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SCHLEIERHAFTER PROTEST?
ZUR KOPFTUCHDEBATTE IN DER TURKEI

Barbara Pusch

Das Kopftuch gilt als zentrales Symbol der Selbst- und Fremdwahrneh-
mung proislamisch’ eingestellter Framen. In der gegenwirtigen politi-
schen Situation sorgen die Debatten um die weibliche Bedeckung in der
Tiirkei jedoch fiir politischen Sprengstoff. Die Demonstrationen von pro-
islamischen Studentinnen, die ibr Kopftuch im Namen der Demokratie
nicht ablegen mochten, steben in diesem Zusammenhang im Mittelpunkt
der Diskussion. Ausgehend von diesen Demonstrationen gebt der Beitrag
einerseits auf das Spannungsfeld von Kemalismus und Islamismus ein.
Andererseits analysiert er ausgehend von den realen gesellschaftlichen Be-
dingungen die Strategien, die im Kampf um das Kopftuch eingesetzt wer-
den. Dariiber hinaus wird anch nach der subjektiven Bedeutung der weib-
lichen Bedeckung in der Tiirkei gefragt.

Unter dem Motto »Hand in Hand fiir Freiheit« riefen bedeckte Studen-
tinnen” in Istanbul zu einer Menschenkette auf. Broschiiren auf Hoch-
glanzpapler lagen in zahlreichen pr01slam1schen Buchliden und Organi-
sationen aus und luden zur Demonstration ein. Aufgerufen waren nicht
nur jene Studentinnen, denen an der medizinischen Fakultit der Univer-
sitit Istanbul wegen des Kopftuchs das Studium verwehrt wird, sondern
alle Studentinnen, tiber denen aufgrund der ungeregelten gesetzlichen
Situation das Damoklesschwert der Arbeitslosigkeit schwebt, sowie ihre
Familien, Freunde und alle Gleichgesinnten.

In den Broschiiren deklarierten die Studentinnen ihr Anliegen folgen-
dermaflen:

Kommt fiir eine Zukunft in Frieden, fiir Glaubens- und Gedankenfreiheit
und lafit uns einander die Hand reichen, laf8t uns unsere Stimmen, unsere
Bemiithungen und unsere Herzen vereinen.

Gewaltlos und solidarisch sollten Einheit, Stirke und Entschlossenheit
demonstriert werden.

Das Anliegen der Studentinnen fiel auf fruchtbaren Boden. Am Vortag
des Ereignisses rief auch die islamistische Presse zur Demonstration auf:
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Sammelplitze und Treffpunkte wurden bekanntgegeben, Aussagen de-
mentiert, dafl es sich bei der geplanten Menschenkette um eine illegale
Demonstration handele, und die Berechtigung dieser Protestkundgebung
wurde betont.” Die aufwendige Werbung machte sich bezahlt: Am 11.
Oktober 1998 nahmen wie erwartet rund drei Millionen Menschen an
der Menschenkette teil. Die Organisation war perfekt: Von Istanbul bis
zu der ostanatolischen Stadt Van reichten sich Jung und Alt die Hand,
um ihrem Protest gegen das Kopftuchverbot an den Universititen Aus-
druck zu verleihen. Der Verkehr stand an diesem Tag still, und in den
sonst hektischen Straflen herrschte Volksfeststimmung. Transparente,
Luftballons, T-Shirts und Pappkippchen mit dem Anlaf} entsprechenden
Aufschriften wurden verteilt.*

ZUM SPANNUNGSFELD VON KEMALISMUS UND ISLAMISMUS

Der Aufruf zu der Demonstration ist ein Beispiel fiir das neue und
selbstbewufite Auftreten der proislamischen Frau in der tiirkischen Ge-
sellschaft. Dieses neue Auftreten ist im Kontext der tirkischen sozio-po-
litischen Entwicklung nicht nur fiir jene Frauen, die diesen Schritt wa-
gen, eine Herausforderung, sondern fiir weite Teile der Gesellschaft. Im
Spannungsfeld von Kemalismus und Islamismus ist die Bedeckung, die
sowohl in der Selbst- als auch in der Fremdwahrnehmung als zentrales
Symbol der islamischen Weltsicht gilt, von grofler Bedeutung. Uber die
Frage, wie Muslime in einem laizistischen Staat leben sollen, herrscht
heute jedoch grofle Uneinigkeit. Ein Riickblick auf die Entwicklung des
tirkischen Islamismus erldutert die historischen Ursachen dieses Kon-

fliktes.

Geschichtlicher Riickblick: Zur Entstehung des tiirkischen Islamismus
Der tiirkische Islamismus (islamcilik) geht auf die Auseinandersetzung
zwischen der sich modernisierenden westlichen Welt und dem Osmani-
schen Reich zuriick. Seit dem 16. Jahrhundert fithrte das internationale
Erstarken der westlichen Welt zum stetigen Machtverlust des Osmani-
schen Reiches. Dessen Souverinitit und Handlungsfahigkeit wieder her-
zustellen war das Ziel der ersten Reformen, die im 18. Jahrhundert be-
gannen. Man setzte zunichst auf eine militirische Modernisierung des
Reiches. Ab 1839 kam es zu einer weitreichenden Reformperiode, welche
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als Tanzimat® in die Geschichtsschreibung einging. Parallel zu dieser
Phase der Modernisierung, in der wichtige gesetzliche, bildungspolitische
und wirtschaftliche Reformen durchgefiihrt wurden, entstand eine isla-
mistische Opposition. Die Popularitit islamistischer Gedanken setzte
sich kontinuierlich bis in die Zeit der Jungtiirken fort.

Alle fuhrenden Krifte dieser Zeit waren sich tiber die Notwendigkeit
von Verinderungen und Modernisierungsmafinahmen zur Wiederher-
stellung der Souverinitit einig. Jedoch blieb die Frage um das Wie strit-
tig. Der Politologe Ilter Turan stellt in diesem Zusammenhang eine ideo-
logische Lagerbildung fest: Die einen forderten als batz yanliss (Anhinger
des Westens) Verinderungen und Verwestlichung auf jedem Gebiet. Sie
vertraten die Meinung, dafl sich der Islam nicht mit westlicher Wissen-
schaft und Technologie verbinden 1aflt. Thnen standen die islamc: (Islami-
sten) gegeniiber, die eine Integration des Islam in seiner Gesamtheit ins
gesellschaftliche Leben anstrebten. Als eklektische Bewegung suchten sie
nach einer Synthese von wissenschaftlich-technischer Modernitit und
Islam (vgl. Turan 1993).

Modernisierung, Politik und Islam unter Atatiirk

Mit Atatlirk wurde der Diskussion, wie die Modernisierung verwirk-
licht werden solle, ein Ende gesetzt: Das Sultanat und das Kalifat wurden
abgeschafft (1. November 1922 und 3. Mirz 1924). 1923 wurde die Ttr-
kische Republik gegriindet und 1937 der Laizismus-Grundsatz in der
Verfassung verankert. Prisident der Republik war Mustafa Kemal (spiter
auch Atatiirk — Vater der Tirken — genannt), der durch den Befreiungs-
krieg gegen die Siegermichte des Ersten Weltkrieges die Aufteilung des
Landes verhinderte. Bis 1946 dominierte das Einparteiensystem, welches
im Militir eine Fiihrungselite kemalistischer Politik fand. Die Notwen-
digkeit dieser Fiihrungselite wurde und wird damit begriindet, daff mit
der Etablierung der Tirkischen Republik zwar ein biirgerlicher Natio-
nalstaat entstanden sei, die burgerliche Gesellschaft jedoch noch fehle.
Die kemalistische Politik beruhte auf sechs Prinzipien: Laizismus, Repu-
blikanismus, Nationalismus, Populismus, Etatismus und Revolutiona-
lismus (vgl. Giritli 1984). Neben strukturellen Sikularisierungsmafinah-
men (Sikularisierung des Staates, des Rechts etc.) sollten auch die religio-
sen Symbole durch Zeichen der westlichen Zivilisation, etwa durch die
Sprachreform oder das Verbot, den Fez zu tragen, ersetzt werden (vgl.
Ziircher 1993). Ziel dieser Reformen war die Einschrinkung der Religion
in der tiirkischen Gesellschaft auf kultureller und politischer Ebene. Dem
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Islam wurde dabei die Legitimation im 6ffentlichen und politischen Le-
ben entzogen, und er wurde zum Synonym fiir reaktionire und obskure
Weltanschauungen, die Reformen, Entwicklung und Fortschritt im Wege
standen (vgl. Mardin 1993; Turan 1993).

Im Zuge der kemalistischen Reformen sollte auch das soziale Leben si-
kularisiert werden. Neben dem Verbot des Besuches der Heiligengriber
(tiirbe) und der religiosen Orden (tarikat) wurde ein neues kemalisti-
sches Frauenimage geschaffen: Die kemalistische Frau sollte sowohl im
offentlichen Bereich als auch in der Privatsphire mit der traditionellen
Lebensform brechen. In diesem Zusammenhang ist es auch nicht er-
staunlich, daf} Frauen von (kemalistischen) Mannern dazu ermutigt wur-
den, in die Offentlichkeit zu treten und am Aufbau der neuen Nation
teilzuhaben. Als Berufstitige »im 6ffentlichen Dienst (d.h. im Dienst der
neuen Republik), als Lehrerinnen (die Rolle der Erzieherin), als Teil-
nehmerinnen an Schonheitswettbewerben und Sportfesten (die Zur-
schaustellung emanzipierter Korper), als Schauspielerinnen auf der Thea-
terbithne (nicht eingeschrinkt durch religiose Vorschriften), als Restau-
rantbesucherinnen und Autofahrerinnen (die den 6ffentlichen Raum fiir
sich beanspruchen)« (Géle 1997: 41) wurden Frauen zu wichtigen Sym-
boltrigerinnen der kemalistischen Ideologie.

Re-Islamisierung des 6ffentlichen Raumes

Erst mit dem Ubergang ins Mehrparteiensystem (1946) wurde mit dem
Islam wieder Politik gemacht. Zunichst wurde der Islam zum Mittel im
Kampf um Wihlerstimmen instrumentalisiert. In den 70er Jahren wur-
den die ersten beiden »Parteien der Muslime«, wie sich die beiden pro-
islamischen Parteien Milli Nizam Partisi und Milli Selamet Partisi von
Necmettin Erbakan bezeichneten, gegriindet. Nach dem Putsch von 1980
suchten sowohl das Militir als auch Turgut Ozal eine Anniherung an
den Islam.®

Die Refah Partisi (RP/Wohlfahrtspartei) konstituierte sich 1983. Bei
den Regionalwahlen 1994 konnte sie u.a. in Istanbul und Ankara den
Birgermeister stellen, und aus den Parlamentswahlen 1995 ging sie als
starkste Partei hervor. Dies ermoglichte ihr auch die Bildung einer Koali-
tionsregierung, obwohl alle anderen Parteien vor den Wahlen verspro-
chen hatten, sich nicht mit dieser »riickschrittlichen« Gefahr (irtica)” zu
verbiinden. Im Januar 1998 wurde die Refah Partisi vom Verfassungsge-
richt wegen Verstofles gegen den Laizismus verboten. Thre Nachfolge-
partei, die Fazilet Partisi (Partei der Tugend), ist bereits gegriindet. Der
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Aufschwung des proislamischen Trends 1afit sich weder auf die Wahlsie-
ge der Refah Partisi reduzieren, noch stellt das Verbot der stimmenstark-
sten tiirkischen Partei das Ende der Bewegung dar. Die proislamische
Bewegung konnte sich im allgemeinen politischen Klima der 80er Jahre
entfalten.® Der Ausbau der Vorbeter- und Predigerschulen (Imam-Ha-
tip-Liseleri)’, die Wiedereinfithrung des verpflichtenden Religionsun-
terrichts an staatlichen Schulen, die Zunahme religioser Stiftungen und
Vereine'®, das Erstarken des muslimischen Kapitals, das sich zu einem
eigenen okonomischen Sektor entwickelte und heute in einer eigenen
Wirtschaftsvereinigung'" vertreten ist, sind nur einige Beispiele fiir diese
Entwicklung.

Islamismus und die »neue« muslimische Frau in der Tiirkei

Die allgemeine Re-Islamisierung der tiirkischen Politik und Gesell-
schaft hat das proislamische Potential nicht nur gestirkt. Auch die pro-
islamischen Werte und Normen haben sich gewandelt. Am Beispiel der
»neuen« muslimischen Frau sind viele dieser Verinderungen besonders
deutlich zu erkennen. Bis Mitte der 80er Jahre charakterisierten zwei
Frauentypen das Bild der tiirkischen Frau in der Gesellschaft: die tradi-
tionelle Frau auf dem Land und die moderne Stidterin. Auch heute pri-
gen die Bilder von traditionell-muslimischen und stiadtisch-modernen
Frauen zwei extrem unterschiedliche Typen von Tirkinnen.

Die traditionelle Frau auf dem Land steht fiir das alte System, in dem
Religion und Tradition die Frau einem Mann (Vater oder Ehemann) un-
terordnen und ihr das Recht auf Mitsprache und Selbstbestimmung ver-
sagen. Fehlende Bildung und 6konomische Abhingigkeit, so lautet ein
anderes Argument, versperren ihr den Weg in die moderne tiirkische Ge-
sellschaft. Die eingeschrinkten Freiheiten der traditionellen Muslima
werden oftmals kontrastierend der kemalistisch-modernen Frau gegen-
tibergestellt. Die kemalistisch-moderne Frau lebt in der Stadt. Sie ist mo-
dern gekleidet (ohne Kopftuch), und die Religion spielt in threm Leben
keine zentrale und handlungsleitende Rolle. Thr Leben ist von den neuen
(kemalistischen) gesellschaftlichen Errungenschaften geprigt, die ihr Bil-
dung, gesellschaftliche Partizipation und Selbstbestimmung ermoglichen.

In der Gegeniiberstellung der traditionell-muslimischen und der kema-
listisch-modernen Frau werden moderne Werte wie Frauenrechte und
Selbstbestimmung oft mit dem Kemalismus gleichgesetzt.'> Obwohl
diese These auch heute noch in weiten Kreisen der tiirkischen Gesell-
schaft Zuspruch findet, zeigt die soziale Realitit, daf} viele Frauen ihren
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Weg unter andere (proislamische) Vorzeichen setzen und sich gleichzei-
tig als »modern« bezeichnen. Diese Frauen, die ich als »nexe« muslimi-
sche oder proislamische Fraunen bezeichnen mochte, beziehen sich in ih-
rem Denken auf den Islam und bedienen sich der modernen Errungen-
schaften der Tiirkei. Folglich sehen wir die »neue« muslimische Frau mit
threm Kopftuch auch nicht in lindlichen Gebieten oder in den Armen-
vierteln der Stadt, sondern in jenen gesellschaftlichen Bereichen, die bis
vor kurzem in der Tirkei primir von Minnern oder sogenannten »mo-
dernen« Frauen besetzt waren: an Universititen, in der Politik, in Nicht-
Regierungsorganisationen oder in den Medien. Das heiflt, die »neue«
muslimische Frau partizipiert trotz ihrer proislamischen Weltsicht an der
modernen Welt. Thr steht die Infrastruktur der Stadt zur Verfiigung, sie
verfugt tiber Bildung, und sie wird zunehmend gesellschaftlich aktiv.

Betrachtet man die soziale Herkunft dieser Frauen, so wird ihr gesell-
schaftlicher Aufstieg besonders deutlich. Aus verschiedenen Fallstudien
geht hervor, dafl diese Frauen aus traditionell-muslimischen Verhaltnis-
sen landlicher Provinzen stammen. Die Miitter dieser Frauen verfliigen
selten tiber einen Volkschulabschlufl, und die T6chter kdénnen als erste
gut ausgebildete Frauengeneration in ihren Familien bezeichnet werden
(vgl. flyasoglu 1994 und Mazlumder 1998). Somit steht der gesellschaftli-
che Aufstieg der proislamischen Frau auch fiir die Modernisierung der
anatolischen Bevolkerung.

Aber auch in der Art und Weise, wie sich die »neue« muslimische Frau
dem Islam ndhert, wird ihre Einbettung in den modernen Kontext deut-
lich. Sie entscheidet sich im Gegensatz zur traditionell-muslimischen
Frau bewufit fir einen islamischen Lebensstil. Thr islamisches Wissen
erwirbt sie nicht mehr in hierarchischen face to face-Beziehungen, son-
dern sie bedient sich der modernen Massenmedien. Der proislamische
Medienmarkt hat diesbeziiglich ein reiches Angebot zu bieten: Fernseh-
sender, Radios, Zeitungen, Zeitschriften und Biicher (vgl. Pusch 1997,
1998). Und natiirlich liest sie auch im »heiligen Text« selbst nach. Sie er-
forscht ihr religioses Wissen also selbst. Thr Wissenserwerb kann dem-
nach als modern bezeichnet werden."> Was macht den Islam aber fiir ge-
bildete, stidtische Frauen attraktiv?

Der Islam als Stiitze

Die Attraktivitit des Islam ergibt sich auf unterschiedlichen Ebenen.
Zum einen dient der Islam als Ordnungsprinzip in einer sich moderni-
sierenden Welt, in der traditionelle Sicherheiten aufgehoben werden. Alte



https://doi.org/10.14361/9783839400425-008
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

Zur Kopftuchdebarte in der Tiirkei 153

Rollenbilder und vertraute Gemeinschaftsstrukturen 16sen sich auf. Dies
bietet zwar neue soziale Chancen, Moglichkeiten und Freiheiten. Es ent-
stehen allerdings auch Verunsicherungen und Probleme. Eindeutige Ver-
haltensmuster verlieren an Bedeutung, und der Mensch muf§ sich stindig
aufs neue entscheiden. Verstirkt wird das Maf} an Unsicherheiten in der
Tirkei dadurch, daf§ sich die Lebensbereiche vieler Menschen geindert
haben. Bis 1950 lebten rund 25 % der Bevolkerung in der Stadt, 35 Jahre
spater waren es 53 % (vgl. Tekeli 1995: 20). Mit der Binnenmigration, die
zur Bevolkerungsexplosion in den Ballungszentren fithrte, wandelte sich
nicht nur das Bild der Stidte, sondern es verinderten sich auch die kon-
kreten Lebensbedingungen breiter gesellschaftlicher Gruppen. Die Men-
schen verloren die gewohnte Sicherheit, die ihnen die landlichen Struktu-
ren geboten hatten, und sie fanden sich im fremden Getiimmel der Grof3-
stadt wieder — eine Dimension, die nicht vergessen werden darf, wenn
man den Riickgriff auf den Islam verstehen mochte.

Hinzu kommt, daff der Islam v.a. fiir die Menschen traditionell-lindli-
cher Herkunft eine bekannte, wichtige und legitime Bezugsgrofie ist. Der
Islamismus wiederum i}t Neuinterpretationen zu und bietet auf viele
Fragen eine Antwort; somit kann er auch als Leitfaden in einer sich wan-
delnden Lebenswelt verstanden werden, der das Leben der Individuen
vereinfacht.

Dies veranschaulicht das Beispiel der bedeckten Studentinnen. Aus ver-
schiedenen Fallstudien iiber bedeckte Studentinnen geht hervor, daf} sich
viele erst im Laufe ihrer Studienzeit diese Art der Bekleidung wihlen.
Als Grund fiir diesen Schritt geben die Studentinnen hiufig an, sie hitten
sich in der neuen Umgebung unwohl gefithlt und mit Selbstvorwiirfen
wegen ihres Umgangs mit minnlichen Studienkollegen auseinanderset-
zen miissen. Erst mit der Bedeckung ihres Korpers hitten sie sich wohl
und frei geftihlt. Verstindlich wird dieses Verhalten, wenn man sich vor
Augen hilt, daf} diese Mddchen im allgemeinen traditionell-muslimischer
Herkunft sind. In ihren Familien gibt es keine weiblichen Vorbilder, die
dhnliche Erfahrungen gemacht haben. Das von zu Hause mitgebrachte
Wertesystem steht in Konkurrenz zu modernen Orientierungen. In die-
ser Situation ermdglicht ithnen die Ubernahme islamistischer Werte, die-
sen Wertekonflikt zu iiberwinden. Einerseits stellt die Ubernahme isla-
mistischer Werte keinen Bruch mit den von zu Hause mitgebrachten
Normen dar, andererseits konnen mit dem Islamismus diese Werte neu
definiert werden (vgl. Acar 1995; Gole 1993).
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Islamismus und Modernisierung

Die Attraktivitit des Islam erklirt sich auch aus seinem Verhiltnis zur
Moderne. Der Islamismus ist, der Auffassung Guinther Seuferts zufolge,
nicht nur eine Reaktion auf das moderne Leben:

Obwohl die Riickkehr der Religion in den politischen Raum einen Riick-
schritt in die Geschichte bedeutet, zeigen die Verinderungen der Lebens-
verhiltnisse, dafl der Islamismus nicht nur eine Reaktion auf moderne
Lebensverhiltnisse ist, sondern dafl sich tiber die islamistische Aktivitit
ihre eigenen Lebensverhiltnisse (die der proislamisch eingestellten Bevol-
kerungsgruppen; B.P.) modernisieren (Seufert 1996: 4).

Unter der Pramisse, dafl politische Partizipation und das gesellschaftli-
che Engagement fiir bestimmte Anliegen als moderne Werte gelten, wird
deutlich, daf} die islamistische Frau gerade durch ihre Aktivititen ihre
Lebenswelt modernisiert. Die Beispiele dafiir sind zahlreich: das politi-
sche Engagement der Aktivistinnen der ehemaligen Wohlfahrtspartei
oder das Aufbegehren proislamischer Studentinnen, die sich im Namen
der Demokratie gegen das »Kopftuchverbot« an den Universititen auf-
lehnen. Dieses Phinomen erscheint als Paradox. Die Argumentation der
proislamischen Frauengruppe »Miitter der Stadt« (Sebir Anneleri) ver-
deutlicht dieses Paradox. Die »Miitter der Stadt« protestieren gegen ver-
schiedene gesellschaftliche Entwicklungen in Istanbul, wie z.B. die zu-
nehmende planlose und oftmals illegale Bebauung. Thren Protest erkli-
ren sie folgendermafien:

Wir sind die Miitter der Stadt. Was sagen unsere Vorfahren? Der weibli-
che Vogel baut das Nest. Wenn das so ist, bauen die weiblichen Végel,
also die Miitter, auch die Stadte, in denen sich das Nest befindet (o.N.
1996).

Aus dem Denken heraus, dafl die Frau fiir das Heim verantwortlich ist —
eine Anschauung, die natiirlich nicht nur im Islamismus weit verbreitet
ist —, beginnen die »Mitter der Stadt« in der Gesellschaft aktiv zu wer-
den.

ISLAMISMUS UND WANDEL

Der Islamismus will Antworten auf die Probleme der modernen Welt
geben und ist in diesem Sinne als Gegen- und Protestbewegung zur Mo-
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derne zu verstehen. Proislamische Bewegungen sind allerdings keine tra-
ditionellen Bewegungen. Vielmehr entwickeln sie ein alternatives Gesell-
schaftsmodell, das auf das »goldene Zeitalter des Islams«'* Bezug
nimmt. Gleichzeitig sind proislamische Bewegungen in der Moderne
verankert. Der Politologe Bassam Tibi meint in diesem Zusammenhang:

Die Moderne ist und bleibt der einhiillende Kontext. Ohne Moderne gibe
es weder Fundamentalisten noch Modernisten. Die Identitit der Funda-
mentalisten wird sowohl in Hinblick auf ihre psychologische Verfassung
als auch auf die zugehorige historische Bewegung entscheidend von eben
dieser Moderne geprigt (Tibi 1992: 40).

Dies wird in der Tirkei auch im Diskurs der muslimischen Intellektuel-
len" deutlich. Ausgehend von der Unwandelbarkeit Gottes und seiner
Gesetze betonen sie die Befreiung vom veralteten Islamverstindnis.'®
Aus dieser Perspektive greifen sie nicht nur moderne Themen wie z.B.
Umweltschutz auf (vgl. Pusch 1997), sondern interpretieren den Islam
kontriar zur Tradition. Neudefinitionen und -interpretationen kenn-
zeichnen den proislamischen Diskurs in der Turkei. Im mainstream der
proislamischen Diskussion werden verschiedene frauenfeindliche Inhalte
traditioneller islamischer Rechtsprechung uminterpretiert und zugunsten
der Frau ausgelegt. Ein gutes Beispiel dafiir ist die Frage des Erbes. Frau-
en steht nach islamischer Rechtsprechung bekanntlich nur die Halfte des
Erbteils von Mannern zu. Diese Ungerechtigkeit wird im proislamischen
Diskurs jedoch insofern zum Vorteil der Frau ausgelegt, als betont wird,
dafl die Frau ihr Erbe im Gegensatz zum Mann nicht in die Familie ein-
bringen muf}. Der Frau stehe das Erbe zur eigenen Verfligung, und des-
halb sei es auch »logisch«, daf} sie nur die Hilfte bekommt. Aber auch
andere heikle Themen wie z.B. die Polygamie werden re-interpretiert. Es
wird vorausgesetzt, daf} die erste Frau die Einwilligung gibt. Dartiber
hinaus wird der Ausnahmecharakter der Polygamie betont. Als Problem-
l16sungsmodell soll sie nur in Ausnahmesituationen Anwendung finden —
also etwa bei einem Fraueniiberschufl im Kriegsfall oder bei schwerer
Erkrankung der ersten Ehefrau.

Jene Frauen, die in der breiten Offentlichkeit als »feministische Islami-
stinnen« bezeichnet werden, streben jedoch eine drastischere Verinde-
rung der Stellung der Frau an. Die proislamische Autorin Cihan Aktag
lehnt sich entschieden gegen die minnliche Unterdriickung der Frau auf.
Sie vertritt die Meinung, dafl das Haus nicht der einzige Platz fir die
Frau sein diirfe. Ganz im Gegenteil erklirt sie:
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Der Glaube, welcher die Rolle der Frau mit Hausarbeiten beschrankt, ist
eine Quelle der Unruhe in der Ehe (Aktas 1996: 23).

Dem Bild der traditionell-muslimischen Frau wird heute das Bild der
selbstbewufiten Muslima gegentibergestellt, die sich zunehmend von der
klassischen Rollenzuschreibung befreit und ihr Leben selbst bestimmt.
Sie tritt in den 6ffentlichen Raum und will in diesem — hierin ist sie der
sikular-kemalistischen Frau vergleichbar — bestehen (vgl. Ilyasoglu
1996). Sie will sich nicht dafir rechtfertigen, sondern als gleichberechtig-
tes Individuum ihren personlichen Weg gehen — sei es als politische Ak-
tivistin, als Studentin oder im Beruf.

ISLAMISMUS ALS SOZIALER UND POLITISCHER SPRENGSTOFF

Von kemalistischer Seite wurde das Erstarken des Islam auf politischer
und sozialer Ebene nicht schweigend hingenommen."” Auf der politi-
schen Ebene heifit es, sei das geplante und/oder hinnehmbare Maf} an Is-
lamisierung seit langem tberschritten. Dies ist auch der Grund fir ver-
schiedene Mafinahmen, mit denen der Einflufl der islamistischen Bewe-
gung seit 1997 begrenzt werden soll."® Der Erfolg solcher Mafinahmen
bleibt zweifelhaft. Unbestritten ist die Spaltung der tiirkischen Gesell-
schaft in diese beiden politischen Lager.

Genau diese Spaltung der tiirkischen Gesellschaft ist fiir die Kopftuch-
debatten und folglich fiir die Lebenswelt proislamisch eingestellter Frau-
en von Bedeutung. Der bekannte Vergleich von Schleiertragerinnen mit
groflen schwarzen Miillsicken verdeutlicht die angespannte und emo-
tionsgeladene Situation. Das »Kopftuchverbot« an den Universititen und
die Einschrinkung der Beschiftigungsmoglichkeiten bedeckter Frauen
bezeichnen hingegen den verzweifelten Kampf der Kemalisten, das Mo-
dernisierungskonzept Atatiirks aufrechtzuerhalten.
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DAs KOPFTUCH IM SPANNUNGSFELD VON ISLAMISMUS UND KEMALISMUS

Das »Kopftuchverbot«' — ein Gesetz?

Kleiderfragen werden in zwei Gesetzen geregelt, in dem sogenannten
»Hutgesetz« (Sapka Iktisast Hakkinda Kanun) von 1925 und dem »Ge-
setz nicht zu tragender Kleidung« (Baz: Kisvelerin Giyilemiyecegine
Dair Kanun) von 1934. Das »Hutgesetz« besagt, daf} alle Minister, Par-
lamentsabgeordneten und offentlichen Bediensteten einen Hut tragen
missen — eine Bestimmung, die heute zwar noch in Kraft ist, aber nicht
mehr eingehalten und tberpriift wird. Das »Gesetz nicht zu tragender
Kleidung« regelt u.a. die Kleidervorschriften fir Geistliche und Auslin-
der. Bestimmungen tiber das Kopftuch sind in diesen beiden elementaren
Gesetzen nicht enthalten. Aus diesem Grund vertreten proislamische Ju-
risten die Ansicht, daf8 das Kopftuchverbot fiir Frauen in offentlichen
Einrichtungen, sei es als Studentin oder Beamtin, auf keiner gesetzlichen
Grundlage beruhe — im Gegentelil, sie pochen auf Freiheitsrechte, die in
der Verfassung garantiert seien. Wie spater noch ausfiihrlich dargestellt
werden wird, sehen im Gegensatz dazu die Kemalisten in der Bedeckung
einen Widerspruch zum Laizismus, der in Paragraph 2 der Verfassung
von 1982 verankert ist.

Mit Kopftuch = ohne Arbeit?

Im offentlichen Dienst regelt die Kleiderordnung fiir 6ffentlich Bedien-
stete (Kamu Kurum ve Kuruluslarinda Calisan Personelin Kilik-Kryafe-
tine Dair Yénetmelik) die Frage der zu tragenden Kleidung. Fir die
weiblichen Mitarbeiter besagt diese unter anderem, dafy der Kopf immer
»unbedeckt« (a¢zk) sein mufl. Diese Verordnung schliefit viele bedeckte
Frauen von einer Tatigkeit im offentlichen Dienst aus. Nur wenige be-
deckte Frauen »umgehen« diese Regelung, indem sie das Kopftuch am
Arbeitsplatz abnehmen und/oder eine Periicke aufsetzen (vgl. Tlyasoglu
1994).

In groflen Teilen der Privatwirtschaft sind bedeckte Frauen mit einem
ungeschriebenen Gesetz konfrontiert. Da das Kopftuch zu einem Sym-
bol der islamistischen Weltsicht wurde und von kemalistischen Kreisen
als »riickschrittlich« (irtica) abgelehnt wird, vermeiden viele Unterneh-
men, bedeckte Frauen einzustellen. Eine bedeckte Frau entspricht nicht
dem Image eines modernen Betriebes. In diesem Zusammenhang stellt
sich nun die Frage, wo qualifizierte, muslimisch bedeckte Frauen arbei-
ten kénnen.”
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Die Ausiibung eines qualifizierten Berufes im 6ffentlichen Dienst war
fur bedeckte Frauen lange eine Utopie. Eine relative Verbesserung trat
fur diese Gruppe erst mit dem Wahlsieg der Refah Partisi bei den Regio-
nalwahlen im Jahr 1994 ein. Seit diesem Wahlsieg liegt die Verwaltung
bedeutender Metropolen, wie z.B. Istanbul und Ankara, in der Hand der
Refah Partisi bzw. ihrer Nachfolgepartei Fazilet Partisi, die bedeckten
Frauen in verschiedensten Einrichtungen und auf unterschiedlichen Ebe-
nen (Bibliotheken, Behorden, Verwaltung etc.) Arbeitsmoglichkeiten
garantier(t)en — und das, obwohl die Kleiderordnung fiir 6ffentlich Be-
dienstete auch fiir Gemeindebedienstete gilt.?! Mit dem Aufschwung
und Wandel des »griinen Kapitals«* fanden bedeckte Frauen auch in
der Privatwirtschaft Beschiftigungsmoglichkeiten. Indem sich das »grii-
ne Kapital« vom traditionellen lindlichen Kleinbetrieb 1ost, in die tiirki-
schen Wirtschaftszentren zieht und sich modernisiert, hat sich die tradi-
tionelle Einstellung gegeniiber der Beschiftigung der Frau geindert.
Auch als Journalistinnen, Arztinnen, Sekretirinnen, Biiroangestellte und
Lehrerinnen in muslimischen Privatschulen oder Korankursen sind pro-
islamische Frauen zunehmend berufstitig (vgl. Pusch 1998; Ilyasoglu
1994).

Nach einer Zeit der Integration der proislamischen Frauen in den Ar-
beitsmarkt ist allerdings eine gegenliufige Tendenz zu verzeichnen. Ver-
antwortlich dafiir sind nicht nur die Mafinahmen, die darauf abzielen,
den Einflufl der proislamischen Bewegung einzudimmen. Frauen, die
mit ihrer Bedeckung die islamische Weltsicht symbolisieren, werden
auch in den proislamischen Kreisen verstirkt wieder aus dem offentli-
chen Leben herausgedringt. Damit wird ihnen einerseits die Moglichkeit
zur beruflichen und 6konomischen Entwicklung genommen, und ande-
rerseits werden sie in die klassische Frauenrolle zurtickgedringt. Diese
Entwicklung zeichnet sich auch in der Faziletr Partisi ab. Die Frauen-
kommission der Refah Partisi, die aufgrund ihrer geleisteten Basisarbeit
einst viel Aufsehen erregte, existiert in der Fazilet Partisi nicht mehr. Die
ehemalige Vorsitzende der Frauenkommission Sibel Eraslan fafit diese
Entwicklung mit folgenden Worten zusammen:

Man méchte nicht mehr, dafl wir mit dem Kopftuch in die Offentlichkeit

treten. Das ist ihnen politisch zu gefdhrlich. Deshalb haben sie jetzt blon-
de, nicht bedeckte Alibifrauen in der Partei.”
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Das »Kopftuchverbot« an den Universitdten

Ahnlich wie im 6ffentlichen Dienst beruht das Kopftuchverbot an den
Universititen nicht auf »Kleidungsgesetzen«. Die Kopftuchfrage tiirki-
scher Studentinnen war lange Zeit kein gesellschaftliches Thema und we-
der in Gesetzen noch in Verordnungen geregelt. Bis in die 8Qer Jahre
dienten die tiirkischen Universititen primar der Ausbildung kemalisti-
scher Eliten (vgl. Neusel 1993). In diesen Kreisen stellte sich die Kopf-
tuchfrage nicht. Erst mit der zunehmenden Binnenmigration in die Stid-
te, dem steigenden Bildungsniveau groflerer gesellschaftlicher Gruppen
und dem Wandel der Universititen von Eliten- zu Massenausbildungs-
plitzen bekamen auch junge Frauen aus traditionellen Kreisen die Mog-
lichkeit zu studieren. Das Verbot der weiblichen Bedeckung, das vom
»Rat fiir Hohere Bildung« (Yiiksek Ogretim Kurulu — YOK) unter dem
Druck des »Nationalen Sicherheitsrates« (Milli Giivenlik Kurulu —
MGK) 1982 verhingt wurde, kann in diesem Zusammenhang als erster
Machtkampf gegen die sich proislamisch-modernisierende lindliche Be-
volkerung gesehen werden. Die Umsetzung des »Kopftuchverbots« auf
dem Campus erwies sich als schwierig, und es kam zu einer Lockerung —
ein Zugestindnis, das wiederum kemalistische Kreise erregte (vgl.
Ozdalga 1998: 39ff.). 1987 wurde dann in der »Disziplinarverordnung
fiir Hochschulstudenten« (Yiiksekogretim Kurumlar: Ogrenci Disiplin
Yonetmeligi) von 1985 ein neuer Paragraph verankert. Das Tragen von
»nicht zeitgendssischer Kleidung« sollte mit einer Disziplinarstrafe sank-
tioniert werden konnen. In der Novellierung dieser Verordnung wurde
ein Jahr spiter eine Ausnahme in Klammern beigefiigt: »Aus religiosen
Griinden diirfen Hals und Haar mit einem Tuch oder Kopftuch bedeckt
werden.« Dieser Paragraph wurde jedoch ein Jahr spiter erneut gestri-
chen. Nur im Hochschulstudiengesetz von 1990 heifit es heute noch, dafl
die Kleidung, solange sie nicht in Widerspruch zu den giiltigen Gesetzen
steht, frei ist.

In der Diskussion um die Bedeckung von gliubigen Studentinnen be-
ziehen sich proislamische Kreise auf das Hochschulgesetz und die Tatsa-
che, dafl in der Disziplinarverordnung das Kopftuch nicht ausdriicklich
als »nicht zeitgenossisch« (¢cagdisz) erwiahnt ist. Kemalistische Kreise ar-
gumentieren hingegen mit dem Laizismus, der in der Verfassung veran-
kert ist. Verschiedene Entschlisse des Verwaltungs- und Verfassungsge-
richtshofs geben ihnen dabei Recht. So heifit es in einem Beschluf} des
Verwaltungsgerichts:
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Kleidung hingt 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 dabei politische oder bestimme Griinde zu haben. Aber eine
Gruppe von Frauen und Midchen bedeckt ihren Kopf aus Reaktion ge-
gen die zeitgenossische Kleidung und als Protest gegen die Grundsitze
und Reformen Atatiirks. Die Vertreter dieser Weltanschauung mochten
in der Religion keine Gewissensfrage sehen, sondern sie zu einer Lebens-
form machen. Und man weifS, daf§ sie den Staat wieder auf den Grundsit-
zen der Religion bauen wollen (Beschluff vom Verwaltungsgerichtshof
[Danistay] am 2. Mirz 1994).

Im Spannungsfeld von Islamismus und Kemalismus erweist sich diese
Argumentation als problematisch, weil sie nicht von Fakten oder Geset-
zen, sondern von Einschitzungen und Interpretationen ausgeht. Dies
bedeutet, daf} offizielle Stellungnahmen nicht zur Konfliktlosung beitra-
gen, sondern im Gegenteil die Stimmung anheizen. Im Kampf um die ge-
sellschaftliche Anerkennung ist es in der Folge kaum verwunderlich, dafl
bedeckte Studentinnen ihr Recht auf Bildung im Namen der Demokratie
und der Menschenrechte fordern und daf} sie von proislamischen Kreisen
genau mit diesen »legitimen«, d.h. in den Grundsitzen des Rechtsstaats
verankerten Argumenten unterstiitzt werden.

Kopftuchtragen — im Namen der Demokratie und Menschenrechte

Wie ich an mehreren Stellen bereits gezeigt habe, kimpfen bedeckte
Frauen im Namen der Demokratie und Menschenrechte um ihr Recht
auf Bedeckung und werden dabei von proislamischen Kreisen unter-
stiitzt. Der proislamische Menschenrechtsverein Mazlumder® ist in die-
sem Zusammenhang ein besonders tatkriftiger Partner. Neben der
Rechtsberatung fiir bedeckte Frauen in der Kopftuchfrage®, stellt die
»Kopftuchtyrannei« (basortiisii zuliimii) einen zentralen Aspekt ihrer
Offentlichkeitsarbeit dar: Mazlumder organisiert viele Presseversamm-
lungen tiber diverse »Kopftuchvorfille« (basortiisii olaylar:) und geht in
den verschiedenen Publikationen ausfihrlich auf die »Kopftuchgescha-
digten« (basortiisii magdurlar) ein.®® Im Rahmen ihrer Bemiihungen,
tiber die Diskriminierung von Kopftuchtrigerinnen in der laizistisch-
kemalistischen Offentlichkeit zu informieren, hat Mazlumder auch eine
Umfrage unter bedeckten Studentinnen in Auftrag gegeben. Diese Um-
frage wurde im Oktober und November 1997 vom Forschungszentrum
Modus durchgefihrt, welches 700 bedeckte Universititsstudentinnen in
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Istanbul, Ankara, Bursa, Trabzon und Konya zum Kopftuch befragte
(vgl. Mazlumder 1998: 373 ff.).

Die Ergebnisse dieser Umfrage konnen folgendermaflen zusammenge-
faflt werden: Die befragten Studentinnen stammen zum Grofiteil aus Ana-
tolien und kommen aus einfachen Verhiltnissen. Bei 48,8 % haben die
Viter einen Volksschulabschluf§ und sind als Arbeiter oder Beamte bzw.
im Kleingewerbe beschiftigt. Thre Miitter sind hingegen zu einem Grof3-
teil Hausfrauen. Da 10 % der Befragten angeben, daf} sie sich aufgrund
eines familidr vermittelten Wertesystems bedecken und 78,7 % der Fami-
lien auf die Bedeckung ihrer Tochter aus religiosen Grinden positiv rea-
gierten, kann festgehalten werden, daf ein Grofiteil der befragten Kopf-
tuchstudentinnen aus traditionell-muslimischen bzw. proislamisch einge-
stellten Familien stammt. Als Grund fir die Bedeckung geben 84,3 %
der Befragten an, daf} sie sich aus religiosen Griinden bedecken, und 93,8
% sagen, dafl sie sich freiwillig, d.h. ohne Druck von auflen, dazu ent-
schlossen haben. Die erste Begegnung mit dem »Kopftuchverbot« haben
die Studentinnen primir im sikularen Bildungssystem erfahren (50,5 %
an der Universitit und 35,7 % in der Schule). Als erste Reaktion auf das
»Kopftuchverbot« sagen 71 % der Befragten, daf sie nicht aufgeben,
sondern um ihr Kopftuch kimpfen werden, und 87 % meinen, dafl sie,
vor die Zwangsentscheidung Ausbildung oder Kopftuch gestellt, ihr
Kopftuch nicht ablegen wiirden. Hinsichtlich der Strategien, die im Kon-
flikt um die Akzeptanz der Bedeckung zu ergreifen sind, geben 79,6 %
der Befragten an, dafl man sich auf Glaubensfreiheit und Menschenrechte
beziehen solle; die Gruppe jener, die unter Bezugnahme auf ihre pro-
islamische Identitat einen politischen Kampf bevorzugt, ist mit 16,6 % be-
trachtlich kleiner. Die Angaben hinsichtlich ihrer Einstellung zur Bedek-
kung spiegeln die weit verbreiteten Ansichten und Kleidungsformen der
»neuen« muslimischen Frau wider: 85,6 % der Befragten erachten die
Bedeckung als grundlegende religiose Pflicht, die Verschleierungsmode®”
hingegen wird zu 60,4 % abgelehnt, obwohl 50,7 % der Befragten keine
strengen Vorstellungen von Bedeckung (Schleier, bodenlanger Mantel
etc.) haben, und bis zu einem gewissen Grad selbst nach der (Verschlei-
erungs-)Mode gehen, und 60,8 % Kopftiicher als grofie, einfache Tiicher
definieren, die den modischen Trend der Kopftiicher zur Zeit in der
Tirkei bestimmen.

Dariiber hinaus wird in der Studie eine demokratische und liberale
Grundhaltung der befragten Studentinnen deutlich: 86,5 % geben an, dafl
alle Frauen, die an die Grundsitze des Islam glauben, Musliminnen seien,
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auch wenn sie sich selbst nicht bedecken, und 56,4 % sind der Ansicht,
dafl die Moral eines Menschen nicht mit seiner Kleidung zusammen-
hiangt. Mehr als die Hilfte der Befragten (56,5 %) glaubt auflerdem, daf}
sie gegen eine »Bedeckungspflicht« in der Tiirkei protestieren wiirden,
und 79,4 % der Befragten sind der Meinung, daf§ sich in der Offentlich-
keit jeder so kleiden soll, wie er mochte. Die Prisenz der proislamischen
Frau in der Offentlichkeit befiirworten 87,4 % der Befragten.

Die Ergebnisse dieser Umfrage sind v.a. aus zwei Griinden fiir die Ana-
lyse der Kopftuchdebatte in der Tturkei von Bedeutung: Erstens verdeut-
licht die Tatsache, dafl eine Umfrage zu diesem Thema gemacht wurde,
daf} sich proislamische Kreise moderner Strategien bedienen — und das,
obwohl in vielen proislamischen Kreisen die positivistische Wissenschaft
abgelehnt wird. Zweitens spiegeln die Ergebnisse dieser Umfrage jenes
Image wider, das proislamische Kreise iber bedeckte Frauen verbreitet
sehen mochten: Bedeckte Studentinnen sind tolerant, selbstbewufit,
selbstbestimmt und bedienen sich zur Verteidigung ihrer personlichen
Anliegen demokratischer Mittel. Im Kriéfteringen von Islamismus und
Kemalismus ist der Aufbau dieses Images — oder besser: der »wissen-
schaftliche Nachweis« tiber die Eigenschaften der »neuen« muslimischen
Frau — essentiell, weil sich proislamische Kreise unter den gegebenen ge-
sellschaftlichen Bedingungen nur »systeminterner« Strategien bedienen
dirfen. Der Riickgriff auf andere Mittel und Strategien wiirde sie nim-
lich in einen noch grofleren Konflikt mit der kemalistischen Macht brin-
gen. Anders ausgedriickt heifit dies, daf} sich proislamische Kreise legiti-
mer, moderner, demokratischer und rechtsstaatlicher Mittel bedienen
miissen, wenn sie in der gegebenen Gesellschaftsordnung bestehen moch-
ten und/oder ihre kurzfristigen Ziele in dieser erreichen mochten.

Hilt man sich die verbreiteten Einstellungen und Einschitzungen laizi-
stisch-kemalistischer Kreise vor Augen, so konnen die genannten Daten
auch als »Abrechnung mit Vorurteilen« interpretiert werden. Denn im
Gegensatz zur vorherrschenden kemalistisch-laizistischen Meinung
(Frauen bedecken sich entweder unter dem Druck minnlicher Familien-
oberhdupter oder aus fanatisch-islamistischen Griinden; proislamische
Kreise ziehen einen diktatorischen Gottesstaat dem modernen tiirkischen
Rechtsstaat vor und erkennen Demokratie nicht an; Islamisten sind eine
kleine gefahrliche Minderheit etc.) wird in dieser Studie ein anderes Bild
gezeichnet: das einer liberalen, selbstbestimmten und modernen proisla-
misch eingestellten Frau. Dieses Bild stimmt mit grundlegenden Werten
der kemalistisch-laizistischen Gesellschaft (Demokratie, Vertrauen in
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den Rechtsstaat, Aktivitit im offentlichen Raum) tiberein. Der Aufbau
dieses Images ist aus den oben bereits genannten Griinden essentiell fiir
das Bestehen der proislamischen Bewegung im allgemeinen und fiir die
Legitimierung des Anliegens der bedeckten Studentinnen im speziellen.

ZUR SUBJEKTIVEN BEDEUTUNG DER BEDECKUNG

Betrachtet man die Schwierigkeiten, die proislamisch eingestellte Frauen
wegen ihrer Bedeckung auf sich nehmen, und die Rechtfertigungsstrate-
gien, die in der Auseinandersetzung mit der kemalistisch-laizistischen
Offentlichkeit entwickelt werden miissen, so stellt sich die Frage, wieso
bedeckte Frauen diese Anstrengungen auf sich nehmen. Um diesen
Aspekt verstindlich zu machen, mochte ich darauf hinweisen, daf} be-
deckte Frauen die Strategie, das Kopftuch abzunehmen, strikt ablehnen.
Das geht nicht nur aus den genannten Umfrageergebnissen hervor, son-
dern wird auch in der proislamischen Frauenliteratur immer wieder als
unzumutbare Problemlosungsstrategie disqualifiziert.”® Aus diesem
Grund erscheint es mir an dieser Stelle auch sinnvoll, auf die subjektive
Bedeutung der Bedeckung genauer einzugehen.”

Das Kopftuch als Ausdruck religiosen Empfindens

Das Kopftuch ist fiir Frauen in der Tirkei, die sich bewuft fir einen
islamischen Lebensstil entschieden haben, ein Ausdruck der Verinnerli-
chung und Verwirklichung eines tiefen religiosen Empfindens. Dieses
religiose Empfinden steht fiir die Betreffenden tiber simtlichen weltli-
chen Werten und Lebensformen. Die Islaminterpretationen, auf die die
Frauen Bezug nehmen, schreiben die Bedeckung des Hauptes vor. Die
Entscheidung der Frau, sich zu bedecken, ist somit auch eine Annihe-
rung an das gottliche Wunschbild der muslimischen Frau. Das Kopftuch
verstirkt die Beziehung zu Gott und hilft, sie auszubauen. Das heifit, die
Bedeckung ist nicht eine reine religiose Pflichterfillung, sondern auch
ein Ansatzpunkt, Gott niher zu kommen, sich seiner immanenten Ge-
genwart zu vergewissern.

Sich zu bedecken ist eine Handlung, die etwas mit dem Glauben und dem
Sichbinden, sich selbst die Verbundenheit deutlich zu machen und zu
konkretisieren zu tun hat. ... Es konkretisiert das eigene Sein in der Ver-
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bindung zum Heiligen. ... Du willst etwas tun, um die Beziehung zu Gott
zu entwickeln, seine Liebe zu gewinnen.”

Bedeckung kann also als Ausdruck tiefen Glaubens bezeichnet werden.
Dieser tiefe Glaube ist zunichst eine rein personliche Angelegenheit.

Das Kopftuch als Opfer weltlicher Freiheit und als Ausdruck religioser
Weltsicht

Auf der religiosen Ebene macht das Kopftuch seinen Trigerinnen ihre
Entscheidung fir Gott allgegenwirtig. Es visualisiert den Entschluf}, in
Verbindung mit Gott stehen zu wollen. Daraus resultiert fir die Frauen
eine religiose Ethik, nach der sie ihr Leben gestalten. Wie die folgenden
beiden Zitate zeigen, heiflt dies, dafl das religiose Element der Bedeckung
fiir die bedeckten Frauen nicht nur sozial determinierend, sondern auch
einschriankend ist. So meint eine Gesprichspartnerin:

Wenn Sie sich bedecken, kénnen Sie nicht tiberall hingehen. Ich war z.B.
ein sehr aktiver Mensch in meiner Studentenzeit. Und wenn Sie sich be-
decken, dann wissen Sie, daff Sie mit ihren Freunden nicht tiberall hinge-
hen konnen, nicht ausgehen konnen, nicht alles machen konnen.

Eine zweite Gesprichspartnerin veranschaulicht diesen Aspekt mit ganz
konkreten Beispielen:

Glauben sie nicht, dafl ich nicht auch schwimmen gehen mochte und das
(Kopftuch; BP) in dieser Hitze gerne trage. Ist das (Kopftuch; BP) etwas
Angenehmes? Nein, wirklich nicht. Das hilt zusétzlich warm.

Wie diese beiden Zitate verdeutlichen, wird das Kopftuch nicht nur in
der Fremdwahrnehmung als Einschrinkung empfunden, sondern auch
von seinen Trigerinnen selbst. Eine Erklirung, warum sie diese Ein-
schrankungen auf sich nehmen, geben die beiden Interviewpartnerinnen
selbst. Die erste Frau fahrt nimlich mit folgenden Worten fort:

Aber dann wird es Thnen wieder bewufit, Sie denken an das Jenseits, an

den Tod. Nach dem Tod gibt es ein Leben ... und das ist unendlich.

Daf§ der Gedanke an das Jenseits fiir das weltliche Dasein bestimmend
ist, driickt auch eine andere Frau aus:

Wenn der Mensch frei leben will, dann soll er es tun. Aber ich glaube, daf§
wir hier ein Leben von vielleicht 60 Jahren haben. So ist es doch. Und wir
glauben an ein Leben nach dem Tod. Also das ist etwas Islamisches. Dort
werde ich Gott Rechnung geben miissen. Und Gott sagt: »Frau, wenn Du
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Muslim bist, bedecke dich. Bedecke dich, bete, liige nicht, faste.« Also
solche Sachen sagt Gott. Mein Gott, mein Schopfer mochte das von mir.
Wenn ich das nicht mache, werde ich morgen dafiir die Strafe bekommen.
... Wenn ich auf dieser Welt fir Gott arbeite, wird mir Gott im Jenseits
das Beste vom Paradies geben.

Die Bedeckung ist ein Ausdruck religiosen Empfindens. Diese Bezie-
hung zur Religion hat auch Konsequenzen fiir das weltliche Leben und
ist Ausdruck einer religiosen Weltsicht. Der Begriff »religiose Weltsicht«
besagt dabei, daf} das weltliche Leben nach religiosen Maf3stiben ausge-
richtet und bewertet wird. Allgemein wurde in diesem Zusammenhang
oben bereits festgehalten, daf} sich im modernen gesellschaftlichen Kon-
text das Wesen der religiosen Weltsicht verandert hat. Fir die Bedek-
kungsfrage ist dabei die Unterscheidung zwischen dem traditionellen
und modernen Bedeckungsmodus mafigeblich.

Bedeckung als personliche Entscheidung

Im Gegensatz zur Tradition ist die Bedeckung im modernen gesell-
schaftlichen Kontext kein Status quo. Die Bedeckung beruht nicht auf
einer spezifischen (traditionell-muslimischen) Vorstellung von Anstand,
und fiir die Frau ist die Bedeckung kein gesellschaftliches Muff mehr. Im
Gegenteil: Gerade im stidtischen Kontext wird die bedeckte muslimische
Frau wegen ihres Kopftuchs diskriminiert.

Die weibliche Bedeckung im stidtisch-modernen Kontext ist heute das
Resultat eines individuellen Entscheidungsprozesses. In Anbetracht der
gesellschaftlichen Verhiltnisse muf§ das Individuum zwischen religiosen
und gesellschaftlichen Dimensionen abwigen. Die Bedeckung ist in die-
sem Zusammenhang nicht aus dem einfachen Ursache-Wirkungsmodell
»Religion — Glaube — Erfiillung religioser Pflichten« zu erkliren. Der
Schritt zur Bedeckung ist vielmehr ein personlicher Entscheidungspro-
zef}, in dem das Individuum festlegt, sein Leben vorwiegend nach religio-
sen Werten auszurichten oder nicht. Diesen Entscheidungsprozeff emp-
finden die Frauen meiner Untersuchungsgruppe als schwierig. Denn das
Kopftuch bedeutet fiir sie auch, auf der gesellschaftlichen Ebene Ein-
schrainkungen in Kauf zu nehmen.

In den Interviews wird dieser Entscheidungsprozefy von den Frauen
reflektiert. Fiir Frauen, die sich bereits in der Kindheit bedeckten (oder
besser: in der Kindheit bedeckt wurden), hat in diesem Zusammenhang
die Reflexion des Wissens und der Werte, die sie von zu Hause mitge-
bracht haben, ganz besondere Bedeutung. Dabei stellt sich fiir die Frauen
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die Frage, ob die Bedeckung ihrem Ich entspricht oder nur einer Ge-
wohnbheit entspringt. Frauen, die sich erst im Erwachsenenalter bedeck-
ten, reflektierten vor ihrer Entscheidung ihr islamisches Wissen, ihre
muslimische Identitdt und ihr gesellschaftliches Sein. Ihr Entscheidungs-
prozef dreht sich also um die Frage, ob man wirklich nach den religiésen
Regeln leben will und kann.

Das Kopftuch als Signal nach auBen

Wie oben bereits festgehalten wurde, symbolisiert das Kopftuch in der
Selbst- und der Fremdwahrnehmung die islamische Grundeinstellung
eines Menschen. Mit dem Kopftuch wird diese personliche Einstellung
visualisiert und fir andere erkennbar. Dieser Aspekt ist den bedeckten
Frauen bewufit.

Das Ziel ist, die bedeckte Identitit auszudriicken und mit dieser Identi-
tat die Teilhabe der Frau in der Gesellschaft zu sichern. Mit dieser Identi-
tat driickt die Frau aus, dafi sie in der Gesellschaft nicht zulafit, als Sexu-
alobjekt, als Korper gesehen zu werden.

Dieses Zitat verdeutlicht, dafl die Bedeckung eine Legitimation fiir reli-
giose Musliminnen ist, das Haus zu verlassen. Indem sie sich aus der Pri-
vatsphire bewegen und in die Offentlichkeit treten, konfrontieren sie
diese auch mit einer Forderung. Sie mochten nicht als weiblicher Korper,
sondern als Mensch gesehen werden — eine Forderung, die im Westen
auch aus der feministischen Diskussion bekannt ist.

Das Kopftuch als Symbol fiir proislamischen Protest

An mehreren Stellen wurde bereits deutlich, dafl die Bedeckung mehr
als eine Kopfbedeckung ist. Das Kopftuch steht fiir bestimmte religiose
Werte und fiir eine islamische Weltsicht. Da die Bedeckung im Span-
nungsfeld von Kemalismus und Islamismus unterschiedlich bewertet
wird, wird die Bedeckung bzw. Nicht-Bedeckung der Frau zum zentra-
len Punkt in der aktuellen politischen Diskussion. Unter diesen gesell-
schaftlichen Bedingungen hat die Bedeckung fiir proislamische Frauen
eine weitere Bedeutung. Diese gesellschaftliche Komponente der Bedek-
kung spiegelt sich in der Wahrnehmung der befragten Frauen als islam-
feindliche Politik des tiirkischen Staates wider. Der folgende Interview-
ausschnitt verdeutlicht diese Wahrnehmung,.

Das Kopftuch ist zweifellos ein Teil einer religiosen Welt. Aber die Ab-
sicht, die religiose Weltsicht zu unterdriicken, hat auch das Kopftuch zum



https://doi.org/10.14361/9783839400425-008
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

Zur Kopftuchdebarte in der Tiirkei 167

Ziel. Aus diesem Grund hat das Kopftuch neben seiner religiosen Eigen-
schaft auch eine gesellschaftliche.

Das Zitat verdeutlicht die Wahrnehmung der tiirkischen Gesellschaft als
islamfeindlich. Ausgehend von dieser Unzufriedenheit mit den herr-
schenden gesellschaftlichen Bedingungen ist das Kopftuch in der Selbst-
wahrnehmung zu einem Zeichen der Aufmiipfigkeit und des Protestes
geworden. Die Bedeckung symbolisiert fiir die Betroffenen eine andere
(islamische) Weltsicht. In dem als islamfeindlich wahrgenommenen Kon-
text heifit dies, dafl bedeckte Frauen ein Zeichen gegen das soziale und
politisch-religiose Umfeld setzen. Die Bedeckung signalisiert nach auflen
Unzufriedenheit mit der gegenwirtigen Situation und driickt gleichzeitig
aus, welchen Werten man sich verpflichtet fiihlt.

Auch wenn die Bedeckung aus dem religiosen Glauben hervorgeht, kann
sie auch als politisches Symbol und Verhalten interpretiert werden. Einer-
seits wollen wir unseren Glauben ausdriicken. Wir zeigen unsere Bezie-
hung zum Heiligen auch mit der Kleidung. Auflerdem zeigen wir, dafl wir
gegen die gingige Mode sind. Wenn der Minirock als Symbol verstanden
wird — und er wird es —, kann auch die Bedeckung als Symbol verstanden
werden.

Die Betonung der verschiedenen Ungerechtigkeiten, denen Kopftuchtra-
gerinnen ausgesetzt sind, und das demonstrative Beharren auf ihren
Rechten konnen in diesem Zusammenhang als proislamische Variante
von political correctness interpretiert werden. Es ist jedoch zu betonen,
daf} nicht die Unzufriedenheit mit der modernen tiirkischen Gesellschaft
der Ausgangspunket fiir die Bedeckung ist, sondern eine individuelle Aus-
einandersetzung mit der Religion. Das Protesthafte an der Bedeckung er-
gibt sich vielmehr aus dem gesamtgesellschaftlichen Kontext: die Ver-
wirklichung einer bestimmten islamischen Lebens- und Denkweise, die
im sozio-politischen Konzept der staatlichen Macht nicht vorkommt
bzw. im Gegensatz zu ihm steht. Eine Interviewpartnerin meinte in die-
sem Zusammenhang:

Also es gibt eine Definition: »Ja, also die (bedeckte Frauen; BP) sind als
Modernititsgegner entstanden.« Nein. Die haben sich selbst ausgedriickt,
sie sind deshalb entstanden, weil sie ihre Religion leben wollen.

Dieses Zitat verdeutlicht, daf} das Ausleben der Religion im tirkischen
Kontext erst im zweiten Schritt auch Kritik an dem gegenwirtigen Sy-
stem bedeutet.
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SCHLUSSBEMERKUNG

Die Debatten um das Pro und Contra der weiblichen Bedeckung in der
Tirkei sind mit Bezug auf den spezifischen historischen Hintergrund
und die gegenwirtigen sozio-politischen Entwicklungen zu verstehen.
Auf dieser Ebene ist die Kopftuchdebatte in der Turkei kein »schleier-
hafter« Protest, sondern ein Resultat der bis dato verfolgten Gesell-
schaftspolitik. Im Kontext gesellschaftlicher Transformation (Binnenmi-
gration, Ausbildungsmoglichkeiten, politische Kursinderungen etc.) kol-
lidiert das lineare kemalistische Modernisierungskonzept mit den Vor-
stellungen der sich zunehmend modernisierenden, jedoch traditionell-
muslimisch geprigten Bevolkerung Anatoliens. In diesem Kontext steht
das Kopftuch als Symbol einer islamischen Weltsicht im Widerspruch
zum staatlichen Gesellschaftskonzept, welches aufgrund der historischen
Entwicklungen in den Handen laizistisch-kemalistischer Kreise liegt.

ANMERKUNGEN

1 Der Begriff »proislamisch« eignet sich fir die Beschreibung der Weltsicht
»neuer« muslimischer Frauen in der Tirkei insofern besonders gut, weil er
nicht nur den religiosen (=islamischen) oder politischen (=islamistischen)
Aspekt der untersuchten Frauengruppe bezeichnet, sondern beide Eigen-
schaften betont. Damit wird die gesellschaftliche Dimension der Religiositit
und die religiose Dimension des Gesellschaftlichen ins Zentrum des Blickfel-
des gertickt.

2 Der Begriff »bedeckte Studentin« ist die wortliche Ubersetzung des tiirki-
schen Begriffs ortilii ogrenci. Ich verwende diesen Begriff, weil ich entspre-
chende Bezeichnungen im Deutschen wie z.B. »verschleierte« oder »verhill-
te Studentinnen« ablehne. Der Grund dafiir ist, daf§ »verschleiert« und »ver-
hiillt« erstens nicht der realen Kleidungsform entsprechen. Proislamische
Studentinnen tragen in der Regel keinen Schleier, sondern bedecken ihren
Kopf mit einem Tuch und verstecken ihre weiblichen korperlichen Kontu-
ren in weiten Gewindern, oftmals einem langen Mantel. Der zweite Grund
fiir meine Begriffswahl »bedeckte Studentinnen« liegt darin, dafl die Begriffe
»verschleiert« und »verhiillt« eine orientalistische Vorstellung von Kopf-
tuchtrigerinnen suggerieren.

3 Inder Tageszeitung Akit titelte dazu: »Es gibt kein Verbot« (vgl. 0.N. 1998).

4 Diese Beschreibung resultiert aus meiner teilnehmenden Beobachtung die-
ser Massendemonstration in Istanbul.
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Der Begriff Tanzimat, eigentlich tanzimat-i hayriye (»wohltitige Ordnun-
gen«), bezeichnet die ab 1839 im Osmanischen Reich eingeleiteten Moderni-
sierungsmafinahmen bis zur Verfassung von 1876 (vgl. Kreiser/ Diem/Maier
1974: 133). Die Reformperiode wird von diesen Autoren folgendermafien
beschrieben: »Das am 3.11.1839 verkiindete Reformedikt (hatt-1 hiimayun)
von Giilhane war von Mustafa Resid Pascha entworfen worden; es versprach
neben Sicherheit von Leben, Ehre und Besitz die Abschaffung der Steuer-
pacht, Neuregelungen der Einberufung und des Gerichtswesens und eine
Gleichheit aller Personen vor dem Gesetz. Erste Mafinahmen (Strafgesetz-
buch, Handelsgericht, Griindung der Banque Ottomane, Verwaltungsre-
formen) mufiten 1841 bis 1845 teilweise riickgingig gemacht werden; danach
begann man mit einer Modernisierung des Unterrichtswesens, der Schaffung
gemischter Zivil- und Strafgerichte (1847) und der Verkiindung eines Han-
delsgesetzes (1850). Nach kurzem Riickschlag kehrte wihrend des Krim-
krieges mit Ali und Fu’at Pascha eine neue Generation der Reformer an die
Macht zuriick, und das Reformedikt vom 18.2.1856 erweiterte die Prinzipien
von 1839. Die gesetzlichen Reformen wurden vorangetrieben, die Provin-
zialverwaltung seit 1864 durch Midhat Pascha neu geordnet« (vgl. ebd.).

Bei diesen Re-Islamisierungsbemithungen handelte es sich um die Etablie-
rung des Islam als privates Konzept, das einerseits als Sinnstifter sozialer So-
lidaritdt dienen und andererseits die ideologischen Links-Rechts-Konflikte
dampfen sollte (vgl. Toprak 1987).

Zu einer Auseinandersetzung mit dem tiirkischen Begriff »irtica« vgl. Schi-
ler 1989.

Die Ursachen fir diese Entwicklung werden in laizistisch-kemalistischen
Kreisen und proislamischen Kreisen unterschiedlich erklart. In laizistisch-
kemalistischen Kreisen wird die Politik Turgut Ozals dafiir verantwortlich
gemacht, und in proislamischen Kreisen steht diese Entwicklung fiir eine
verspitete Emanzipation vom »unterdriickenden Laizismus«.

Die Vorbeter- und Predigerschulen wurden in der Tirkischen Republik
erst 1949 wieder eingefiihrt. Neben dem zahlenmifigen Aufschwung von 19
(1960) auf 601 Schulen (1997) haben die Absolventen dieser Schulen heute
auch viele neue Rechte erworben: Der vormals zehnmonatige Kurs wurde in
ein langjahriges Schulsystem umgewandelt, das heute auch zum Universi-
tatsstudium berechtigt. Bis zur Einfithrung der achtjihrigen Schulpflicht
umfafSte die Ausbildung sechs Jahre (vgl. Serter 1997; Seufert 1997).

In einem Artikel der Wochenzeitschrift Nokta wird von 4.000 islamischen
Stiftungen und ihren Zweigstellen berichtet (vgl. Sever 1995).

MUSIAD ist die Abkiirzung von Miistakil Sanayiciler ve Isadamlar: Dernegi
Verein unabhingiger Industrieller und Geschiftsleute) und wurde 1991 als
Alternative zum TUSIAD (Tiirk Sanayiciler ve Isadamlart Dernegi/ Verein
tirkischer Industrieller und Geschiftsleute) gegriindet. In diesem Zusam-
menhang haben die beiden Anfangsbuchstaben »MU« von MUSIAD in der
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tiirkischen Presse zu Spekulationen gefiihrt, steht »MU-« fiir miistakil (un-
abhingig) oder miisliiman (muslimisch)? Zwar steht im Vereinsnamen
»MU« fiir miistakil (unabhingig), aber der Vereinsvorsitzende Erol Yarar
bestitigte die Spekulationen um das »M Uy, denn das Ziel des Vereins sei es,
eine Wirtschaft auf islamischen Grundsitzen in der Tirkei aufzubauen (vgl.
Cakir 1991).

Daf dem nicht so ist, beschreibt Serpil Usiir in ihrem Aufsatz »Drei Identi-
titsmodelle fir Frauen und ihre jeweiligen Konzepte des offentlichen und
privaten Raumes in der Tiirkei« (vgl. Usiir 1997).

Im Unterschied dazu muf} betont werden, daf} die traditionelle Muslima
die Dimensionen Religion und Tradition als soziale Einheit erlebt. Bei ihrem
religiosen Wissen handelt es sich nicht um theologisches Wissen oder theo-
logische Interpretationen, sondern um personenzentriertes Wissen, das von
wichtigen Personen im sozialen Umfeld (Hodscha, Familieniltesten etc.)
weitergegeben wird.

Der Koran und die Uberlieferung der Ausspriiche des Propheten (Hadith)
gelten allgemein als unantastbare Quellen der Wahrheit. Die Periode zwi-
schen der Offenbarung des Korans und dem vierten Kalifen gilt als Zeitalter
des wahren (d.h. richtig interpretierten) Islam (vgl. Toprak 1987).

Ein wichtiger Unterschied zwischen den »neuen muslimischen Intellektu-
ellen« und den religiosen Gelehrten des Osmanischen Reiches besteht darin,
daf erstere religioses und modernes Wissen verbinden. Zur Charakteristik
»neuer muslimischer Intellektueller« vgl. Pusch 1997; Meeker 1993; Toprak
1997 und Atacan 1991.

Ali Bulag, ein bekannter muslimischer Intellektueller, meint in diesem Zu-
sammenhang: »Was verandert werden mufi, ist unser traditionelles, anti-
quiertes, ausgedientes und veraltetes Islamverstindnis« (Degisimden Kork-
mak, in: Zaman, 11. Mai 1987, zitiert nach: Atacan 1991: 11). Islaminterpre-
tationen erfahren heute einen Wandel, der heilige Text aber bleibt als unan-
tastbare Wahrheit bestehen.

So sprach sich z.B. erst kiirzlich der »Verein zur Pflege der Gedanken Ata-
tirks« (Atatiirkgii Diisiince Dernegi) dafiir aus, daf} das gesamte islamische
Kapital konfisziert, das Kopftuch verboten und alle Korankurse geschlossen
werden sollten. Die Forderung nach dem »Kopftuchverbot« wird z.B. damit
begriindet, daf§ das Kopftuchtragen nichts mit demokratischen Rechten zu
tun habe (vgl. Bulut 1998).

In diesem Zusammenhang sind das Verbot der Refah Partisi durch das Ver-
fassungsgericht (16. Januar 1998) und die Entscheidungen des Nationalen
Sicherheitsrates vom 28. Februar 1997 zu nennen.

Ich setze das Kopftuchverbot in Anfithrungszeichen, weil es kein Gesetz
gibt, dafl das Kopftuch verbietet, sondern das »Kopftuchverbot« auf einer
spezifischen (=kemalistischen) Interpretation der Gesetze beruht.

In diesem Zusammenhang sind die unterschiedlichen Beschiftigungsmog-
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lichkeiten von qualifizierten und unqualifizierten bedeckten Frauen zu be-
tonen. 75,3 % aller berufstitigen Frauen in der Tirkei sind in der Landwirt-
schaft beschiftigt (vgl. DIE 1998: 265). Da Frauen diese Tatigkeit in einem
traditionellen Umfeld ausiiben, bedeutet die Bedeckung fiir sie im sozialen
Gefiige der tiirkischen Peripherie kein Problem; die weibliche Bedeckung
bedeutet in diesem traditionell-muslimischen Kontext die Verkérperung von
Anstand, Sittlichkeit und Moral. Da diese Frauen vorwiegend unqualifizier-
ten Tatigkeiten nachgehen und billige Arbeitskrafte sind, muf fir die be-
deckte Frau in der Landwirtschaft festgehalten werden, dafl sie aufgrund der
Geschlechterordnung im traditionell-lindlichen Kontext und nicht wegen
ihrer religiosen Weltsicht und in der Folge wegen ihres Kopftuchs benach-
teiligt ist. Dieser Sachverhalt weist auch darauf hin, dafl v.a. stidtische Frau-
en, die einer qualifizierteren Titigkeit nachgehen mochten, vom Kopftuch-
verbot betroffen sind.

Die RP-Stadtverwaltungen lehnen diese Bestimmungen ab und mochten sie
in einem juristischen Kampf beseitigen. Sie begriinden ihr Vorgehen damit,
dafl das Prinzip des unbedeckten weiblichen Kopfes in der Kleiderordnung
nicht auf den grundlegenden Gesetzen zur Bekleidung — dem Hutgesetz und
dem Gesetz nicht zu tragender Kleidung — beruht (miindliche Informatio-
nen von Dr. Izzet Ozgeng, Rechtsberater des Oberbiirgermeisters von
Istanbul).

Griin ist die Farbe des Propheten. Im laizistischen Sprachgebrauch werden
samtliche gesellschaftliche Ausdrucksformen proislamisch eingestellter Mus-
lime mit dieser Farbe beschrieben. So bezeichnet z.B. der Begriff »griiner
Sektor« den von religiosen Muslimen getragenen Sektor und das »griine Ka-
pital« das Kapital von religidsen Muslimen.

Aus dem Interview mit Sibel Eraslan am 6. Oktober 1998 in Istanbul.

Im Zuge der Re-Islamisierung haben sich in der Tiirkei parallel zu sikula-
ren Institutionen auch proislamische Pendants herausgebildet. So sind prois-
lamische Arbeiter in der proislamischen Gewerkschaft Hak-I¢, proislami-
sche Geschiftsleute in der proislamischen Wirtschaftsvereinigung MUSIAD
und proislamische Menschenrechtler im Menschenrechtsverein Mazlumder
organisiert. Mazlumder wurde 1991 in Ankara gegriindet und verfiigt heute
iber 13 Abteilungen im ganzen Land. In einer Informationsbroschiire defi-
niert sich der Verein folgendermaflen: »Das Hauptziel von Mazlumder ist
die Verteidigung der Menschenrechte und Freiheiten und die Organisation
von Solidarititskampagnen fiir unterdriickte Personen. Indem Mazlumder
von einer alternativen Philosophie ausgeht, die sich auf die islamische Reli-
gion und geschichtliche Quellen bezieht, unterscheidet sich der Verein in
vielen Punkten von anderen Menschenrechtsvereinen.

In diesem Zusammenhang ist festzuhalten, dafl Mazlumder eine Kopftuch-
kommission eingerichtet hat — d.h., man kann von der Institutionalisierung
dieser Problematik in dem Verein sprechen. Gemifl den Aussagen der
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Rechtsanwiltin Seyma Doglicti, Rechtsberaterin in der Kopftuchkommis-
sion, werden gegen viele bedeckte Frauen in staatlichen Einrichtungen (Uni-
versititen und 6ffentlicher Dienst) Strafen verhingt, die nicht den gesetzli-
chen Grundlagen bzw. Fristen entsprechen. Die Kopftuchkommission be-
schaftigt sich neben der Verfolgung von Gerichtsprozessen v.a. mit der juri-
stischen Aufklirung und Beratung bedeckter Frauen, gegen die im Rahmen
der vorliegenden Kleiderordnungen Disziplinarstrafen verhingt wurden.
Bedeckte Frauen sind von Mafinahmen betroffen wie z.B. der Versetzung im
Fall vieler bedeckter Lehrerinnen, die in religiosen Prediger- und Vorbeter-
schulen beschiftigt sind. Dies war v.a. im Herbst 1998 ein zentrales Thema
in der Kopftuchkommission (aus dem Interview mit Seyma Doglicti, Istan-
bul, 22. September 1998).

Vom proislamischen Menschenrechtsverein Mazlumder wurde eine um-
fangreiche Studie zu diesem Thema herausgegeben: Mazlumder Istanbul
Subesi (Hg.): Biitiin Yonleriyle Bagortiisii Sorunu. Olaylar, Belgeler, Anilar
(Das Koftuch von allen Seiten. Vorfille, Belege, Erinnerungen), Istanbul:
Mazlumder Yay., 1997; erw. Aufl. 1998). Dartiber hinaus beschiftigt sich
auch die monatliche Zeitschrift Mazlumder, die von der Istanbuler Abtei-
lung herausgegeben wird, regelmiflig mit diesem Thema.

Seit Anfang der 90er Jahre ist die Verschleierungsmode in proislamischen
Kreisen in der Tiirkei ein vieldiskutiertes Thema. Die Beftirworter der Ver-
schleierungsmode, d.h. einer islamisch korrekten Verhiillung nach modi-
schen Gesichtspunkten, sind der Ansicht, dafl Verhiillung nichts mit Ent-
Asthetisierung der Frau zu tun hat. Die Gegner der Verschleierungsmode
dagegen meinen, dafl Mode eine westliche Erfindung ist und mit dem islami-
schen Lebensprinzip nichts zu tun hat. Auflerdem argumentieren sie, daf}
Frauen mit modischer Bedeckung Blicke auf sich ziehen, d.h. der Logik der
Bedeckung widersprechen.

Als Beispiel mochte ich in diesem Zusammenhang das Buch Bir Basortiisii
Giinliigii (Ein Kopftuchtagebuch) von Zekiye Oguzhan nennen. In diesem
»Tagebuch« beschreibt die Autorin neben verschiedenen politischen Ent-
wicklungen auch ihre personlichen Erfahrungen mit dem Kopftuch an der
Universitit. Neben all den Schwierigkeiten, die ihre Bedeckung im Rahmen
des Studiums bereiteten, kritisiert sie auch den gut gemeinten Ratschlag ei-
ner Lehrbeauftragten, das Kopftuch fiir die verbleibende Studienzeit abzu-
nehmen (vgl. Oguzhan 1998).

Die Analyse der subjektiven Bedeutung der Bedeckung in diesem Kapitel
ist ein Teilergebnis meiner Studie »Weiblicher Islamismus: Zur Lebenswelt
islamistischer Journalistinnen in der Tirkei«, die ich 1997 mit einem post-
doc-Stipendium des osterreichischen Fonds zur Forderung wissenschaftli-
cher Forschung am Orient-Institut der Deutschen Morgenlindischen Ge-
sellschaft in Istanbul durchgeftihrt habe. Ein anderer Teil der Ergebnisse ist
im Druck (vgl. Pusch 1998).
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30 Dieses und die folgenden Zitate stammen aus Interviews mit proislami-
schen Journalistinnen, die ich im Rahmen meiner Untersuchung »Weiblicher
Islamismus: Zur Lebenswelt islamistischer Journalistinnen in der Tirkei«
auch zu threm Kopftuch befragt habe.
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