplakat der Ini-
tianten wurde die Verknipfung Islam — Gewalt — Frauenunterdriickung dann vollends
ins Bild gesetzt: eine schwarz verhillte Frau, in eine Art Burka gekleidet, und hinter ihr
Minarette auf einer Schweizer Flagge, die wie Raketen in den Himmel ragen.

Besonders perfid an der ganzen Sache ist, dass ausgerechnet Parteien wie die
Schweizerische Volkspartei (SVP) und die Eidgendssisch-Demokratische Union (EDU),
die mehrheitlich ein rickstandiges Frauenbild propagieren und seit Jahren gleichstel-
lungspolitische Postulate in der Schweiz bekdmpfen, sich die Befreiung der "armen,
unterdrickten Musliminnen™ auf die Fahnen geschrieben haben. Die Abstimmung tber
den Bau von Moscheetirmen mutierte so zum Kampf gegen die Unterdriickung von
Frauen. Die "bedrohte muslimische Frau" wurde zur Propagandafigur einer rechtspo-
pulistischen fremdenfeindlichen Politik. Die alltagliche Gewalt gegen Frauen in unserer
Gesellschaft, die von Mannern jedwelcher Couleur, Kultur, Religion, sozialer Schicht
etc. verlbt wird, wurde bei einer Minderheit quasi "entsorgt", die im Abstimmungs-
kampf als machohaft und frauenfeindlich karikiert wurde.* Gezielt wurde die Angst ge-
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nahrt, die "fremde" Religion Islam bedrohe die Demokratie, die miihsam errungene
Gleichberechtigung der Geschlechter und die Frauenrechte.®

Rechtsburgerliche Kreise hatten mit dieser Instrumentalisierung der Frauenrechte fur
eine fremdenfeindliche Politik bei einer Mehrheit der Abstimmenden und nicht zuletzt
bei vielen (rechts-)burgerlichen Frauen Erfolg: Laut der VOX-Analyse zur Abstimmung
Uber die Anti-Minarett-Initiative nahmen birgerliche und besonders rechts stehende
Frauen die Initiative mit 87% deutlicher an als rechte Manner. ° Eine im Februar 2010
veroffentlichte Umfrage des Meinungsforschungsinstituts Demoscope zeigt, dass es
vor allem Frauenthemen waren, d.h. die Rolle der Frau im Islam und Fragen rund um
Burka und Kopftuch, die bei der Minarett-Abstimmung den Ausschlag gaben. Sie wur-
den laut der Studienleiterin Eva-Maria Tschurenev bei den Befragten am haufigsten als
Grund dafir genannt, dass die Initiative angenommen wurde.

Es Uberrascht deshalb nicht, dass diese Kreise kurz nach der Anti-Minarett-Abstim-
mung eine populistische Kampagne zu einem Verbot der Burka lancierten. Mit dem Ar-
gument, die Burka bzw. die Ganzkérperverschleierung sei ein Symbol der Dominanz
des Mannes und der Unterdriickung der (muslimischen) Frau und bedrohe die Gleich-
stellung von Frauen und Mannern in der Schweiz, wird versucht, vor allem Frauen als
Wahlerinnen zu mobilisieren. Wie bei der Anti-Minarett-Kampagne werden die "armen
verschleierten" Frauen instrumentalisiert, um den Islam gesamthaft zu diffamieren.
Ginge es namlich tatsachlich um die Befreiung der angeblich unterdriickten ver-
schleierten Frauen, missten die Ursachen sozialer Absonderung und die Faktoren, die
Gewalt gegen Frauen fordern, bek&dmpft werden wie Ausgrenzung aus dem Arbeits-
markt, Erwerbslosigkeit, schlechte Ausbildung usw.

Auch Feministinnen, Frauenrechtlerinnen und linke Politikerinnen mischen sich in die
aktuellen Debatten um ein Burkaverbot ein und vertreten — ahnlich wie in der Debatte
um ein Kopftuchverbot — divergierende Positionen. Ein Grossteil der linken Feministin-
nen in der Schweiz stellt sich jedoch gegen ein Burkaverbot und wendet sich dezidiert
gegen die Instrumentalisierung von Frauenrechten durch rechtskonservative Parteien
und Politiker.”

Im Grundsatz verlauft die Debatte unter Feministinnen &hnlich wie in der Kopftuchde-
batte. Sowohl bei Beflirworterinnen wie auch bei Gegnerinnen eines Verbots stehen
die Grundrechte von Frauen im Fokus. Hauptargumente fir ein Verbot sind die Wirde
und Rechte der Frau, die durch die Burka verletzt werden, die Universalitat von Men-
schen- und Frauenrechten, die durch das Tolerieren der Verschleierung relativiert wer-
de, sowie die Behinderung der Integration muslimischer Frauen und die Entwicklung
von Parallelgesellschaften. Aufseiten der Gegnerinnen eines Verbots wird das Selbst-
bestimmungsrecht muslimischer Frauen verteidigt, deren Entscheidung fir eine Ganz-
korperverschleierung respektiert werden misse. Zweitens wirden mit dem Verbot die
"Opfer" bestraft und noch weiter in die Isolation gezwungen. Und drittens wird ein
Burkaverbot als diskriminierend kritisiert, da es nur Angehorige einer bestimmten Reli-
gion bzw. einer religidsen Minderheit treffe.®

Zur Instrumentalisierung der "Frauen- und Gleichstellungsfrage" sowie zur Rolle der Frauen bei der Abstimmung vgl.
die Analyse des Interreligiosen Think-Tanks:
http://www.interrelthinktank.ch/file_download.php?field=file_url&key1=149

Vgl. Hans Hirter Hans / Adrian Vatter, Analyse der eidgendssischen Abstimmungen vom 29. 11. 2009, Bern 2010.
Siehe dazu die Beitrage in Olympe Heft 31, September 2010: "Wider die Instrumentalisierung von Frauenrechten.
Burkaverbot: Feministische Positionen und Analysen", sowie die Medienmitteilung der SP-Frauen Schweiz vom 7.
Mai 2010: "Ein Burkaverbot l6st keine Probleme: Gleichstellungsoffensive statt Burkaverbot" (www.sp-frauen.ch).
Auch die Frauen des Interreligiosen Think-Tanks haben sich mit ihrer Stellungnahme vom Mai 2010 "Verschleierte
Politik" (http://www. interrelthinktank.ch/file_download.php?field=file_url&key1=146) dezidiert gegen die populistische
Kampagne gewandt, die mit islamfeindlichen Parolen auf Stimmenfang geht und eine religidse Minderheit diskrimi-
niert.

Dazu ausfuhrlicher: Michéle Spieler, Komplexe Zusammenhénge — gespaltene Feministinnen, in: Olympe 31: Wider
die Instrumentalisierung von Frauenrechten, 29-41. Die Autorin untersucht darin besonders die Burkaverbotsdebatte
in Frankreich, Belgien und der Provinz Québec. In Frankreich und Belgien ist die Burka dieses Jahr gesetzlich verbo-
ten worden.
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Wéhrend die Burka-Debatte noch in vollem Gange ist, weist die feministische Debatte
um ein Kopftuchverbot schon eine langere Geschichte auf. Sie flammt in Wellen seit
den 1990er Jahren auch in der Schweiz immer wieder auf. So ist im Frihling 2004 in
der Schweiz die Kopftuchdebatte neu entfacht worden, angeregt durch die Diskussio-
nen um ein Verbot des Kopftuchtragens und die Gesetzesentscheide dazu in Deutsch-
land (2003) und in Frankreich (2004). Pl6tzlich wurde das Kopftuchtragen muslimischer
Méadchen und Frauen auch bei uns von den Medien und einigen Politikern zu einem
Problem hochgespielt, obwohl es weder in der Offentlichkeit noch an den Schulen bi-
slang Konflikte verursacht hatte. Seither taucht das Thema immer wieder auf. So wur-
de im August 2010 die Kopftuchdebatte vom Erziehungsrat des Kantons St. Gallen neu
lanciert. In einem Kreisschreiben wurde den Schulen empfohlen, fir Schilerinnen und
Schuler ein Kopfbedeckungsverbot einzufihren, was eine Debatte tber eine einheitli-
che Regelung bezuglich des Kopftuchs von muslimischen Schilerinnen ausldste. Auch
an anderen Orten wird zurzeit Uber die Einfuhrung von Kleiderregeln diskutiert. Und die
Eidgendssische Kommission flr Frauenfragen hat im Dezember 2010 ein Positionspa-
pier zur "Gleichstellung der Geschlechter und kulturelle/religiése Praktiken" prasentiert,
in dem sie religiose Bekleidungsvorschriften als frauendiskriminierend kritisiert und ein
generelles Kopftuchverbot an den éffentlichen Schulen in der Schweiz empfiehit.®

Wie kommt es, dass ein Stlick Stoff in unseren westeuropaischen Gesellschaften de-
rart zum Konfliktstoff werden konnte und symbolisch aufgeladen wurde? Welche ver-
borgenen Motive stecken hinter der ausserst emotional gefiihrten Kopftuchdebatte?
Welche gesellschaftlichen Probleme werden am Schleier der Anderen verhandelt und
welche eigenen dadurch verschleiert? Wie verhalten sich Feministinnen, denen es um
Emanzipation, Gleichstellung und das Selbstbestimmungsrecht von Frauen geht, die-
sem umstrittenen Stlick Stoff gegentiber? Und: Was bringt junge Musliminnen dazu,
freiwillig das Kopftuch anzuziehen? Diesen Fragen méchte der folgende Text nachge-
hen.

In einem ersten Teil geht es um die Sicht westlicher Feministinnen auf das Kopftuch
bzw. um eine Darstellung feministischer Argumente fur und gegen ein Kopftuchverbot
sowie um eine Analyse der mdglichen Motive, die hinter der emotional gefiihrten femi-
nistischen Kopftuchdebatte stehen. Nach dieser Aussensicht auf das Kopftuch geht es
in einem zweiten Teil um die Innensicht, um die Sicht von jungen Kopftuchtragerinnen
in Deutschland und der Schweiz: Weshalb ziehen immer mehr junge, gut ausgebildete
Musliminnen das Kopftuch an? Welche Bedeutung hat die Religion fur ihre Identitats-
findung in einem Migrationskontext?

Eine wichtige Vorbemerkung: Es geht im Folgenden um das Kopftuch muslimischer
Frauen bei uns, d.h. in Deutschland und der Schweiz, nicht um die Zwangsverschleie-
rung von Frauen im Iran oder in Afghanistan.

Teil I: Verschleiern und Entschleiern — Die feministische Kopftuch-
debatte

In den Auseinandersetzungen mit der anderen, fremden Kultur und Religion spiele die
Verschleierung bzw. Entschleierung des weiblichen Kérpers eine wichtige Rolle,
schreiben die Kultur- und Genderwissenschatftlerinnen Christina von Braun und Bettina
Matthes in ihrer gross angelegten Studie Verschleierte Wirklichkeit. Die Frau, der Islam
und der Westen (2007), "denn an ihr lassen sich komplizierte und widersprtchliche
Phanomene auf einen scheinbar konkreten Nenner bringen: neben der Geschlechter-
ordnung auch die Gegenuberstellung zwischen einem angeblich 'progressiven’ Westen
und einem angeblich 'riickstéandigen' Orient."*°

o Abgedruckt in: Frauenfragen 1/2.2010: Frauenrechte — Kultur — Religion, hg. von der Eidgendssischen Kommission

fur Frauenfragen EKF, Bern 2010, 12-17.
% Christina von Braun / Bettina Mathes, Verschleierte Wirklichkeit. Die Frau, der Islam und der Westen, Berlin 2007, 11.
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Am Kopftuch der Musliminnen werden aber auch die unterschiedlichsten Fragen einer
multireligiésen Gesellschaft verhandelt: Fir die einen geht es um Fragen der Bekennt-
nis- und Religionsfreiheit, fur andere um die Gefahrdung der Neutralitéat der Schule und
der Sakularitat des Staates. Fir die einen ist das Stiick Stoff Sinnbild eines vormoder-
nen, fundamentalistischen und frauenfeindlichen Islam, fir andere Ausdruck religioser
Uberzeugung oder selbstbewusster kultureller Identitat. Und kein anderes Stiick Stoff
dient so sehr als Projektionsflache fur Angste und Beflirchtungen gegeniber einer
fremden Religion, sorgt fur Ziindstoff und aufgeheizte Debatten.

Man kénnte sagen, dass in vielen europaischen Gesellschaften buchstéablich tber die
Kopfe muslimischer Frauen Debatten um das Verhaltnis von Religion und moderner
sakularer Gesellschaft, von Religionsfreiheit und Gleichstellung der Geschlechter aus-
getragen werden. Wie verhalten sich Feministinnen, denen es um die Wirde, die
Gleichstellung und die Rechte von Frauen geht, diesem Stiick Stoff gegentiber?

Positionen und Argumente im feministischen Kopftuchstreit

Die feministische Diskussion Uiber das Kopftuch ist tief gespalten. Auf der einen Seite
gibt es vehemente feministische Befurworterinnen eines Kopftuchsverbots, auf der an-
deren Seite ebenso vehemente feministische Gegnerinnen eines Verbotes. Ich versu-
che im Folgenden, die Positionen und Argumente der beiden Seiten kurz zu skizzieren.
Ich beziehe mich dabei vor allem auf die Diskussion in Deutschland, weil dazu — im
Gegensatz zur Schweiz — sehr viel mehr Material vorliegt.** Die Argumente diirften bei
uns jedoch in etwa dieselben sein.

Fur ein Verbot: Das Kopftuch als patriarchales Unterdriickungssymbol und
politisches Signal

Fur viele Feministinnen — wie fur einen Grossteil der Gesellschaft — ist die Antwort ein-
deutig, wofir das Kopftuch steht: Es ist ein Instrument patriarchaler Unterdriickung.
Diese Position wird mit aller Vehemenz von der deutschen Feministin und "Emma"-He-
rausgeberin Alice Schwarzer vertreten. Es wird auf die Zwangsverschleierung von
Frauen in islamischen Landern verwiesen und auf die Madchen und Frauen bei uns,
die von ihren Mannern und Familien gezwungen werden, das Kopftuch zu tragen. In ih-
rer neuesten Publikation "Die Grosse Verschleierung — FUr Integration, gegen Islamis-
mus" setzt sie ihren jahrelangen Kampf gegen die Unterdriickung von Frauen im Islam
fort und beklagt die "falsche Toleranz" der Linken und Multi-Kulti-Anhangerinnen, die in
Deutschland geherrscht habe und die zu einer schleichenden "Schariasierung” des
deutschen Rechtsstaats fiihre. Das Kopftuch habe in Kindergarten, Schulen und im 6f-
fentlichen Dienst nichts zu suchen, denn es sei kein religidses, sondern ein politisches
Zeichen.'? Ahnlich sieht es die franzdsische Feministin Elisabeth Badinter: Auch fiir sie
ist das Kopftuch Symbol der Unterdriickung des weiblichen Geschlechts und Instru-
ment der patriarchalen religidsen Fundamentalisten, um Frauen, die von der westlichen
Gleichheit profitierten, wieder unter Kontrolle zu bekommen.*®

Die Kopftuchtréagerinnen werden von diesen Feministinnen mit dem Frauenbild des
fundamentalistischen Islam identifiziert, in dem die Rechte der Frau gegentiber dem
Mann eingeschrankt sind und ihre Verhullung Teil ihrer Unterordnung unter den Mann
ist. Der Korper der Frau werde benutzt, um ménnliche Herrschaftsanspruche festzu-
machen. So wirke das Kopftuch selbst dann unterdriickend, wenn es — scheinbar —
freiwillig getragen werde. "Mein Kopf gehdrt mir": Diesem Slogan von Musliminnen ste-

' Auch ein neuer Band zur Kopftuchdebatte konzentriert sich vor allem auf die Debatten in Deutschland, obwohl der Ti-
tel etwas anderes suggeriert: Sabine Berghahn/Petra Rostock (Hg.), Der Stoff, aus dem Konflikte sind. Debatten um
das Kopftuch in Deutschland, Osterreich und der Schweiz, Bielefeld 2009.

2 yvgl. Alice Schwarzer (Hg.), Die Grosse Verschleierung — Fir Integration, gegen Islamismus, Koln 2010, 232f.; 26f.

¥ Heide Oestreich, Der Kopftuchstreit. Das Abendland und ein Quadratmeter Islam, Frankfurt a. M. 2004, 157.
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hen viele Feministinnen skeptisch gegenuber: Fir sie sind die Kopftuchfrauen fremd-
bestimmt und manipuliert.**

Das Kopftuch ist fur viele feministische Kopftuchgegnerinnen aber auch Symbol eines
politischen und fundamentalistischen Islam, der die demokratische und sékulare Ge-
sellschaft bedrohe. Elisabeth Badinter warnt vor dem Kopftuch als politischem Symbol
bzw. als "Symbol des muselmanischen Fundamentalismus an sich".'® Vehementer ver-
tritt Alice Schwarzer dieselbe Ansicht und warnt vor dem Kopftuch als "Flagge des is-
lamistischen Kreuzzugs, der die ganze Welt zum Gottesstaat deformieren will". Fir sie
hat das Kopftuch nichts mit muslimischer Tradition oder mit Glauben zu tun, sondern
sei politische Demonstration eines fundamentalistischen Islam.

Beim Urteil des deutschen Verfassungsgerichts beziiglich des Kopftuchs einer Lehrerin
geht es nach Schwarzer um den Kern des Rechtsstaats: um die Trennung von Staat
und Religion, eine mihsam erkéampfte Errungenschaft der Aufklarung. Der Aufwei-
chung dieser Trennung gelte es als Feministinnen entschieden entgegenzutreten.
Denn die ersten Betroffenen wirde die Mehrheit der noch unverschleierten Muslimin-
nen in Deutschland sein, die von ihren Familien dadurch verstarkt unter Druck gesetzt
werden kdnnten.* Auch viele andere Feministinnen sprechen sich fiir eine sakulare
und laizistische Gesellschaft aus, in der Kopfticher als religiése Symbole in der Schule
oder im offentlichen Dienst keinen Platz haben. Die Trennung von Staat und Religion
sei endlich umzusetzen und Frauenunterdriickung durfe nicht im Namen einer falschen
Toleranz geduldet werden. So argumentiert z.B. auch die Soziologin Halina Bend-
kowski aus einer radikal religionskritischen Position und verweist auf das Repressions-
potenzial aller Religionen.*’

Das Kopftuch wirkt integrationshemmend: Dies ist ein weiteres Argument, das in den
Augen vieler Feministinnen fur ein Kopftuchverbot fir Lehrerinnen und Schilerinnen
spricht.® Mit dem Kopftuch blieben die muslimischen Madchen und Frauen immer die
fremden "Anderen”, wirden in der Schule und auf dem Arbeitsmarkt diskriminiert und
nicht als integrierter Teil der Mehrheitsgesellschaft angesehen.

Gegen ein Verbot: Selbstbestimmung und religidse Vielfalt statt Zwangs-
emanzipation

So konnte die Position der feministischen Verbotsgegnerinnen kurz umschrieben wer-
den. Unter dem Motto "Religiose Vielfalt statt Zwangsemanzipation" haben 70 promi-
nente Frauen Ende 2003 in Deutschland einen Aufruf wider eine Lex Kopftuch der In-
tegrationsbeauftragten der deutschen Bundesregierung, Marieluise Beck, unterschrie-
ben (Politikerinnen, Wissenschaftlerinnen, Migrationsfachfrauen, Kulturschaffende und
zwei evangelische Bischéfinnen).*® Einig sind sich die Unterzeichnerinnen des Aufrufs
mit den feministischen Verbotsbeflirworterinnen darin, dass die Gleichstellung der Ge-
schlechter als Grundrecht unserer Gesellschaft gegeniber islamistischen Fundamenta-
listen und ihrer patriarchalen Geschlechterordnung durchzusetzen ist. Aber es gelte zu
unterscheiden: Nicht jede Frau, die bei uns ein Kopftuch tragt, vertritt den politischen
Islam oder sympathisiert mit ihm. Gerade Frauen in der Diaspora greifen haufig auf das
Kopftuch zurtick, um mit Selbstbewusstsein ihr Anderssein zu markieren oder eine Dif-
ferenz im Verstandnis von Sittsamkeit oder Tugendhaftigkeit gegeniber der Aufnah-
megesellschaft zu dokumentieren. Emanzipation und Kopftuch sind fir viele Muslimin-
nen kein Widerspruch. Werden Frauen mit Kopftuch unter Generalverdacht gestellt und
generell vom 6ffentlichen Schulleben ausgeschlossen, trifft dies zudem gerade jene

1 vgl. Oestreich, Der Kopftuchstreit, 105f.

'* Elisabeth Badinter, Das Kopftuch ist ein politisches Symbol!, in: Schwarzer, Die grosse Verschleierung, 110.

% Alice Schwarzer: Uber das Kopftuch-Urteil in Karlsruhe, EMMAonline 24.09.03, Abfrage vom 23.09.2004.

7 vgl. das Interview von Sabine Berghahn und Petra Rostock mit Halina Bendkowski zu der von ihr mitgegriindeten Ini-
tiative "Becklash", in: Berghahn/Rostock (Hg.), Der Stoff, aus dem Konflikte sind, 473-496.

'8 30 fordert zum Beispiel Schwarzer als nachsten Schritt — analog zu Frankreich — ein Kopftuchverbot auch fiir Schiile-
rinnen (Die grosse Verschleierung, 27).

9 vgl. Marieluise Beck: Religidse Vielfalt statt Zwangsemanzipation! Aufruf wider eine Lex Kopftuch (Dezember 2003),
www.integrationsbeauftrage.de/download/AufrufUnterzeichnerinnen
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Frauen, die mit ihrem Streben nach Berufstatigkeit einen emanzipatorischen Weg be-
schreiten wollen."

Dazu kommt, dass ein von einem generellen Verdachtsmoment abgeleitetes Kopftuch-
verbot, das zudem geschlechtsspezifisch wirkt und nur die Frauen trifft, eine religios
bedingte berufliche Diskriminierung mit praktischem Berufsausschluss wére.?° Bereits
heute zeigt sich, dass allein durch die Kopftuchdebatte Kopftuchtragerinnen deutlich
schlechtere Chancen auf dem Arbeitsmarkt haben.

Fur Heide Oestreich, Politologin und Verfasserin eines Buches zum Kopftuchstreit, lau-
tet die feministische Frage: "Was macht das Kopftuch mit dem Recht der Frau auf
Selbstbestimmung?" — und ist dementsprechend von Fall zu Fall zu beurteilen. Statt
Zwangsemanzipation nach westlichem Vorbild pladieren viele feministische Gegnerin-
nen eines Kopftuchsverbots fir das religiose Selbstbestimmungsrecht, das Recht auf
Selbstbestimmung muslimischer Frauen. Die Freiheit einer Frau, selber zu bestimmen,
was sie tragen will, sei hoher zu bewerten als der mégliche Missbrauch des Kopftuchs.
Weder Zwangsverschleierung noch Zwangsentschleierung muslimischer Frauen: So
lautet der Appell vieler Feministinnen, die gegen ein Kopftuchverbot sind. Auch der
"Aufruf wider eine Lex Kopftuch" schliesst mit den Worten: "Weil in vielen islamischen
Landern Frauen und Madchen gezwungen werden, ein Kopftuch zu tragen, wollen wir
sie zwingen, es abzusetzen. Fallt uns wirklich nichts besseres ein, um ihnen zu mehr
Bildung und Selbstbestimmung zu verhelfen?"

Kritisiert wird von einigen Feministinnen auch der koloniale Gestus vieler militanter
Kopftuchgegnerinnen, die an der armen, unterdriickten und riickstandigen Muslimin ih-
re Uberlegenheit als westlich-emanzipierte Frauen demonstrieren, dabei aber vielleicht
eigene Konflikte Uiberdecken oder abarbeiten.”* Denn die viel beschworene Emanzi-
pation ist auch fur westliche Frauen nicht voll realisiert und geht zudem mit Widerspru-
chen einher: So hat die sexuelle Befreiung ja nicht nur gréssere Selbstbestimmung,
sondern auch neue (Koérper-)Zwange mit sich gebracht und weitere Formen sexueller
Ausbeutung. Die berufliche Emanzipation geht mit Doppel- und Dreifachbelastungen
einher, und die Gleichstellungspolitik hat noch nicht wirklich zu einer gleichberechtigten
Teilhabe von Frauen an Einkommen und Macht gefiihrt. Sind es solch ungeltdste Konf-
likte, die unterschwellig dem Kampf vieler Feministinnen gegen das Kopftuch bezie-
hungsweise flr die Befreiung der armen, riickstdndigen Muslimin zugrunde liegen? Ich
werde auf diesen Aspekt im nachsten Kapitel naher eingehen.

Auffallig an der ganzen Kopftuchdebatte ist, dass sich die Verbote und Gebote einmal
mehr allein an die Frauen richten. Angst vor und Probleme der westlichen Einwande-
rungsgesellschaften mit dem Islam, aber auch Fragen zum Verhaltnis von Religion und
sakularem Staat, Religionsfreiheit und Emanzipation werden Uber die Kérper von mus-
limischen Frauen ausgetragen. Der Kampf gegen das Kopftuch als Instrument patriar-
chaler Unterdriickung oder Signal eines politischen und fundamentalistischen Islam
trifft — da dieses ein geschlechtsspezifisches Ausdrucksmittel ist — immer nur Frauen,
nie den Mann, weder als Unterdriicker noch als politisch Agierenden, kritisieren viele
feministische Gegnerinnen eines Kopftuchverbots.

Auch fir die Verbotsgegnerinnen ist die Kopftuchfrage zudem eine integrationspoliti-
sche Frage, die sie aber anders beurteilen: Threr Ansicht nach wirde ein Verbot die
gesellschaftliche Stigmatisierung der Kopftuchtragerinnen weiter vorantreiben und viele
Musliminnen in der Einschatzung bestéarken, gesellschaftlich ausgegrenzt und chan-
cenlos zu sein. Oder wie es eine junge Kopftuchtragerin in einem Interview in einer
deutschen Zeitung formuliert hat: "Ich habe an das Versprechen geglaubt, dass man
hier etwas werden kann, wenn man gut ist. Wenn ich aber als Muslimin eh keine

% Epd. Vgl. dazu auch Barbara John, Rickblick auf die Initiative "Aufruf wider eine Lex Kopftuch”, in: Berghahn/Rostock
(Hg.), Der Stoff, aus dem Konflikte sind, 465-472.

% vgl. dazu Simone Prodolliet: Was tut uns das Kopftuch an?, in: Olympe Nr. 20, September 2004, 169-178; Birgit
Rommelspacher, Multikulturelle Dialoge. Selbst- und Fremdbilder im Widerstreit unterschiedlicher Interessen, in: Do-
ris Strahm / Manuela Kalsky (Hg.), Damit es anders wird zwischen uns. Interreligiéser Dialog aus der Sicht von Frau-
en, Ostfildern 2006, 118-132.
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Chance habe, dann miihe ich mich nicht durchs Studium. Dann kann ich gleich heira-
ten."? Das Beispiel zeigt: Auf Ausgrenzungserfahrungen folgt haufig der Riickzug aus
der Gesellschaft bzw. in traditionelle Lebensmuster. Es gelte daher, muslimische Frau-
en auf ihrem Bildungs- und Berufsweg zu starken und ihnen damit zu erméglichen, ei-
nen selbstbewussten, frei gewahlten Lebensentwurf zu verfolgen — mit oder ohne Kopf-
tuch. Die Erfahrung zeigt zudem, dass es nicht das Kopftuch ist, das Uber Integration
oder Nicht-Integration entscheidet. Statt die wirklichen Integrationsprobleme anzuge-
hen, werde ein Stellvertreterstreit tiber das Kopftuch gefiihrt, meinen die Verbotsge-
gnerinnen.

Anders als viele feministische Sakularistinnen, die Religionen meist nur als repressive,
frauenfeindliche Ordnungssysteme ansehen, denen sich der aufgeklarte Staat nun
endlich ganz zu entledigen habe, und die das Kopftuch daher auch als religioses Sym-
bol aus dem 6ffentlichen Raum verbannen mochten, pladieren andere Feministinnen
wie z.B. Marieluise Beck dafir, den Islam als gleichwertige Religion anzuerkennen. Der
Weg zur Integration zugewanderter Religionen flhre nicht tber die Tilgung religiéser
und kultureller Traditionen, sondern Uber die Erweiterung des kulturellen und religidsen
Spektrums, die interkulturelle Offnung der 6ffentlichen Institutionen. So kénnte und soll-
te die Schule z.B. Lernort sein fur eine Erziehung zu Pluralismus, Demokratie und To-
leranz.

Grunde und Hintergrinde der feministischen Kopftuchdebatte

Im Folgenden mdéchte ich der Frage nachgehen, was hinter der feministischen Kopf-
tuchdebatte steckt, welches die Grinde sein mdgen, dass viele sadkulare Feministinnen
so grosse Probleme mit dem Kopftuch muslimischer Frauen haben. Und das sind auch
bei uns in der Schweiz nicht wenige, wie ich bei Veranstaltungen mit Gleichstellungs-
beauftragten und feministischen Juristinnen zu diesem Thema erfahren habe.

Neokoloniale Haltung westlicher Feministinnen

Eine erste These lautet, dass im feministischen Diskurs Gber die Unterdriickung der
"armen", kopftuchtragenden Muslimin ein neokolonialer Gestus zum Ausdruck kommt:
In der Entgegensetzung zur unterdriickten muslimischen Frau kann sich die westliche
Frau in ihrer Selbstwahrnehmung als befreite und emanzipierte Frau bestarken. Die
eigene Stellung wird Uberhéht, indem die "arme" Muslimin nur als Opfer béser islami-
scher Mannermacht wahrgenommen und medial als solches inszeniert wird.

Diese "Selbstidealisierung” (Birgit Rommelspacher) westlicher Frauen durch die
Gegentberstellung der islamisch unterdriickten und westlich emanzipierten Frau ist
keineswegs neu, sondern fester Bestandteil einer jahrhundertelangen europdaisch-kolo-
nialen Sicht auf die islamische Welt. Bereits die Kolonialmachte haben den Islam als
genuin frauenunterdriickerisch verstanden. Die europaischen Manner trdumten davon,
die Haremsmauern niederzureissen, um die versklavten und entrechteten orientali-
schen Frauen zu befreien. Dabei meinten sie mit Befreiung die Ubernahme der euro-
paischen Geschlechterordnung bzw. die Frauenrolle der européischen Hausfrau und
Mutter.”® Unter dem Einfluss der englischen und franzosischen "Befreier" bzw. Erobe-
rer verloren die muslimischen Frauen in Agypten und Algerien allerdings etliche ihrer
vom Islam garantierten Rechte.?*

Welches Paradox sich in diesem kolonialen Kampf fir die "Befreiung" der orientali-
schen Frau verbarg, zeigt das Beispiel des Reprasentanten der englischen Krone in
Agypten, Lord Cromer. Nachdem Grossbritannien das Land 1882 besetzt hatte, wurde
Cromer zu einem Vorkampfer fir die Entschleierung und die Befreiung der agyptischen

22 7it. nach Julia Gerlach, Der Kampf um das Tuch, DIE ZEIT Nr. 29, 12. Juli 2007, 67.

2z Vgl. dazu Birgit Rommelspacher, Anerkennung und Ausgrenzung. Deutschland als multikulturelle Gesellschatft,
Frankfurt a. M. 2002, 114f.
2 vgl. Lenzin, Der andere Blick, 14.
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Frau. In seinem Heimatland dagegen war er Mitbegrinder der "Liga der Manner gegen

das Frauenstimmrecht".?®

Zu diesem "kolonialen Feminismus" haben auch westliche Frauen beigetragen. So
stellten beispielsweise weibliche Orientreisende des 18. und 19. Jahrhunderts, die sich
als Reisende in die Fremde gewagt und damit die eigene traditionelle Frauenrolle ge-
sprengt hatten, die fremden Frauen in ihren Berichten haufig als besonders unterdriickt
dar. Die negative Beschreibung der Situation der Orientalin diente der westlichen Frau
als Kontrastfolie, auf der sich ihre eigene Situation als westliche Frauen positiv abhob.
Die fremde Frau wurde auf die Dimension der Unterdriickung festgelegt, wahrend die
eigene Kultur und Geschlechterordnung als tberlegen bestatigt wurden, indem deren
patriarchale Strukturen ausgeblendet worden sind.?®

Ein ahnliches Muster l&sst sich heute im Diskurs jener feministischer Kreise feststellen,
die fir ein Verbot des Kopftuchs sind: Die Muslimin mit Kopftuch wird nur als Opfer pat-
riarchaler Unterdriickung angesehen, auch dann, wenn sie das Kopftuch freiwillig tragt
und es als Zeichen ihrer Emanzipation versteht. Es wird ihr unterstellt, sie sei fremdbe-
stimmt und manipuliert, wahrend sich die westliche Frau als durch und durch selbstbe-
stimmt und autonom versteht. Dabei wird nicht nur eine Homogenisierung und Polari-
sierung vorgenommen: alle muslimischen Frauen sind unterdrtickt, alle westlichen
Frauen sind emanzipiert, sondern es wird Uberdies das westliche Emanzipationsmodell
als Massstab und Norm fir alle Frauen gesetzt.

Frauen und ihr Erscheinungsbild als kulturelle Markierungen

Interessant ist auch, dass es das Erscheinungsbild von Frauen ist, an dem kulturelle
und politische Konflikte ausgetragen werden. Uber die Position der Frauen wurde und
wird die kulturelle Differenz und Distanz zu den Anderen bestimmt. In diesem Sinne
fungieren Frauen als kulturelle Markierungen, wie Birgit Rommelspacher, Professorin
fur Interkulturalitat und Geschlechterstudien, schreibt. Dies sei fir "patriarchale Gesell-
schaften insofern typisch, als Frauen sich umso mehr zur Symbolisierung des Allge-
meinen einer Gesellschaft eignen, je weniger sie selber fir etwas Bestimmtes stehen,
d.h. je weniger sie selbst zu sagen haben. So kdénnen sie als Projektionsflache dienen,
auf die beispielsweise auch die Nation ihre Identitat projiziert, wie in Deutschland etwa
in der Figur der 'Germania' und in Frankreich der 'Marianne'."?’ Der weibliche Kérper
symbolisiert den Kollektivkorper der eigenen politischen oder kulturellen Gemeinschatft.

Dies ist auch zu beobachten fir die Konstruktion einer aufgeklart-modernen européi-
schen Kultur im Kontrast zu einer traditionalistisch-patriarchalen islamischen Kultur. So
wurde zum Beispiel in der Tirkei der von Kemal Atatirk initiierte Modernisierungspro-
zess durch die Entschleierung der Frauen symbolisiert. "Nach der Griindung der tirki-
schen Republik wurde der Schleier abgeschafft und die tirkischen Frauen kleideten
sich so modern wie die européischen. Das heisst: Die moderne turkische Frau repré-
sentierte durch ihre europaische Kleidung und ihre Sichtbarkeit in der Offentlichkeit die
moderne Tiirkei."?®

Auch heute wird im sog. "Kampf der Kulturen" die Geschlechterfrage bzw. die Rolle
und das Erscheinungsbild der Frau funktionalisiert, um die Modernitat der westlichen
gegenlber der Rickstandigkeit der islamischen Welt zu konstatieren, oder umgekehrt:
um die moralische Uberlegenheit der islamischen Kultur gegeniiber dem moralischen
Verfall des Westens hervorzuheben. Und auch fur viele Feministinnen wird das korper-
liche Erscheinungsbild von Frauen zum Symbol von Freiheit und Unterdriickung, von
Modernitat und Ruckstandigkeit: So reprasentiere die Verhillung muslimischer Frauen

= Vgl. von Braun/Matthes, Verschleierte Wirklichkeit, 20.

% vgl. dazu Rommelspacher, Anerkennung und Ausgrenzung,114-117; von Braun/Matthes, Verschleierte Wirklichkeit,
210-229.

z Rommelspacher, Anerkennung und Ausgrenzung, 113.

% Hatice Ayten / Doris Strahm, Verschleiern und Entschleiern. Ein Briefwechsel, in: Strahm/Kalsky (Hg.), Damit es an-
ders wird zwischen uns, 101.
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ihre Unfreiheit und Unterdriickung; die Enthillung des weiblichen Kdrpers hingegen,
die freizligige Kleiderordnung westlicher Frauen reprasentiere ihre Emanzipation und
(sexuelle) Selbstbestimmung.

Entlastung von Geschlechterkonflikten durch Idealisierung des westlichen
Geschlechterverhaltnisses

Ein weiteres Motiv, das Birgit Rommelspacher hinter dem Interesse von Feministinnen
vermutet, das Ideal der "emanzipierten” einheimischen Frau gegentuber der "unter-
druckten" eingewanderten Frau so zu betonen, ist die Entlastung von Geschlechter-
konflikten in unserer eigenen Gesellschaft. Denn die Emanzipation einheimischer
Frauen beruht nicht auf einer neuen, gerechteren Arbeitsteilung zwischen den Ge-
schlechtern, sondern auf der Doppelbelastung berufstatiger Frauen und/oder ihrer Ent-
lastung in der Familien- und Hausarbeit durch Migrantinnen. Die Ubernahme "typi-
scher" Frauenarbeit durch Migrantinnen hat aber auch zur Folge, wie Rommelspacher
schreibt, dass die traditionelle geschlechtsspezifische Arbeitsteilung erhalten bleibt.?
Die "turkische" Putzfrau hat die deutsche Hausfrau ersetzt — und nicht der deutsche
Mann. Die Arbeitsteilung und Hierarchie zwischen den Geschlechtern bleibt unveran-
dert, weil sie durch eine Hierarchie zwischen einheimischen und zugewanderten Frau-
en kompensiert wird. Der Konfliktstoff zwischen den Geschlechtern wird also ge-
wissermassen ausgelagert. Diese Hierarchie zwischen Frauen findet sich auch im Be-
rufsleben, denn der soziale bzw. berufliche Aufstieg einheimischer Frauen basiert nicht
unwesentlich auf der sozialen bzw. "ethnischen" Unterschichtung durch Migrantinnen
und "Sans Papiers"”, die die schlecht bezahlten Tatigkeiten lbernommen haben, und ist
Wenigesroauf die Aufhebung der Arbeitsteilung zwischen den Geschlechtern zurtickzu-
fuhren.

Die Emanzipation westlicher Frauen, die den muslimischen Frauen als Norm vor Au-
gen gestellt wird, beruht also auf einem Ideal, um nicht zu sagen auf einer lllusion. Es
wird so getan, als ob in unserer Gesellschaft in Sachen Emanzipation und Gleichstel-
lung der Geschlechter kaum mehr Handlungsbedarf bestehe, wéhrend die muslimi-
schen Migrantinnen Opfer patriarchaler Traditionen seien. Die einheimischen Frauen
erscheinen im Vergleich zur muslimischen Frau so emanzipiert, dass weitere Ausei-
nandersetzungen um Geschlechtergerechtigkeit in der Mehrheitsgesellschaft zuneh-
mend Uberflissig werden. Das Stereotyp von der unterdriickten muslimischen Frau
dient also auch der Entlastung von eigenen inneren Spannungen und Konflikten in Be-
zug auf das westliche Geschlechterverhaltnis. Dasselbe gilt nach Rommelspacher
auch in Bezug auf das westliche Emanzipationskonzept.

Widerspriche im westlichen Emanzipationskonzept

Die Provokation der muslimischen Kopftuchtragerinnen liegt fiir westliche Feministin-
nen auch darin, dass diese ein anderes Frauenbild, ein anderes Konzept von Ge-
schlechterbeziehungen und andere Vorstellungen von Sittsamkeit und Scham ver-kor-
pern. Mit ihrer 6ffentlichen Inszenierung eines anderen Frauseins verwehren sich ge-
rade die jungen, selbstbewussten und gut ausgebildeten Musliminnen, die freiwillig das
Kopftuch tragen, gegen westliche Dominanz- und Assimilationsanspriiche. Und sie de-
cken Defizite und Widerspriiche unseres westlichen Emanzipationskonzepts auf. Dies
mag einer der Grunde sein, weshalb die Debatte so emotional gefluhrt wird.

Ein erster solcher Punkt ist die Frage der Geschlechtertrennung:*" Die islamische Frau
mit Kopftuch signalisiert eine Geschlechterordnung, die von einer Verschiedenheit und
einer Segregation der Geschlechter ausgeht. Diese Frage ist auch im westlichen Fe-
minismus nicht wirklich geklart. Zwar gehen die meisten Feministinnen von einer

 vgl. Rommelspacher, Multikulturelle Dialoge, 124-126.
%0 Rommelspacher, Multikulturelle Dialoge, 124f; sowie dies., Anerkennung und Ausgrenzung, 128f.
# vgl. zum Folgenden Rommelspacher, Multikulturelle Dialoge,127; sowie dies., Anerkennung und Ausgrenzung, 125f.
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Gleichheit der Geschlechter aus und sind der Ansicht, dass es nur eine Frage der Zeit
sei, bis die Tatsache, einem bestimmten Geschlecht anzugehdéren, keine gesellschaft-
liche Relevanz mehr habe. Doch es gibt auch westliche Feministinnen, die von einer
grundlegenden Differenz der Geschlechter ausgehen (Feministinnen des Mail&nder
Buchladens u.a.). Der sog. Differenzfeminismus will diese Differenz zwischen Mannern
und Frauen nicht aufheben, sondern fur Frauen in ihrer Differenz als Frauen — und
nicht in ihrer Angleichung an Manner — Gleichberechtigung schaffen.

Obwohl sich der Gleichheitsfeminismus politisch gegentiber dem Differenzfeminismus
durchgesetzt hat, ist die Grenzziehung zwischen den Geschlechtern in der Erwerbs-
sphére ebenso wie im privaten Bereich vielfach aufrechterhalten geblieben. So hat sich
die geschlechtsspezifische Arbeitsteilung in den letzten Jahrzehnten so gut wie nicht
verandert. Frauen arbeiten nach wie vor hauptséchlich in sog. Frauenberufen, Manner
in typischen Méannerberufen. Ebenso leisten Frauen nach wie vor den grossten Teil der
Haus- und Familienarbeit. Faktisch besteht also auch in westlichen Gesellschaften eine
Segregation der Geschlechter, zumindest was die Arbeit anbelangt.

Das Thema Geschlechtertrennung ist also noch nicht vom Tisch — auch nicht in den
westlichen "modernen” Gesellschaften, halt Rommelspacher fest. In der islamischen
Frau, die das Kopftuch tragt, begegnet uns nun eine Position, die ohne Umschweife die
Verschiedenheit und Segregation der Geschlechter betont. Damit riihrt sie an einen
ungeldsten, ja neuralgischen Punkt in der westlichen Debatte.

Ein weiteres Thema, das mit der Kopftuchdebatte angesprochen wird, ist die Wirde
oder Ehrbarkeit der Frau. Die Ehrbarkeit der Frau hat eine lange Tradition, auch in der
abendlandischen Geschichte, und war Uber Jahrhunderte ein Mittel patriarchaler Herr-
schaft. Die verschiedenen Praktiken der Verschleierung dienten auch in unserer Kultur
dazu, die verfuhrerische Sexualitat von Frauen zu verhillen und (Ehe-)Frauen als
"ehrbare" Frauen und Eigentum eines Mannes zu kennzeichnen. An diese eigene
"Schleiergeschichte” rihrt der Schleier der muslimischen Frauen.

Andererseits flhrt die Verhillung muslimischer Frauen westlichen Frauen auch vor
Augen, dass das westliche Modell der sexuellen Befreiung fur Frauen nicht nur gros-
sere Selbstbestimmung mit sich gebracht hat, sondern auch neue Formen sexueller
Ausbeutung von Frauen. Sexindustrie und Frauenhandel gehdren zu den umsatz-
starksten Branchen. Nach einem Bericht der EU-Kommission von 2003 werden jedes
Jahr schatzungsweise etwa 500'000 Frauen und Madchen auf den Markt der Lander
der Europaischen Gemeinschaft verschleppt und zur Prostitution gezwungen.* Ist es
nicht merkwitirdig, dass die westlichen Gesellschaften und auch die westlichen Frauen
sich mehr oder weniger gleichgliltig gegentber der Zwangsprostitution und dem millio-
nenfachen Handel mit Frauen und Kindern verhalten, sich aber Uber das Kopftuch von
muslimischen Frauen, das sie mit Unterdriickung und Zwangsheiraten verbinden, erre-
gen und gesetzliche Regelungen fordern?*

Ein weiterer Aspekt, der durch die Erregung Uber die Verhtllung der "anderen" Frau
verschleiert wird, ist der Zwang zur Enthullung in unseren westlichen Gesellschaften.
Die Entbléssung der westlichen Frauen wird als Akt weiblicher Freiheit und Emanzipa-
tion proklamiert. Dabei wird verdeckt, dass ihre Enthiillung das Ergebnis kultureller
Zwange und Disziplinierungen ist, wie dies Christina von Braun und Bettina Matthes in
ihrem Buch "Verschleierte Wirklichkeit" u.a. am Beispiel des Bikinis sehr schén aufzei-
gen.* Die Entbldéssung des Frauenkérpers geht heute einher mit seiner totalen Sexua-
lisierung als Objekt der (Konsum-)Begierde und unerbittlichen Kérpernormierungen, ei-
ner "Fabrikation des schénen Kérpers"®, die immer mehr Méadchen und Frauen phy-
sisch und psychisch krank machen. Die marokkanische Schriftstellerin Fatima Mernissi
spricht daher sehr treffend von "Grésse 36 als dem Harem westlicher Frauen™: Frauen

% http:/Aww.gegenfrauenhandel.de/frauenhandel_in_zahlen.php.
% vgl. dazu von Braun/Mathes, Verschleierte Wirklichkeit, 416-428.
# vgl. von Braun/Matthes, Verschleierte Wirklichkeit, 155-167.

% vgl. von Braun/Matthes, Verschleierte Wirklichkeit, 173-184.
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durfen den schlanken Kérper eines heranwachsenden Méadchens nicht verlassen und
miissen sich mit allen Mitteln dem normierten Kérperideal anpassen.®

Das Thema der korperlichen Selbstbestimmung und Wurde der Frau ist also auch bei
uns keineswegs geldst, sodass auch hier an einen neuralgischen Punkt der feministi-
schen Debatte gerthrt wird.

Offensive Religiositat als Irritation in einer sakularen Gesellschaft

Im Kopftuchstreit geht es neben Frauenbild und Geschlechterverhdltnis aber auch um
Religion. Das Stuck Stoff irritiert die sakulare Gesellschaft ebenso als religioses Sym-
bol, als 6ffentlich sichtbares Glaubensbekenntnis, als Zeichen eines religits bestimm-
ten Lebens. Denn die selbstbewusst gelebte und sich offentlich prasentierende Reli-
giositat muslimischer Frauen rihrt an das Selbstverstandnis einer Gesellschaft, die
sich als sakular versteht und in der religiose Symbole im 6ffentlichen Leben keinen
Platz mehr haben. Gleichzeitig macht sie aber auch gesellschaftliche Widerspriiche
sichtbar, indem die vermeintlich sékulare Gesellschaft sich in der Auseinandersetzung
mit dem Islam doch als zutiefst von christlichen Werten durchdrungen entpuppt, wenn
nun plétzlich wieder von der Verteidigung der christlichen (Leit-)Kultur die Rede ist.
Aber auch auf der individuellen Ebene verunsichert die sichtbare Religiositat muslimi-
scher Mitburgerinnen, weil sie Fragen nach dem eigenen Glauben provoziert, die bei
vielen ungeklart geblieben sind.

Emanzipation wird im westlichen Selbstverstandnis gemass seinem Aufklarungs- und
Forschrittsdenken zudem oft mit der Uberwindung der Religion gleichgesetzt. Dement-
sprechend wird die glaubige Muslimin zum Sinnbild einer alten, voraufgeklarten Ord-
nung. Bei vielen Feministinnen kommt hinzu, dass sie die Religion als Instrument patri-
archaler Frauenunterdriickung langst ad acta gelegt haben. Auch als religiéses Symbol
lehnen sie den Schleier der Musliminnen deshalb rundweg ab. Sie vermdgen darin
nicht eine Hingabe an Gott, sondern nur eine Unterwerfung unter eine von Mannern
dominierte Religion zu erkennen. Da alle Religionen von patriarchalen Strukturen und
Traditionen gepragt sind, sind Religion und Emanzipation in den Augen vieler sékularer
Feministinnen unvereinbar.

Schaut man sich die Geschichte des Christentums und die Folgen fur Frauen an, kann
man ihnen diese Sicht nicht verdenken. Das antihierarchische und egalitéare Ethos der
Jesusbewegung und die Praxis der Gleichstellung der Geschlechter im friihen Chri-
stentum sind kaum geschichtspragend geworden. Im Gegenteil: Die Emanzipation der
Frauen im 19. und 20. Jahrhundert wurde weitgehend gegen die konservativen kirchli-
chen Kreise erkampft, und selbst im 21. Jahrhundert kann es sich die rémisch-katholi-
sche Amtskirche erlauben, Frauen aufgrund ihres Geschlechts zu diskriminieren und
dies als gottlichen Willen auszugeben.

Auch das Christentum kennt den Schleier bzw. ein Schleiergebot fur Frauen. Dieses
diente dazu, die weibliche Sexualitat und die angeblich verfihrerische Macht der Frau-
en zu kontrollieren. So finden wir im Neuen Testament zwei Stellen, die von Frauen
fordern, im Gottesdienst den Kopf zu bedecken: 1 Tim 2,8—15 und das eigentliche
Schleiergebot bei Paulus in 1 Kor 11,3-10. Hintergrund dieser Anweisungen waren
damalige Strémungen, die Schénheit und Sexualitat als etwas Gefahrliches ansahen
und Frauen geboten, ihre erotischen Reize zu verhillen. Das Tragen des Schleiers
wurde begriindet durch die Unterordnung der Frau unter den Mann und die (sexuelle)
Verfuihrungskraft der Frauen, die durch die Manner kontrolliert werden muss. Das Motiv
von der Frau als verfuhrerische Eva zieht sich durch die Jahrhunderte hindurch und hat
fur Frauen hdchst negative Auswirkungen gehabt. Sexualfeindlichkeit und Unterwer-
fung der Frauen gingen in der christlich-abendlandischen Geschichte weitgehend Hand
in Hand und haben bis in die Gegenwart hinein Spuren hinterlassen.*’

% Vgl. Fatima Mernissi, Grosse 36 — der Harem westlicher Frauen, in: Dies., Harem. Westliche Phantasien — dstliche
Wirklichkeit, Freiburg/Basel/Wien 2005, 189-199.
s Vgl. dazu ausfuhrlicher Ayten/Strahm, Verschleiern und Entschleiern, 109-112.
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Es ist zu vermuten, dass die heftigen Reaktionen vieler westlicher Feministinnen auf
das islamische Kopftuch bzw. den Schleier sehr viel mit dieser eigenen "Schleierge-
schichte”, den frauen- und kérperfeindlichen Traditionen der eigenen Religion zu tun
haben.

Konsequenz: Verhandlungen der eigenen ungeldsten Fragen

In der Kritik westlicher Feministinnen am Kopftuch werden Themen angesprochen, die
auch in unserer eigenen Gesellschaft umstritten sind oder als ungeldste Konflikte
unterschwellig mitlaufen. Insofern kann man sagen, dass am Schleier der Anderen —
unbewusst — auch eigene Probleme verhandelt werden bzw. dass diese, indem frau sie
allein auf die muslimische Frau projiziert, verdrangt oder eben "verschleiert" werden.
Wenn die Kopftuchdebatte dazu fihren wirde, die eigenen ungeldsten Fragen in Sa-
chen Frauenemanzipation und Veranderung des Geschlechterverhéltnisses wieder
starker zu debattieren, dann, aber nur dann kdnnte sie eine positive Herausforderung
fur unsere Gesellschaft darstellen.

Teil Il: Migration, Integration und Religion: Bedeutung der Religion
far Musliminnen der zweiten und dritten Generation

Nach der feministischen Kopftuchdebatte und ihrer kritischen Analyse will ich nun auf
jenen Aspekt des Themas eingehen, der in den verschiedenen Debatten, auch den
feministischen, meist zu kurz kommt, namlich die Sicht der Betroffenen: der Kopftuch-
tragerinnen. Diese, eine Minderheit unter den Musliminnen, die bei uns leben, kommen
in den Medien kaum zu Wort oder sie werden als manipulierte Sprachrohre der Isla-
misten angesehen.

Schaut man sich die Griinde genauer an, weshalb muslimische Frauen bei uns in Eu-
ropa ein Kopftuch tragen, so lassen sich diese nicht auf einen einzigen Nenner bringen
und schon gar nicht auf den eines islamistischen Fundamentalismus. So tragen einige
glaubige Musliminnen das Kopftuch, weil es fiir sie ein unabdingbares religioses Gebot
darstellt, wahrend es andere aus Griinden der kulturellen Tradition oder aus Konven-
tion tragen und manche auch als Folge von sozialem Zwang.

Immer haufiger sieht man auf den Strassen aber Musliminnen, vor allem junge, die das
Kopftuch als modisches Accessoire tragen. Sie kombinieren es haufig mit dem aktuel-
len modischen Oultfit, also z.B. auch mit engen Jeans und kérperbetonten T-Shirts oder
Blusen. Das Kopftuch, Ton in Ton mit oder assortiert zum Rest der Kleidung, umhullt
dabei oft ein auffallig und perfekt geschminktes Gesicht. Diese jungen Frauen heben
sich damit deutlich ab von der ersten Generation Musliminnen, die meist schlicht in
lange, dunkle Mantel gekleidet sind. Diese jungen Frauen tragen das Kopftuch nach
dem Motto: "Ich bin ein sauberes Madchen, glaube an Gott und kleide mich im Ubri-
gen, wie es mir gefallt."*® Pop-Muslime/Musliminnen nennt die deutsche Politik- und Is-
lamwisssenschatftlerin Julia Gerlach diese Gruppe muslimischer Jugendlicher, die
westliche und islamische Lebensstile verbinden und mischen.*

Andere Musliminnen dagegen sehen in dieser modischen Verwendung des Kopftuchs
einen Widerspruch zu dessen ursprunglichem Sinn, weibliche Reize zu verbergen und
die Tragerin als glaubige Muslimin mit strenger moralischer Lebensfiihrung auszuwei-
sen. Interessant ist, dass es auch hier vorwiegend junge Musliminnen der zweiten und
dritten Generation sind, die fir sich das Kopftuch als religioses Symbol, als Ausdruck
von Frémmigkeit oder als Ausdruck eines emanzipierten islamischen Selbstbewusst-
seins neu entdeckt haben. Eine Studie der Konrad-Adenauer-Stiftung von 2006, die
Kopftuchtragerinnen selber befragt hat, anstatt immer nur Gber sie zu reden, zeigt,

% Claudia Schwartz, Ubersetzerinnen in zwei Welten. Junge Musliminnen auf der Suche nach einer deutsch-islami-
schen Identitét, in: NZZ Nr. 171, 26. Juli 2004, 21.
¥ Julia Gerlach, Zwischen Pop und Dschihad. Muslimische Jugendliche in Deutschland, Berlin 2006.
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dass den befragten Musliminnen, die aus religiosen Griinden bewusst ein Kopftuch
tragen, die eigene Berufstatigkeit sehr wichtig ist und sie fiir sich gleichberechtigte Mo-
delle der Partnerschaft anstreben. In diesen Ansichten gleichen sie in hohem Mass der
deutschen Mehrheitsgesellschaft. Diese Musliminnen unterscheiden sich allerdings von
ihren anderen muslimischen, von christlichen und sékularen Altersgenossinnen darin,
dass sie sehr religios sind und ihren Glauben auch nach aussen hin leben wollen.*

Diesem neuen Phénomen, der kopftuchtragenden, glaubigen Muslimin der zweiten und
dritten Generation, sind in jingerer Zeit einige wissenschaftliche Studien nachgegan-
gen. Sie haben die Frage untersucht, weshalb junge, gut ausgebildete muslimische
Migrantinnen das Kopftuch freiwillig anziehen, und grundsétzlicher noch: welche Rolle
die Religion in einem Migrationskontext spielt und welche Bedeutung ihr fur den Integ-
rationsprozess junger muslimischer Migrantinnen der zweiten und dritten Generation
zukommt.

Migrationsforschung hat sich bis vor kurzem kaum mit der Rolle der Religion beschéaf-
tigt — oder wenn, dann haufig negativ. Vor allem in Bezug auf den Islam wurde und
wird Religion als integrationshemmender Faktor angesehen. Mit ihr wiirden sich Mig-
rantinnen von einer als sakular verstandenen Einwanderungsgesellschaft distanzieren
und das "Fremde" bewahren. Studien zur Bedeutung des Islam fiur die Identitatsbildung
junger tirkischer Musliminnen der zweiten Generation in Deutschland zeigen jedoch,
dass ein differenzierter Blick nétig ist. Das Kopftuch kann Unterdriickung und Zwang
signalisieren, aber auch das Gegenteil: ein eigener Weg der Emanzipation junger Mus-
liminnen im Spannungsfeld von Tradition und Moderne. Die Hinwendung zum Islam
wird von vielen jungen, gut ausgebildeten Migrantinnen mit der Emanzipation von tradi-
tionellen Geschlechterrollen und der Entwicklung einer selbstbestimmten Identitat ver-
bunden.

Entgegen den Ublichen Erwartungen, bei den Kopftuchtragerinnen handle es sich um
arme, ungebildete, unterdriickte Frauen, zeigen neuere Studien*, dass es gerade
innerhalb der jingeren Generation oft aktive, selbstbewusste, selbstandige Frauen
sind, die sich fir das Kopftuch entscheiden. Weshalb?

- Manche tun es, weil sie auf diese Weise die Erwartungen zweier Welten zu einem
eigenen Lebensentwurf verkniipfen kdnnen und damit in mehrfacher Hinsicht auch
ein Stuck Freiraum gewinnen. Das Kopftuch hat zugleich traditionelle und traditions-
uberschreitende Bedeutung. Es erlaubt ihnen, sich in die "moderne" Offentlichkeit
hineinzubewegen und trotzdem die kulturellen Erwartungen ihres Elternhauses zu er-
fullen.*? So driickt sich fur diese jungen Frauen im Kopftuch ein Ritus des Ubergangs
aus; ein eigener, dritter Weg zwischen Nicht-Integration und Assimilation.

- Das Kopftuch kann auch Ausdruck kultureller Identitét sein, quasi ein Identitatsmar-
ker. Positiv: um die Zugehorigkeit zur religids-kulturellen Herkunft zu bewahren, zu
betonen und zu inszenieren; negativ: um sich abzugrenzen von der Mehrheitsgesell-
schaft, sofern diese ihnen unfreundlich oder mit der Forderung nach Assimilation be-
gegnet. Wahrend die Mehrheitsgesellschaft von der Muslimin verlangt, dass sie das
Kopftuch auszieht, um nicht mehr als "Fremdkdrper" sichtbar zu werden, legt diese

4
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Vgl. Frank Jessen / Ulrich von Wilamowitz-Moellendorff, Das Kopftuch — Entschleierung eines Symbols? Sankt Augu-
stin/Berlin 2006, 41. Interviewt wurden 315 turkischstdmmige Musliminnen zwischen 18 und 40 Jahren, die bewusst
ein Kopftuch tragen.

Die folgende Darstellung stiitzt sich hauptséachlich auf die Studien der Soziologin Sigrid Nokel: "Die Téchter der Gast-
arbeiter und der Islam" (2002) und der Religionswissenschaftlerin Gritt Klinkhammer "Moderne Formen islamischer
Lebensfuhrung” (2000) zu jungen Musliminnen in Deutschland. Soweit mir bekannt ist, gibt es noch keine vergleich-
baren Studien zur religiosen Identitatsbildung von Musliminnen in der Schweiz. Eine Studie allgemein zu den Musli-
men und Musliminnen in der Schweiz wurde 2005 erstellt (2. Auflage 2010), hg. von der Eidgendssischen Kommissi-
on fur Migrationsfragen EKM: Muslime in der Schweiz. Identitétsprofile, Erwartungen und Einstellungen.

2 Elisabeth Beck-Gernsheim, Wir und die Anderen. Vom Blick der Deutschen auf Migranten und Minderheiten, Frank-
furt a. M. 2004, 60.
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das Kopftuch an, um etwas von ihrer Fremdheit bzw. ihrer kulturellen Differenz zu
bewahren.*®

- Vor allem aber ist das Kopftuch ein Ausdruck der Religiositat der Tragerin, und zwar
haufig nicht einer von aussen aufgezwungenen Religiositat, sondern eines eigenen
Lebensentwurfs, der selbstbewusst Religion und Moderne verbindet. Hier wird, wie
die Studie der Soziologin Sigrid Nokel zeigt, das Kopftuch nicht nur zu einer individu-
ellen und selbstbewussten Deutung des Islam, sondern auch zum Symbol einer ei-
genen Deutung der Moderne. Ein neuer Typ von jungen Musliminnen wird sichtbar,
die in Deutschland geboren bzw. aufgewachsen, meist gut ausgebildet sind und frei-
willig das Kopftuch anziehen (h&ufig gegen den Widerstand der Eltern). Diese Frauen
haben keinen Riickzug aus der modernen Gesellschaft im Sinn. Die bewusste An-
eignung des Islam ist oft ein Akt der Emanzipation von einer als traditionell und ritua-
lisiert wahrgenommenen Religiositéat der Elterngeneration. So stellt die individuelle
(Neu-)Aneignung des Islam sich fir sie im Gegenteil als ein Akt der Emanzipation
dar.

Die Soziologin Nilufer Gole meint dazu: "Die Verschleierung, in modernen Kontexten
gemeinhin als Zeichen fur die Herabwirdigung der weiblichen Identitét angesehen —
als Zeichen dafur, dass Frauen weniger wert sind als Manner, dass sie passiv und im
Inneren des Hauses eingesperrt sind —, wird jetzt freiwillig gerade von jenen muslimi-
schen Frauen gewabhlt, die nicht mehr auf die traditionelle Rolle beschrénkt, die nicht
mehr im Haus eingesperrt sind, sondern sich aus den Innenraumen in die Offentlich-
keit begeben, von Frauen, die Zugang zu héherer Bildung, zum stadtischen Leben
und zum &ffentlichen Handeln haben."**

Religion und Emanzipation

Ich méchte im Folgenden den letzt genannten Punkt, die Bedeutung der Religion fur
die Emanzipation junger Musliminnen, vertiefen und kurz einige Ergebnisse aus den
Studien der Religionswissenschaftlerin Gritt Klinkhammer*® und der Soziologin Sigrid
Nokel vorstellen, die auf Interviews mit jungen Studentinnen basieren, die das Kopftuch
freiwillig tragen.

Distanzierung von der religidsen Praxis der Familien

Gemeinhin wird das Tragen des Kopftuchs entweder auf die restriktiven und traditio-
nellen Erziehungsmethoden der muslimischen Eltern zuriickgefiihrt oder als Uber-
nahme der Wertvorstellungen der Elterngeneration interpretiert. Die Studien von Nokel
und Klinkhammer zeigen hingegen, dass die jungen kopftuchtragenden Frauen der
zweiten Generation nicht in jedem Fall aus einem religibsen oder besonders strengen
Elternhaus kommen. Immer aber wird das Elternhaus von den jungen Frauen als mehr
oder weniger patriarchal wahrgenommen.*® So distanzierten sich die befragten Frauen
von der "traditionellen" Elterngeneration vor allem aufgrund ihrer unterschiedlichen is-
lamischen Geschlechtsrollenauffassung. Gleichzeitig kritisieren die meisten der be-
fragten Frauen die religiose Praxis der Eltern als "oberflachlich”, da diese meist nicht
mit einer aktiven Aneignung und Reflexion des Glaubens und seiner Regeln einher-
gehe, sondern mit Bewahrung althergebrachter Traditionen zu tun habe.*’

Die reflektierte, selbstandige Aneignung von Wissen tber den Islam vermittelt ihnen
den Status von Expertinnen, mit dem sie gegenuber der Elterngeneration eine Art

3 vgl. von Braun/Matthes, Verschleierte Wirklichkeit, 358.

* Niltfer Gole, Die sichtbare Prasenz des Islam und die Grenzen der Offentlichkeit, in: Niltifer Géle / Ludwig Ammann
(Hg.), Islam in Sicht. Der Auftritt von Muslimen im 6ffentlichen Raum, Bielefeld 2004, 23.

> Ergebnisse aus beiden Studien werden von Gritt Klinkhammer zusammengefasst in ihrem Text "Emanzipation und
Islam in der Diaspora. Zur Religiositat von Musliminnen der zweiten Generation in Deutschland", in: Strahm/Kalsky
(Hg.), Damit es anders wird zwischen uns, 84-97.

“® Klinkhammer, Emanzipation und Islam in der Diaspora, 85.

" Klinkhammer, Emanzipation und Islam in der Diaspora, 85/87.

© Doris Strahm 2011: Konflikt-Stoff: Feministische Debatten um das Kopftuch, www.doris-strahm.ch 14



"sanfte Emanzipation” durchsetzen kénnen, ohne in offene Konfrontation mit ihnen zu
geraten.

Selbstaneignung des Islam als Folge von Fremdzuschreibungen

Die alltaglichen Erfahrungen der Zuordnung als Turkin und Muslimin durch die deut-
sche Mehrheitsgesellschaft, mit der vor allem Differenz und Nicht-Zugehdrigkeit fest-
geschrieben wird, setzen sich bei den befragten Musliminnen als Erfahrungen der Dis-
kriminierung fest: Denn die stereotypen Fremdbilder "der Turkin" und "der Muslimin"
sind meist distanzierend und abwertend gemeint. Die Erfahrung dieser Fremdzuschrei-
bungen hat dann dazu gefiihrt, dass manche der Frauen sich mit dem Islam beschatfti-
gen und sich diesen aktiv anzueignen beginnen.

Die Studien zeigen, dass diese Frauen versuchen, der erlebten Diskriminierung als
Auslanderinnen und dem "impliziten Islamismusvorwurf", speziell gegentber religios
orientierten Migrantinnen, bewusst einen alternativen, eigenen Lebensentwurf
entgegenzusetzen. Dem Stereotyp der ungebildeten, rickstandigen Tlrkin und der
fundamentalistischen Kopftuchmuslimin setzen sie die gebildete, moderne Deutsch-
Turkin mit Kopftuch entgegen, die sich dem gesellschaftlichen Anspruch von Leistung,
Emanzipation und Modernitat selbstbewusst und eigenstandig stellt. Das Kopftuch wird
dabei zu einem Zeichen des Widerstandes gegen stereotype Fremdzuschreibungen,
Ausdruck errungener Eigenstandigkeit und dient nicht zuletzt auch der Auslotung des
Toleranzverstandnisses in der Mehrheitsgesellschaft. Integration wird bejaht; Assimila-
tion, die sie als Anpassung auch in der Kleidung verstehen, wird abgelehnt.*®

Gestutzt wird das Idealbild der selbstandigen, gebildeten islamischen Frau auch tGber
historisch-legendare Persdnlichkeiten wie Hatice und Aisha, die Ehefrauen des Pro-
pheten Mohammed, und seine Tochter Fatima. Sie werden als Vorbilder fir Gelehr-
samkeit, wirtschaftliche Unabhangigkeit und Selbstandigkeit gegeniiber Mannern an-
geflhrt.

Hinwendung zum Islam als personliches, individuelles Projekt

Islamisch-Sein begreifen die befragten Frauen vor allem als ein persdnliches Projekt,
als personliche Entscheidung. Selbst jene Frauen, die bereits in jungen Jahren von den
Eltern aufgefordert wurden, ein Kopftuch zu tragen, erzéhlen von einer spéteren "be-
wussten" personlichen Aneignung des Islam und des Kopftuchs. Damit riickt das Indi-
viduum in den Mittelpunkt der Religionsaneignung und traditionelle Autoritdtsanspriiche
kénnen abgewertet und entmachtet werden, schreibt Klinkhammer.*® Fast modellhaft
wird von den meisten Frauen dieselbe Konversionsgeschichte erzahlt: Erst haben sie
sich gegen den Islam gewendet, dann wurden sie in ihrer Identitat durch Diskrimi-
nierungserfahrungen erschuttert, darum haben sie nach Wissen tber den Islam ge-
sucht und herausgefunden, dass der Islam nicht wirklich frauenfeindlich ist. Erst dann
sei der Wille entstanden, mit dem Kopftuch ihrer inneren Veranderung auch &usseren
Ausdruck zu verleihen.

Zwang in Sachen Religion wird dabei vehement abgelehnt. Die Person ist die einzig
legitime Entscheidungsinstanz in Sachen Religion, da sie allein ihre Beziehung zu Gott
kenne. Die individuelle Wahl steht im Zentrum, und die religiése Lebensflihrung wird
als identitatsstiftend erfahren. So meint eine junge Muslimin:

"Was mir meine Religion gibt? Zunachst einmal eine Personlichkeit. Sie gibt mir eine Antwort
darauf, wo ich mich befinde, was ich bin. Wie soll ich es ausdriicken: Ich bin kein
Allerweltsmensch, ich habe eine Personlichkeit, einen Massstab, einen Lebensstil. Und da ich
dies bewusst verwirkliche, fiihle ich mich eben geborgener."*°

8 Klinkhammer, Emanzipation und Islam in der Diaspora, 88f.
* Klinkhammer, Emanzipation und Islam in der Diaspora, 89
% Zit. nach Klinkhammer, Emanzipation und Islam in der Diaspora, 90.
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Ruckbezug auf einen frauenfreundlichen Islam

Von entscheidender Bedeutung ist bei allen Frauen die Praxis der meist autodidakti-
schen Aneignung von Wissen Uber den Islam, der Riickbezug auf die Quellen und das
Leben des Propheten. Mit diesem Wissen gehen die Frauen ihre Islamisierung an und
nutzen es zur Selbstbestimmung und Autorisierung gegenuber islamischen Mannern.
Wesentlich fur diese Herangehensweise ist die Unterscheidung zwischen einem "tradi-
tionellen”, von Mannern interpretierten und dominierten, und einem "wahren", univer-
salen Islam, auf den sie sich beziehen und der eine Gleichheit der Geschlechter be-
zeuge. Der Rickbezug auf den Koran und auf den Propheten, der, wie eine Frau es
formulierte, "Frauen nie etwas Schlechtes getan hat", und der die Prinzipien islami-
scher Gerechtigkeit verkorpert, verleiht den Anspriichen der Frauen Autoritat.

Die Frage nach der Geschlechteridentitat im Islam ist fur die befragten Frauen zentral.
An der schlechten Situation von Frauen in vielen islamischen Gesellschaften und auch
an der untergeordneten Stellung vieler muslimischer Frauen in Deutschland sind in ih-
ren Augen die Manner schuld. Nicht der Islam. Dieser habe den Frauen viele Rechte
gebracht, und der Koran verkinde die Gleichheit der Geschlechter vor Gott. Diese
Gleichheit der Geschlechter ergibt sich aus den gleichen Pflichten gegeniber Gott und
der Gesellschaft. Befragt zur Dominanz des Mannes in den islamischen Geschlechter-
beziehungen meint eine junge Muslimin:

"Mein Gott, das hat Gberhaupt nichts mit dem Islam zu tun. Islam hat Gberhaupt nicht gesagt, dass die
Frau zu Hause bleiben soll oder dass Haushalt nur fur Frauen bestimmt ist. Es gibt keine koranischen
Verse und kein Hadith, der so was bestétigt. Also eine Frau ist genau so —, was eine Frau nicht darf,
darf auch der Mann nicht. (...) Das ist halt sehr Wichtig zu unterscheiden, Tradition und Religion, also
Tradition und Islam sind total verschiedene Sachen."*

Islamisierung der Geschlechterbeziehungen

Mit dem Rickbezug auf den Koran fordern muslimische Frauen nicht nur eine egalitare
Geschlechterbeziehung ein, sondern sie weisen auch die Manner anhand islamischer
Geschlechterethik in die Schranken: Was die Frau nicht darf, darf auch der Mann nicht,
und umgekehrt. Es gebe keine spezifischen Rechte, die sich auf das Geschlecht griin-
den. Die faktische Ungleichheit in den Geschlechterbeziehungen wird von den Frauen
benannt und der Tradition zugeschrieben; sie soll in eine Praxis gerechter islamischer
Ethik Gberfuhrt werden. Konkret bedeutet dies, dass mannliche Privilegien, die als nicht
islamisch gelten, auf ein weibliches, strikter kontrolliertes Mass zurtickgeschnitten wer-
den sollen. So werden die Manner angehalten, Selbstkontrolle zu Gben und sich eben-
falls sittlich zu verhalten, zum Beispiel indem sie genauso wie die Frauen gemischtge-
schlechtliche Schwimmbader meiden.>?

In diesem Zusammenhang wird meist auf Sure 24:30f. verwiesen, in der sowohl Man-
ner wie Frauen angewiesen werden, sich schamhaft zu verhalten. Dort heisst es:

"Sprich zu den glaubigen Ménnern, sie sollen ihre Blicke senken und ihre Scham bewahren. Das ist
lauterer fur sie. (...) Und sprich zu den glaubigen Frauen, sie sollen ihre Blicke senken und ihre Scham
bewahren; den Schmuck, den sie (am Korper) tragen, nicht offen zeigen, soweit er nicht (normaler-
weise) sichtbar ist, ihre Tucher sich Gber den Busen ziehen und den Schmuck, den sie (am Korper)
tragen, niemandem offen zeigen, ausser ihren Gatten, oder ihren Vatern, oder den Vatern ihrer Gat-
ten, oder ihren S6hnen, oder den Séhnen ihrer Gatten usw."

Mit dem Tragen des Kopftuchs akzeptieren die Frauen allerdings die islamische Auf-
fassung, dass es der Frau obliegt, die Abgrenzung zum mannlichen Geschlecht durch
die Verhullung des Kérpers, insbesondere ihrer Haare, vorzunehmen.

Die von Ndokel und Klinkhammer befragten Musliminnen, die sich fur den Schleier bzw.
das Kopftuch entschieden haben, akzeptieren damit einerseits die islamischen Ge-
schlechterbeziehungen; andererseits weisen sie mit ihrer durch das Kopftuch o6ffentlich
gemachten Glaubigkeit die "halbglaubigen” Manner in Schranken und erinnern die

51 Zit. nach Nokel, Die Tochter der Gastarbeiter und der Islam, 244.
*2 vgl. Nokel, Die Tochter der Gastarbeiter und der Islam, 245/261

© Doris Strahm 2011: Konflikt-Stoff: Feministische Debatten um das Kopftuch, www.doris-strahm.ch 16



Méanner an die religiésen Pflichten und den Respekt, den sie einer glaubigen Frau
schulden. Klinkhammer stellt daher fest, dass das Kopftuch fir diese Frauen offentli-
cher Ausdruck ihrer Religiositéat ist und auf ihre besondere Gebundenheit an den Islam
verweist, nicht aber auf die Gebundenheit an einen mannlichen Haushalt oder an das
traditionelle hierarchische Geschlechterrollenkonzept.>

Individuelle (Neu-)Aneignung des Islam als Akt der Emanzipation

Die Studien von Klinkhammer und Nokel zeigen, dass die befragten Frauen die Hin-
wendung zum Islam mit der Losldsung aus alten Zwangen verbinden. Fir sie ergibt
sich aus ihrer neuen religidsen ldentitat ein Gewinn an Autoritéat, Status und Freiheit.
Das Emanzipationspotenzial dieser jungen muslimischen Frauen ist nach Klinkhammer
gross: Die Befreiung aus traditionellen Lebensmustern "nehmen sie in Form von
Selbstaneignung des Islam in die Hand. Wenn auch die Auffassungen der Frauen mit
dem Anlegen des Kopftuchs ausserlich gesehen wieder in traditionellen islamischen
Bahnen zu verlaufen scheinen, so ist es gerade fiur die innerislamische Dynamik von
Bedeutung, dass dies nicht auf der Basis eines traditionellen Beziehungs- und Religi-
onsverstandnisses geschieht. Die interviewten 'Kopftuch-Frauen' haben ihre Verhl-
lung vom Selbstverstandnis her individuell gewahlt. Sie flhlen sich weder an einen
Mann noch an ihre Eltern massgeblich gebunden, und die Religion des Islam interpre-
tieren sie von der Erfahrung ihrer Eigenstéandigkeit her.">* Die individuelle (Neu-)
Aneignung des Islam stellt sich fir sie somit als ein Akt der Emanzipation dar.

Fazit: Das Kopftuch, ein vieldeutiges und paradoxes Symbol

Das Kopftuch ist kein eindeutiges, sondern ein vieldeutiges Zeichen. Und die Frage,
wann es tatsachlich jene Bedeutung signalisiert, die die Mehrheitsgesellschaft und vie-
le Feministinnen immer vermuten, namlich Unterdrickung und Zwang, lasst sich nicht
leicht beantworten und schon gar nicht generell. Mit anderen Worten: Das Kopftuch als
solches ist weder unterdrickend noch befreiend. Es gewinnt seine Bedeutung erst
durch die jeweiligen Umstéande und kann in ein und derselben Gesellschaft fur unter-
schiedliche Frauen unterschiedliche Bedeutungen besitzen: Es wird getragen aus Tra-
dition und Konvention, als modisches Accessoire, als Ausdruck von Frommigkeit oder
eben auch, wie wir gesehen haben, als Ausdruck eines emanzipierten islamischen
Selbstbewusstseins.

Das Kopftuch ist aber nicht nur ein vieldeutiges, sondern in gewisser Hinsicht sogar ein
paradoxes Symbol: So bewirkt zum Beispiel die Verschleierung, die als Symbol der
Verbannung aus der Offentlichkeit gilt, in Europa, dass muslimische Frauen sichtbarer
sind als je zuvor. Junge, verschleierte, kopftuchtragende Musliminnen erscheinen
plotzlich auf den Titelblattern, wie die Soziologin Nilifer Géle konstatiert. Dabei werden
sie nicht einfach nur von den Medien ans Licht gezerrt, sondern sie drangen selber ver-
starkt in den 6ffentlichen Raum, gerade indem sie mit dem Kopftuch ihre religitse Iden-
titat und ihr Anderssein betonen. "So ist das Verschleiern eine unverhillite Demonstra-
tion degSAndersseins, obwohl das Kopftuch als solches eine Verhillung, eine Art Mas-
ke ist."

Damit verleihen muslimische Migrantinnen auch einer "Gegenidentitat" Ausdruck. Mit
dem Kopftuch signalisieren sie, dass sie nicht bereit sind, ihre Zugehérigkeit zum Islam
zu verbergen und sich den Assimilationsforderungen der Mehrheitsgesellschaft voll-
standig zu unterwerfen. Gole interpretiert das Kopftuch von jungen Musliminnen bei
uns auch als "freiwillige Ubernahme eines stigmatisierten Symbols" und sieht darin so-

% Auch die interviewten Musliminnen der Studie der Konrad-Adenauer-Stiftung tragen das Kopftuch aus religiosen
Grunden und halten dies fur eine religidse Pflicht — auch wenn sich die islamischen Expertinnen streiten, ob sich aus
dem Koran die Pflicht ergibt, ein Kopftuch zu tragen (vgl. Jessen/Wilamowitz-Moellendorff, Das Kopftuch — Ent-
schleierung eines Symbols?, 23f.).

* Klinkhammer, Emanzipation und Islam in der Diaspora, 97.

* Niltfer Gole, Die sichtbare Prasenz des Islam und die Grenzen der Offentlichkeit, in: Gole/Ammann (Hg.), Islam in
Sicht, 23.
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wohl einen Ausdruck differenter Identitat als auch eine Quelle "kollektiver Selbster-
machtigung”, die sich gegen die Zumutungen der Mehrheitsgesellschaft richtet.*®

Ein zweites Paradox, das das Kopftuch fur eine westliche Gesellschaft verkorpert, ist
die Tatsache, dass Modernisierung und Religiositat nicht zueinander im Widerspruch
stehen mussen. Denn die Religiositat der jungen Kopftuchtragerinnen ist, wie wir ge-
sehen haben, haufig modern, ein eigener Weg der Emanzipation im Spannungsfeld
von Tradition und Moderne: Mit dem Streben nach individueller Selbstaneignung des
Islam zur Artikulation eines neuen weiblichen Selbstverstandnisses brechen sie mit der
Tradition; mit der Betonung ihrer Religiositat grenzen sie sich vom sékularen Main-
stream ab und entziehen sich der Forderung nach Assimilation.

Far viele dieser jungen Frauen driickt sich im Kopftuch so ein eigener, dritter Weg aus
zwischen Nicht-Integration und Assimilation.

Fazit: Das Kopftuch an sich verhindert weder Emanzipation noch Integration. Dies
heisst: Die von der Mehrheitsgesellschaft unterstellte Annahme, das Kopftuch stehe fiir
die Unterdriickung der Frau oder fir Integrationsverweigerung, wird durch Studien bzw.
durch Befragungen von Kopftuchtrdgerinnen nicht belegt. Die befragten Frauen stre-
ben nach Bildung und Berufstétigkeit, favorisieren gleichberechtigte Modelle der Part-
nerschaft und wollen keineswegs hinter ihren Partnern zuriickstehen.>” Ein gesetzli-
ches Verbot des Kopftuchs ist meines Erachtens vollig unangebracht und schafft Pro-
bleme, anstatt sie zu |I6sen. Zudem diskriminiert es eine religise Minderheit.

Ein im Rahmen des européischen Forschungsprojekts "VEIL"*® entstandener Sammel-
band, "Der Stoff, aus dem Konflikte sind. Debatten um das Kopftuch in Deutschland,
Osterreich und der Schweiz" (Bielefeld 2009), kommt zum Schluss, dass erstens gene-
relle Kopftuchverbote, wie zum Teil in Deutschland im Schuldienst, rechtlich unhaltbar
sind, dass zweitens die Debatten dazu dienen, Diskussionen tber das "Eigene", Uber
eigene Werte, anzustossen und die Abgrenzung zu den "Anderen", sprich Musliminnen
zu fordern, sowie drittens, dass dem Kopftuch tber die Kopfe der Tragerinnen hinweg
einseitig uniforme Bedeutung zugewiesen wird, die der realen Vielfalt und Mehrdeutig-
keit des Kopftuchtragens in keiner Weise gerecht wird.

Es qilt daher in aller Deutlichkeit festzuhalten: Nicht das Kopftuch ist die entscheidende
Frage, sondern vielmehr, ob und wie Frauen ein selbstbestimmtes Leben fiihren kén-
nen — mit oder ohne Kopftuch. Darauf gilt es politisch und gesellschaftlich hinzuwirken.
Und ich schliesse mich der Feststellung der Sozialwissenschaftlerin Elisabeth Beck-
Gernsheim an:

"Das Kopftuch fiihrt uns vor Augen, was wir uns immer noch kaum vorstellen kdnnen: Es gibt ver-
schiedene Wege in die Moderne, nicht bloss den einen, den wir selbst kennen und meinen. Ebenso
gibt es versgghiedene Wege, als Frau selbstbewusst ein eigenes Leben zu leben — sei's mit Kopftuch,
sei's ohne."

Doris Strahm, Dr. theol., freischaffende feministische Theologin und Publizistin, Basel. Mitgrun-
derin des Interreligiosen Think-Tank (www.interrelthinktank.ch). Arbeitsschwerpunkte: Femini-
stische Theologien, interkulturelle Theologie und interreligidser Dialog, mit besonderer Berlck-
sichtigung der Frauen- und Genderperspektive.
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* S0 zeigt sich bei den interviewten Musliminnen der Studie der Konrad-Adenauer-Stiftung in ihrem Familienbild mehr-
heitlich eine durchaus moderne Rollenverteilung zwischen den Geschlechtern (vgl. Jessen/Wilamowitz-Moellendorff,
Das Kopftuch — Entschleierung eines Symbols?, 32f.).
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* Beck-Gernsheim, Wir und die Anderen, 64.
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