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Hoda Salah

Diskurse des islamischen Feminismus

Zusammenfassung

Der Beitrag identifiziert verschiedene Diskur-
se innerhalb des islamischen Feminismus.
Es wird gefragt, ob islamischer Feminismus
dazu beitragt, Frauenrechte zu starken, und
inwieweit er Frauen einen Zugang zur 6ffent-
lichen Sphéare und Autonomie in der privaten
Sphare erméglicht. Es wird gezeigt, dass der
islamische Feminismus einen positiven Ein-
fluss auf die Forderung von Frauenrechten
hat, und zwar nicht nur innerhalb islamischer
Diskurse, sondern auch in nationalen und
internationalen Institutionen. Dennoch tragt
der islamisch-feministische Diskurs auch eine
maogliche Gefahr fir den Status von Frauen
in muslimischen Gesellschaften in sich, da
religiés motivierte Argumente gegen die UN-
Konvention fur Frauenrechte vorgebracht
werden, sobald diese zum islamischen Recht
der Scharia im Widerspruch steht.

Schltsselwérter
Islamischer Feminismus, Frauenrechte, Frau-
enbewegung, Reformbewegungen im Islam,

Summary
Discourses of Islamic Feminism

This article identifies different discourses
within Islamic Feminism. The question is wh-
ether it contributes to the improvement of
women’s rights, and in how far it enables wo-
men to attain access to public space and au-
tonomy in the private sphere. It will be argued
that Islamic Feminism has a positive influence
on the promotion of women’s rights, not only
within Islamic discourses and movements,
but also in national and international institu-
tions. However, the Islamic-feminist discourse
also carries a potential danger for the status
of women in Muslim societies, since religious
arguments are being directed against the UN
Convention for Women's Rights insofar as it
contradicts the Islamic Sharia.

Keywords
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Islam, Gender Jihad, Agypten

Der islamische Feminismus trat in den 1990er Jahren in vielen Landern der Welt als ein
Teil der internationalen Reformbewegung im Islam in Erscheinung und ist heute sowohl
in arabischen Gesellschaften als auch im Iran, Nigeria, Stidafrika, in der asiatischen
Welt, Europa und in Nordamerika présent. Er ist ein feministischer Diskurs, der sich
im Rahmen des islamischen Paradigmas bewegt und Frauenrechte auf religiose Texte
griindet. Seine Mitglieder sind islamische Aktivistinnen und WissenschaftlerInnen. Sie
haben ihre eigenen Forschungszentren und Nichtregierungsorganisationen gegriindet
und sind regional und international gut vernetzt. Als Intellektuelle haben sie eine starke
Meinungsmacht durch ihre Verdffentlichungen und ihre Medienprésenz. Sie setzen sich
fiir Frauenrechte, politische Rechte sowie fiir Demokratisierung ein, die ihrer Auffas-
sung nach integrale Bestandteile des Islam darstellen. Der islamische Feminismus hat
sich teilweise sogar im wissenschaftlichen Bereich etablieren kdnnen, insbesondere an
Universititen in den USA, Siidafrika, Iran, Indonesien, Malaysia und Pakistan.

1 Viele islamische Feministinnen sind Gelehrte und Professorinnen. Fihrende Vertreterlnnen kom-
men aus den USA: Amina Wadud an der Virginia Commonwealth University in Richmond, Virginia
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48 Hoda Salah

Dieses recht junge Phdnomen des islamischen Feminismus ist jedoch keineswegs
eine homogene Stromung. Vielmehr lassen sich wie auch im christlichen oder sékula-
ren Feminismus verschiedene Richtungen ausmachen. Gegenstand dieses Beitrags ist
es, die Flut an Literatur, die einerseits ziber den islamischen Feminismus und ande-
rerseits von islamischen Feministlnnen selbst verfasst wurde, zu systematisieren. Er
legt dar, dass es sich beim islamischen Feminismus nicht um einen Diskurs handelt,
sondern um verschiedene Diskurse, die in unterschiedliche Stromungen kategorisiert
werden konnen. Die verschiedenen Richtungen werden idealtypisch dargestellt, um ihre
jeweiligen Argumentationsmuster analytisch einordnen zu kénnen. Im ersten Teil wer-
den die zentralen Begriffe ,,Gender Jihad®, ,,islamisch* und ,,Feminismus® definiert. Im
zweiten Abschnitt unterteile ich den islamischen Feminismus in drei Stromungen, den
konservativen, den liberalen und den radikalen Diskurs. Dabei werden die jeweiligen
AkteurInnen vorgestellt und ihre Denkrichtungen, Quellen sowie Methoden herausge-
arbeitet. Hierfiir ist es entscheidend zu wissen, welche Geschlechterrollen im Weltbild
der islamischen Feministinnen vorherrschen, welcher Korankorpus und welche religio-
sen Rollenvorbilder gelten. Es wird geklart, was Gegenstand der jeweiligen Debatte ist
und was tabuisiert bleibt. Im letzten Abschnitt argumentiere ich schlieBlich, dass der
islamische Feminismus als eine neue Frauenbewegung in den 1990er Jahren zu verorten
ist. Diese muss in Abgrenzung zu den alten sékularen, politischen Frauenbewegungen
in vielen muslimischen Gesellschaften betrachtet werden, die ihren Ursprung in den
Anfangen des 20. Jahrhunderts haben und deren Agenda sich auf den nationalen, séku-
laren und postkolonialen Staat bezog (Gdle 1995; Ahmed 1998; Moghissi 1999; Badran
1996). Am Beispiel Agyptens und seiner Verhandlung iiber die Menschenrechtskonven-
tion CEDAW (Convention on the Elimination of All Forms of Discrimination Against
Women) mochte ich zeigen, welche Gemeinsamkeiten und Differenzen es zwischen den
islamischen Feministinnen und den Sdkularistinnen gibt.

1 Islamische Feministinnen und ihr Gender Jihad fiir
Frauenrechte

Islamische FeministInnen bezeichnen ihr Engagement fiir Frauenrechte mit dem arabi-
schen Wort ,,Jihad“,> was so viel wie ,,Bemithung® oder ,,Anstrengung® bedeutet. Durch
die Verwendung des Begriffs verfolgen sie zwei Ziele. Zum einen wird ,,Jihad* dem
Gebrauch desselben Begriffs durch islamische Militante entgegengestellt, die hiermit

(2006), Asma Barlas am Ithaca College in New York (2006, 2005, 2002), Hibba Abugideiri an der
Villonova Universitat (2001), Amira Sonbol El-Azhary an der Georgetown Universitdt (2001), Aziza
Al-Hibri an der University of Richmond (1982). Die Bewegung ist aber auch in Asien und Studafrika
verbreitet: Norani Othman an der Kebangsaan-Universitat in Malaysia, die Mitgrinderin der Frau-
enorganisation Sisters in Islam ist (www.sistersinislam.org), Saidiyya Shaikh an der Universitat Cape
Town in Stdafrika. Zu den agyptischen Feministinnen zahlen vor allem Nasr Hamid Abu Zaid an
der Humanistic University in Utrecht (2008, 1996) sowie Omaima Abou-Bakr (2001), Amani Saleh
und Heba Raouf Ezzat (2000a, 2000b, 1992), die alle drei Professorinnen an der Kairoer Universitat
sind. Es gibt auch zahlreiche feministische Professorinnen an der religidsen islamischen Al-Azhar-
Universitat in Kairo und in ihren Abteilungen weltweit.

2 Siehe die Arbeiten von Wadud (2006), Abugideiri (2001), Barlas (2006, 2005, 2002), Mir-Hosseini
(1999), Selim (2006), van Doorn-Harder (2006), Hélie-Lucas (1992), Nomani (2005a, 2005b).
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ihren Gewalttaten religiose Legitimation verleihen wollen. Zum anderen verweisen is-
lamische Feministinnen auf die urspriingliche Bedeutung des ,,Jihad* und somit auf den
Propheten Muhammad, der nach einem Verteidigungskampf zu seinen Gefdhrten gesagt
haben soll: ,,Wir haben jetzt den kleinen Jihad hinter uns, nun beginnt der grof3e Jihad.*
Daraufhin sollen diese gefragt haben, was der grofle Jihad sei, und Muhammad habe ge-
antwortet: ,,Das ist der Jihad gegen dich selbst.“ Obwohl dieser Hadith — Uberlieferung
der Aussagen und Taten des Propheten — von den groen Hadithgelehrten® als schwach
bzw. unecht bezeichnet wurde, ist er in der muslimischen Welt weithin bekannt und pré-
sent. Jihad bedeutet dieser Auffassung zufolge das Bemiihen des Menschen, sich selbst
zu verbessern. Der gro3e Jihad sei die stdndige Arbeit des Menschen an sich selbst, um
das Leben fiir sich und die Gemeinschaft bereichernd und sinnvoll zu gestalten. An die-
se Sichtweise kniipfen islamische Feministinnen mit ihrer Verwendung des Begriffs an:
Der ,kleine Jihad* wird als Verteidigungskampf gegen diskriminierende gesellschaftli-
che Strukturen ausgelegt. Ziel ist es, Frauen wieder zu denjenigen Rechten zu verhelfen,
die ihnen der Islam bereits vor 1 400 Jahren zugestanden hatte. Auf der anderen Seite
richtet sich der ,,groBe Jihad“ gegen die eigene Person bzw. gegen die eigenen Schwi-
chen und Angste. Dadurch bekommen islamische Feministinnen die Kraft, sich aus der
Gefangenschaft ihrer herkdmmlichen frauenfeindlichen Traditionen zu befreien, ihre
Religion neu zu erkennen und zu interpretieren. Sie treten also im Kleinen wie im Gro-
Ben fiir die Reform von Frauenrechten ein.

Die (Selbst-)Bezeichnung* als islamische Feministln ist zu unterscheiden von dem
Adjektiv ,muslimisch‘. Es bezeichnet lediglich die Zugehorigkeit zum Islam als ei-
ner Religionsgemeinschaft ohne politische Konnotation. Der Begriff sagt letztendlich
nichts iiber die Denkrichtung der damit bezeichneten Personen aus. Anders ist es bei
der Bezeichnung ,islamisch. Diese besagt, dass der Islam primérer Bezugspunkt des
Denkens und Handelns von Personen bzw. Organisationen ist. Die Islamwissenschaft
in Deutschland bevorzugt im Allgemeinen die Begriffe ,,Islamismus® bzw. ,,politischer
Islam®, dessen VertreterInnen als ,,islamische Aktivistinnen® oder ,,IslamistInnen* be-
zeichnet werden (Krdmer 1999). Begriindet wird dies damit, dass der Terminus ,,Isla-
mismus® dem arabischen Sprachgebrauch nahe kommt, hier werden die IslamistInnen
zumeist als ,,Islamiyyun® bezeichnet.

Mit islamischen FeministInnen sind somit diejenigen Akteurlnnen gemeint, deren
wesentliche Argumentationsgrundlage fiir die Einforderung von Frauenrechten der Ko-
ran und die Uberlieferungen des Propheten Muhammad darstellt, und nicht etwa die
UN-Konventionen fiir Menschenrechte. Das bedeutet nicht, dass diese Frauenrecht-
lerInnen die UN-Konventionen nicht in ihre Argumentation einbeziehen. Sie priifen, ob

3 Aus diesem Grund wurde dieser Hadith nicht in die Sammlungen von Sahih Al-Bukhari und Sahih
Muslim aufgenommen. Die hier verwendeten Hadithe wurden zum groBen Teil aus dem Arabi-
schen von mir Ubersetzt. Sie stammen vorwiegend aus Abu Shuga 1990.

4 Seit 2005 findet in Barcelona der , International Congress on Islamic Feminism” statt. Etwa 300
islamische Wissenschaftlerinnen und Gender-Aktivistinnen weltweit kommen zusammen, um Gber
Strategien zur Etablierung von Frauenrechten in der islamischen Welt nachzudenken. Siehe Home-
page der Konferenz: www.feminismeislamic.org/eng. Es gibt einige islamische Frauenrechtlerln-
nen, die es wegen der Assoziation mit dem westlichen Feminismus oder Sakularismus ablehnen,
sich als ,, Feministinnen” zu bezeichnen, so z. B. Amina Wadud oder Asma Barlas (2002). Aber sie
und andere nehmen an dieser Konferenz teil und sind als ,,islamische Feministinnen” gern gelade-
ne Géaste auf Kongressen, Workshops und im Fernsehen.
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50 Hoda Salah

die Konventionen mit ihren religivsen Uberzeugungen vereinbar sind, und akzeptieren
sie, wenn sie nicht im Widerspruch zum Islam stehen. Dies geschicht im Gegensatz zu
sdkularen FeministInnen in muslimischen Gesellschaften, die immer noch die Mehrheit
der politischen Aktivistinnen darstellen.® Auch wenn diese sikularen Akteurlnnen glau-
big sind, sind ihre Grundlagen und ,,terms of references* die internationalen Konventio-
nen der Menschenrechte und nicht die Religion. In ihrem Bericht an die UN kontrollie-
ren sie, inwieweit der jeweilige Staat diese internationalen Frauenrechtskonventionen,
die er unterschrieben und ratifiziert hat, in nationale Gesetzgebung und -praxis umge-
setzt hat. Der Begriff ,Feminismus‘ macht auf das Bewusstsein und die Sensibilitét
fiir Frauenrechte aufmerksam. Was Feministlnnen allgemein verbindet — gleichgiiltig
welcher politischen oder religidsen Richtung sie nahe stehen — ist das aktive Vorgehen
gegen Unrecht, gegen diskriminierende Traditionen und Strukturen, die darauf ausge-
legt sind, Frauen aufgrund ihres Geschlechts zu unterdriicken (Ruppert 2002).
Islamischen FeministInnen ist die Uberzeugung gemein, dass muslimische Frauen
unter Diskriminierung leiden, die ,,nichts mit dem Islam zu tun hat*“¢. Die meisten fithren
die Unterdriickung der Frau auf eine falsche patriarchalische Interpretation der Religion
zuriick und versuchen, dagegen vorzugehen, indem sie den ,,Igtihad” — das Bemiihen
um eine eigenstindige, neue Interpretation der heiligen Schrift — einfordern. Sie mdch-
ten zur urspriinglichen Lehre des Islam zuriickkehren und die Re- und Dekonstruktion
bisheriger Lesarten durch eine gender-sensitive Lesart der heiligen Schriften wie auch
der Geschichte der Frauen im Islam ersetzen (Barlas 2002). Dabei konzentrieren sie sich
in ihrer Argumentation auf die Idee der Gerechtigkeit Gottes ("adl), einen der zentralen
Begriffe der islamischen Theologie. Thre Hauptpramisse lautet, dass es nicht Gottes Ge-
bot sei, dass irgendein Mensch diskriminiert wird. Dies gilt insbesondere fiir Frauen, da
sie ,,Geschwister und Zwillingshalfte” der Manner seien, wie der Prophet Muhammad
es gesagt haben soll. Auch sind sie der Uberzeugung, dass der Islam eine universelle
Botschaft hat, die zu jeder Zeit und an jedem Ort Giiltigkeit besitzt. Somit ist der isla-
mische Feminismus eine intellektuelle und wissenschaftliche, vor allem aber auch eine
religidse spirituelle Bewegung, fiir deren Akteurlnnen die Verbindung zwischen Wis-
senschaft und Glauben eine wichtige Grundkonstante im Leben darstellt (Wadud 2006).
Das AkteurInnenspektrum des islamischen Feminismus umfasst Frauen und Mén-
ner und erstreckt sich vom Wissenschaftsbereich bis zum politischen Aktivismus. Die
Mehrheit der WissenschaftlerInnen versteht sich in erster Linie nicht nur als Forscherln-
nen, sondern auch als gldubige MuslimInnen, die die Missstédnde der islamischen Welt,
insbesondere im Bereich der Geschlechterbezichungen, anprangern. Sie versuchen,
durch die Vermittlung von Wissen iiber Frauenrechte und durch gezieltes politisches
Handeln an der Meinungs- und Willensbildung der BiirgerInnen mitzuwirken und Ein-
fluss auf religidse Institutionen und die staatliche Gesetzgebung auszuiiben. So leitete
die afroamerikanische Professorin Amina Wadud 2005 als weiblicher Imam erstmals

5  Agypten ist ein gutes Beispiel dafiir: Gegeniiber insgesamt drei islamischen Frauen-NGOs gibt es
etwa 550 Frauen-NGOs, die multireligiés und multikulturell sind. In Agypten gibt es ca. 16 000
NGOs. Siehe die agyptische Regierungsseite Egypt State Information Service: Non-governmental
organizations concerned with women. Zugriff am 14. Oktober 2008 unter www.sis.gov.eg/En/
Women/institutions/Local/NGOs/100401010000000001.htm.

6  Dieses Argument wird besonders oft von Vertreterinnen des konservativen und liberalen Diskurses
angebracht. Siehe Kapitel 2.
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ein Freitagsgebet vor einem gemischten Publikum in New York und eroberte auf diese
Weise eine bis zu diesem Zeitpunkt rein ménnliche Doméne. Thre Aktion erregte grofie
mediale Aufmerksamkeit. Durch spektakuldre Thesen und Aktionen und die durch sie
angestoflenen internationalen Debatten haben die islamischen Feministlnnen viel Auf-
merksamkeit auf sich gezogen. Die voranschreitende Vernetzung der Welt durch neue
technologische Entwicklungen wie die TV-Satellitenkanile und das Internet tragen ra-
sant zur Verbreitung ihrer Ideen bei. Islamische FeministInnen sind gern gesehene Géste
auf internationalen Konferenzen und in Talkshows, sowohl in muslimisch gepriagten
Landern wie auch im Westen. Teilweise haben sie eine solide Medienprésenz erlangt
und sind in verschiedenen nationalen und internationalen Netzwerken, NGOs und Dis-
kussionsrunden aktiv.

Ein Grofiteil der islamischen FeministInnen in der muslimischen Welt und im Wes-
ten hat keine religidse Universitdtsausbildung erfahren. Viele sind Absolventlnnen
geistes- und humanwissenschaftlicher Disziplinen, lehren Sprach- und Sozialwissen-
schaften sowie Philosophie und Geschlechterforschung, haben Abschnitte ihrer akade-
mischen Laufbahn im Westen absolviert und hohere Abschliisse an europdischen oder
US-amerikanischen Universitdten erreicht. Es ist zu beobachten, dass sich in einer
Vielzahl der Félle das Interesse an Geschlechterfragen im Islam wahrend oder — noch
ofter — nach der Promotion entwickelte. Die Sicherheit, die ihnen ihre feste Anstellung
an den Universitdten gibt, ermoglicht es den islamischen Feministinnen, sich in der
Forschung zu entfalten und auf diese Weise zur Etablierung neuer interdisziplinirer
Forschungsmethoden in der Geschlechterforschung und vor allem zu Frauenrechten im
Islam beizutragen. Sie versuchen, mithilfe moderner wissenschaftlicher Methoden, z. B.
aus der Geschichtswissenschaft, Hermeneutik, Sprachwissenschaft, Linguistik und der
Geschlechterforschung, neue Interpretationen der Hauptquellen des Islam zu erarbeiten.

Sie verfolgen das Ziel, Geschlechterverhéltnisse durch eine neue Sicht der alten
Auffassungen, Begriffe und Gesetze zu etablieren und damit neue Perspektiven und vor
allem Vorteile fiir Frauen zu schaffen. Dadurch kommt es oft zu Konflikten mit kon-
servativen Kreisen wie z. B. den Gelehrten der Al-Azhar-Universitdt. Al-Azhar ist eine
der éltesten und bedeutendsten islamischen Institutionen und eine wichtige Universitét
fiir den sunnitischen Islam. Ihr Hauptsitz ist in Kairo. Al-Azhar hat viele Universitéten
weltweit.

Ein Beispiel fiir die Durchsetzungskraft der Frauen, aber auch fiir die Hindernisse,
denen sie begegnen, ist der Weg der Dekanin Suad Saleh in Agypten. Nachdem ihr
Waunsch, als erste Frau Mufti zu werden, also eine islamische Rechtsgutachterin, jahre-
lang mit der Begriindung zuriickgewiesen wurde, dem Propheten zufolge solle eine Frau
nicht zu viel Macht iiber Ménner haben, errang sie 2004 einen Teilerfolg. Sie darf sich
allerdings ausschlieBlich mit ,,Frauenangelegenheiten* befassen.
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2 Diskurse der islamischen Feministinnen als
Zusammenspiel zwischen Wissen, Handeln und Macht

2.1 Der konservative Diskurs — Stolz und Wurde der Frau

Die VertreterInnen dieses Diskurses bilden die Mehrheit der islamischen FeministInnen.’
Sie setzen sich aus Wissenschaftlerlnnen religioser Universitdten, wie z. B. Al-Azhar,
und zu einem erheblicheren Teil auch aus sdkularen Universitdten weltweit zusammen.
Auch konnen viele MultiplikatorInnen sowie Aktivistinnen der Muslimbruderschaft
und anderer islamischer Richtungen und Organisationen zu diesem Spektrum gerechnet
werden. Ich bezeichne den Diskurs als konservativ, weil er sich an der Geschlechterrolle
orientiert, wie sie den VertreterInnen des konservativen Diskurses zufolge im Koran und
in der Sunna des Propheten offenbart wurde — als unverdnderbare gottliche Ordnung, die
zu befolgen ist. So sollen Frauen Ménner nicht nachahmen oder mit ihren Rollen bzw.
Aufgaben konkurrieren. Umgekehrt gilt das Gleiche fiir Ménner. Die Aufgaben und
Rollen der Geschlechter ergédnzten sich und stiinden in einem komplementéren Verhalt-
nis zueinander. Denn Gott wisse, was gut fiir den Menschen ist, oder mit den Worten des
Propheten ausgedriickt: ,,Der Mann ist fiir seine Herde verantwortlich, und die Frau ist
fiir ihre Herde verantwortlich® (Al-Gazali 1990: 10; Al-Banna 1997: 951f.).

In diesem konservativen Diskurs spielt die Familie eine zentrale Rolle. Die Fami-
lienstrukturen, wie sie im Koran beschrieben sind, werden nicht infrage gestellt. Dabei
obliegen dem Mann die Versorgung und Fiirsorge fiir die Familie. Primire Aufgabe
der Frau ist es, ihre Rolle als Ehefrau und schiitzende Mutter zufriedenstellend zu er-
fiillen. Solange die Frau dieser Aufgabe nachkommt, kann sie sich zusétzlich in der
Offentlichkeit qua Ehrenamt fiir das allgemeine Wohl engagieren oder durch geeignete
Arbeit Geld verdienen. Islamischem Recht zufolge ist die Frau nicht verpflichtet, mit
ihrem Einkommen fiir die Familie aufzukommen, sondern kann frei dariiber verfiigen.
Andererseits sehen es die VertreterInnen dieses Diskurses als berechtigt an, dass die
Frau im Erbrecht weniger als der Mann erhilt. Dies sei keine Diskriminierung, sondern
entspreche der Natur der Frau, ihrer Rolle und Aufgabe, wie sie in der gottlichen Ord-
nung festgesetzt sei. Die Fiihrerschaft des Mannes (qiwama) iiber seine Familie bzw.
iiber seine Frau wird ebenfalls als gottliche Ordnung betrachtet. Qiwama wird in dem
Fall nicht als Gehorsamkeit der Frau gegeniiber dem Ehemann interpretiert, sondern
eher als dessen Verantwortung und Biirde gegeniiber Frau und Familie (Al-Serf 1998:
77ft., Saleh 2001).

Noch bleibt die Frage, warum ich diesen Diskurs als feministisch bezeichne. Wie
bereits erwéhnt bilden die VertreterInnen dieses Diskurses die Mehrheit der islamischen
FeministInnen weltweit. Sie fithren keinen Gegendiskurs und setzen nicht auf Konfron-
tation mit dem Staat, religidsen Institutionen oder dem Volksglauben der Bevolkerung.
Im Gegenteil: Thr Schulterschluss mit dem religidsen Establishment besteht darin, den
herkdmmlichen Auffassungen zu Frauenrechten nicht zu widersprechen. Dabei richten
sie ihren Blick jedoch mehr auf die Rechte von Frauen als auf ihre Pflichten und stellen
vor allem ihre tragende Rolle im Friihislam heraus.

7  Meiner Einschatzung nach umfassen die Konservativen etwa 75 Prozent, die Liberalen 20 Prozent
und die Radikalen hochstens etwa 5 Prozent der islamischen Feministinnen.
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Durch das Studium der klassischen Texte beleben die Feministlnnen die alten Dis-
kurse mit den frauenfreundlichen Traditionen des Friihislam. Insbesondere verweisen
sie auf die vorbildliche Rolle des Propheten Muhammad, der im Haushalt geholfen und
an der Erziehung der Kinder mitgewirkt haben soll. Statt auf das Gehorsamkeitsprinzip
zu verweisen, betonen islamische Feministlnnen die im Koran erwéhnte Ehe als einen
Bund der Zértlichkeit und Zuneigung. Sie zeigen, dass Frauen in der Friihzeit des Islam
nicht gezwungen wurden, gegen ihren Willen zu heiraten. Die Zustimmung der Frau sei
vielmehr notwendig gewesen. Mé@nner mussten ihre Frauen gut behandeln und ihre gu-
ten Eigenschaften achten (Al-Gazali 1990; Saleh 2001; Minai 1991). Die Mehrheit der
feministischen Konservativen argumentiert, dass Gleichberechtigung auf Gerechtigkeit
basieren miisse. Gerechtigkeit bedeute in diesem Zusammenhang die Einhaltung der
gottlich vorgesehenen Rollen fiir beide Geschlechter. Die Unterschiede bei den Rechten
und Pflichten legitimieren konservative Feministinnen zum einen durch das Argument
der Riicksichtnahme auf biologische Verschiedenheit und zum anderen unter Hinweis
auf die Stabilisierung der islamischen Gemeinschaft durch unterschiedliche, sich gegen-
seitig ergdnzende Geschlechterrollen. Feministlnnen der konservativen Gruppierung
treten damit engagiert fiir die Gleichwertigkeit der komplementaren Geschlechterrollen
ein statt fiir Gleichberechtigung.

Der Diskurs ist auch deswegen als feministisch zu bezeichnen, da gerade islamische
FeministInnen konservativer Pragung fiir sexuelle Aufkldrung in ihren Heimatldndern
eintreten. In der Literatur und den Medien sprechen sie viele Tabuthemen an und stellen
der gédngigen Praxis Beispiele aus dem Koran und der Tradition des Propheten gegen-
iiber. Statt auf das Ziichtigungsrecht des Mannes einzugehen, fithren sie an, dass fiir den
Propheten Liebe, Sexualitit und Zuneigung zwischen Eheleuten eine unverzichtbare
Bedeutung hatte. Und anstatt das Recht des Ehemannes auf Beischlaf mit seiner Frau zu
betonen, fithren sie Quellen an, nach denen der Prophet auf die emotionalen Bediirfnisse
seiner Frauen eingegangen sei und Gewalt verabscheut habe.

Oft geht der Argumentation der konservativen Richtung — genau wie bei den Gelehr-
ten des offiziellen Mainstreams — der historische Vergleich der Situation von Frauen vor
und nach der Einfiihrung des Islam voraus. Der Islam sei historisch mit einer enormen
Besserstellung von Frauen einhergegangen. Ziel dieser Argumentation ist es zu zeigen,
dass Frauen im Islam so viele Rechte genieen wie in keiner anderen Religion oder Ge-
sellschaft seit der Entstehung der Menschheit (Al-Serf 1998: 5ff.; Raouf Ezzat 2000a).
Besonders oft wird der Westen zum Vergleich herangezogen. Durch historische Belege
wird versucht nachzuweisen, dass Frauen in westlichen Gesellschaften von der Antike
bis in die Moderne wie Minderjéhrige, als Sexobjekte und Eigentum des Mannes behan-
delt worden sind. Als Beispiel wird das Alte Testament herangezogen, in dem Frauen
als Verfiihrerinnen und Tragerinnen der Erbsiinde dargestellt werden. Als Beispiel dient
auch, dass Frauen in Europa ihre Namen oft abgeben (miissen), wenn sie heiraten, dass
ihnen in der Schweiz bis Ende der 1960er Jahre das Recht auf Eigentum nicht gewéhrt
wurde oder dass sie fiir die Fithrung ihrer Geschéfte die Unterschrift des Mannes bend-
tigten (vgl. Al-Hibri 1982). Auf diese Weise soll gezeigt werden, dass der Islam, so wie
er vor 1 400 Jahren offenbart wurde, anderen Religionen und Kulturen im Bereich der
Frauenrechte iiberlegen ist. So hat die Frau im Islam nach Ansicht dieser Gruppierung
auch das Recht auf Arbeit, Ausbildung und das Betreiben eines freien Gewerbes. Sie hat
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ferner das Recht, juristische Schritte einzuleiten und durchzufechten, das Recht, Eigen-
tum zu erwerben und zu verduBlern, sowie das Recht auf die freie Wahl eines Ehemannes.

In einem zweiten Schritt dieser Argumentationslinie wird dann betont, dass der Is-
lam die Vollendung der géttlichen Offenbarungen sei. Er verstehe sich als Reform des
Juden- und Christentums. So verwirft der Islam etwa den Gedanken der Erbsiinde und
betont, dass jedes Kind rein geboren wird. Eva tragt auch nicht die alleinige Verantwor-
tung bzw. Schuld oder Siinde fiir die Vertreibung aus dem Paradies. Dem Koran zufolge
verbot Gott Adam und Eva gleichermal3en, den Apfel zu essen:

+Aber da flUsterte der Satan ihm ein. Er sagte: Adam! Soll ich dich zum Baum der Unsterblichkeit und
einer Herrschaft, die nicht hinfallig wird, weisen? Und sie aBen davon. Da wurde ihnen ihre Scham kund
[...] Adam war gegen seinen Herrn widerspenstig. Und so irrte er ab. Hierauf erwéhlte ihn sein Herr.
Und er wandte sich ihm wieder zu und leitete recht” (Koran 20: 120-122).2

In diesem Zusammenhang ist es das Anliegen islamischer Feministlnnen, den ,,Volks-
islam* zu bekdmpfen, der stark von der Tradition belastet ist und z. B. die Idee der Erb-
siinde vom Alten Testament {ibernommen hat oder auch die Auffassung, dass Eva aus
Adams Rippe erschaffen ist, obwohl dies im Koran keine Erwéhnung findet. Durch das
Nachlesen des Textes konne man erkennen, dass es Adam sei, der den Fehltritt begangen
habe, und nicht Eva. Auch sei es kein Fehltritt gewesen, sondern Gottes Wille, die Erde
mit Menschen zu bevolkern. Durch die Riickbindung an die heiligen Texte versuchen
die islamischen Feministlnnen der konservativen Richtung zu zeigen, was der Islam
an emanzipatorischer Kraft fiir Frauen in sich tragt. Frauen werden im Koran genauso
angesprochen wie Ménner und haben mit einigen Ausnahmen dieselben Rechte und
Pflichten vor Gott, ausgehend von unterschiedlichen Rollen und Aufgaben auf der Erde,
besonders innerhalb der Familie. Hier gelte das Prinzip der Komplementaritit und nicht
das der Gleichheit der Geschlechter. Aulerdem wiirden Frauen im Koran als Glaubige
angesprochen und als Freunde und Partnerinnen des Mannes dargestellt. Ebenso seien
sie im Gegensatz zur alttestamentarischen Uberlieferung als Zwilling des Mannes und
nicht lediglich aus seiner Rippe geschaffen. Um eben diese Rechte zwischen Ménnern
und Frauen kdmpften auch westliche Frauen — um Rechte, die die muslimischen Frau-
en bereits vor 1 400 Jahren erhalten hitten. Folgende Suren und Hadithe werden von
VertreterInnen des konservativen Diskurses, aber auch von den meisten anderen isla-
mischen Feministinnen benutzt, um die egalitire Botschaft des Islam herauszustellen:

* ,,Was muslimische Méanner und Frauen sind, Manner und Frauen, die gldubig, die
(Gott) demiitig ergeben, die wahrhaftig, die geduldig, die bescheiden sind, die Al-
mosen geben, die fasten, die darauf achten, dass ihre Scham bedeckt ist [...] fiir sie
hat Gott Vergebung und gewaltigen Lohn bereit™ (Koran 33/35).

* ,,Und die glaubigen Méanner und die Frauen sind untereinander Freunde“ (Koran
9/71).

e ,,Den Minnern steht ein Anteil zu von dem, was sie erworben haben. Ebenso den
Frauen (Koran 4/33).

*  Prophet Muhammad: ,,Frauen sind die Zwillingshélften der Manner (Ahmed 1998;
Abu Dawud; Turmazi in Abu Shuga 1990: 353).

8  Alle Koranzitate sind der Koran-Ubersetzung von Rudi Paret (2007) entnommen.
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*  Der Prophet Muhammad: ,,Lernen sei eine Pflicht, die jedem Muslim, Mann und
Frau, obliegt* (Bukhari in Abu Shuqa 1990: 351).

*  Prophet Muhammad: ,,Wer immer Médchen Gutes tut, es wird ihm ein Vorhang vor
dem Hoéllenfeuer sein“ (Bukhari in Abu Shuqga 1990: 351).

* ,,Wer da eine Tochter hat und ihr nicht seine ménnlichen Kinder vorzieht, den moge
Gott ins Paradies fithren“ (Bukhari in Abu Shuga 1990: 351).

2.2 Der liberale Diskurs: Interpretation als Problem

Die zahlenméBig kleinere Stromung der liberal-islamischen Feministlnnen kniipft an
die konservative Argumentationslinie an und erweitert sie. Diese Gruppierung verwen-
det explizit den Begriff ,Feminismus‘ und geht von der These aus, dass der Islam eine
revolutiondre und feministische Religion ist, in der die Gleichberechtigung tief veran-
kert ist. Frauen seien im Koran in gleichem Mall wie Ménner angesprochen. Sie besd3en
dieselben Rechte und Pflichten. Thre Leitidee ist ,,das Prinzip der Gerechtigkeit Gottes®.
Alles, was mit diesem Prinzip nicht vereinbar ist, lehnen sie ab (vgl. Abou Al-Fadl/Ali
Mustafa 1999: 292ff; Abou-Bakr 2001, 1999).

Die Liberalen haben jedoch einen grofleren Freiraum als die konservativen islami-
schen Feministlnnen, da sie sich nicht in gleicher Weise den alten, klassischen Texten
verpflichtet fithlen. Die Hauptquelle ihrer Argumentation bleibt zwar der Koran, doch
wird dieser nur selektiv gelesen, wobei der Fokus auf der ethischen Botschaft des Islam
liegt. Uberlieferungen des Propheten Muhammad und die Interpretationen der verschie-
denen Rechtsschulen (figh) werden infrage gestellt, sofern sie im Widerspruch zum Ko-
ran stehen. VertreterInnen des konservativen Diskurses sehen sich oft verpflichtet, die-
sen islamischen Quellen zu folgen. Liberal-islamische Feministinnen hingegen sehen
sich in grolerem Maf ihren Ideen als der Tradition verpflichtet (vgl. Nomani 2005b).
Sie sind hoch gebildet und mit der internationalen feministischen Literatur und deren
Genderkonzepten gut vertraut. Ihrer Meinung nach ist die Geschlechterrolle ein soziales
Konstrukt und keine natiirliche Gegebenheit. Ferner vertreten sie die Auffassung, dass
der Islam in seinem Kern feministisch ist, seine Ideen jedoch wegen der patriarchali-
schen Strukturen in den islamischen Gesellschaften und der zwangslaufig mannlich do-
minierten Interpretation nicht durchgesetzt werden konnten (vgl. Bozkurt 2008; Sonbol
El-Azhary 2001: 120ff.). Von dieser Perspektive aus streben die Liberalen nach einer
Neudefinition der Geschlechterrollen. Diese seien keine gottliche Ordnung wie bei den
Konservativen, sondern eine soziale Konstruktion, die durchaus verdnderbar sei.

Sie konnten durch ihre Quellenarbeit am Koran und an den alten klassischen Tex-
ten die hochste Autoritdt im sunnitischen Islam, die Al-Azhar-Universitit, davon liber-
zeugen, dass die Vormundschaft des Mannes, ,,qiwama“, nur auf seine eigene Familie
beschrinkt ist und sich keineswegs auf Frauen in der Offentlichkeit erstreckt. Dies be-
deutet nichts Geringeres als die Gleichstellung von Mann und Frau in der Offentlichkeit.
Hier erweitern die liberalen islamischen Feministinnen die Argumentation der Konser-
vativen, indem sie die Frau dem Mann emotional und physisch gleichstellen. Sie sind
der Meinung, dass die kdrperliche Kraft in der Moderne nicht mehr die gleiche Gewich-
tung hat wie im Mittelalter, als Frauen weder Bildung noch Sicherheit hatten (vgl. Raouf
Ezzat 2000b; Barlas 2005; Abugideiri 2001).
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Zudem sind sie in ihren Forschungen durch Neuinterpretationen des Korans zu dem
Ergebnis gekommen, dass es nicht im Sinne des Islam ist, Frauen den Zugang zum
Richteramt zu verwehren.’ Thnen zufolge ist es Frauen sogar gestattet, das Amt des
Staatsoberhaupts zu bekleiden. Hierbei stiitzen sie sich auf den Koran, in dem die K&-
nigin Balkis als Beispiel einer guten Staatsfiihrerin dargestellt wird (vgl. Raouf Ezzat
2000a, 1992; Abou-Bakr 2001).

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass der liberale Diskurs die partner-
schaftliche und gleichberechtigte Beziehung zwischen Mann und Frau im Islam betont,
im Privatbereich ebenso wie beispielsweise im Erb- oder Zeugnisrecht. Es ist ein ega-
litdrer Diskurs, der nicht auf physische oder mentale Differenzen wie im konservativen
Diskurs abstellt. Gerechtigkeit Gottes (“adl) bedeutet hier Gleichberechtigung nicht nur
vor Gott (wie bei den Konservativen), sondern auch im Diesseits. Fiir diese Gruppie-
rung ist die Idee der Gerechtigkeit Gottes der Maf3stab aller Dinge und eine Grundvor-
aussetzung fiir die Interpretation normativer Texte sowie fiir das Handeln der Menschen.
In ihren Texten belegen sie ihr Argument, dass die Gleichberechtigung der Kern des
Islam sei, zumeist mit denselben Zitaten aus dem Koran und der Sunna, die auch die
Konservativen verwenden (vgl. Barlas 2008, 2005; Selim 2006). Im Gegensatz zu den
Konservativen, die die gottlichen Gesetze und die Geschlechterordnung, wie sie sie im
Koran und in der Sunna offenbart sehen, als unantastbar betrachten, liegt der Fokus des
liberalen Diskurses nicht auf dem Wortlaut des Textes, sondern auf dem Zweck und Ziel
(maqasid) der Offenbarung (vgl. Sisters in Islam 2009).

2.3 Radikaler Diskurs — Text als Problem

Den radikalen Diskurs kann man im Foucault’schen Sinn als revolutiondren Diskurs
bezeichnen (vgl. Foucault 2003). Seine VertreterInnen sehen sich als von der Gesell-
schaft unterdriickt, bestraft und ausgeschlossen, weil sie einen Gegendiskurs bilden,
der den offiziellen homogenen Diskurs iiber den Islam und Frauenrechte herausfordert.
Sie stellen nicht nur in arabischen Landern, sondern auch international eine Minderheit
dar. Thre Wirkung ist jedoch groB3. Ein Beispiel ist der siidafrikanische Theologe Farid
Esack. Er argumentiert unter anderem, dass Homosexualitit im Islam nicht verboten ist.
Gleichzeitig engagiert er sich in Nichtregierungsorganisationen (NGOs) fiir Sexualauf-
kldrung und die Bekdmpfung von AIDS. Der dgyptische Theologe Ahmed Subhi beging
ebenfalls einen Tabubruch, als er die verbreitete Vorstellung der Muslime vom Jiingsten
Tag, wonach die Holle von Frauen tiberfiillt ist, infrage stellte. Damit wandte er sich ge-
gen den verbreiteten Glauben vieler Muslime und Theologen des offiziellen Islam, die
diese Vorstellung zur Unterdriickung von Frauen oder zu ihrer Zwangsverschleierung
instrumentalisieren. Frauen werden so in Angst versetzt, als Nahrung des Hollenfeuers
zu dienen, falls sie sich schminken oder ihr Haar unbedeckt lassen. Ahmed Subhi wurde
von der Al-Azhar-Universitidt wegen seiner Forschungen entlassen und lebt heute im
US-amerikanischen Exil.

Als weiteres Beispiel dient der dgyptische Literaturwissenschaftler Nasr Hamid
Abu Zaid (2008, 1996). Islamistinnen haben versucht, ihn wegen seiner Schriften {iber
den Koran als literarischen Text in einem Gerichtsprozess von seiner Frau zwangszu-

9  Siehe die Studie von Cilja Harders (1995) zur politischen Partizipation von agyptischen Frauen.

GENDER 112010



Diskurse des islamischen Feminismus 57

scheiden. Heute lebt Abu Zaid mit seiner Frau im Exil in Utrecht, wo er an der Univer-
sitdt Islamwissenschaft unterrichtet. Die islamischen FeministInnen haben durch solch
spektakuldare Thesen, die an den Grundfesten der islamischen Gesellschaften riitteln,
und durch die darauf erfolgten Reaktionen und internationalen Debatten viel Aufmerk-
samkeit auf sich gezogen.

Die Radikalitdt dieses Diskurses besteht darin, dass er nicht die Verteidigung des Is-
lam zum Ziel hat. Seine VertreterInnen unterstiitzen einerseits die beiden ersten Diskur-
se, betonen die positiven Aspekte und sehen damit den Islam auch als frauenfreundliche
Religion an. Im Gegensatz zu den ersten beiden Diskursen, denen zufolge der Islam un-
ter der patriarchalischen Interpretation gelitten hat, argumentieren sie aber, dass der Ko-
ran in sich bereits ein patriarchalischer Text ist, der die gesellschaftlichen Zusténde des
7. Jahrhunderts widerspiegelt. Die teils frauenfeindlichen Aspekte des Islam sind dieser
Auffassung zufolge kein Ergebnis der — falschen — Interpretation durch ménnliche Ge-
lehrte, wie die islamischen FeministInnen anderer Diskurse behaupten, sondern lassen
sich auf Textstellen im Koran und den Hadithen zuriickfiihren (vgl. Abu Zaid 1996).
Die Leitideen dieser Stromung sind nicht nur die Gerechtigkeit Gottes, sondern auch die
Menschenrechts-Charta der Vereinten Nationen, die Idee der ,,global citizenship“!® und
der Glaube an Gleichberechtigung zwischen den Geschlechtern in der Offentlichkeit
und im Privatbereich. Ihre VertreterInnen orientieren sich an diesen universellen Werten
und betrachten den Islam als ethische Autoritét (vgl. Esack 1999).

Gerade in diesem Diskurs sind die modernen Ansétze und die Methoden der kriti-
schen Theologie, der Hermeneutik sowie der Sprachwissenschaft und insbesondere der
Geschlechterforschung von groBler Bedeutung. So stehen VertreterInnen dieses Diskur-
ses in internationalem Austausch miteinander und sind im interreligiosen Dialog ak-
tiv. Ihr methodischer Umgang mit dem Text ist freier als derjenige der beiden anderen
Gruppierungen. Radikale FeministInnen studieren auch die Geschichte und Sprache des
Korans und die Entwicklung des islamischen Rechtssystems, fiihlen sich aber nicht an
den Wortlaut des Textes gebunden. Sie kritisieren am konservativen und liberalen Dis-
kurs deren Textfixiertheit und Verteidigungshaltung. Sie werfen den VertreterInnen vor,
dass diese bei der Argumentation und der Auswahl der islamischen Quellen einseitig
und selektiv vorgehen. Sowohl der konservative als auch der liberale Diskurs instru-
mentalisierten die Religion zugunsten von Frauen und suchten bewusst nach Texten,
die ihre diesbeziiglichen Argumente unterstiitzen. Gleichzeitig blendeten sie bestimmte
Passagen der heiligen Texte in ihren Interpretationen aus, indem sie Textstellen {iber das
korperliche Ziichtigungsrecht des Mannes iiber seine Ehefrau' oder die Bestrafung von
Ehebrecherinnen sowie Hollenvorstellungen ignorierten oder zu mild interpretierten.

So kritisierte Nasr Hamid Abu Zaid auf einer Konferenz 6ffentlich die Aussage
einer Referentin. Sie hatte argumentiert, dass das Schlagen im Koran lediglich das sym-

10 Siehe die Leitideen des , International Congress on Islamic Feminism*:

11 ,Die Manner stehen Uber den Frauen, weil Gott sie (von Natur vor diesen) ausgezeichnet hat und
wegen der Ausgaben, die sie von ihrem Vermogen (als Morgengabe fiir die Frauen?) gemacht
haben. Und die rechtschaffenen Frauen sind (Gott) demiitig ergeben und geben acht auf das, was
(den AuBenstehenden) verborgen ist, weil Gott (darauf) acht gibt (d. h. weil Gott darum besorgt
ist, dass es nicht an die Offentlichkeit kommt). Und wenn ihr fiirchtet, dass (irgendwelche) Frauen
sich auflehnen, dann vermahnt sie, meidet sie im Ehebett und schlagt sie! Wenn sie euch (darauf-
hin wieder) gehorchen, dann unternehmt (weiter) nichts gegen sie! Gott ist erhaben und groB.”
(Koran 4/35).
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bolische Schlagen bedeute und keine physische Gewalt beinhalte. Nasr Hamid Abu Zaid
sagte, im Koran sei von Schlagen die Rede und dies heifle auch schlagen und nichts
anderes. Da miisse man sehen, wie man damit umgehen solle.'

Oft lehnen die Radikalen — wie Amina Wadud, Abu Zaid oder Esack — solche Texte
im Koran ab, da sie ihnen bei der Interpretation ratlos gegeniiber stiinden (vgl. Wadud
2006; Esack 1999). Sie kritisieren, dass die Konservativen und Liberalen den Text zu-
gunsten von Frauen zurechtbiegen und so die Religion instrumentalisieren. Kritik wird
besonders am liberalen Diskurs geiibt, dem der radikale Diskurs ndher steht als dem
konservativen. Zwar hétten liberale VertreterInnen gute Ideen zur Reform von Frauen-
rechten im Islam, der liberale Diskurs argumentiere aber genauso wie der konservative
aus einer defensiven Haltung zum Islam und vermeide es, ernsthafte wissenschaftliche
und theologische Fragen aufzuwerfen.

Ich wiirde die Radikalen als ,sdkulare Islamistinnen‘ bezeichnen. Zwar stiitzt sich
ihre Argumentation auf den Islam, doch kommen sie zu dem Ergebnis, dass der Islam
eine Religion ist, die ein sékulares Staatssystem und damit eine sdkulare Verfassung
und ein sdkulares Rechtswesen bejaht. Es stellt nicht nur Gleichberechtigung zwischen
den Menschen sicher, sondern respektiert auch — und das ist zentral — die Freiheit des
Individuums. Im radikalen Diskurs wird die Frau nicht wie so oft als Mutter oder als Teil
einer Gemeinde gesehen. Es geht vielmehr um das individuelle Selbstbestimmungsrecht
und damit um das Recht von Frauen, ihr Leben nach Belieben zu gestalten. Hier wird auf
die Bediirfnisse — auch unverheirateter Frauen — nach Liebe, Leidenschaft und sexueller
Selbstbestimmung eingegangen. Islamistlnnen sind die VertreterInnen dieses Diskurses
dennoch, insofern sie aufgrund der Analyse der heiligen Texte zu ihren Uberzeugungen
kommen und sie folglich als islamische Ethik verstehen. Mit religiosen Argumenten
begriinden sie, dass der Islam seinem Wesen nach eine sékulare Religion sei oder dass
sexuelle Selbstbestimmung und Homosexualitdt Menschenrechte seien.

3 Macht, Wirksamkeit, Grenzen und Chancen des
islamischen Feminismus

Meiner Meinung nach stehen feministische Richtungen — egal ob sékular oder religios —
im Westen wie im Orient bei Verhandlungen iiber Frauenrechte nicht im Gegensatz zu-
einander, wenn sie iiber die politischen und sozialen Rechte von Frauen verhandeln.
Differenzen und Auseinandersetzungen bestehen dann, wenn es um die individuellen
Menschenrechte im Privatbereich geht, wie etwa das Erb- oder Familienrecht oder das
Recht auf sexuelle Selbstbestimmung.

Anhand des konkreten Beispiels CEDAW lisst sich zeigen, wie konservative isla-
mische Feministinnen Frauenrechte auf nationaler und auf internationaler Ebene aus-
handeln (vgl. Salah 2010). Agypten wird als Beispiel angefiihrt, da es aufgrund seiner
religidsen, politischen und kulturellen Stellung im islamischen und arabischen Kultur-
raum eine Vorreiterrolle innehat: Sie gilt sowohl im Hinblick auf die Re-Islamisierung
als auch in Bezug auf die Frauenemanzipation.

12 Konferenz organisiert vom Wissenschaftskolleg Berlin 2007 Uber islamischen Feminismus (vgl.
“War Mohammed ein Feminist?’ 2008).
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Die islamische Bewegung der Muslimbriider hat sich in den 1920er Jahren zeit-
gleich zur politischen Frauenbewegung gegriindet. Letztere muss — selbst gemessen an
heutigen MaB3stidben — als progressiv gelten, da sie nicht nur den Zugang von Frauen zur
Offentlichkeit durch Bildung und Teilnahme an der Politik forderte, sondern auch fiir
die Verbesserung der rechtlichen Situation von Frauen im Privatbereich kdmpfte. Sie
verlangte die Abschaffung von Teilen des islamischen Familienrechts, wie z. B. die Po-
lygamie und das Gehorsamsrecht gegeniiber dem Ehemann. Zwar waren die AktivistIn-
nen bekennende MuslimInnen und Christlnnen, ihre Agenda aber war gepragt von der
politischen Zielsetzung eines nationalen, sékularen und postkolonialen Staats, und zwar
im Unterschied zu den Muslimbriidern, die die Unterwerfung des Individuums unter das
religidse Recht vertreten. Beide Gruppierungen haben sich von Agypten aus in der isla-
mischen Welt verbreitet und stehen in einem spezifischen Wechselverhaltnis zueinander
(vgl. Mernissi 1992: 223f.).

Es ist zu betonen, dass Agypten wie die meisten muslimisch geprigten Lénder ein
semi-sékularer Staat ist. Obwohl die Scharia in vielen Staaten des Vorderen Orients von
der Verfassung zur Hauptquelle der Gesetzgebung erklért wird, wirken scharia-rechtliche
Regelungen vorwiegend nur im Familienrecht. Politische Grundrechte, Strafrecht und
Zivilrecht dagegen sind hdufig sékularen Ursprungs und entstammen vorwiegend franzo-
sischem oder schweizerischem Recht. Darauf aufbauend hat Agypten, wie die Mehrheit
muslimischer Staaten auch, die UN-Konvention fiir Frauenrechte (CEDAW) angenom-
men und ratifiziert (United Nations 2009b). Es hat jedoch ebenso wie zahlreiche andere
arabische und muslimische Lander Vorbehalte gegen die Konvention geltend gemacht.
Sie beziehen sich in den meisten Fillen auf Artikel 2, 9 und 16, in denen die Staaten
aufgefordert sind, mit allen zur Verfiigung stehenden Mitteln jegliche Formen der Diskri-
minierung von Frauen zu beseitigen. Die meisten islamischen Regierungen beméngeln,
dass Artikel wie Artikel 16 zur sexuellen Selbstbestimmung der Frau weder mit der Scha-
ria und der Tradition noch mit der staatlichen Sicherheit vereinbar seien. Im Bereich des
Familienrechts und des Zeugnisrechts vor Gericht kann es laut islamischem Recht keine
Gleichstellung fiir Frauen geben (vgl. United Nations 2009a; Mayer 2003: 105ff.).

Ungeachtet dessen gibt es in Agypten wie in vielen anderen muslimischen Lindern
auch eine lange Tradition weiblicher Einflussnahme auf das 6ffentliche Leben. Bis heu-
te gelten Gesetze, die Frauen ein Arrangement mit ihrer Doppelrolle als Berufstitige
und Mutter garantieren. In der Folge sind Frauen auch in gehobenen beruflichen Posi-
tionen als Arztinnen, Professorinnen und Lehrerinnen vertreten (vgl. von Braun/Mathes
2007; Arab Human Development Report 2005; United Nation Development Program
2007: 24ff.). Im Hintergrund steht dabei der Konflikt vieler muslimischer Frauen mit
ihrer Rolle in der Offentlichkeit im Verhiltnis zum Privatleben: ihre Zerrissenheit als
Staatsbiirgerin, die den Méannern rechtlich gleichgestellt ist, im Privatbereich aber als
bekennende Muslimin dem Mann untergeordnet (vgl. Mernissi 1992; Sabbagh 1986;
The Egyptian Non Governmental Organizations Coalition 2000: 6ft.).

Diese Ambivalenz zeigt sich auch auf politischer Ebene im Umgang mit der UN-
Konvention CEDAW: Agypten hat an der Konferenz Beijing +5 mit drei Gutachten teil-
genommen. Das erste war von der Regierung, das zweite von islamischen Frauengrup-
pen und das dritte von 105 verschiedenen NGOs, die man als sdkulare NGOs bezeichnen
kann, weil sich ihre Ziele und ihre Terminologie auf die internationalen Menschen- und
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Frauenrechte beziehen und nicht auf die Religion. Wenn wir den islamischen Bericht
mit dem staatlichen Gutachten und dem Schattenbericht der dgyptischen NGOs verglei-
chen, finden sich eine Menge Gemeinsamkeiten: Alle drei betonen, dass die Gleichbe-
rechtigung der Frauen noch defizitér sei und es noch gewaltiger Anstrengung bedarf, um
das Optimum zu erreichen. Sie alle legen Wert auf den Respekt vor dem Islam und der
Kultur. Keine der drei Gruppen erwihnt jedoch die Reproduktionsrechte von Frauen vor
der Ehe oder das Recht auf sexuelle Freiheit, insbesondere Homosexualitét.

Die Studie der islamischen Frauengruppen bedarf einer ndheren Betrachtung: Das
»International Islamic Committee for Woman and Child (IICWC)* wurde 1992 unter
der Schirmherrschaft der Al-Azhar-Universitit,,als Vorbereitung fiir die UN-Frauenkon-
ferenz 1995 in Beijing™ gegriindet (International Islamic Committee for Woman and
Child 2002: 1). Es sieht sich als internationales Netzwerk der islamischen Frauenbe-
wegungen weltweit. Im Jahr 2002 schrieb das ICWC eine kritische Stellungnahme zur
Frauenrechtskonvention CEDAW und veréffentlichte diese als Schattenbericht. Darin
bezieht es sich weder auf Berichte der islamischen Staaten oder Schattenberichte ande-
rer Frauenorganisationen noch auf den Status der Frau in islamischen Gesellschaften.
Stattdessen diskutiert das Komitee epistemologisch und abstrakt, ob die CEDAW mit
dem Islam in Ubereinstimmung stehe oder nicht. Das Papier zeigt, dass die AutorIn-
nen gegeniiber der Beijing-Konferenz misstrauisch gestimmt sind und die Frage nach
der Erfiillung oder Durchsetzung der Beijing-Forderungen nicht im Mittelpunkt ihres
Interesses steht. Es wird kritisiert, dass sowohl die Unterzeichnerstaaten, also die Mit-
glieder des UN-Ausschusses der Frauenkonvention CEDAW, als auch die Philosophie
dieser Konvention von westlichen AkteurInnen dominiert werden und der islamischen
Kultur ihre Werte aufzwingen wollen. Auerdem betrachte die Konvention Frauen als
Individuum und nicht als Mutter und Teil eines Verbandes. Zuletzt verlangt das ICWC
Gerechtigkeit statt Gleichheit zwischen den Geschlechtern:

,Die Gleichheit ist im Islam unter denen erreicht, die die gleichen menschlichen Fahigkeiten und Ei-
genschaften haben. Menschen, die zu den gleichen Pflichten bestimmt sind, werden gleich behandelt,
Menschen mit unterschiedlichen Pflichten werden unterschiedlich behandelt.” (International Islamic
Committee for Woman and Child 2002: 26)

Zusammenfassend kann man feststellen, dass der islamische Feminismus positive An-
stoBe hin zur Forderung von Frauenrechten gibt, besonders zu Frauenrechten in der
Offentlichkeit. Er fiihrt zu Reformen in den staatlichen Institutionen, die nun beispiels-
weise akzeptieren, dass dgyptische Frauen Muftis und Richterinnen werden konnen,
auch wenn dies nicht nur ihr Verdienst, sondern auch der vieler sdkularer Aktivistinnen
und staatlicher Stellen ist. Zudem ist der islamische Feminismus eine Herausforderung
fiir die islamische Bewegung selbst, da er die Emanzipation der Frau in religiéser Hin-
sicht einleuchtend legitimieren kann. Andererseits enthdlt der islamisch-feministische
Diskurs auch ein Bedrohungspotenzial fiir die Stellung von Frauen in islamischen Ge-
sellschaften, da religiose Argumente gegen die UN-Frauenrechtskonvention CEDAW
angefiihrt werden.

Der islamische Feminismus in Agypten ist eine junge, religidse Frauenbewegung,
die in die Fullstapfen der alten sékularen Frauenbewegung tritt. Indem diese neuen Fe-
ministlnnen die sdkulare Tradition ihrer Heimat ausblenden, ist es ihnen mdglich, neue,
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religios begriindete Rechte fiir Frauen zu erkdmpfen, indem sie sich auf die normativen
Texte des Islam konzentrieren. Hier ergibt sich das Risiko einer Islamisierung der De-
batten und einer ungewollten Stirkung des Fundamentalismus. Dabei sind es meines
Erachtens insbesondere die ReformerInnen aus der Gruppe des radikalen Diskurses, die
einen kritischen, sozialen und wissenschaftlich begriindeten Diskurs iiber den Islam und
Frauenrechte fiihren.

Sie leben im Exil oder in Gesellschaften, in denen MuslimInnen eine Minderheit
darstellen, und bereits in demokratischen Strukturen, wie z. B. in Siidafrika, Indien, den
USA und Europa. Agypten dagegen ist wie viele muslimische Gesellschaften vorbelastet
durch seine alten islamischen Institutionen und die Ubermacht konservativer Gelehrter.
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