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Zusammenfassung

Die vorliegende Dissertation befasst sich mit dem Raumerleben kopftuchtragender
muslimischer Frauen in Deutschland und fokussiert sich insbesondere auf ihren strategischen
Umgang mit den Unsicherheiten, die sie im alltdglichen Leben erfahren. Ziel der Arbeit ist es,
die vielfaltigen Herausforderungen aufzuzeigen, denen kopftuchtragende Muslimas in
unterschiedlichen Alltagsraumen begegnen, und zu analysieren, wie sie diesen strategisch
begegnen. Die qualitative Forschung basiert auf Interviews mit 14 kopftuchtragenden
Muslimas, die ihr Raumerleben in einer Vielzahl von Umgebungen beschreiben. Diese Rdume
werden von den Frauen je nach personlicher Erfahrung unterschiedlich wahrgenommen und
lassen sich in drei Kategorien einteilen: topophobe R&ume (als fremd und bedrohlich
empfunden), topoambivalente R&dume (die gemischte Gefiihle hervorrufen) und topophile
Raume (positiv erlebte Orte). Zu den haufig genannten Orten zahlen dabei die Strae, die Bahn,
Cafes, Arbeitsplatze sowie das Zuhause und die Moschee. Die Ergebnisse der Studie
verdeutlichen, dass kopftuchtragende Muslimas in Deutschland im tdglichen Leben mit
spezifischen sozialen und strukturellen Herausforderungen konfrontiert sind. Gesellschaftliche
Vorurteile, Diskriminierung und mangelnde Akzeptanz flihren dazu, dass die Frauen viele
Raume als unsicher wahrnehmen. Um diesen Schwierigkeiten zu begegnen, entwickeln sie
individuell angepasste Handlungs- und Denkstrategien, die je nach Situation entweder
konfrontativ oder vermeidend eingesetzt werden. Dabei zeigt sich, dass die Wahl der
Bewaltigungsstrategien eng mit den Selbst- und Fremdbildern der Frauen verknupft ist, wobei
sowohl ihre religiose Identitat als Muslima als auch ihre intersektionalen Erfahrungen von
Diskriminierung eine zentrale Rolle spielen. Die vorliegende Arbeit verdeutlicht, dass Raume
fur kopftuchtragende Muslimas in Deutschland nicht lediglich physische Orte darstellen,
sondern als emotional aufgeladene und subjektiv erlebte Umgebungen zu verstehen sind. Die
detaillierte Untersuchung des Raumerlebens und der angewandten Bewaéltigungsstrategien trégt
somit zu einem tieferen Verstandnis der Lebensrealitaten kopftuchtragender Muslimas bei und
bietet wertvolle Einblicke in ihre aktive Auseinandersetzung mit den Herausforderungen des

Alltags.



Summary

The present dissertation focuses on the spatial experiences of Muslim women who wear the
hijab in Germany, with a particular emphasis on their strategic responses to the uncertainties
they encounter in everyday life. The aim of the study is to highlight the diverse challenges faced
by hijab-wearing Muslim women in various everyday spaces and to analyze how they
strategically confront these challenges. The qualitative research is based on interviews with 14
hijab-wearing Muslim women, who describe their spatial experiences across a wide range of
environments. These spaces are perceived differently by the women based on personal
experiences and can be categorized into three types: topophobic spaces (perceived as foreign
and threatening), topoambivalent spaces (evoking mixed feelings), and topophilic spaces
(positively experienced places). Frequently mentioned spaces include streets, public
transportation, cafés, workplaces, as well as home and mosques. The findings of the study
reveal that hijab-wearing Muslim women in Germany face specific social and structural
challenges in their daily lives. Societal prejudices, discrimination, and lack of acceptance result
in many spaces being perceived as unsafe. To cope with these difficulties, the women develop
individualized coping and thinking strategies, which are either confrontational or avoidance-
based, depending on the situation. It becomes apparent that the choice of coping strategies is
closely linked to the women’s self- and other-impressions, with their religious identity as
Muslims and their intersectional experiences of discrimination playing a central role. This
dissertation demonstrates that spaces for hijab-wearing Muslim women in Germany are not
merely physical locations but are emotional and subjectively experienced environments. The
detailed examination of spatial experiences and applied coping strategies thus contributes to a
deeper understanding of the lived realities of hijab-wearing Muslim women and offers valuable

insights into their active engagement with the challenges of everyday life.



Abbildungsverzeichnis

Abbildung 1: Bewéltigungsstrategien (eigene Darstellung) .........cccocevireiiiiniinincncncsens 52
Abbildung 4: Locker drapierteS KOPFIUCH .........ccooiiiiiiiiiicee e 62
Abbildung 3: Hinten gebundenes KOPFIUCH ... 62
Abbildung 2: Vorne gebundenes KOPFIUCK..........cccoiiiiiiiiiie e 62
Abbildung 5: KopftuCh-Abaya-CoOOe .........c.civeieiieieeie s sre e 62
Abbildung 6: KOpftuCh-Jeans-COUE...........ceiieiiiieie e 62
WA o] o1 (o W g o A AN To T o TS USPRSSSS 62
Abbildung 8: Raumerleben in der Bahn (Fotografin: Yara) .........ccccoovevivvieveeie e 115
Abbildung 9: Raumerleben auf der Stralle (Fotografin: EVa) .........cccccceevvvievvcieiie e, 121
Abbildung 10: Raumerleben im Café (Fotografin: Leyla).........ccccoevveveiiieiieie e, 126
Abbildung 11: Raumerleben am Arbeitsplatz (Fotografin: Nimi) ........cccccooevviiiiiiiicceen, 128
Abbildung 12: Raumerleben Zuhause (Fotografin: Mina).........ccccovveivieiiiniicvie e 134
Abbildung 13: Raumerleben in der Moschee (Fotografin: Selma) ..........ccccoeveveiiiciiieinns 138
Abbildung 14: Bewaltigungsstrategien (eigene Darstellung) .........ccccevveviiiiievie i 141
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file://///Users/shazianoormalik/Desktop/Veröffentlichung_Doktorarbeit_Shazia%20Noor%20Malik.docx%23_Toc190862765
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file://///Users/shazianoormalik/Desktop/Veröffentlichung_Doktorarbeit_Shazia%20Noor%20Malik.docx%23_Toc190862767
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1  Einfluhrung

,Ich glaube, ich wiirde mir einfach wiinschen, dass man muslimischen Frauen einfach
mal das Mike [Mikrofon] gibt und sie fiir sich selbst sprechen lasst. [...] Und mein
Wunsch ware, dass marginalisierte Menschen endlich eine Stimme bekommen —und zwar
nicht durch die Stimme einer weiRen Person, sondern dass wir endlich selbst sprechen
dirfen. Auch die unzéhligen Diskussionen uber muslimische Frauen, Kopftuchverbote
und so weiter sollten endlich aufhdren. Diese sind postkoloniale Legitimationsstrukturen,
die angewendet werden, um muslimische Frauen zu entmiindigen und ihnen zu sagen,
dass sie traditionell seien und deshalb unverniinftig. Weil sie unverninftig sind,

entscheiden wir lieber fiir sie. Und das ist nicht in Ordnung!* (Yara, S. 11f., Z. 336ff.)

1.1 Herleitung der Forschungsfrage - Forschungsabsichten und

wissenschaftliche Zielsetzungen

Stellen Sie sich vor, Sie stehen an der Kasse einer Tankstelle und werden von einem Mann in
aller Offentlichkeit aufgrund lhrer Lebensweise kritisiert und aufgefordert, diese zu andern.
Stellen Sie sich vor, Sie sind in einer belebten Einkaufsstrale unterwegs und werden plétzlich
aufgrund Ihrer duReren Erscheinung beleidigt. Stellen Sie sich vor, Sie stehen in der Bahn und
werden von einer fremden Person plétzlich mit feindlichen Blicken bedacht oder angerempelt,
nur weil diese Person Sie dort nicht akzeptieren mochte. Stellen Sie sich vor, Sie méchten den
Menschen um Sie herum von den Ungerechtigkeiten berichten, die Sie standig im Alltag
erleben, aber sie spielen lhre negativen Erfahrungen herunter oder leugnen sie gar. Was wiirden

Sie tun?

Als deutsche, kopftuchtragende Muslima mit indischen Wurzeln habe ich seit meiner
Entscheidung, das Kopftuch im Alltag zu tragen, Diskriminierung erfahren, wie eben kurz
angedeutet. Schon frih sah ich mich gezwungen, anderen Menschen meine religiose
Uberzeugung zu erlautern, da ich aufgrund meines Kopftuchs intensiv dazu gedrangt wurde.

Da ich die Entscheidung fir das Kopftuch bewusst getroffen habe, empfand ich die

11



Notwendigkeit, in meinem Umfeld dariiber Auskunft zu geben, als nicht besonders storend.
Gesprache mit Kommilitonen, Freunden und Bekannten tber den Islam und insbesondere Gber
das Kopftuch zeigten mir, dass ein erhebliches Interesse daran besteht, mehr Uber mein
Selbstbild als kopftuchtragende Muslima zu erfahren. Die mir entgegengebrachten vorwiegend
negativen Assoziationen der Gesellschaft storten mich zunehmend, weshalb ich 2013 begann,
im offentlichen Rahmen Vortrage, Workshops und Fortbildungen zum Thema ,,Die Stellung
der Frau im Islam* anzubieten, um Aufkldrung zu leisten. Diese Veranstaltungen stieBen auf
grolies Interesse, sodass ich in den folgenden Jahren zahlreiche Gelegenheiten hatte, Menschen
aufzuklaren. Das Motto dabei lautete, dass Begegnungen der Schliissel zu einem besseren
Miteinander sind. Die Gesprache wahrend dieser Treffen verdeutlichten im Laufe der Zeit, dass
viele Menschen Vorurteile gegeniiber kopftuchtragenden Muslimas hegen, weil ihnen der
direkte Kontakt fehlt und ihr Bild der Muslima durch die mediale Berichterstattung und
Annahmen Dritter gepragt ist. Die personlichen Erfahrungen, die ich im Hinblick auf die
gesellschaftliche Wahrnehmung des muslimischen Kopftuchs gemacht habe, zeigen sich auch

in verschiedenen Forschungsberichten und Studien:

Laut der aktuellen Studie ,,Muslimisches Leben in Deutschland (MLD) 2020 leben etwa 5,3
bis 5,6 Millionen Muslime in Deutschland, was rund 6,4 bis 6,7 Prozent der
Gesamtbevolkerung entspricht (PFUNDEL et al. 2021, S. 39). In der deutschen Gesellschaft
werden Muslime héufig als eine homogene Glaubensgemeinschaft betrachtet. Die MLD-Studie
klart dartiber auf, dass dies nicht der Fall ist, sondern Muslime in Deutschland aufgrund ihrer
Religiositat und kulturellen Vielfalt als eine heterogene Gruppe betrachtet werden missen.
Insbesondere das Kopftuch muslimischer Frauen steht seit Mitte der 1990er Jahre im Zentrum
der gesellschaftlichen Diskussion. Die MLD-Studie zeigt, dass lediglich 30 Prozent der
Muslimas in Deutschland ein Kopftuch tragen (ebd., S. 117). 89 Prozent der befragten Frauen
geben an, das Kopftuch aus religiésen Grinden zu tragen (ebd., S. 121). Die Wahrnehmung
und Akzeptanz dieser Kleidungsweise sind in der breiten deutschen Gesellschaft nach wie vor
umstritten. Wahrend 31 Prozent der befragten Birgerinnen und Birger das Tragen des
muslimischen Kopftuchs in Deutschland ablehnen, vertreten 62 Prozent eine gleichgultige

Haltung und lediglich 7 Prozent bewerten es positiv (Ministerium fur Integration Baden-
12



Wiirttemberg 2015, S. 3). Diese kontroversen Sichtweisen in der Gesellschaft spiegeln sich in
den alltaglichen Erfahrungen kopftuchtragender Muslimas wider. Dies wird insbesondere durch
den BAMF-Forschungsbericht von 2023 belegt, der Diskriminierungserfahrungen bei der
Wohnungs- und Jobsuche dokumentiert (STicHs et al. 2023, S. 33 f.). Die Entscheidung einer
muslimischen Frau, ihren Lebensweg mit einem Kopftuch zu gehen, stoRt in der

Mehrheitsgesellschaft oft auf Unverstandnis oder 16st Angste aus.

Meine personlichen Erfahrungen, meine Tatigkeit in der Erwachsenenbildung und die
Ergebnisse der Studien veranlassten mich nun, in meiner Dissertation das spezifische Thema
des Raumerlebens von kopftuchtragenden muslimischen Frauen in Deutschland vertiefend zu
untersuchen. Dabei sollen die Herausforderungen, die von den Frauen im Zuge alltaglicher
Praktiken der Raumnutzung erfahren werden, dargestellt und der individuelle strategische
Umgang mit den rdumlichen Unsicherheiten erforscht werden. Das Ziel der Forschung ist es,
den muslimischen Frauen mit Kopftuch nicht nur eine Stimme zu verleihen, sondern auch ihre
Weltsicht und ihr Raumerleben nachvollziehbar zu machen, damit sie selbst Uber ihre
individuellen Erfahrungen aus ihrem Alltag berichten konnen. Dadurch soll ein tiefes
Verstandnis dafiir entwickelt werden, wie kopftuchtragende Muslimas ihre Alltagsraume
erleben und wie sie mit den Herausforderungen strategisch umgehen, um ihr alltdgliches Leben
zu bewadltigen. Die zentrale Forschungsfrage lautet: Wie erleben kopftuchtragende Muslimas
in Deutschland die verschiedenen Alltagsrdume, die sie betreten, und welche
Bewiltigungsstrategien wenden sie an, um mit negativen Erfahrungen in diesen Raumen
umzugehen? Um die in Kapitel 4.1 prazisierte Forschungsfrage zu beantworten, wurden 14
kopftuchtragende Muslimas in Deutschland hinsichtlich ihres Raumerlebens befragt. In meiner
Tatigkeit als Referentin habe ich wahrend der Interaktionen mit dem Publikum immer wieder
festgestellt, wie wichtig eine klare und verstandliche Sprache ist. Diese Erfahrung hat auch
meine Art und Weise des wissenschaftlichen Schreibens beeinflusst. In dieser Arbeit wird auf
sprachliche Klarheit und Verstandlichkeit Wert gelegt. Das Ziel besteht darin, die komplexen
theoretischen Ansétze und Fachbegriffe prézise und greifbar zu erldutern, damit auch
interessierte Leserinnen und Leser ohne fachspezifische Vorkenntnisse den Inhalt

nachvollziehen konnen. Fir eine moglichst breite Verstandlichkeit wurde in dieser Arbeit
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teilweise konzeptionelle Tiefe und Stringenz geopfert. Diese Dissertation erhebt keinen
Anspruch, Theoriediskussionen innerhalb der Geographie voranzutreiben. Stattdessen liegt der
Schwerpunkt darauf, die Perspektiven muslimischer Frauen aufzuzeigen und zu verdeutlichen,
dass sie ihrer Lebenssituation nicht als passive Opfer gegenuberstehen, sondern aktiv mit ihr
umgehen und sich mit ihr auseinandersetzen. Durch diesen Zugang soll die vorliegende
Untersuchung fir einen Dbreiten Leserkreis getffnet werden, um durch meinen
Forschungsbeitrag das Verstandnis flr die Lebensrealitdten der kopftuchtragenden Muslimas

in Deutschland zu verbessern.

Das in der prasentierten Studie gewéhlte Thema stellt in der wissenschaftlichen Forschung
einen spezifischen Bereich dar. Bisher weist der Forschungsstand zum Thema Kopftuch und
Raumerleben im deutschsprachigen Raum einige wichtige Beitrdge auf, die verschiedene
Dimensionen der Kulturgeographie und der Sozialgeographie beleuchten, wie beispielsweise
die Arbeit von SING (2008), der Thesen zur kulturellen und sexuellen Geographie entwickelt
und verdeutlicht, wie muslimische Frauen als ,,Fremdkdrper symbolisch konstruiert werden.
Auch WASTL-WALTER (2010) beschéftigt sich aus geographischer Perspektive mit der
Wahrnehmung von emotionalen und sicherheitsbezogenen Aspekten speziell von arabischen
Frauen. KLAUS et al. (2012) erforscht konkret die mediale Darstellung von verschleierten
Frauen. Auch im englischsprachigen Raum wird der Diskurs um kopftuchtragende Muslimas
durch verschiedene Arbeiten erganzt. Beispielsweise konzentriert sich Johnson (JOHNSON
2017) auf die Kleidungspraxis schwarzer muslimischer Frauen in GroRbritannien und zeigt, wie
Kleidung als Medium dient, um sich in der Gesellschaft ,,zu Hause* zu fiihlen. Najib und
Hopkins (NAJB et al. 2019) bieten eine tiefgehende Analyse der Strategien verschleierter
muslimischer Frauen in Paris, die als Reaktion auf eine Islamophobie entwickelt werden. Trotz
dieser wertvollen Beitrage fehlt in der Forschung eine detaillierte Untersuchung des
Raumerlebens von kopftuchtragenden Muslimas explizit in Deutschland, insbesondere im
Hinblick auf ihren strategischen Umgang mit raum- und ortsbezogenen Unsicherheiten, die sie
in ihrem Alltag erfahren. Diese Licke bietet ein wichtiges Potenzial fir die vorliegende
Forschung, da diese Erkenntnisse dabei helfen sollen, das Zusammenspiel von Raum,

Sicherheit und religioser Sichtbarkeit in Migrationsgesellschaften besser zu verstehen.
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1.2 Aufbau der Arbeit

Fir die Beantwortung der Forschungsfrage ist die Arbeit wie folgt gegliedert: Im vorliegenden
Kapitel werden die Absichten und Ziele des Forschungsvorhabens erldutert. Im Zuge der
Herleitung des Forschungsinteresses wird ein Uberblick tiber den Aufbau der Arbeit gegeben.
Im zweiten Kapitel wird die theoretische Grundlage aufgebaut und beleuchtet, warum fir die
Arbeit der phdnomenologische Zugang gewahlt wurde. AnschlieRend erfolgt eine detaillierte
Darstellung weiterer theoretischer Fundamente, die verschiedene fir die Forschungsfrage
relevante, vertiefend zu beantwortende Konzepte wie Subjektposition, Raumwahrnehmung,
Korperlichkeit, Emotionen und Affekte umfassen. Dann werden als analytische Konzepte die
Intersektionalitat nach Winker und Degele sowie das Lazarus-Stressmodell zur strategischen
Raumerfahrung vorgestellt. Fur dieses zweite Kapitel ist der letzte Abschnitt von wesentlicher
Bedeutung, da er die Verkniipfung zwischen verschiedenen Theorien herstellt und das Lazarus-
Modell an die Anforderungen der vorliegenden Forschungsfrage anpasst und fur den

empirischen Teil der Arbeit adaptiert.

Im dritten Kapitel widmet sich die Arbeit dem muslimischen Kopftuch, indem die Selbst- und
Fremdbilder in Bezug auf religiose, kulturelle und gesellschaftliche Wahrnehmungen
untersucht werden. Im ersten Teil des Kapitels wird erortert, ob das Kopftuch als religidse
Pflicht im Islam angesehen werden kann. Danach erfolgt eine Betrachtung der kulturellen
Vielfalt und geographischen Verbreitung muslimischer Bedeckungsformen. Im Anschluss
daran werden die soziokulturellen Aspekte des Kopftuchs in Deutschland detailliert
ausgearbeitet und durch relevante Daten und Fakten veranschaulicht. Dariiber hinaus wird die
historische Entwicklung des Kopftuchs im geokulturellen Kontext untersucht, um zu kléren, ob
es sich beim Kopftuch um eine ausschlie3lich muslimische Praxis handelt. AbschlieRend wird
auf die kulturelle Landschaft und Symbolik des muslimischen Kopftuchs in den européischen
Landern Deutschland, Frankreich und GroRbritannien eingegangen. Mit einer
Vergleichsanalyse wird der rechtliche, politische und mediale Umgang mit dem Kopftuch der

Muslimas aufgezeigt.
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Auf die Methodologie der Feldforschung wird im vierten Kapitel eingegangen: Im ersten Schritt
wird die Forschungsfrage préazisiert, um nachvollziehen zu konnen, wie die zentrale
Fragestellung entwickelt wurde. Darauf aufbauend wird die Wahl der Forschungsmethode
begrindet, wobei insbesondere die Entscheidung fir die qualitative Methode im Vordergrund
steht. Die phdnomenologische Herangehensweise wird dabei hervorgehoben, da die Arbeit die
tiefgehenden und subjektiven Erfahrungen der kopftuchtragenden Frauen in den Mittelpunkt
stellt. Im Anschluss wird detailliert auf die Datenerhebungs- sowie Transkriptions- und
Analyseverfahren eingegangen. Im weiteren Verlauf wird das ausgewahlte Sample vorgestellt,
um einen Uberblick uber die Vielfalt und die spezifischen Merkmale der Probandinnen zu
geben. AbschlielRend wird die Anwendung der in der vorliegenden Arbeit genutzten Methoden
in Bezug auf ihre Starken und moglichen Schwéchen reflektiert und diskutiert, um die Validitat

und Reliabilitat der Forschungsergebnisse sicherzustellen.

Das flinfte Kapitel der Forschungsarbeit stellt den empirischen Abschnitt dar und bildet den
Hauptteil dieser Dissertation. Es beschaftigt sich mit der interviewiibergreifenden Darstellung
und Analyse der Untersuchungsergebnisse. Die erste Passage des empirischen Kapitels beginnt
mit der Selbstvorstellung der Probandinnen und deren biographischen sowie soziokulturellen
Hintergrinden. Im anschliefenden Abschnitt wird die Grundlage fir die Untersuchung
geschaffen, indem verschiedene alltdgliche R&ume vorgestellt werden, die von
kopftuchtragenden Muslimas als topophob, topoambivalent und topophil wahrgenommen
werden. Danach wird der strategische Umgang mit verschiedenen Rdumen analysiert, wobei
der Blick sowohl auf konfrontative und vermeidende handlungsstrategische als auch auf
denkstrategische Ansatze zur Bewéltigung von Herausforderungen gerichtet wird. Im dritten
Teil des Kapitels erfolgt die Klassifizierung der Bewaltigungstypen. Daraufhin wird, im Sinne
der phédnomenologischen Herangehensweise, der Fokus auf die individuelle Analyse der
Probandinnen gelegt. Dabei wird fir die im vorherigen Abschnitt klassifizierten
Bewaltigungstypen je eine Probandin ausgewahlt, deren biographische Erfahrungen und
Subjektpositionen (im Sinne der Selbstwahrnehmung) analysiert sowie ihre intersektionalen
Erfahrungen (im Sinne der Fremdwahrnehmung) erdrtert werden. Ziel dieser Untersuchung ist

es, den Einfluss der Selbstwahrnehmung und der durch intersektionale Diskriminierung
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beeinflussten Fremdwahrnehmung auf die Wahl und Anwendung der Bewaltigungsstrategien

zu ermitteln. AbschlieRend werden die Ergebnisse der Einzelfallanalyse zusammengefasst.

Im letzten Kapitel der Forschungsarbeit werden die Analyseergebnisse zusammengefuhrt,

gefolgt von einer Schlussbetrachtung, die Perspektiven fir zukinftige Forschungen aufzeigt.
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2 Theoretische Fundamente

Im folgenden Kapitel werden die Begriffe, Theorieansidtze und methodischen Zugéange
vorgestellt, die fir die Bearbeitung der Forschungsfragen von zentraler Bedeutung sind.
Zuné&chst wird die phdnomenologische Geographie thematisiert, die die Basis der Arbeit bildet
und sich mit subjektiver Wahrnehmung sowie Korperlichkeit beschéaftigt. Ziel ist es, eine
Herangehensweise zu entwickeln, um die Wechselbeziehung zwischen subjektiver
Wahrnehmung, korperlichem Erleben und Raumerfahrung zu vertiefen. Fir ein umfassendes
Verstandnis des Erlebens ist die Existenz eines Subjekts notwendig, das dieses Erleben aktiv
konstruiert. Dabei geht es nicht um ein einfaches, vorgefundenes Objekt, sondern um das
Ergebnis einer aktiven Auseinandersetzung mit der Welt. Daher wird im weiteren Verlauf auf
das wesentliche Element der Subjektposition eingegangen, das die subjektive Perspektive und
das aktive Erleben umfasst. Die damit verknupfte Selbstwahrnehmung und der Prozess der
Subjektivierung stehen dabei im Fokus. Es wird untersucht, wie Individuen durch
gesellschaftliche und kulturelle Kontexte zu Subjekten werden und welche Rolle Raum und
Korper in diesem Prozess spielen. Diese Analyse soll dazu beitragen, das Verstandnis darlber
zu erweitern, wie die Selbstwahrnehmung geformt wird. Da jedoch kein Erleben ohne
Emotionen moglich ist, wird nachfolgend eine detailliertere Untersuchung der emotionalen
Dimension des Raumerlebens aus geographischer Perspektive vorgenommen. Ziel ist es, ein
besseres Verstandnis dafur zu entwickeln, wie kopftuchtragende Muslimas Rdume emotional
empfinden und wie dieses Erleben ihr alltdgliches Leben sowie ihre gesellschaftliche Teilhabe

beeinflusst.

Um ein ganzheitliches Verstdndnis fir die emotionale Dimension des Raumerlebens
kopftuchtragender Muslimas zu erhalten, wird es als wichtig erachtet, das Konzept der
Intersektionalitat in Betracht zu ziehen. Dieses Konzept dient dazu, zu verstehen, wie die
Uberlappung und Wechselwirkung verschiedener sozialer Kategorien wie Geschlecht,
Ethnizitdt, Klasse wund Religion Diskriminierungserfahrungen pragen und die
Raumwahrnehmung sowie das alltgliche Erleben von kopftuchtragenden Muslimas in
Deutschland beeinflussen. Abschlielend wird das transaktionale Stressmodell von Lazarus
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vorgestellt, auf das ein besonderes Augenmerk gelegt wird. Das Modell wird im Hinblick auf
das strategische Raumerleben von kopftuchtragenden Muslimas erarbeitet und dient der
Untersuchung, wie diese Frauen in rdumlichen Umgebungen mit stressauslésenden Faktoren
interagieren und welche Bewaéltigungsstrategien sie entwickeln, um ihre rdumliche Praxis zu
gestalten und zu steuern. Flr dieses Kapitel ist der Abschnitt 2.7 von wesentlicher Bedeutung,
da er die Verknupfung zwischen verschiedenen Theorien herstellt und darlegt, wie das Modell

an die Anforderungen der vorliegenden Forschungsarbeit angepasst wird.

2.1 Erforschung der phdnomenologischen Geographie

Die Phanomenologie ist eine philosophische Stromung, die sich mit der Wahrnehmung und
direkten Erfahrung von Phdnomenen beschéftigt, wie sie erforscht und beschrieben werden. Sie
wurde malgeblich von Denkern wie Edmund Husserl, Maurice Merleau-Ponty und Martin
Heidegger gepréagt. Die Wahl dieses Ansatzes fir die vorliegende Forschungsarbeit erklart sich
durch die Fokussierung auf die subjektiven Erfahrungen von kopftuchtragenden Muslimas in
Deutschland in Bezug auf die von ihnen betretenen Alltagsrdume sowie die strategische
Bewaltigung von Herausforderungen. Im Gegensatz zu Herangehensweisen, die auf der
Sammlung objektiver Daten oder unumstoRlicher Erkenntnisse beruhen, zielt die vorliegende
Arbeit darauf ab, subjektiven Erkenntnisgewinn zu erzielen. Dabei spielen die subjektiven
Wahrnehmungen und Affekte der kopftuchtragenden Muslimas eine zentrale Rolle, wie es im
phanomenologischen Ansatz beschrieben wird. Edmund Husserl, der Begriinder der
Phé&nomenologie, beschaftigte sich zeitlebens mit dem Phanomen, dem Gegenstand — wie er
uns unmittelbar erscheint und wie er sich dem Bewusstsein in der Erfahrung ganz konkret zeigt.
Husserl beschreibt, dass der Mensch alles erlebt, ,,was gesehen, gehort, gerochen, gefiihlt und
gespiirt wird“ (BREITUNG 2021, S. 5). Dies schlieft neben Dingen und Gegenstanden auch
andere Menschen sowie Ph&nomene wie Kalte, Wind und Dunkelheit ein (ebd.). Der
phanomenologische Ansatz basiert auf der Annahme, dass die einzige wirkliche Welt diejenige
ist, die uns in unserer ,,Wahrnehmung, im praktischen Umgang oder in wissenschaftlichen
Analysen® erscheint (ZAHAVI 2010, S. 14f.). Die Phdnomenologie lehnt die Vorstellung ab,

dass hinter der scheinbaren eine ,,reale” Welt existiert, und legt den Fokus auf die Erscheinung
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der Phanomene. Das Subjekt, dem das Phanomen erscheint, wird dabei in den Mittelpunkt der
Untersuchung gestellt. Wie Zahavi treffend formuliert: ,,Untersuchen wir erscheinende
Gegenstéande, zeigen wir uns auch selbst als diejenigen, denen der Gegenstand erscheint* (ebd.,
S. 19). In der phdanomenologischen Analyse wird daher nicht von einem wertneutralen Subjekt

ausgegangen; vielmehr spielt das Bewusstsein eine zentrale Rolle, da hier die Welt erscheint.

Die Phanomenologie hat in den letzten Jahrzehnten viele Weiterentwicklungen erfahren und ist
in der englischsprachigen Geographie seit den 1970er Jahren etabliert. Auch im
deutschsprachigen Raum finden diese Entwicklungen seit den letzten Jahrzehnten zunehmend
Bertcksichtigung. In der Humangeographie haben bereits einige Autorinnen und Autoren den
Mehrwert der phanomenologischen Perspektive erkannt, darunter HASSE (2017), ROTHFUR
(2013), RUNKEL (2014), DORFLER/ROTHFUR (2018), WEICHHART (2019) und BREITUNG (2021).
Fiir die vorliegende Arbeit wird im Weiteren die ,,Neue Phidnomenologie* nach Hermann
Schmitz bertcksichtigt, da dieser Ansatz relevante Begriffe wie Leib, Raum/Raumlichkeit und
Gefuhle erlautert. Die Ausfiuhrung der Theorie beschréankt sich auf die spezifischen
Forschungsfragen und theoretischen Anforderungen, die fir die vorliegende Arbeit von
Relevanz sind. Dieser Fokus auf die relevanten Aspekte soll eine klare Darstellung des
Konzepts sicherstellen und den Text fur einen breiten Leserkreis zuganglich machen, der sich
fur die praktischen Anwendungen der Theorie in diesem speziellen Forschungsfeld interessiert.
Obwohl Schmitz mit seiner neo-phdanomenologischen Perspektive eine Trennlinie zur ,,alten
Ph&nomenologie ziehen mdchte, sind die Werke von Denkern wie Heidegger und Merleau-
Ponty weiterhin von Bedeutung. Die phanomenologische Betrachtung des Raumes wird
insbesondere durch den franzésischen Phdnomenologen der Wahrnehmung Maurice Merleau-
Ponty um den Begriff der Leiblichkeit erweitert. Merleau-Ponty argumentiert, dass die Welt
untrennbar mit dem Subjekt verbunden ist und dass das Subjekt die Welt durch den Leib
wahrnimmt. Er beschreibt, dass der Leib den Gegenstédnden eine Bedeutung verleiht und der
Mensch durch diesen Leib an eine Welt gebunden ist, bzw. ,,zum Raum* wird (MERLEAU-
PONTY 2010, S. 178). Ein Innen und AuRen, also eine Raumrichtung, existiert nur durch die

Anwesenheit eines leiblichen Subjekts (ebd., S. 240). Schmitz baut auf dieser Auffassung auf
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und beschreibt den Leib als eine beseelte Welt, die nicht unabh&ngig vom Dasein betrachtet

werden kann. Den Begriff ,,leiblich® definiert er wie folgt:

,,Leiblich ist, was jemand in der Gegend (nicht immer in den Grenzen) seines Korpers von sich
selbst, als zu sich selbst gehdrig, spiren kann, ohne sich der flinf Sinne, namentlich des Sehens
und Tastens, und des aus deren Erfahrungen gewonnenen perzeptiven Koérperschemas (der
habituellen Vorstellung vom eigenen Korper) zu bedienen® (SCHMITZ 1998, S. 35). Schmitz
betont in seinen Ausfiihrungen die leibphédnomenologische Moglichkeit des ,.affektiven
Betroffenseins“ (ebd., S. 30). Seiner Auffassung nach benétigt die Tatsache, dass wir unsere
Gefuihle spiren, keine explizite Identifizierung durch das Subjekt selbst. Wir sind uns im
affektiven Betroffensein préreflexiv durch den Leib bewusst (BLume 2003, S. 22). Die
Intensitat der Gefuihle ist fir das Subjekt eindeutig splrbar. Schmitz spricht in seinem Werk
von verschiedenen Emotionen und Gefuhlen, die ein Subjekt wahrnimmt (ScHmITZ 2011, S. 4).
Von diesen Emotionen ist auch die Angst von Relevanz fir die vorliegende Arbeit. Die Angst,
die ein Subjekt erlebt, ist informativer und intensiver als lediglich eine reduzierte Beschreibung
derselben. Das Pronomen ,Ich* spielt in diesem Kontext eine zentrale Rolle, da es die
Subjektivitit beschreibt (ebd., S. 73). Wenn das Subjekt sagt ,,Ich habe Angst“, impliziert diese
Aussage, dass in diesem Moment ein Geftihl mit dem Leib wahrgenommen wird, welches durch
die Expression ,,Angst” umschrieben wird. Wenn eine affektive Betroffenheit in Bezug auf
Angst vorliegt, kommunizieren wir dies nicht liber die dritte Person Singular (,,der Verfasser
dieser Arbeit hat Angst®), sondern in der Ich-Form (,,Ich habe Angst*). Laut Schmitz wird unser
Gegenulber unmittelbar verstehen, was wir ihm mitteilen mdchten, da er als Mensch, der
ebenfalls flhlt, sicherlich ein dhnliches Gefihl bereits selbst erlebt hat (ScHMITZ 1998, S. 34f.).
Schmitz’ Uberlegungen zur leiblichen Erfahrung und empathischen Kommunikation sind fr
die vorliegende Arbeit von Bedeutung, da die Forscherin als Kopftuchtragerin ahnliche
Erfahrungen wie die Probandinnen teilt. Dies kann das Vertrauen zur Interviewerin starken, ein
empathisches Verstdndnis der Probandinnen fordern und einen Mehrwert bei der
Dateninterpretation mit sich bringen (vgl. weitere Erlauterungen in Abschnitt 4.4). Schmitz’
Ansétze verdeutlichen, dass ein leibphdanomenologischer Zugang zur Untersuchung von

Affekten in verschiedenen R&umen besonders geeignet sein kann, da Subjekte oft &hnliche
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emotionale Erfahrungen machen, die in gemeinsamen Gesprachen greifbar werden. Das
affektive Betroffensein ist aus seiner Sicht leiblich (ebd., S. 35). Das leiblich affektive
Betroffensein und die leiblichen Regungen sind nicht in das Subjekt hineinzulegen, sondern
sind weltlich. Demnach ist der Leib ,,Welt*“. Die Welt kann nicht unabhidngig vom Dasein
betrachtet werden. Im Hinblick auf die Existenz des Leibes ergeben sich nach Schmitz
verschiedene umfassende Raume, die fur eine phanomenologische Auseinandersetzung in der
vorliegenden Arbeit in Erwégung gezogen werden kdnnen. Nach seiner Analyse kénnen drei
Raumstrukturen unterschieden werden: der ,,.Leibliche Raum®, der ,,Gefiihlsraum* und der
,,Ortsraum®. In seinen Ausfithrungen definiert Schmitz am Ende die Wohnung als einen Raum,
in dem die von ihm unterschiedenen Raumstrukturen zusammenkommen. Unter dem
,,Leiblichem Raum* versteht Schmitz die individuelle und subjektive Erfahrung des Korpers
und seiner rdumlichen Ausdehnung. Durch das Konzept des ,,Leiblichen Raumes* er6ffnet er
neue Perspektiven auf die Art und Weise, wie das Subjekt sich in der Welt verortet und mit ihr
interagiert. Nach Schmitz ist dieser der urspriinglichste Raum, der tberhaupt Zugang zur
erfahrbaren Raumlichkeit ermdglicht. Der leiblichen Erfahrung wird dabei ein hoher Wert
beigemessen. In diesem Raum haben ,,leibliche Regungen®, ,,leibliches Betroffensein® sowie
,sinnlich Erfahrbares® Platz (SCHMITz 2015, S. 47). Dieser Raum ist durch eine starke
dynamische Erfahrung von Enge und Weite gekennzeichnet. Enge wird dabei als eine kaum
splrbare, tonisierende Spannung verstanden, die beispielsweise bei Hunger oder
Beklommenheit auftritt. Bei extremer Auswirkung, wie etwa Angst, kann sie den Leib bis auf
einen Punkt zusammenschrumpfen lassen. Leibliche Weite hingegen kann durch Freude oder

tiefere Entspannung erfahrbar werden (FucHs 2000, S. 75).

Neben dem ,,Leiblichen Raum® beschreibt Schmitz einen dhnlich strukturierten Raum: den
,Gefliihlsraum®. Dieser zeichnet sich einerseits durch seine ungegliederte Weite aus,
andererseits wird er von Richtungen Uberformt. Gefihle werden nach Schmitz als
,,Geflihlsqualititen® betrachtet, die eine zentrale Rolle in der menschlichen Wahrnehmung
spielen. Er definiert Gefiihle als ,,emotionale Landschaften”, die aus Gefiihlsqualititen
bestehen. Gefiihle sind demnach spezifische Qualitaten oder Eigenschaften, die die emotionale

Landschaft eines Individuums prégen. Diese emotionalen Landschaften werden nicht nur
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individuell erlebt, sondern sind auch in sozialen und kulturellen Kontexten verankerte
Phadnomene. Schmitz betont, dass Geflhle nicht nur subjektive Empfindungen sind, sondern
auch eine objektive Realitdt darstellen, die unsere Wahrnehmung und unser Verhalten
beeinflusst. Er ,,spricht den Gefiihlen einen rdumlichen Charakter zu, die seiner Meinung nach
eine Art randloser, ortloser, ergossener Atmosphdre sind“ (BREITUNG 2021, S. 38). Alle
Geflhle zusammen bilden den Gefuhlsraum, der aufgrund der affektiven Betroffenheit in
Verbindung mit dem ,,Leiblichen Raum* steht. Dieser wird, nach Schmitz, von der dritten

Raumstruktur, dem ,,Ortsraum*, tiberformt.

Der ,,Ortsraum® ist fiir Schmitz eine zentrale Komponente der menschlichen Existenz. Er
beschreibt, wie das Subjekt sich in seiner Umgebung verortet und darin existiert. Der
,,Ortsraum* wird sowohl als physischer als auch sinnlich-emotionaler Raum betrachtet, der
durch die Wahrnehmung des einzelnen Subjekts gepragt ist. Schmitz betont, dass die leiblich-
gefiihlte Komponente des Raumes nicht auller Acht gelassen werden darf, da sie die
individuellen Erfahrungen und Empfindungen des Menschen formt. Die emotionalen Zustéande
des Subjekts sind, nach seinem Standpunkt, eng mit dem Erleben und der Wahrnehmung des
,Ortsraumes verknilipft. Nach Schmitz liegen die oben definierten Rdume wie Schichten
tibereinander und ,,durchdringen einander in zufélliger Mischung™ (SCHMITZ 1998, S. 74). An
dieser Stelle ist es erwdhnenswert, dass der erweiterte Ansatz der Neuen Phanomenologie nach
Hermann Schmitz eine neue Perspektive auf das Verstandnis der Welt er6ffnet. Seine Gedanken
zum leiblichen Empfinden oder Splren haben den Weg dazu erdffnet, das Wesen, das aus

Korper und Seele besteht, neu zu denken.

Trotz der Kritik an der Begrenztheit der phd&nomenologischen VVorgehensweise, beispielsweise
aufgrund der Verallgemeinerung individueller Erfahrungen, pladieren zahlreiche
gesellschaftliche Entwicklungen dafiir, eine phdnomenologische Sichtweise zu verfolgen.
Arbeiten wie die von TUAN (1977) verdeutlichen die Relevanz einer am Individuellen
ansetzenden Perspektive der Forschung und der emotionalen Bezugnahme von Menschen auf
materielle Anordnungen. Meiner Meinung nach ergibt sich hier ein weitreichender

Forschungsbedarf hinsichtlich der Frage, wie Menschen unterschiedlicher Sozialisation
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verschiedene Raume erleben, oder wie rdumliche Veranderungen individuell wahrgenommen
werden. Die vorliegende Arbeit, die sich mit dem Erleben von Alltagsraumen durch
muslimische Frauen mit Kopftuch befasst, wird im empirischen Teil die phdnomenologische

Perspektive nutzen, um das individuelle Raumerleben der Probandinnen n&her zu analysieren.

2.2 Subjektpositionen und Selbstwahrnehmung - Prozesse der

Subjektivierung

In der Diskussion um die Identitat und Selbstwahrnehmung von Subjekten ist es mafRgeblich,
die Konzepte der Subjektposition und des damit verknlpften Prozesses der Subjektivierung zu
betrachten. Das Studium dieser Konzepte ermdglicht es, die multidimensionalen Mechanismen
der menschlichen Identitatsentwicklung sowie die damit verbundene Formung und
Wahrnehmung des Platzes in der Gesellschaft zu verstehen. Besonders in multikulturellen und
pluralistischen Gesellschaften wie Deutschland, in denen religiése und kulturelle Vielfalt auf
unterschiedliche Weisen zusammentreffen, ist die Analyse solcher Prozesse von groRer
Bedeutung. Diese Konzepte sind hilfreich, um die Wahrnehmung und Positionierung von
Individuen im sozialen Kontext zu identifizieren und zu verstehen. Die folgende Darstellung

wird sich auf die fiir diese Arbeit relevanten Aspekte beschranken.

Der Begriff der Subjektivierung hat seinen Ursprung im poststrukturalistischen Ansatz und
wurde seit den 1970er Jahren in den internationalen Sozial- und Kulturwissenschaften
entwickelt. Zentrale Impulse gingen von den Arbeiten der Autoren Louis Althusser, Michel
Foucault und Judith Butler aus. Besonders hervorzuheben sind die Beitrdge von Michel
Foucault, der 1982 in seinem Aufsatz ,,The Subject and Power* historische Uberlegungen zu
den ,,verschiedenen Formen der Subjektivierung des Menschen in unserer Kultur® anstellt
(FoucauLT 1982, S. 269). Fur die vorliegende Arbeit wird das Konzept der Subjektivierung
nach Michel Foucault und darauf aufbauend nach Andreas Reckwitz gewéhlt. Die Begriindung
fur diese Entscheidung stitzt sich auf mehrere theoretische und methodische Uberlegungen, die
im Folgenden naher erldutert werden. Laut Foucault ist das Subjekt durch Machtprozesse

doppelt unterworfen: ,,Es bezeichnet das Subjekt, das der Herrschaft eines anderen unterworfen
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ist; und es bezeichnet das Subjekt, das durch Bewusstsein und Selbsterkenntnis an seine eigene
Identitédt gebunden ist (FOUCAULT 2005, S. 275). Rickblickend bezeichnet Foucault nicht die
Macht, sondern das Subjekt als das zentrale Thema seiner Forschung. Dies betonte er, um den
Kritikern entgegenzutreten, die ihm vorwarfen, das Subjekt vollstandig aus seiner Analyse
ausgeschlossen zu haben (DIDERO 2014, S. 29). Foucault sieht das Subjekt nicht als
vorgesellschaftlich und naturgegeben, sondern als durch Machtverhéltnisse produziert und
hervorgebracht. Der Prozess der Subjektwerdung, den Foucault als Subjektivierung bezeichnet,
ist gekennzeichnet durch die Formierung des Subjekts und dessen Unterwerfung. Das Subjekt
wird als ,,gemacht® verstanden, nicht als etwas, das den sozialen Verhiltnissen in erster Linie
vorausgeht. Foucaults Interesse liegt in den Bedingungen der Subjektivitit, die ,,die
verschiedenen Verfahren [...] durch die in unserer Kultur Menschen zu Subjekten gemacht
werden® umfassen (FOUCAULT 1994, S. 243). Er nennt drei zentrale Aspekte, durch die sich die
Subjektivierung vollzieht: ,,Wissensformate®, ,,Machtsysteme® und ,,Selbstpraktiken*
(FoucAuLT 1986, S. 10ff.). Unter ,,Wissensformaten® versteht er die Strukturen und Systeme,
durch die Wissen erzeugt, strukturiert und weitergegeben wird, und die die Wahrnehmung der
Welt formen. Der Aspekt des ,,Machtsystems* umfasst die Art und Weise, wie Macht
gesellschaftlich ausgetibt und erhalten wird und wie sie die Identitat und das Verhalten der
Individuen beeinflusst. Mit ,,Selbstpraktiken* meint Foucault die Methoden, durch die das
Subjekt an seiner eigenen lIdentitdt und seinen Verhaltensweisen arbeitet. Die Verflechtung
dieser drei Aspekte flhrt zur Entstehung individueller Subjekte, die ihr Selbstverstandnis und
ihre Stellung im sozialen Geflige kontinuierlich redefinieren und anpassen (ebd.). Den Begriff
der Subjektposition verwendet Foucault bereits 1969 in seinem Werk ,,Archédologie des
Wissens™ (FOUCAULT 1969, S. 78ff.). Darunter versteht er, dass Individuen innerhalb von
Diskursen und Machtstrukturen positioniert und geformt werden. Foucault geht davon aus, dass
das Subjekt nicht als unabh&ngig und autonom betrachtet werden kann, sondern durch

gesellschaftliche und kulturelle Einflusse gepragt und konstruiert wird.

Andreas Reckwitz, dessen Konzept auf Foucaults Theorie aufbaut, fasst unter einem Subjekt
die gesamte kulturelle Form zusammen, ,,in welcher der Einzelne als korperlich-geistige-

affektive Instanz an bestimmten Praktiken und Diskursen zu einem gesellschaftlichen Wesen
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wird“ (RECKWITZ 2008, S. 17). Als spezifischer Aspekt dieser Subjektform wird ldentitét
verstanden, die ein bestimmtes Selbstverstandnis in kultureller Form sowie eine bestimmte Art
der Selbstinterpretation umfasst. Nach Reckwitz bedeuten die Begriffe Identitat und Selbst
dasselbe, wobei das Subjektkonzept tbergeordnet ist und beide integriert (ebd.). So wird es
auch in der vorliegenden Arbeit gesehen. Wenn unter Subjekt der Prozess verstanden wird, in
dem der Einzelne durch bestimmte Diskurse und Praktiken zu einem gesellschaftlichen Wesen
wird, ist es wichtig zu erldutern, wie sich diese Subjektivierung nach Reckwitz vollzieht.
Reckwitz  bezeichnet die Subjektivierung als ,eine spezifische sozial- und
kulturwissenschaftliche Perspektive auf das menschliche Individuum® (ebd.). Er spricht von
,einer Gesellschaftlichkeit, die subjektivierend wirkt* (ebd., S. 126), was verdeutlicht, dass das
Subjekt als ein vergemeinschaftetes Wesen aufzufassen ist und gesellschaftliche
Verschiebungen untrennbar mit Verschiebungen subjektivierender Einfliisse verbunden sind
(MuLLis et al. 2022, S. 21). Dieser Prozess wird als permanent angeschen, ,,indem
Gesellschaften und Kulturen die Individuen in Subjekte umformen, sie damit zu
gesellschaftlich zurechenbaren, auf ihre Weise kompetenten, mit bestimmten Winschen und

Wissensformen ausgestatteten Wesen ,machen‘: das doing subjects* (RECKWITZ 2017, 125).

Nach Bauriedel et al. ,,erfolgt die Konstituierung von Subjekten und Subjektpositionen sowie
von Réumen auf der Ebene der Eigenwahrnehmung und der Fremdwahrnehmung* (BAURIEDEL
et al. 2000, S. 132). Das Verstandnis des Konzepts der Selbstwahrnehmung wurde durch
verschiedene Denker wie René Descartes (1596-1650) und Immanuel Kant (1724-1804)
mafgeblich beeinflusst. Im Laufe der Zeit wurde dieses Konzept tiber verschiedene Disziplinen
— einschlieBlich der Geographie — und Zeitrdume hinweg weiterentwickelt. Arbeiten von
Sybille Bauriedel und Doreen Massey bieten unterschiedliche Ansétze und Perspektiven, um
das Konzept der Selbstwahrnehmung innerhalb der kulturgeographischen Forschung zu
untersuchen und zu verstehen. Nach Bauriedel et al., deren Verstéandnis der Selbstwahrnehmung
der vorliegenden Studie zugrunde liegt, wirkt sich die diskursive Konstruktion von Kdérpern
und Raumen auf die Selbstwahrnehmung aus, ,,d. h. auf das eigene Verstandnis des Selbst, des
eigenen Korpers und die Raume, in denen sich dieser Korper (nicht) bewegt™ (ebd., S. 132f.).

Die Fremd- und Selbstwahrnehmung erfolgt laut Bauriedel et al. (Gber
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,Bedeutungszuschreibungen und Kategorisierungen* (ebd., S. 133). AuBerliche Merkmale
dienen den Menschen als Zeichen, durch die Bedeutungen zugeschrieben werden und eine
Wirklichkeit konstruiert wird. Beispielsweise wird aufgrund des Merkmals ,,Kopftuch* oft und
meist unhinterfragt auf eine Subjektposition geschlossen. Dies gilt auch fur Raume, die Uber
Raummerkmale gelesen und interpretiert werden, einschlielich der Anwesenheit bestimmter
Personen, wie etwa einer muslimischen Kopftuchtrégerin. Laut Didero erfolgt die Selbst- und
Fremdwahrnehmung iiber ,;sozial etablierte, hdufig bindr und antagonistisch angeordnete
Kategorien, uber die soziale Gruppen anhand von Differenzlinien konstruiert werden (z. B.
Staatsangehorigkeit, Geschlecht oder Religionszugehorigkeit) (DIDERO 2014, S. 23). Die
wiederholte Zuschreibung bestimmter Merkmale und Kategorisierungen an Korper und Raume
birgt nach Bauriedel et al. die Gefahr der Reproduktion und Zementierung. Diese
Zuschreibungen werden problematischerweise als naturgegeben betrachtet, anstatt als diskursiv
hervorgebracht und symbolisch besetzt reflektiert. Subjekte, Kérper und Rdume sind jedoch
nicht statisch zu verstehen, sondern sie werden fortwéhrend konstituiert und reproduziert
(BAURIEDEL et al. 2000, S. 133). Die genannten Zuschreibungen und Kategorisierungen sind
gleichzeitig mit ,,gesellschaftlichen Ein- und Ausschlusspraktiken® (ebd.) verbunden. Dies
bedeutet, dass die Zuweisung oder Verwehrung von Raumen gegeniiber bestimmten Personen
und sozialen Gruppen damit zusammenhédngt. Nach Bauriedel et al. sind Fremd- und
Eigenwahrnehmung nicht unabhingig voneinander zu betrachten, sondern sie ,,sind
wechselseitig aufeinander bezogen und kénnen daher nicht unabhéngig voneinander betrachtet

werden® (ebd., S. 135).

Fir die vorliegende Forschungsarbeit ist das Zusammenspiel von Subjektivierung,
Subjektposition und Selbstwahrnehmung von entscheidender Bedeutung, da deren Verstandnis
dazu beitragen soll, die komplexen Prozesse der Raumwahrnehmung von kopftuchtragenden
Muslimas zu analysieren. Das Konzept der Subjektivierung nach Foucault und Reckwitz soll
die Erarbeitung unterstutzen, wie kopftuchtragende Muslimas in Deutschland ihr
Selbstverstandnis entwickeln, wie gesellschaftliche Normen und Erwartungen ihre
Raumwahrnenhmung beeinflussen und wie diese Subjekte sich bei Diskriminierungserfahrungen

im Raum verhalten und positionieren. Das Konzept der Subjektposition soll dabei niitzlich sein,
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um die Rollen und Identitaten der Muslimas, die ihnen gesellschaftlich zugeschrieben werden,
herauszuarbeiten und ihren strategischen Umgang damit zu analysieren. Dem Konzept der
Selbstwahrnehmung wird bei der Forschung eine enorme Bedeutung zugesprochen, da den
individuellen Wahrnehmungen und Erfahrungen ein hoher Wert beigemessen wird. Daher soll
die Erarbeitung der Selbstwahrnehmung dazu beitragen, ein Verstandnis dafir aufzubauen, wie
die untersuchten Frauen ihre eigene Identitat und ihren Platz in der Gesellschaft wahrnehmen
und inwieweit die Fremdwahrnehmungen ihre Selbstwahrnehmung und ihr raumliches Handeln

beeinflussen.

Der Autorin der vorliegenden Arbeit ist bewusst, dass das Konzept der Subjektivierung und
Subjektposition urspriinglich aus dem poststrukturalistischen Ansatz stammt, der die Rolle von
Diskurs und Macht in der Entwicklung von Subjekten betont. Auch das Konzept der
Selbstwahrnehmung basiert auf dem sozialkonstruktivistischen Ansatz, der Wahrnehmung und
Identitaten durch soziale Interaktionen und kulturelle Praktiken als konstruiert betrachtet. Der
phédnomenologische Ansatz, der Grundlage dieser Arbeit ist, richtet im Gegensatz zu den
genannten Ansatzen den Fokus auf die subjektiven Erfahrungen und das unmittelbare Erleben
des Subjekts. Ungeachtet der unterschiedlichen theoretischen Urspriinge geht die vorliegende
Arbeit davon aus, dass das Konzept der Subjektivierung und Subjektposition aus dem
Poststrukturalismus sowie der Ansatz der Selbstwahrnehmung aus dem Sozialkonstruktivismus
gewinnbringend in eine phanomenologische Analyse integriert werden konnen. Der
sozialkonstruktivistische und poststrukturalistische Ansatz kann dabei helfen zu begreifen, wie
soziale und diskursive Praktiken die alltdglichen Raumerfahrungen und die
Selbstwahrnehmung formen, wéhrend der ph&nomenologische Ansatz die Bedeutung der

subjektiven Erfahrung in diesen Prozessen hervorheben kann.

2.3 Raumwahrnehmung und Korperlichkeit in der Geographie

Um ein umfassendes Verstandnis der komplexen sozialen und rdumlichen Dynamiken zu
erlangen, die mit dem Tragen eines Kopftuchs verbunden sind, ist die Erforschung der

Raumwahrnehmung von kopftuchtragenden Muslimas im Kontext von der Kdrpererfahrung

28



von zentraler Bedeutung. Bei der Analyse der Erfahrungen kopftuchtragender Muslimas in
verschiedenen sozialen, kulturellen und politischen Kontexten spielen die Wechselwirkungen
zwischen Raum- und Korpererleben eine entscheidende Rolle. Um das Konzept des Korper-
und Raumerlebens im Hinblick auf seine Bedeutung fur die Erfahrungen kopftuchtragender
Muslimas zu verstehen, bieten die feministische Geographie und die Korpergeographie
wertvolle theoretische Ansédtze. Diese sollen dabei helfen, die Zusammenhange zwischen
Geschlecht, Religion, Raum und Kdorper zu analysieren und ihre Auswirkungen auf das Leben
und die Identitdten kopftuchtragender Muslimas zu beleuchten. Dabei wird der
phédnomenologische Ansatz weiter verfolgt, um die subjektiven Erfahrungen dieser Gruppe im
Raum und mit ihrem eigenen Korper zu erforschen. Im Folgenden werden nach der
definitorischen Auslegung der Begriffe Raum, Ort und Kérper (Raum und Ort/Subjekt, Korper
und Geschlecht) verschiedene fiir die vorliegende Arbeit relevanten theoretischen Ansatze

vorgestellt und diskutiert.

In der Humangeographie erfolgt die Betrachtung von Raum und Ort oftmals gemeinsam, wobei
jedoch unterschiedliche Ebenen der Analyse im Fokus stehen. Der Begriff ,,Raum® wurde in
der Geographie vordergriindig vom franzésischen Geographen und Soziologen Henri Lefebvre
geprégt. In seinem 1974 verdffentlichten Werk ,,Die Produktion des Raums* préagt Lefebvre
den Begriff des ,,sozialen Raums* und verdeutlicht darin das Verstindnis, dass Rdume sozial
konstruiert sind (LEFEBVRE 1974, S. 331). Er stellt dar, dass ein Raum nicht ausschlieBlich als
physische oder geometrische Entitat betrachtet werden sollte, sondern als etwas, das durch
gesellschaftliche Prozesse, Machtverhaltnisse und soziale Praktiken geformt wird (ebd., S.
333f.). Uber die Jahre wurde der Begriff ,,Raum“ durch zahlreiche Strémungen und
Auffassungen weitergehend definiert. Fir die vorliegende Arbeit sind neben Lefebvres Konzept
auch der ,relative”, der ,,erfahrene® und der ,,virtuelle Raum* von Bedeutung, daher findet im
Folgenden eine ndhere Erlduterung statt. Das Konzept des ,relativen Raumes* betrachtet den
Raum als sozial konstruiert und durch menschliche Interaktionen und Wahrnehmungen
beeinflusst (GLUCKLER 2002, S. 4f.). Die britische Geographin Doreen Massey, die einen
mafgeblichen Einfluss auf die feministische Geographie des Raumes hat (detaillierte Erklarung

folgt), tragt in threm Werk ,,Space, Place, and Gender* zu einer relationalen Perspektive des
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Raumes bei. Masseys Auffassung, die in vielen ihrer Texte an Lefebvres raumtheoretische
Uberlegungen anschlieBt (MAsSEY 1992, 2001, 2005), besagt, dass der Raum durch soziale
Beziehungen, Machtverhaltnisse und kulturelle Prozesse geformt wird. Dabei liegt ihr Fokus
auf den unterschiedlichen Perspektiven sozialer Akteure auf den Raum und darauf, wie dieser
in verschiedenen Interaktionen und sozialen Kontexten gestaltet wird. Masseys Forschung legt
zudem grof3en Wert auf Geschlechteraspekte (SCHERRER 2021, S. 174). Sie ist der Ansicht, dass
den Geschlechtern unterschiedliche Orte im sozialen Raum zugedacht werden (ebd., S. 175).
Massey vertritt die These: ,,[...] Riume und Orte und die Art und Weise, wie wir sie erfassen
(sowie damit verbundene Dinge, wie etwa der unterschiedliche Mobilitatsgrad), [sind] durch
und durch geschlechtsspezifisch bestimmt (MASSEY 1993, S. 110). Zusammenfassend l&sst
sich sagen, dass die Konzepte des ,,sozialen* und des ,,relativen Raums* beide von der sozialen
Konstruiertheit des Raumes ausgehen, jedoch unterschiedliche Schwerpunkte setzen. Wahrend
der ,relative Raum® den Fokus auf die Vielfalt der Nutzungen und Wahrnehmungen des
Raumes durch verschiedene soziale Gruppen legt, konzentriert sich das Konzept des ,,sozialen
Raumes* starker auf die Analyse gesellschaftlicher Machtverhéltnisse und Prozesse, die den

Raum prégen (SCHERRER 2021, S. 175).

Um einen umfassenden Einblick in das Raumerleben von kopftuchtragenden Muslimas zu
erhalten, werden in der vorliegenden Arbeit beide Konzepte gemeinsam betrachtet. Die
Forschung zielt einerseits darauf ab, das sozialrdumliche Erleben und die Bewegung in den
Alltagsrdumen der Frauen zu beschreiben, beriicksichtigt jedoch auch die individuellen
Perspektiven. Da ein zusatzliches Augenmerk auf das emotionale Erleben von Raum gelegt
wird, ist das Konzept des ,,erfahrenen Raumes* von Bedeutung. Dieser Begriff beschiftigt sich

mit der Erfahrung und subjektiven Wahrnehmung des Raumes durch das Subjekt.

Der chinesisch-amerikanische Geograph Yi-Fu Tuan befasst sich in seiner bedeutenden Arbeit
»Space and Place: The Perspective of Experience* (1977), inspiriert von der Phdnomenologie,
vordergriindig mit dem Konzept des ,,erfahrenen Raumes* und betont die Bedeutung von
Emotionen, persénlichen Erfahrungen und Erinnerungen fur die Wahrnehmung des Raumes.

Tuan popularisiert in der Humangeographie den Begriff der ,,Topophilie®, der allgemein als
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,Raumliebe* bezeichnet wird. Er versteht unter diesem Begriff die positive emotionale
Bindung bzw. Liebe zu bestimmten Orten (TUAN 1977, S. 198). Als Gegensatz dazu wird in
der geographischen Forschung die ,,Topophobie® eingefiihrt, die die Furcht vor Ridumen
beschreibt. Der kanadische Geograph Edward Relph definiert sie als ,,alle Erfahrungen von
Raumen, Orten und Landschaften, die in irgendeiner Weise unangenehm sind oder Angst und
Depression hervorrufen® (RELPH 1976, S. 27). Laut Stahr kann eine topophobe Beziehung zu
einem Raum oder Ort entstehen, wenn dieser keinen Schutz mehr bietet oder seine
Geborgenheit verliert. In der englischsprachigen Forschung wird die Topoambivalenz als eine
Mischform beschrieben, die besagt, dass ein Raum gleichzeitig topophile und topophobe
Emotionen auslésen kann und somit von dem Subjekt ambivalent wahrgenommen wird (STAHR

2021, S. 68; BRISUDOVA et al. 2020, S. 203ff.).

Als nichstes wird der Begriff ,,Ort* erlautert, um dessen Bedeutung im Kontext der riumlichen
Erfahrungen und Wahrnehmungen weiter zu kl&ren. Urspringlich bezeichnete er eine
bestimmte Stelle im Raum, die sich aus den Ausdriicken ,,Winkel®, ,,Ecke®, ,, Rand“ und
,,Grenze* entwickelt hat (SCHMIDT 1930, S. 359). Demnach ist der Ort ein eindeutig
lokalisierbarer Punkt, der in einen groBeren rdumlichen Kontext eingebettet ist. Der Ort, im
Englischen als ,,place* bezeichnet, hat eine geographische Position, die exakt bestimmt werden
kann. Orte kdnnen unter verschiedenen Aspekten untersucht werden, darunter beispielsweise
auf sozialer, physischer, erlebter und symbolischer Ebene. Da die vorliegende Arbeit sich mit
den individuellen Wahrnehmungen und Erfahrungen von Orten durch kopftuchtragende
Muslimas beschiftigt, wird das Konzept des ,,erlebten Ortes ndher betrachtet. Dieses Konzept
bezieht sich auf die subjektive Wahrnehmung und Erfahrung eines Ortes durch eine individuelle
Person oder Gruppe von Menschen. Die Art und Weise, wie jemand einen Ort erlebt, wird durch
die personlichen Gefiihle, Erfahrungen und Erinnerungen gepragt. Ein und derselbe physische
Ort wird von verschiedenen Menschen unterschiedlich erlebt, je nach subjektiver Perspektive,

Umstanden und sozialem Kontext.

Im Zusammenhang mit dieser subjektiven Wahrnehmung ist es wichtig, auch den Begriff des

Korpers zu beriicksichtigen. Bauriedel et al. bringen den Begriff des Korpers in die Diskussion
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ein und stellen die These auf, dass die Wahrnehmung des Subjekts ,,reduktionistisch® iiber
bestimmte Korper- und Kleiderleitbilder vollzogen oder das Subjekt sogar als Koérper
konstituiert wird (BAURIEDEL et al. 2000, S. 134). Seit der menschliche Korper in der
Geographie Beachtung findet, gibt es zahlreiche Meinungen daruber, wie er genau verstanden
werden soll. Nach dem poststrukturalistischen Ansatz stehen Kdrper und Gesellschaft in einer
Abhéngigkeit zueinander (WASTL-WALTER 2010, S. 68 f.). Menschliche Korper werden nach
Bauriedel et al. ,als materielle Verkorperung gesellschaftlicher Strukturen und Prozesse
verstanden, d. h. soziale Prozesse werden individuell verinnerlicht, sozusagen ,einverleibt‘, und
dadurch verkorpert. Korperliche Erfahrungen basieren nicht auf durch das Wesen der Menschen
vorgegebenen, naturlich-subjektiven Empfindungen, sondern stellen auch diskursiv erzeugte
Effekte gesellschaftlich dominanter Werte und Normen dar® (BAURIEDEL et al. 2000, S. 131).
Nach Striiver ist der Korper etwas ,,Greifbares, Materielles” (STRUVER 2010, S. 232f.), ein Ort,
an dem gesellschaftliche Normen eingeschriecben bzw. einverleibt werden. ,,Er ist
,Verkorperung® dieser Normen und damit physische, materialisierte Reprasentation und Ort der
(Re)Produktion sozialer Ordnung* (ebd.). Demnach ist der Korper nach Striiver ,,konstituiert
durch und konstitutiv fir Gesellschafts- und Machtstrukturen (ebd.). Aus feministischer Sicht
wird der Korper nicht als etwas Natirliches aufgefasst, sondern als gesellschaftlichen

Machtverhéaltnissen unterworfen.

Da in der vorliegenden Forschungsarbeit durch die Analyse kopftuchtragender Muslimas das
weibliche Geschlecht im Fokus steht, wird im Folgenden aus wissenschaftlicher Perspektive
auf die Konstruktion des Geschlechts eingegangen, wie sie in der feministischen Geographie
diskutiert wird. Nach Wastl-Walter ist das Geschlecht ,eine soziale Kategorie, die an
biologischen Merkmalen festgemacht wird und deren normative Kraft im Alltag, aber auch in
der Wissenschaft, duBerst wirkungsméchtig ist” (WASTL-WALTER 2010, S. 9). In der
Geographie ist das Geschlecht, ebenso wie Alter, Bildung, Lebenszyklus oder Einkommen eine
Analysekategorie (ebd., S. 11). Die feministische Geographie versteht sich als geographische
Geschlechterforschung und beschaftigt sich mit dem Anliegen, den Zusammenhang zwischen
Geschlechterverhaltnissen und gesellschaftlicher Raumlichkeit zu untersuchen. Der Fokus liegt

auf den sozialen Prozessen und ihrer raumlichen Organisation. Zudem wird analysiert, welchen
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Einfluss Rdume auf die Entstehung sozialer Beziehungen und Identitdten haben und welche
Rolle sie bei der ,,Produktion und Aufrechterhaltung von Ungleichheitslagen* (MARQUARDT
2015, 0. S.) spielen. Die Diskussion uber die Differenzierung zwischen biologischem und
sozialem Geschlecht ist in der feministischen Geographie allgegenwartig. Die Auffassung der
Zweigeschlechtlichkeit aus ,,Mann* und ,,Frau* wird in der hiesigen Gesellschaft zumeist als
,Hhatiirlich® angesehen. Die feministische Geographie geht jedoch davon aus, ,,dass es keine
vorkulturelle biologische Evidenz dafiir gibt, was ,Frau‘ und ,Mann‘ ausmacht* und dass diese
Annahme der Zweigeschlechtlichkeit als kulturelles Konstrukt verstanden werden sollte
(GILBERT 2008, S. 106). Gilbert argumentiert, dass die Kategorie Geschlecht nicht verworfen
werden kann, da sie dazu beitrdgt, herrschende Verhéltnisse zu reproduzieren. Die

Differenzierung der Geschlechter ist ihrer Ansicht nach ein Teil der sozialen Realitét.

Die vorliegende Arbeit vertritt den Standpunkt, dass Geschlechterdifferenzen sowohl
biologische als auch soziale Ursachen haben. Es wird anerkannt, dass es biologische Evidenz
fur Unterschiede zwischen den Geschlechtern gibt und dass viele Menschen sich den
traditionellen Geschlechterkategorien zugehorig fuhlen. Gleichzeitig ist es jedoch wichtig, auch
die soziale Konstruktion des Geschlechts zu berlicksichtigen, um ein umfassendes Verstandnis
der Geschlechterverhéltnisse zu entwickeln. Diese duale Perspektive ermoglicht es, die
komplexen Wechselwirkungen zwischen biologischen und sozialen Faktoren zu untersuchen
und zu erkennen, wie diese zur (Re-)Produktion von Geschlechterverhaltnissen beitragen. Wie
Gilbert betont, ist es fiir die Analyse des weiblichen Geschlechts notwendig, zu verstehen, ,,auf
welche Weise in unserer Kultur [...] Geschlecht sozial konstruiert und damit das
Geschlechterverhaltnis (re)produziert wird“ (ebd.). Durch die Beriicksichtigung sowohl
biologischer als auch sozialer Perspektiven soll ein umfassendes Bild der
Geschlechterdifferenzen ermoéglicht werden, was besonders fur die Analyse von

geschlechtsspezifischen Erfahrungen und Bewaltigungsstrategien von Bedeutung ist.
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2.4 Emotionen und Affekte im Raum — eine geographische Perspektive

In der menschlichen Raumerfahrung spielen Emotionen und Affekte eine zentrale Rolle. Sie
beeinflussen malgeblich, wie Subjekte den Raum wahrnehmen, interpretieren und in ihm
agieren. Beide Konzepte sind eng miteinander verbunden und tragen dazu bei, die
Wechselbeziehung zwischen Subjekten und ihrer rdumlichen Umgebung zu verstehen. Das
vorliegende Kapitel dient als Grundlage, um im Analyseteil der Dissertation herauszuarbeiten,
wie kopftuchtragende Frauen ihre rdumliche Umgebung emotional und affektiv wahrnehmen
und wie ihre alltglichen Praktiken und Erlebnisse davon beeinflusst werden. Die Erforschung
von Emotionen erfolgt in zahlreichen Disziplinen, darunter Psychologie, Kulturwissenschaften,
Soziologie und zunehmend auch in der Geographie. Aufgrund dessen existiert eine Vielzahl
von Verstandnissen. In der vorliegenden Forschungsarbeit wird eine Betrachtung der Definition
von Emotionen sowohl aus psychologischer als auch aus geographischer Perspektive
vorgenommen, wobei der Fokus auf Seiten der Geographie liegt. Der Blick auf die
psychologische Erklarung erfolgt, da in der Arbeit das psychologische Stressmodell von
Lazarus genutzt wird, das sich mit individuellen emotionalen Reaktionen auf Stressoren und
deren Bewaéltigung beschaftigt (vgl. Abschnitt 2.6). Die geographische Perspektive ist jedoch
entscheidend, da die Arbeit untersucht, wie Emotionen in rdumlichen Kontexten erfahren,
wahrgenommen und konstruiert werden. Diese Analyse ist von zentraler Bedeutung, um zu
verstehen, wie kopftuchtragende Frauen ihre raumliche Umgebung emotional erleben und wie
diese Erfahrungen ihre Bewaéltigungsstrategien beeinflussen. Laut dem Online-Lexikon der
Psychologie (PucA 2021, o. S.) sind Emotionen komplexe Phanomene, Gber deren Definition
keine Einigkeit besteht. Zu den allgemeinen Merkmalen zédhlen physische Reaktionen wie
Anderungen der Herzfrequenz oder Mimik, Schwitzen sowie subjektive Erlebniskomponenten
(Gefuihle). Wahrend die physischen und Verhaltenskomponenten relativ gut messbar sind, lasst
sich die subjektive Erlebniskomponente nur durch Selbstberichte und Interviews erfassen
(Ebd.) In der Geographie sind Emotionen als Forschungsthema noch nicht umfassend etabliert,
was sich darin zeigt, dass bei der Recherche in mehreren online verfuigbaren Geographie-Lexika
kein Eintrag zu dem Begriff ,,Emotionen* zu finden ist. Lange Zeit wurde Emotionen in der

Geographie kaum Beachtung geschenkt. Zwar existieren Arbeiten, die sich dem Thema
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Emotionen und Affekte anndhern, wie beispielsweise BUCHER et al. (2011), BERCHT (2013),
SCHURR et al. (2014), SCHURR/STRUVER (2016), HOPPE-SEYLER et al. (2019) und STEINER et
al. (2022), doch sind Falter und Hasse (FALTER 2002) der Meinung, dass das individuelle
Erleben und der Affekt in der Humangeographie nicht ausreichend bertcksichtigt werden.
Bereits 1986 pladierte Weichert dafur, emotionale Aspekte der Raumwahrnehmung und -
bewertung stérker in den Fokus zu nehmen (WEICHERT 1986, S. 89). Bercht stellt fest, dass
auch heute noch ,,die explizite Erfassung und Beschreibung von Emotionen als kommunikative,
adaptive, wahrnehmungs-, aufmerksamkeits- und handlungsleitende, aber auch motivations-,
bewertungs- und zielbeeinflussende Funktion unzureichend* ist (BERCHT 2013, S. 95). Die
vorliegende Arbeit verfolgt nicht das Ziel, neue theoretische Ansétze zu entwickeln, sondern
beabsichtigt, bestehende geographische Konzepte von Emotionen und Affekten zu nutzen, um
das Forschungsvorhaben zu erfillen. Die schottische Geographin Liz Bondi, deren Konzept der
Emotion dieser Arbeit zugrunde liegt, versteht Emotionen nicht nur als individuelle
Erfahrungen, sondern als durch soziale und kulturelle Kontexte gepragte Phanomene. Bondi
zeigt, dass emotionale Erlebnisse stark von sozialen, kulturellen und gesellschaftlichen
Rahmenbedingungen beeinflusst werden, die die rdumliche Wahrnehmung und deren
Bedeutung verandern konnen. Nach Bondi sind emotionale Geographien stark von
psychoanalytischen, feministischen und humanistischen Geographien beeinflusst (BoNDI 2005,
S. 231f.). Wright argumentiert, dass die feministischen Geographien durch ihren Fokus auf
Korper, Subjektivitdt und alltdgliche Praktiken die Grundlagen fur die emotionale Wende
(emotional turn) in der Geographie gelegt haben (WRIGHT 2010, S. 818). Die humanistischen
Geographien, die sich vorrangig mit individuellen subjektiven Erfahrungen beschaftigten,
wurden durch die feministischen Geographien, die phd&nomenologische Arbeiten einbeziehen,
um die Einbettung individueller Erfahrungen in tbergeordnete Machtstrukturen erganzt. Laut
Bondi haben psychoanalytische Konzepte die emotionalen Geographien genutzt, um zu
untersuchen, wie Korper und Rdume in verschiedenen Orten und Zeiten miteinander in
Beziehung stehen. Dies hat den Weg geebnet, die Féhigkeit von Forschungssubjekten zur
Selbstreflexion und Selbstwahrnehmung anzuerkennen. Aufbauend auf humanistische,
feministische und psychoanalytische Geographien richten die emotionalen Geographien ihren
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Forschungsschwerpunkt auf menschliche Erfahrungen, die im Forschungsprozess artikuliert
werden (SCHURR et al. 2016, S. 89f.). Das geographische Konzept der Emotionen soll in dieser
Arbeit einen Beitrag zu der Analyse leisten, wie kopftuchtragende Muslimas ihre rdumliche
Umgebung aus emotionaler Perspektive erleben und inwieweit ihre Bewaltigungsstrategien von
diesen Emotionen beeinflusst werden. Dabei wird ein besonderes Augenmerk auf die sozialen,
kulturellen und gesellschaftlichen Rahmenbedingungen gelegt, um deren Intensitat bei der

Beeinflussung der emotionalen rdumlichen Erfahrungen herauszuarbeiten.

Nach der Betrachtung des Konzepts der Emotionen ist es nun von wesentlicher Bedeutung, den
Affekt-Begriff zu beleuchten. Seit dem zunehmenden Interesse an Gefuihlen in zahlreichen
Disziplinen und Wissenschaften bestimmt der vielfach rezipierte Begriff des ,,affective turns*
den Diskurs. Dieser Ansatz, der vorrangig dem kulturwissenschaftlichen und feministischen
Bereich entstammt, ,,soll dem Korper und dessen Materialitit wieder mehr Aufmerksamkeit
schenken® (PENZ/SAUER 2016, S. 43). Laut Online-Duden wird unter dem Begriff ,,Affekt* eine
,heftige  Erregung,  Gemiitsbewegung; Zustand auBergewohnlicher  psychischer
Angespanntheit verstanden (Dudenredaktion, o.J.) Affekt stammt etymologisch vom
Lateinischen ,,afficere ab, was mit ,,in eine Stimmung versetzen* ibersetzt werden kann (ebd.).
In der Geographie konnen Affekte nach Schurr et al. ,,als prd-kognitive und (noch) nicht
interpretierte Phdnomene, Kréfte und relationale Erfahrungen® verstanden werden, die sich
dauerhaft im Prozess des Werdens (becoming) befinden (SCHURR et al. 2016, S. 90). Thrift
beschreibt Affekt als ,,a different kind of intelligence about the world” (THRIFT 2004, S. 60)
und interpretiert Affekte als das Gefuhl des AnstoRens in der Welt (ebd., S. 64). Nach Wetherell
werden Affekte als ,,embodied meaning-making® (WETHERELL 2012, S. 4) betrachtet, also als
korperliche Phdnomene, die sowohl an Sozialitat als auch Diskursivitat gebunden sind. Schafer
ermdglicht eine phanomenologisch orientierte Perspektive auf Affekte, die eine Verflechtung
von korperlichen Reaktionen und Machtstrukturen umfasst. Dabei werden Affekte eng mit

Emotionen verknlpft (SCHAFER 2016, S. 51).

Ahmed pléadiert in seinen Arbeiten dafur, Geflihle, Emotionen und Affekte zusammenzufassen

und nicht strikt voneinander zu trennen (AHMED 2004, S. 11). Daruber hinaus sind Affekte nach
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Ahmed nicht nur individuelle Phdnomene, sondern sollten als Kréfte betrachtet werden, die auf
Gesellschaften wirken und diese bewegen (ebd., S. 19). Es gibt zahlreiche affektive Ansatze,
deren detaillierte Betrachtung den Rahmen dieser Arbeit sprengen wirde. Gemeinsam ist ihnen,
dass sie Affekte nicht als individuelle Eigenschaften eines Korpers oder Geistes, sondern immer
als relationale Phanomene verstehen. Die Prozessperspektive, das stdndige Werden (becoming)
und Hervorbringen/Entstehen (emerging) sowie die Ungewissheit Uber das zukinftige
Potenzial dieser Prozesse sind fundamental fur die Logik affektiver Ansédtze (SCHURR et al.
2016, S. 90). In der vorliegenden Arbeit werden Affekte nicht als autonom betrachtet, sondern
als diskursiv, sozial und bedeutungstragend. Diese Sichtweise soll bei der Beantwortung der
Forschungsfragen unterstutzen, indem sie die Wechselwirkungen zwischen kopftuchtragenden
Muslimas und ihrer rdumlichen Umgebung untersucht. Es wird erortert, wie soziale Normen
und Machtstrukturen die rdumlichen Erfahrungen der Frauen beeinflussen. Zudem wird der
Affekt als ,,embodied meaning-making® nach Wetherell betrachtet sowie als soziales und
diskursives koérperliches Phanomen angesehen. Diese Annahme soll dabei helfen, die
korperlichen und emotionalen Reaktionen der kopftuchtragenden Muslimas auf
diskriminierende Erfahrungen zu analysieren. Weiterhin sollen Affekte als Phanomene
verstanden werden, die relational zwischen Koérpern wirken und sowohl beeinflussen als auch
beeinflusst werden kdnnen. Diese Perspektive wird als relevant erachtet, um zu verstehen, wie
kopftuchtragende Muslimas in ihrer Raumwahrnehmung von ihrer Umgebung dirigiert werden

und zugleich auf ihre Umgebung wirken.

2.5 Intersektionalitdt — Konzept und Anwendung nach Winker und Degele

Der Begriff , Intersektionalitdt® geht auf die US-amerikanische Rechtswissenschaftlerin
Kimberlé Crenshaw (CRENSHAW 1989) zuriick. Sie entwickelte ihn Ende der 1980er Jahre am
Beispiel einer Diskriminierungsklage in den USA, wie sie in ihrem Artikel ,,Demarginalizing
the Intersection of Race and Sex: A Black Feminist Critique of Antidiscrimination Doctrine,
Feminist Theory and Antiracist Politics* darstellt. Darin beschreibt die Juristin die strukturelle
Unsichtbarkeit schwarzer Frauen und strebt an, deren Diskriminierungserfahrungen sowie die

damit verbundene Marginalisierung insbesondere in feministischen und antirassistischen
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Diskursen sichtbar zu machen. Im konkreten Fall hatte eine schwarze Arbeiterin geklagt, weil
ihr die Aufstiegschancen im Betrieb verwehrt wurden. lhre Klage auf Diskriminierung wurde
erschwert, da in der von ihr angestrebten Beschéftigungsebene sowohl schwarze Ménner als
auch weilde Frauen beschéftigt waren. In diesem Fall wurde die Kl&gerin nicht ausschlieRlich
aufgrund ihres Geschlechts oder ihrer Hautfarbe diskriminiert, sondern als schwarze Frau.
Crenshaw bezeichnet dieses spezifische Zusammenwirken als Intersektionalitat (WINKER et al.
2009, S. 12f.). Die Intersektionalitdt basiert auf dem englischen Ausdruck ,,intersection®, der
iibersetzt ,,StraBenkreuzung® heiBt. Diese Metapher soll die Uberschneidung verschiedener
Diskriminierungsformen verdeutlichen. Crenshaw erldutert das Beispiel der Stralenkreuzung
wie folgt: ,,Consider an analogy to traffic in an intersection, coming and going in all four
directions. Discrimination, like traffic through an intersection, may flow in one direction, and
it may flow in another. If an accident happens in an intersection, it can be caused by cars
traveling from any number of directions and, sometimes, from all of them. Similarly, if a Black
woman is harmed because she is in the intersection, her injury could result from sex

discrimination or race discrimination (CRENSHAW 1989, S. 149).

Obwohl der Begriff der Intersektionalitat von Crenshaw aus historischer Perspektive eingefiihrt
wurde, ist zu erwahnen, dass das Combahee River Collective bereits Ende der 1970er Jahre im
Kontext feministischer Debatten Kritik am Ethnozentrismus des damals vorherrschenden
Feminismus sowie an der gesellschaftlichen Ignoranz gegeniiber Rassismus und Klassismus
ubte (AL-HINDI et al. 2022, S. 74). Im Laufe der Zeit wurde die Anwendung intersektionaler
Perspektiven in diversen Fachbereichen von unterschiedlichen Forschern weiterentwickelt. Ob
Intersektionalitat eine eigenstdndige Theorie bildet, wird kontrovers diskutiert. Es gibt
verschiedene Debatten und vielféltige Zugange zur Intersektionalitat. Auch die Geographie hat
den intersektionalen Ansatz in der raumlichen Forschung fiir sich entdeckt. Dabei wird
insbesondere untersucht, ,,wie soziale Identitdten und Machtverhéltnisse raumlich miteinander
verflochten sind“. Nach eingehender Auseinandersetzung mit zahlreichen methodischen
Zugangen der intersektionalen Forschung (exemplarisch CoLLINS 2008; KLINGER 2003;
WALGENBACH 2012; KNAPp 2013) wird fir die vorliegende Arbeit der intersektionale

methodische Ansatz von Christa Winker und Nina Degele gewahlt und an die Arbeit angepasst.
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Ihre intersektionale Mehrebenenanalyse bietet einen umfassenden methodischen Rahmen, um
die verschiedenen Ebenen der Intersektionalitat zu erfassen (WINKER/DEGELE 2009, S. 18ff.).
Diese Methode liefert Informationen tber die Gewichtung der Kategorien (ebd., S. 15ff.) und
analysiert die Bedeutung der Wechselwirkungen zwischen den Kategorien und Ebenen (ebd.,
S. 68ff.). Methodisch basiert die intersektionale Mehrebenenanalyse auf Bourdieus Theorie der
Praxis und dem damit verbundenen praxeologischen Ansatz sozialer Praxen. Nach Bourdieu
soll die Theorie ,,niemals um ihrer selbst willen entwickelt werden, sondern immer Mittel des
wissenschaftlichen Umgangs mit Praxis sein —und sie musste der Logik der untersuchten Praxis
folgen* (ebd., S. 64). Ankniipfend daran argumentieren Winker und Degele, dass die Analyse
im Alltag von Menschen beginnen sollte (ebd., S. 64). Die beiden Autorinnen kritisieren, dass
dem intersektionalen Ansatz weitgehend Konzepte fehlen, die die Wechselwirkungen zwischen
den Kategorien berucksichtigen (ebd., S. 23). Ihr Hauptkritikpunkt ist, dass intersektionale
Analysen oft nur auf einer Ebene bleiben und Konzepte fehlen wiirden, die diese Ebenen
miteinander verbinden. Einige Analysen verbinden zumindest zwei Ebenen erfolgreich. Eine
solche ist die Habitustheorie Bourdieus (1976), die versucht, zwischen Struktur- und
Identitatsebene zu vermitteln, wobei die Identitdtsebene in die soziale Struktur eingebettet
wahrgenommen wird (ebd.). Daher schlagen Winker und Degele eine intersektionale
Mehrebenenanalyse vor (ebd., S. 25ff.). Die intersektionale Mehrebenenanalyse stellt ein
methodisches Vorgehen zur Analyse sozialer Ungleichheiten bereit und bedient sich zur
Bewertung der Struktur- und Identitdtsebene sowie der Ebene der symbolischen
Reprasentationen (ebd., S. 18ff.). Diese verschiedenen Ebenen stehen in Wechselwirkung
zueinander. Winker und Degele gehen davon aus, dass die Teilhabe an einem sozialen System
nicht nur von einer sozialen Kategorie wie Geschlecht oder Klasse abhéngt, sondern dass
Kategorien sozialer Ungleichheit in komplexer Weise und tber verschiedene Ebenen hinweg
miteinander interagieren. Ziel ist es, marginalisierte gesellschaftliche Gruppen, die aufgrund
der ausschliel3lichen Betrachtung einer einzelnen Kategorie soziale Ungleichheit erfahren, aus
einer differenzierten Perspektive zu sehen. Auf der Identitts- und Représentationsebene
werden die Kategorien deduktiv ausgewéhlt. Das bedeutet, dass diese Kategorien offen tber

das Material gebildet werden. AusschlieBlich auf der Strukturebene werden nach Winker und
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Degele vier leitende Kategorien deduktiv festgelegt (ebd., S. 141). Die Soziologinnen
identifizieren vier Kategorien, die ihrer Ansicht nach die strukturellen Dominanz- und
Herrschaftsverhéltnisse bestimmen: Klasse, Geschlecht, ,,Rasse® und Korper (ebd., S. 53). Die
Triade aus Klasse, ,,Rasse* und Geschlecht, die als zentrale Kategorien der intersektionalen
Forschung gelten, wird von Winker und Degele um die Kategorie Korper erweitert. Dieser wird
als sozial konstruiertes Phdnomen betrachtet, das dabei hilft, die Dynamik von Macht und
Ungleichheit zu verstehen (ebd., S. 49). Methodisch schlagen Winker und Degele acht Schritte
vor, die bei der empirischen Auswertung zur intersektionalen Untersuchung sozialer Praxen
hilfreich sein kdnnen. Diese fokussieren sich auf Einzelfallanalysen oder Typenbildungen und
sind in einer Ubersicht mit dem Titel ,,Acht Schritte einer intersektionalen Mehrebenenanalyse*

nach Winker und Degele in zwei Blécken zusammengefasst (ebd., S. 49).
Block I: Auswertung einzelner Interviews

Identitatskonstruktionen beschreiben
Symbolische Reprasentationen identifizieren

Bezuge zu Sozialstrukturen finden

A w0 poE

Wechselwirkungen zentraler Kategorien auf drei Ebenen benennen

Mithilfe der ersten vier Schritte der intersektionalen Mehrebenenanalyse kdnnen aus den
Interviews die zentralen Selbstpositionierungen und Subjektkonstruktionen der beteiligten
Personen herausgearbeitet werden. Der erste Schritt besteht darin, die Identitatskonstruktionen
der untersuchten Probanden anhand der von ihnen genannten Differenzierungskategorien zu
analysieren. Im zweiten Schritt wird untersucht, auf welche Normen, Leitbilder und
Deutungsmuster sich die Interviewpartner*innen beziehen. Der dritte Schritt beleuchtet, auf
welche sozialen Strukturen sie verweisen. Im vierten Schritt werden die Wechselwirkungen
zwischen diesen drei Analyseebenen herausgearbeitet, um die Subjektkonstruktionen
umfassend zu rekonstruieren. Diese Schritte konnen iterativ mehrfach durchlaufen werden. Fur
die Auswertung ist es wichtig, nur solche Kategorien zu bertcksichtigen, die von den

interviewten Personen selbst genannt werden. Zwar kann es unvermeidbar sein, dass
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Differenzierungen zundchst reifizierend wirken, jedoch zielen die ersten vier Schritte darauf ab,

die Bedeutung der herangezogenen Kategorien fur die Subjektkonstruktionen zu verstehen.
Block I1: Analyse aller Interviews einer Untersuchung

Identitatskonstruktionen vergleichen und clustern
Strukturdaten ergénzen und Herrschaftsverhaltnisse analysieren

Analyse von benannten Représentationen vertiefen

G N o o

Wechselwirkungen in der Gesamtschau herausarbeiten

Die Auswertungsschritte des zweiten Blocks dienen der vergleichenden Analyse mehrerer
Interviews (ebd., S. 79f.). Die acht aufeinander aufbauenden Analyseschritte von Winker und
Degele werden in der vorliegenden Arbeit auf finf Schritte reduziert. Der Fokus liegt auf dem
ersten Block, was auf die phdnomenologische Herangehensweise zurtickzufiihren ist. Diese legt
den Schwerpunkt auf die subjektiven Erfahrungen und Perspektiven der kopftuchtragenden
Muslimas in verschiedenen raumlichen Kontexten. Im Mittelpunkt steht die angemessene
Berlcksichtigung der Komplexitat individueller Erlebnisse. Die Individualitat jeder einzelnen
Biografie sowie die Diversitat der untersuchten Gruppe, in diesem Fall der kopftuchtragenden
Muslimas, sollen besonders berticksichtigt werden. Im flinften Schritt des Analysemodells wird
eine Anpassung vorgenommen, indem die vier Punkte des zweiten Blocks zu einem einzigen
Schritt zusammengefasst werden, um die Ubergreifenden Muster herauszuarbeiten und zu

analysieren, die sich durch alle Interviews hindurch abzeichnen.

Es gibt verschiedene Kritikpunkte am Ansatz der Intersektionalitdt, die in der Forschung
diskutiert werden. Trotz der bedeutenden Impulse, die der Ansatz von Winker und Degele fur
die Intersektionalitatsforschung geliefert hat, weist er einige methodologische Einschrankungen
auf. Riegel kritisiert insbesondere das starre und mechanistische VVorgehen sowie die getrennte
Betrachtung von Differenz- und Ungleichheitsverhaltnissen auf verschiedenen Ebenen, was die
Wechselwirkungen und intersektionalen Dynamiken aus dem Blick geraten lassen kdnnte
(RIEGEL 2016, S. 3f). In der Forschung wird versucht, diese methodologischen

Einschrankungen zu umgehen, indem im funften Schritt der Analyse die Kategorien
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zusammenfassend betrachtet werden, um die verschiedenen Dimensionen und ihre
Wechselwirkungen moéglichst vollstandig zu erfassen. Auf diese Weise soll ein ganzheitliches
Verstandnis der untersuchten Phdnomene und ihrer komplexen Dynamiken ermdoglicht werden.
Dariiber hinaus wird in der intersektionalen Forschung hdufig die Auswahl und Gewichtung
von Differenzkategorien kritisiert, wie auch Walgenbach hervorhebt (WALGENBACH 2014, S.
68ff.). Traditionell wurden nach Crenshaw die drei Kategorien ,,race®, ,,class* und ,,gender* in
der US-amerikanischen Intersektionalitatsdiskussion verwendet (CRENSHAW 1989). Die
Vielfalt und Komplexitat der Moglichkeiten machen die Auswahl der Kategorien nach
Walgenbach zu einer anspruchsvollen Aufgabe. Daher wird in dieser Arbeit grof3er Wert auf
die sorgfaltige Auswahl der fur die Forschung relevanten Kategorien gelegt, um die
spezifischen Diskriminierungserfahrungen der kopftuchtragenden Muslimas angemessen
abzubilden. Nach Winker und Degele ist die Entscheidung fur eine Differenzkategorie
einerseits grundlegend vom untersuchten Gegenstand und andererseits von der untersuchten
Ebene abhdngig (WINKER et al. 2009, S. 16). Im Hinblick darauf werden in der vorliegenden
Arbeit folgende Kategorien als besonders relevant identifiziert, um eine umfassende Analyse
zu ermoglichen, die den komplexen und intersektionalen  Charakter der
Diskriminierungserfahrungen und Copingstrategien kopftuchtragender Muslimas in

verschiedenen raumlichen Kontexten beleuchtet:

Religion: Einfluss von religidser Zugehdrigkeit und Praxis

Geschlecht (Gender): Einfluss des Geschlechts

Ethnizitat/Race: Einfluss von ethnischer Zugehorigkeit

Sozialer Status (Class): Einfluss des sozialen und 6konomischen Status

Bildung: Einfluss des Bildungsgrades

o M w Do

Art der Bedeckung: Einfluss der spezifischen Art der religidsen Bedeckung (z. B.
Hijab, Abaya, Nigab etc.)
7. Hautfarbe: Einfluss der Hautfarbe

8. Behinderung: Einfluss des VVorhandenseins einer Behinderung
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Die Entscheidung fir diese Kategorien basiert auf der spezifischen Fragestellung und dem
untersuchten Gegenstand, was die Kontextabhéangigkeit der Kategoriewahl unterstreicht. Trotz
der Gefahr der Reifizierung, die mit der Hervorhebung von Differenzkategorien einhergeht,
wird es als notwendig erachtet, diese Kategorien zu verwenden, um die

Diskriminierungserfahrungen sichtbar zu machen und zu analysieren.

2.6 Transaktioneller Stress im Raum: Das Lazarus-Modell zur

strategischen Raumerfahrung

Das Lazarus-Modell des transaktionalen Stresses bietet eine wertvolle Grundlage, um die
komplexen Wechselwirkungen zwischen Individuen und ihrem raumlichen Umfeld zu
verstehen. Flr den Analyseteil der vorliegenden Forschung uber kopftuchtragende Muslimas,
die haufig Diskriminierung und sozialen Spannungen ausgesetzt sind, erweist sich dieses
Modell als besonders nutzlich. Ziel dieser Arbeit ist es, die Bewaltigungsstrategien der
genannten Frauengruppe zu untersuchen und zu verstehen, wie deren Zugehdrige raumliche
Herausforderungen wahrnehmen und meistern. Das Lazarus-Modell des transaktionalen
Stressprozesses dient dabei als theoretischer Rahmen, um die individuellen Reaktionen und
Strategien im Umgang mit stressreichen rdumlichen Erfahrungen zu analysieren. Besonders
relevant ist die Unterscheidung zwischen problem- und emotionsorientiertem Coping, um die
facettenreichen Reaktionen und Anpassungen an rdumliche Diskriminierungen zu verstehen.
Zu Beginn sei erwahnt, dass die Verfasserin dieser Forschung nicht im psychologischen
Bereich spezialisiert ist und daher keine Weiterentwicklung oder Ergénzung des Lazarus-
Modells anstrebt. Vielmehr konzentriert sich diese Forschung darauf, die bestehenden
Erkenntnisse und Konzepte dieses Modells anzuwenden, um die spezifischen
Bewiltigungsstrategien kopftuchtragender Muslimas im Umgang mit Diskriminierung in
verschiedenen raumlichen Kontexten zu analysieren. In der vorliegenden Arbeit wird auf die
Erkenntnisse der Geographin Anna Lena Bercht verwiesen, die den psychologischen und
geographischen Ansatz in ihrer Arbeit ,,Stresserleben, Emotionen und Coping in Guangzhou,
China: Mensch-Umwelt-Transaktionen aus geographischer und psychologischer Perspektive*

(BERCHT 2013) erfolgreich verknupft hat und somit wertvolle Einblicke flr die vorliegende
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Untersuchung bietet. Innerhalb der psychologischen Stressforschung nehmen kognitive
Stressmodelle eine zentrale Rolle ein. Diese befassen sich vorrangig mit der Wahrnehmung,
Informationsverarbeitung und Problemldsung von Reizen. Seit den 1970er Jahren gilt das
transaktionale Stressmodell des amerikanischen Psychologen Richard S. Lazarus und seiner
Arbeitsgruppe als eine der géangigsten und prominentesten kognitiven Stresskonzeptionen
(SCHNEIDER et al. 2001, S. 36). Das Modell von Lazarus bildet die Grundlage dieser Arbeit, da
es sowohl kognitive Bewertungen als auch emotionale Reaktionen und Copingstrategien
integriert. Damit stellt es eine geeignete Basis fur die Analyse der Bewadltigung von
stressreichen rdumlichen Kontexten dar. Das Modell erweist sich als besonders passend fiir die
komplexe Mensch-Umwelt-Interaktion kopftuchtragender Muslimas in stressreichen

alltaglichen raumlichen Kontexten.

Wie alle interaktionistischen Theorien geht auch das Lazarus-Modell davon aus, dass die
individuellen  Eigenschaften eines Subjekts, dessen Wahrnehmung und kognitive
Strukturierung die Umwelt beeinflussen. Bei der Bewertung einer Situation spielen daher nicht
nur objektive Merkmale, sondern auch subjektive Faktoren wie persdnliche Eigenschaften,
Erfahrungen, Werte und Uberzeugungen eine Rolle. Das Modell beschreibt die Beziehung
zwischen Person und Umwelt als reziprok und bezeichnet sie als ,,Transaktion®. Lazarus und
Folkman definieren Stress wie folgt: ,,Psychological stress is a particular relationship between
the person and the environment that is appraised by the person as taxing or exceeding his or her
resources and endangering his or her well-being” (LAZARUS/FOLKMAN 1984, S. 19). Die
Entstehung von Stress ist nach Lazarus und Kollegen von zwei Komponenten abhangig:
Einerseits von den Anforderungen, die an ein Individuum gestellt werden, und andererseits von
den Fahigkeiten, die das Subjekt besitzt, um diese Anforderungen zu bewaltigen. Wenn diese
den Bewaltigungsfahigkeiten des Subjekts Ubersteigen, kdnnen sie als Stressausloser fungieren
(LAzZARUS/LAUNIER 1981, S. 226). Lazarus und sein Team bezeichnen in ihrem Modell diese
beiden Prozesse als primére und sekundare Bewertung. Die primare Bewertung bezieht sich auf
die Bedeutung, die ein Subjekt den Folgen eines Ereignisses fir sein Wohlbefinden zuschreibt.
Grundsatzlich konnen drei Kategorien der priméren Bewertung unterschieden werden: Eine

Person kann eine Situation als irrelevant, als giinstig-positiv oder als stressend (geféhrlich)
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bewerten (LAZARUS/FOLKMAN 1984, S. 32). Eine Situation gilt als irrelevant, wenn sie keine
Auswirkungen auf das Subjekt hat und sein Wohlbefinden nicht beeintrachtigt. Dies kann sich
jedoch schnell andern, etwa durch Reflexion oder eine verdnderte Reizkonfiguration
(LAzARUS/LAUNIER 1981, S. 233). Ein Ereignis wird als gunstig-positiv angesehen, wenn das
Individuum ein Sicherheitsgefiihl verspirt und davon tberzeugt ist, dass alles in Ordnung ist.
In diesem Fall 16st das Ereignis Emotionen wie Freude und Heiterkeit aus; das Subjekt muss
keine Anpassungsbemiihungen leisten, da es sich wohl fiihlt (LAZARUS/FOLKMAN 1984, S. 32).
Nach Lazarus kann eine stressreiche Bewertung einer Situation in drei Formen auftreten:
Herausforderung, Bedrohung und Verlust. Eine Situation wird als herausfordernd bezeichnet,
wenn die Bewaéltigung als personlicher Gewinn oder Weiterentwicklung der Kompetenzen
betrachtet wird, gemiB3 dem Motto Nietzsches: ,,Was mich nicht umbringt, macht mich starker*
(BERCHT 2013, S. 197). Eine Herausforderung kann somit als zukunftsorientiert angesehen
werden. Eine Situation wird als Bedrohung empfunden, wenn sie eine potenziell zukiinftige
Schédigung nach sich ziehen kann, also noch nicht eingetreten ist. Bedrohung und Schadigung
werden im Modell als zusammenhéangend betrachtet, da eine Bedrohung als etwas verstanden
wird, das zukiinftige Folgen haben konnte (LAZARUS/FOLKMAN 1984, S. 32f.). Schlief3lich kann
eine Situation auch als stressig wahrgenommen werden, wenn bereits Schadigungen oder
Verluste eingetreten sind, wie der Verlust eines Familienmitglieds, ein negatives Selbstbild
oder eine einschrankende Verletzung (LAZARUS/LAUNIER 1981, S. 235). Ein Verlust kann auch

gleichzeitig als Bedrohung empfunden werden.

Zusammenfassend stellen Lazarus und Kollegen fest, dass die Wahrnehmung einer Situation
als Herausforderung, Bedrohung oder Schadigung sowohl von der Konfiguration der
Umweltereignisse als auch von den individuell wahrgenommenen Bewaéltigungsfahigkeiten
einer Person abhédngt (ebd., S. 236). Wird eine Situation nach der priméren Bewertung als
stressend und negativ (Herausforderung, Bedrohung oder Schadigung) wahrgenommen, weil
die personlichen Bewaltigungsféhigkeiten als unzureichend eingeschatzt werden, erfolgt die
sekundare Bewertung. Lazarus und Folkman definieren die sekundéire Bewertung als ,,a
complex evaluative process that takes into account which coping options are available, the

likelihood that a given coping option will accomplish what it is supposed to, and the likelihood
45



that one can apply a particular strategy or set of strategies effectively* (LAZARUS/FOLKMAN
1984, S. 35). Diese sekundare Bewertung sollte jedoch nicht so verstanden werden, dass sie
sich zeitlich an die primére Bewertung anschlielen muss. Beide Prozesse kénnen sich nach dem
Modell zeitlich Gberlappen und gegenseitig beeinflussen (LAZARUS/LAUNIER 1981, S. 238).
Bereits wahrend der primédren Bewertung kann das Subjekt seine eigenen
Bewaéltigungsfahigkeiten hinsichtlich des erlebten Ereignisses einschatzen. Da die Intensitét der
Stressempfindung von der Einschatzung der personlichen Bewaéltigungsfahigkeit abhéngt, wird
die sekundéare Bewertung im Modell von Lazarus et al. als entscheidender und die
Bewaéltigungsmalinahmen bestimmender Faktor fur die Stressreaktion angesehen. Wenn in der
sekundaren Bewertung die verfiigharen Ressourcen als ausreichend erachtet werden, entwickelt
das Subjekt je nach Situation und individuellen kognitiven Strukturen eine
Bewaltigungsstrategie. Werden die Ressourcen jedoch als unzureichend empfunden, 16st dies
Stress aus. Laut Lazarus und Launier ist neben den Bewadltigungsstrategien die Art und Weise
wesentlich, in der mit Stress umgegangen wird. Im Vergleich der Haufigkeit und Intensitat von
Stressepisoden betrachten sie den richtigen Umgang mit Stress als entscheidenden Faktor fiir
die soziale Anpassung, das gesundheitliche Wohlbefinden und die Lebensmoral des

Individuums (ebd., S. 241).

Bewiltigung, im Englischen ,,Coping®, bildet im transaktionalen Stressmodell von Lazarus ein
zentrales Konzept. Unter Coping werden allgemein individuelle kognitive und
Verhaltensstrategien verstanden, die angewendet werden, um stressreiche Situationen und die
daraus resultierenden emotionalen Reaktionen zu bewaéltigen (HABEDANK 2022, S. 79). Coping
besteht nach Lazarus und Launier ,,aus verhaltensorientierten als auch intrapsychischen
Anstrengungen, mit umweltbedingten und internen Anforderungen sowie den zwischen ihnen
bestehenden Konflikten fertig zu werden (d. h. sie zu meistern, zu tolerieren, zu reduzieren, zu
minimieren), die die Féhigkeiten einer Person beanspruchen oder {ibersteigen*
(LAZARUS/LAUNIER 1981, S. 244). Diese Definition wurde von Lazarus und Folkman (1984)
erweitert, indem sie den Wandel der stressauslosenden Situation mit einbezogen. In diesem
Sinne definieren sie Coping als ,.constantly changing cognitive and behavioral efforts to

manage specific external and/or internal demands that are appraised as taxing or exceeding the
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resources of the person“ (LAZARUS/FOLKMAN 1984, S. 141). Brinkmann hebt die
Herausforderungen beim Vergleich von Individuen hinsichtlich ihres Bewaltigungsverhaltens
hervor, weil Coping viele verschiedene Formen annehmen kann. Dieser Prozess kann innerhalb
von Sekunden ablaufen oder sich Uber Monate erstrecken, etwa bei kritischen
Lebensereignissen. Eine einheitliche Klassifikation existiert daher nicht (BRINKMANN 2014, S.

216).

Lazarus und Folkman unterscheiden zwischen problemorientiertem und emotionsfokussiertem
Coping (LAzARUS/FOLKMAN 1984, S. 148ff.). Sie betonen jedoch das oft gleichzeitige
Auftreten beider Copingstrategien im Rahmen derselben Handlung (ebd.). Beim
problemorientierten Coping wird direkt mit den stressauslosenden Bedingungen gearbeitet.
Eine Verringerung oder Eliminierung des Stressors soll durch die Verénderung der
personlichen Merkmale oder der Umweltbedingungen erreicht werden (HABEDANK 2022, S.
80). Laut Lazarus und Folkman soll durch das Coping-Verhalten eine Verbesserung der
Situation erzielt werden, jedoch ist der Erfolg nicht garantiert, da die Wirksamkeit der
gewahlten Strategien je nach Person und Kontext variieren und manchmal nicht die
gewilnschten Ergebnisse bringen kann (LAZARUS/FOLKMAN 1984, S. 152f). Das
emotionsfokussierte Coping dient der Regulierung der bei Stress aufkommenden Emotionen.
Dabei werden stressbegleitende Emotionen wie Angst, Wut und Zorn reguliert
(LAZARUS/LAUNIER 1981, S. 249). Das Subjekt versucht, seine Emotionen unter Kontrolle zu
bringen, um zu verhindern, dass diese sein Wohlbefinden negativ beeinflussen (LAzARUS 1981,
S. 217). Die Wahl der Copingstrategie eines Individuums basiert auf der vorausgegangenen
kognitiven Bewertung der Situation. Laut Brinkmann erfolgt die Auswahl der Copingstrategie
wie folgt: ,,Wird ein Stress erzeugendes Ereignis so bewertet, dass es verandert oder kontrolliert
werden kann, wird meist instrumentelles [problemorientiertes] Coping eingesetzt. Dominieren
jedoch das Geflhl der Unkontrollierbarkeit und die Einschatzung, dass die Situation oder das
Problem nicht verénderbar ist, wird in der Regel eine palliative Bewaéltigung

[emotionsorientiertes Coping] durchgefiihrt (BRINKMANN 2014, S. 217).
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Nach Lazarus und seiner Arbeitsgruppe umfassen Copingstrategien sowohl direkt beobachtbare
(offene) als auch innere psychische (verdeckte) Prozesse. Unter offenem Coping versteht man
die von einer Person sichtbaren Handlungen, die zur Bewaéltigung von Stress unternommen
werden. Im Gegensatz dazu umfasst verdecktes Coping die inneren mentalen Prozesse, wie
etwa die Neubewertung einer stressbelastenden Situation oder den Einsatz von
Abwehrmechanismen. Verdeckte Copingstrategien sind fir AuBenstehende nicht unmittelbar
sichtbar. Diese Prozesse deuten darauf hin, dass Coping-Verhalten verschiedene Funktionen
und Ausrichtungen aufweist, die darauf abzielen, belastende Mensch-Umwelt-Transaktionen
zu verandern sowie das Erleben von Stress zu relativieren oder sogar zu beseitigen (BERCHT
2013, S. 179ff.). Lazarus betont, dass den Copingstrategien mehr Aufmerksamkeit geschenkt
werden sollte als der Entstehung von Stress. Der wesentliche Unterschied liegt demnach in den
Konsequenzen der Stresssituation, die durch die angewandten Copingstrategien hervorgerufen
werden (LAzARuUs 1995, S. 216). Zudem hebt Lazarus hervor, dass keine Copingstrategie als
grundsatzlich besser oder schlechter bewertet werden sollte. Er kritisiert die westliche Kultur
dafiir, das problemorientierte Coping gegenuber dem emotionsorientierten Coping héher zu
bewerten und Letzterem weniger Vertrauen entgegenzubringen. Seiner Auffassung nach sollten
beide Strategien unabhangig voneinander betrachtet und nicht auf bestimmte Verhaltensweisen

festgelegt werden (BERCHT 2013, S. 180).

Nach Auswahl der Copingstrategien erfolgt im Lazarus-Modell die Neubewertung der
Situation. Diese entsteht durch neue Hinweise aus der Umwelt, Informationen tber die eigenen
Reaktionen und durch Reflexion. Das Ergebnis dieser Bewaéltigungsstrategien fiihrt zu einer
erneuten Bewertung der Situation, die dann die nachste priméare Bewertung beeinflusst. Die
Neubewertungen, die aus den Bewéltigungsversuchen resultieren, wirken sich laut Lazarus und
Launier direkt darauf aus, ob eine Situation als riskant oder ungeféhrlich eingeschétzt wird.
Demnach wird die Neubewertung als ein fortlaufender Prozess verstanden, der die gegenseitige
Beziehung zwischen Person und Umwelt unterstreicht, indem kontinuierlich auf neue
Informationen reagiert und diese angepasst werden (LAZARUS/LAUNIER 1981, S. 240f.). Da

nach der primédren sowie nach der sekundaren Bewertung eine Neubewertung der
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Transaktionen erfolgen kann und diese Bewertungen sich wiederum &ndern kdnnen, wird das

transaktionale Stressmodell als dynamisches Modell verstanden.

In der wissenschaftlichen Literatur wird umfassend tber die Effektivitat des Coping-Verhaltens
diskutiert (Darstellung der Diskussion nach BERCHT 2013, S. 183ff.). Diese Debatte befasst
sich mit der Frage, welche Bewaltigungsstrategien in unterschiedlichen Kontexten und fir
verschiedene Individuen am erfolgreichsten angesehen werden kdnnen. Fir die vorliegende
Arbeit wird dieser Diskussion jedoch keine zentrale Bedeutung beigemessen. Der Fokus dieser
Untersuchung liegt vordergrindig auf der Identifizierung und Analyse der spezifischen
Copingstrategien, die von kopftuchtragenden Muslimas in verschiedenen raumlichen
Kontexten angewendet werden. Ziel ist es, ein tiefgehendes Verstandnis dartiber zu entwickeln,
wie diese Frauen mit den Herausforderungen und Stressoren ihres Alltags umgehen, ohne eine
Bewertung der Effektivitat dieser Strategien vorzunehmen. AbschlieRend lasst sich festhalten,
dass das Lazarus-Modell des transaktionalen Stresses eine solide Grundlage bietet, um die
Copingstrategien kopftuchtragender Muslimas im rdumlichen Kontext zu untersuchen, die den
Kern dieser Untersuchung bilden. Im né&chsten Kapitel wird detailliert erlautert, wie dieses
Modell — angepasst an die Forschung — flr die Analyse der Interviews angewendet wird. Dabei
wird aufgezeigt, welche spezifischen Anpassungen vorgenommen wurden, um den besonderen

Anforderungen der vorliegenden Forschung im Bereich der Geographie gerecht zu werden.

2.7 Theoretische Adaption und Verknipfung — Anwendung des Lazarus-
Modells und  weiterer Ansdtze zur Untersuchung von

Bewaltigungsstrategien im Alltagsraum

Nachdem in den vorangegangenen sechs Abschnitten dieses Kapitels die theoretischen
Fundamente fir die konzipierte Forschungsfrage gelegt wurden, zielt die folgende Passage
darauf ab, zusammenfassend die Auswahl, Verflechtung und Relevanz der theoretischen
Ansétze im Hinblick auf die Studie Giber das Raumerleben von kopftuchtragenden Muslimas in
Deutschland zu erldutern. In der Humangeographie wird zur Beschreibung der Beziehung von

Menschen und ihrer Umwelt zwischen der Innen- und der Aufenwelt unterschieden. In der
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vorliegenden Studie umfasst die Innenwelt die individuellen, subjektiven Erfahrungen,
Emotionen und Wahrnehmungen, die die untersuchte Gruppe von Frauen in Bezug auf ihre
Umgebung erlebt. Diese soll sowohl das individuelle Raumerleben als auch die personliche
Bildung zu und die psychologische Wirkung von Rdumen umfassen. Unter der AulRenwelt wird
die soziale, physische und konstruierte Umwelt verstanden, die geographische Orte, kulturelle
Praktiken und soziale Strukturen einbezieht. Die AuBen- und die Innenwelt werden als
wechselseitig beeinflusst betrachtet: Die Erfahrungen der Innenwelt werden von der AuRenwelt
beeinflusst, wahrend die Innenwelt zugleich von den Wahrnehmungen und Handlungen des
Subjekts gepragt ist. Den Rahmen der Arbeit bildet der phdnomenologische Ansatz, da dieser
in erster Linie die subjektiven Erfahrungen des Individuums in den Fokus stellt. Der
phédnomenologische Ansatz basiert auf der erlebten Welt (Innenwelt) des Individuums und
ermoglicht eine umfassende Untersuchung des Raumerlebens kopftuchtragender Muslimas in
Deutschland. Diese Wahl wurde getroffen, weil der Ansatz auch die Interaktion mit der
AuRenwelt, also den sozialen und rdumlichen Umgebungen, in denen diese Erlebnisse
stattfinden, einbezieht und beleuchtet. Der Ansatz der Emotionen und Affekte wird in der
Untersuchung dahingehend verstanden, wie innere emotionale und affektive Reaktionen auf
raumliche Umgebungen das Raumerleben der Probandinnen beeinflussen. Die Theoriekonzepte
der Subjektposition und der Selbstwahrnehmung verknipfen Innen- und AuBenwelt, da die
individuellen Identitaten nicht ausschliellich durch persdnliche Empfindungen geformt,
sondern auch durch soziale Interaktionen beeinflusst werden. Wie bereits in Abschnitt 2.2
ausfuhrlich dargelegt, ist sich die Forscherin bewusst, dass diese Konzepte urspriinglich nicht
aus dem phanomenologischen Ansatz hervorgegangen sind. Dennoch bietet deren Adaptierung
einen Mehrwert, indem sie es ermoglicht, die durch die Phdnomenologie fokussierten
subjektiven Erfahrungen mit sozialen und diskursiven Praktiken zu erweitern. Diese Praktiken
pragen sowohl die alltdglichen Raumerfahrungen als auch die Selbstwahrnehmung der
Individuen. Die Konzepte der Raumwahrnehmung und Korperlichkeit beziehen sich vorrangig
auf die AulRenwelt, indem sie die Verbindung zwischen physischen Raumen und korperlichen

Erfahrungen aufzeigen.
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Der in dieser Studie verwendete intersektionale Ansatz betrifft hauptsachlich die AuRenwelt
der Untersuchungsgruppe und zielt darauf ab, durch eine mehrdimensionale Analyse zu
veranschaulichen, wie verschiedene Achsen der Diskriminierung das Erleben der
kopftuchtragenden muslimischen Frauen beeinflussen. Das transaktionale Stressmodell von
Lazarus, das sich auf die Wechselwirkungen zwischen externen Stressoren und internen
Reaktionen konzentriert, stellt eine Verbindung zwischen Innen- und AuRenwelt her. Dieses
Modell unterstlitzt die Untersuchung der Bewaltigungsstrategien von kopftuchtragenden
Muslimas in verschiedenen Alltagsrdumen, die im Mittelpunkt dieser Untersuchung stehen. Es
beabsichtigt, ein tieferes Verstandnis fur das komplexe Zusammenspiel zwischen inneren
Emotionen und auBeren Reaktionen der Probandinnen zu entwickeln. Die Forscherin erkennt,
dass die phanomenologische Perspektive und das Lazarus-Modell grundsétzlich aus
unterschiedlichen Ansétzen stammen. Beide Ansétze vereint jedoch das Ziel, die Verbindung
zwischen der Innen- und der AuBenwelt des Subjekts zu untersuchen. Der phanomenologische
Ansatz stutzt sich auf die innere Logik des Erlebens und vermeidet es, das subjektive Erleben
in vorgegebene Kategorien einzuordnen. Diese Herangehensweise ermdglicht einen intensiven
Einblick in die subjektive Wahrnehmung des Raumerlebens der Muslimas. Das Lazarus-Modell
hingegen betrachtet die AulRenperspektive, indem es auf dem Muster von Reiz (Stressoren) und
Reaktion (Bewaltigungsstrategien) basiert. Diese Betrachtung erfolgt durch die an der
Alltagswelt orientierten Kategorisierung von Stressoren und deren Bewaltigungsstrategien. Das
Denken wird dabei als eine wichtige Komponente der Handlungsstrategie betrachtet. Diese
Perspektive steht in enger Verbindung mit dem ph&anomenologischen Ansatz und basiert auf
der inneren und duBeren Wahrnehmung des Subjekts. Durch die Untersuchung der Stressoren
und deren Bewaéltigungsstrategien wird der dynamische Prozess der Innenwelt deutlich, ebenso
treten die Einflusse der Auenwelt des Subjekts in Erscheinung. Daher sollen die Ansétze in
der vorliegenden Arbeit als sich gegenseitig ergdnzend verstanden werden, da sie
unterschiedliche, aber komplementdre Perspektiven auf die Wechselbeziehung zwischen

subjektiver Wahrnehmung und der Umwelt bieten.

Um ein moglichst umfassendes Verstdndnis des Raumerlebens von kopftuchtragenden

Muslimas zu erméglichen, werden die Starken beider theoretischer Ansatze kombiniert. Die
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Verbindung von Erleben und Handeln wird durch die Verknipfung der zwei Ansétze
ersichtlich. Der phanomenologische Ansatz bietet tiefgehende Einblicke in das subjektive
Raumerleben der kopftuchtragenden Muslimas, wahrend das Modell von Lazarus dazu dient,
die Bewaltigungsstrategien der Probandinnen im Umgang mit diskriminierenden und
herausfordernden Erfahrungen im Raum zu erkennen und zu analysieren. Zusammenfassend
lasst sich feststellen, dass die theoretischen Ansatze der Phanomenologie, der
Raumwahrnehmung, der Korperlichkeit sowie der Emotionen und Affekte ein koharentes
theoretisches Gerist bilden, das sich gegenseitig stlitzt und ergénzt. Das Lazarus-Modell soll
dadurch stabilisiert und durch die Perspektiven der Subjektivierung und Intersektionalitat
erweitert werden, um eine umfassende Analyse des Raumerlebens von kopftuchtragenden
Muslimas zu ermdglichen. Der Fokus liegt dabei auf den Herausforderungen und damit

verbundenen Bewaltigungsstrategien in Alltagsraumen.

Das Lazarus-Modell soll fur die ubergreifende Interviewanalyse wie folgt adaptiert werden:

Bewaltigungsstrategien

!
! |

{ Handlungsstrategie } ‘ Denkstrategie ’
konfrontative vermeidende konfrontative vermeidende
Strategie Strategie Strategie Strategie

Abbildung 1: Bewaltigungsstrategien (eigene Darstellung)
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In der vorliegenden Forschungsarbeit wird zur Erlangung eines erweiterten Verstandnisses der
Wechselwirkungen zwischen subjektiven Erfahrungen von Individuen und rdumlichen Settings
das Stressmodell von Lazarus und Kollegen aus der Psychologie adaptiert. Dieses Modell soll
dazu beitragen, die Bewaltigungsstrategien zu erforschen, die kopftuchtragende Muslimas in
Alltagsrdumen anwenden. Es sei darauf hingewiesen, dass die anderen Stufen des Modells, wie
beispielsweise die Bewertungsprozesse der Stressoren, in dieser geographischen Studie eine
untergeordnete Rolle spielen. Dies liegt daran, dass der Fokus der Forschung nicht auf der
psychologischen Analyse der Entstehung von Stress liegt, sondern auf den von den

Probandinnen gewé&hlten Bewaltigungsstrategien in Alltagsrdumen.

Lazarus unterscheidet in seinem Modell drei Arten der Stressbewaltigung: das
problemorientierte, das emotionsorientierte und das bewertungsorientierte Coping. Die
problemorientierte Bewdéltigungsstrategie wird in der Arbeit als ,,Handlungsstrategie*
bezeichnet. Diese Umbenennung soll das Verstdndnis der Strategie erleichtern und
hervorheben, dass dabei praktische und handlungsbezogene Aspekte im Fokus stehen. In der
vorliegenden  Forschungsarbeit wird untersucht, wie kopftuchtragende Muslimas
Herausforderungen in alltdglichen Rdumen meistern. Dies kann beispielsweise durch
Anpassungen des eigenen Verhaltens oder die Unterstiitzung Dritter erreicht werden. Das
adaptierte Modell wird um konfrontative und vermeidende Handlungsstrategien erweitert.
Unter konfrontative Handlungsstrategien fallen Handlungen, die darauf abzielen, direkt auf
Herausforderungen und negative Erfahrungen im Raum zu reagieren. Dabei versuchen die
Subjekte, durch prézise und direkte Kommunikation sowie gezielte Handlungen die
Herausforderung zu bewaltigen. Konfrontative Handlungsstrategien werden zumeist
angewandt, um sich in unterschiedlichen sozialen und rdumlichen Kontexten zu integrieren.
Vermeidende Handlungsstrategien hingegen umfassen Aktionen, die darauf abzielen,

Herausforderungen und negative Erfahrungen zu ignorieren oder zu meiden.

Emotionsorientiertes und bewertungsorientiertes Coping werden in der Forschung unter dem
Begriff ,,Denkstrategie* zusammengefasst. Dieser Ausdruck wird gewahlt, um die Bedeutung

der emotionalen und kognitiven Prozesse bei der Bewaltigung von Stressoren hervorzuheben
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und die Analyse der Copingstrategien zu vereinfachen. ,,.Denkstrategie* umfasst sowohl das
emotionsorientierte  als auch das  bewertungsorientierte  Coping, da  beide
Bewaéltigungsstrategien sich auf die emotionalen und kognitiven Reaktionen des Subjekts
beziehen. Auch bei der Denkstrategie wird im Modell eine Unterteilung in konfrontative und
vermeidende Herangehensweisen vorgenommen. Unter einer konfrontativen Denkstrategie
versteht man eine Denkweise, die darauf ausgerichtet ist, herausfordernde und schwierige
Situationen aktiv zu analysieren und zu hinterfragen. Diese Strategie umfasst die unmittelbare
kognitive Auseinandersetzung mit der Situation. Im Gegensatz dazu zielt die vermeidende
Denkstrategie darauf ab, belastende Gegebenheiten nicht weiter zu vertiefen oder sich mit ihnen
auseinanderzusetzen. Laut Lazarus und Folkman kénnen Copingstrategien im Rahmen ein und
derselben Handlung gleichzeitig auftreten, was in der vorliegenden Arbeit auch impliziert, dass
sowohl konfrontative als auch vermeidende Strategien in vielschichtigen Handlungen
miteinander verflochten sein konnen. In Anlehnung an diese Auffassung werden in der
vorliegenden Untersuchung die Handlungs- und Denkstrategien gemeinsam betrachtet, um eine
umfassende Analyse der angewandten Strategien in ihrer Komplexitat zu ermdglichen. Aus
Sicht der Autorin stellt die adaptierte Stufe der Bewaéltigungsstrategien von Lazarus einen
Mehrwert fur die Analyse der Bewaltigungsstrategien von kopftuchtragenden Muslimas in
Alltagsraumen dar. Anhand des Modells soll im Kapitel der Interviewanalyse umfassend
erforscht werden, wie die Probandinnen ihre herausfordernden alltdglichen Raumerfahrungen

sowohl auf praktischer als auch auf emotionaler Ebene bewaltigen.
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3  Das muslimische Kopftuch im Selbst- und Fremdbild -
zwischen religiéser Pflicht, kultureller Vielfalt und

gesellschaftlicher Wahrnehmung

Im vorliegenden Kapitel wird das muslimische Kopftuch in seinen Erscheinungsformen und in
unterschiedlichen Kontexten beleuchtet. Zunéchst wird erortert, ob es als eine religiose Pflicht
im Islam anzusehen ist. Danach erfolgt eine Betrachtung der kulturellen Vielfalt und
geographischen Verbreitung muslimischer Bedeckungsformen. Da der Schwerpunkt der Arbeit
auf der Bundesrepublik Deutschland liegt, werden im Anschluss geographische Verteilung
sowie soziokulturelle Aspekte des Kopftuchs in Deutschland detailliert ausgearbeitet und durch
relevante Daten und Fakten veranschaulicht. Dartiber hinaus wird die historische Entwicklung
des Kopftuchs im geokulturellen Kontext untersucht, um zu klaren, ob es sich dabei um eine
ausschlieBlich muslimische Praxis handelt. AbschlieRend wird auf die kulturelle Landschaft
und Symbolik des muslimischen Kopftuchs in den europdischen L&ndern Deutschland,
Frankreich und GroRbritannien eingegangen. Diese Vergleichsanalyse soll den rechtlichen,

politischen und medialen Umgang mit dem Kopftuch der Muslimas aufzeigen.

3.1 Das Kopftuch — eine religitse Pflicht?

Trotz der kontroversen Debatten (ber das Tragen des Kopftuchs — sowohl in der Gesellschaft
als auch innerislamisch — geben die meisten muslimischen Frauen religiése Griinde als
Hauptmotiv fur ihre Entscheidung zum Tragen des Kopftuchs an (vgl. Abschnitt 3.3). Daher
erscheint es sinnvoll, die relevanten Koranverse zu betrachten, um ein besseres Verstandnis der
theologischen Grundlagen zu gewinnen, die diese Entscheidung beeinflussen. Da der
theologische Aspekt und die Interpretation der Koranverse nicht im Fokus der vorliegenden
Arbeit stehen, zielt dieses Unterkapitel lediglich darauf ab, verschiedene Sichtweisen
darzustellen und einen Uberblick zu verschaffen. Es wird nicht diskutiert, ob das Tragen des
Kopftuchs eindeutig aus den Koranversen abgeleitet werden kann oder nicht. Vielmehr soll die
Vielfalt der Interpretationen beleuchtet werden, um im Analysekapitel der Arbeit das

Verstandnis der individuellen Entscheidungen zu erleichtern.
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Der Islam (arabisch: al-Islam), die nach dem Christentum zweitgréf3te Glaubensrichtung, hat
seinen Ursprung im 7. Jahrhundert auf der Arabischen Halbinsel. Es handelt sich um eine
monotheistische Religion, die Muhammad als von Gott auserwéhlten Propheten anerkennt. Die
Heilige Schrift des Islams ist der Koran, der nach dem Glauben der Muslime dem Propheten
Muhammad durch den Erzengel Gabriel in den Jahren 610 bis 632 n. Chr. offenbart wurde. Der
Koran wird als ewiges und unverandertes Wort Gottes betrachtet. Er besteht aus 114
unterschiedlich langen Abschnitten (Suren). Neben dem Koran ziehen Muslime die Hadith und
die Sunna als Sekundarquellen heran, die die Uberlieferung der Ausspriiche und Taten des
Propheten Muhammad und seiner Gefdhrten sowie die vom Propheten eingefiihrte und
bestatigte Praxis beinhalten (SAHIN 2014, S. 124f.). Da das Tragen des Kopftuchs von vielen
Muslimas auf den Koran zuriickgefuhrt wird, werden nachfolgend zwei relevante Koranstellen
zitiert, die von den meisten Quellen zum Thema Bedeckung und Kleidungsweise angefiihrt
werden. Es geht dabei nicht darum, die Koranstellen wortgetreu wiederzugeben oder
eigenstandig zu interpretieren, sondern um eine kurze Vorstellung der Stellen und das
Aufzeigen verschiedener Erklarungsansatze. Zunachst wird die Sure 24, Vers 31 und 32

behandelt, wobei in Vers 32 der Begriff ,,Schleier erstmals explizit verwendet wird.
In Sure 24, Vers 31 werden zun&chst die Manner adressiert:

,Sprich zu den gldubigen Mdnnern, dass sie ihre Blicke zu Boden schlagen und ihre
Keuschheit wahren sollen. Das ist reiner fir sie. Wahrlich, Allah ist recht wohlkundig

dessen, was sie tun“ (Ahmadiyya Muslim Jamaat KdoR, o. J.).

Dieser Vers deutet darauf hin, dass ein Mann eine Frau nicht intensiv betrachten soll, es sei
denn, er hat ein berechtigtes Anliegen, wie beispielsweise die Absicht zu heiraten. Weiterhin
thematisiert der Vers eine Kleidungsnorm fir Manner, die besagt, dass sie ihre Scham bedecken

sollen (KHOURY 2019, S. 36).
Im folgenden Vers (32) werden die Frauen angesprochen:

., Und sprich zu den gliubigen Frauen, dass sie ihre Blicke zu Boden schlagen und ihre
Keuschheit wahren sollen und dass sie ihre Reize nicht zur Schau tragen sollen, bis auf
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das, was davon sichtbar sein muss, und dass sie ihre Schleier ber ihren Busen ziehen
sollen und ihre Reize vor niemandem enthillen als vor ihren Gatten oder ihren Vatern
oder den Vatern ihrer Gatten oder ihren S6hnen oder den Séhnen ihrer Gatten oder ihren
Brudern oder den Séhnen ihrer Brider oder den Séhnen ihrer Schwestern oder ihren
Frauen oder denen, die ihre Rechte besitzen, oder solchen von ihren mannlichen Dienern,
die keinen Geschlechtstrieb haben, und den Kindern, die von der Bl6i3e der Frauen nichts
wissen. Und sie sollen ihre Fifle nicht zusammenschlagen, sodass bekannt wird, was sie
von ihrem Zierrat verbergen. Und bekehret euch zu Allah insgesamt, o ihr Glaubigen, auf

dass ihr erfolgreich seiet“ (Ahmadiyya Muslim Jamaat KdoR, o. J.).

Die Debatte dariiber, ob das Tragen des Kopftuchs eine religiése Pflicht ist, wird unter
muslimischen Frauen komplex und vielschichtig gefuhrt. Die Koranverse werden
unterschiedlich interpretiert. Einige deutsche Forschungsarbeiten haben die religiose
Bedeutung des Kopftuchs eingehend untersucht und in diesem Zusammenhang
kopftuchtragende Frauen nach ihren Motiven befragt (OPFERKUCH 2020, SAHIN 2014, ADELT
2014). Die Ergebnisse dieser Arbeiten zeigen, dass Befiirworterinnen des Kopftuchs den
vorliegenden Vers als klare religiose Verpflichtung und SchutzmaBnahme verstehen (SAHIN
2014, S. 132). Sie interpretieren den Vers als Anweisung, Kopf und Dekolleté zu bedecken.
Besonders reizvoll werden in dieser Auslegung die Haare, der Hals und das Dekolleté
angesehen (OPFERKUCH 2020, S. 28). Das Kopftuch wird als Praventionsmallnahme betrachtet,
um sich vor den Blicken der Ménner zu schitzen und Beléstigungen zu vermeiden. Zudem wird
es als Symbol der Wiirde und als Mittel zur sozialen Kohésion innerhalb der Gemeinschaft
gesehen, da es die Frau als Muslima erkennbar macht und somit verhindern soll, dass sie zur
Versuchung fir Manner wird (ADELT 2014, S. 153f.). Auf der anderen Seite pladieren
muslimische Frauen, die gegen das Tragen des Kopftuchs sind, fur eine flexible und
kontextabhangige Lesart der Koranverse. Sie sehen im Tragen des Kopftuchs keine zwingende
religiose Vorschrift. Kritikerinnen argumentieren, dass der genaue Wortlaut der Sure nicht
explizit das Bedecken des Kopfes mit einem Tuch vorschreibt, sondern lediglich das Bedecken
des Dekolletés, was ihrer Ansicht nach auch mit einem Schal oder einem hochgeschlossenen

Kleidungsstuick erreicht werden kann (WIELANDT 2008., S. 2).
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Die zweite relevante Textstelle, Sure 33, Vers 60, in der der Begriff ,,verhiillende Gewénder*

verwendet wird, lautet:

,,O Prophet! Sprich zu deinen Frauen und deinen Téchtern und zu den Frauen der
Glaubigen, dass sie ihre verhillenden Gewander tief tber sich ziehen. Das ist besser,
damit sie erkannt und nicht beldstigt werden. Und Allah ist allverzeihend, barmherzig “

(Ahmadiyya Muslim Jamaat Kd6R, o. J.).

Beflirworterinnen des Kopftuchs interpretieren diesen Vers als klare Anweisung und religiose
Verpflichtung, die dem Schutz und der Wirde muslimischer Frauen dient (OPFERKUCH 2020,
S. 31). Sie sehen in der Forderung, dass muslimische Frauen ihre Gewander tUber den Kopf
ziehen, einen Schutzmechanismus gegen Belastigungen und eine Mdglichkeit, ihren sozialen
Status und ihre Ehre zu wahren. Diese Frauen argumentieren, dass der Schleier urspringlich
als Privileg fiir sie eingeflihrt wurde, um ihnen mehr Respekt und Sicherheit zu bieten, was ihre
Identitat und Wiirde starkt (ADELT 2014, S. 163f.). Im Gegensatz dazu kontern Frauen, die das
Tragen des Kopftuchs ablehnen, dass der Vers im historischen und sozialen Kontext der
Offenbarungszeit betrachtet werden muss. Sie vertreten die Auffassung, dass die
Kleiderordnung spezifisch auf die sozialen und kulturellen Bedingungen der damaligen
Gesellschaft abgestimmt war und die Ausfuhrung in der heutigen Zeit nicht mehr notwendig
sei. Ihrer Ansicht nach haben sich die sozialen Bedingungen seitdem grundlegend verandert.
Fir sie stellt das Kopftuch eine kulturelle Praxis dar, die nicht zwingend als religitse Pflicht
interpretiert werden muss (WIELANDT 2008., S. 10f.). Die gegensatzlichen Perspektiven
verdeutlichen die Komplexitat der Debatte um die Notwendigkeit des Kopftuchs. Dabei wird
klar, dass historische, soziale und individuelle Kontexte eine wesentliche Rolle spielen. Laut
Sahin teilen beide Parteien das Verlangen nach individueller Entscheidungsfreiheit (SAHIN
2014, S. 128ff.). Zwar bieten die zahlreichen Interpretationsmdglichkeiten der Koranverse
einen tiefen Einblick in die Meinungen und Praktiken der Muslimas, doch unterstreichen sie
auch die Notwendigkeit, den Frauen individuell Gehor zu verschaffen, um ihre Erfahrungen

und Meinungen im 6ffentlichen Diskurs zu prasentieren. Diese Aufgabe wird im Analyseteil
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der Arbeit aufgegriffen. Im Folgenden werden die unterschiedlichen Bedeckungsformen kurz

vorgestellt.

3.2 Geographische Verbreitung und kulturelle Vielfalt muslimischer

Bedeckungsformen

Im Laufe der Zeit hat sich innerhalb des Islams eine groRRe Vielfalt an VVerschleierungsformen
entwickelt. Die muslimische Kleidung der Frauen ist dabei nicht nur, wie von den
Beflirworterinnen des Kopftuchs argumentiert, in den religiosen Schriften verankert (vgl.
Abschnitt  3.1), sondern auch in kulturellen Traditionen verwurzelt. Diese
Bekleidungsvorschriften werden weltweit unterschiedlich interpretiert und praktiziert, was
zeigt, dass das ,,Kopftuch® nicht immer dieselbe Erscheinungsform hat. Besonders zu
bertcksichtigen ist dessen regionales Verstandnis. Eine turkische Muslima versteht
beispielsweise etwas anderes unter einem Kopftuch als eine afghanische oder pakistanische
Muslima (SAHIN 2014, S. 186f.). Auch in Deutschland haben sich Gber die letzten Jahrzehnte
verschiedene Kopftuch- und Bekleidungstypen entwickelt. Adelt, die sich in ihrer Forschung
mit den verschiedenen Kopftuch- und Bekleidungstypen in Deutschland beschéftigt, kommt zu
dem Ergebnis, dass trotz der groflen Vielfalt in der Umsetzung eine deutliche
Konsensvorstellung Uber die Kriterien besteht, die die islamisch korrekte Kleidung erftillen
muss. Thren Forschungsergebnissen zufolge sei es ,,nétig, das Haar, den Hals und das Dekolleté
mithilfe von Kopftuch und Kleidung zu bedecken. Die Kleidung sollte nur die Hande und das
Gesicht freilassen. Der Korper sollte mit relativ korperferner und undurchsichtiger Kleidung

bedeckt werden* (ADELT 2014, S. 216).

Da das Ziel der prasentierten Arbeit nicht darin besteht, die Kopftuch- und
Bekleidungsvorschriften der befragten Frauen im kleinsten Detail zu analysieren, werden im
Folgenden die géangigen Begriffe Hijab, Abaya, Burka und Nigab in ihrer allgemeinen
Bedeutung erléutert. Obwohl es noch weitere Bedeckungsformen gibt, werden diese in der
vorliegenden Arbeit nicht beriicksichtigt, da sie nicht im Fokus stehen. Die am h&ufigsten in

Deutschland anzutreffende Form der Bedeckung ist der ,,Hijab* (KANITZ 2017, S. 123). Diese
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allgemeine Bezeichnung bezieht sich auf ein Kopftuch, das den Kopf und Hals bedeckt und in
manchen Féallen auch die Schultern und den Brustbereich einschlie3t (ebd.). Sahin unterscheidet
dabei zwischen dem ,,vorn gebundenen Kopftuch* (als klassischste Art bezeichnet) (Abbildung
2), dem ,hinten gebundenen Kopftuch® (Abbildung 3), dem ,,locker drapierten Kopftuch*
(Abbildung 4) und dem ,,groBen Kopftuch* (SAHIN 2014, S. 200ff.). Die Bekleidungsweise der
kopftuchtragenden Frauen in Deutschland variiert stark (ebd., S. 125f.). Sahin stellt fest, dass
diese ,,[...] stets in Einklang mit ihrer religiosen und politischen Einstellung, ihren
Weltansichten sowie ihrem Lebensstil [...]* steht (SAHIN 2014, S. 208). Sahins Forschung, die
die Grundlage dieser Arbeit bildet, identifiziert folgende Typen von Kopftuchkombinationen:
Der erste Typ, der ,,Kopftuch-Abaya-Code®, kombiniert ein Kopftuch mit einem knie- oder
knochellangen Gewand, der sogenannten Abaya (Abbildung 5). Der zweite Typ, der
,,Kopftuch-Mantel-(Rock)-Code* umfasst ein Kopftuch, das mit einem zumeist knielangen
Mantel kombiniert wird, der entweder mit einem Rock und einer Hose getragen wird. Dieser
Code wird laut Sahin in den deutschen Medien am haufigsten zitiert und stellt das stereotype
Bild der kopftuchtragenden Muslima dar, da diese Variante oft von turkischstammigen
Kopftuchtrédgerinnen der ersten Immigrantengeneration in Deutschland getragen wurde. Ein
weiterer Typ, den Sahin beschreibt, ist der ,,Kopftuch-Jeans-Code®, den sie in ,schlicht”
(Abbildung 6) und ,,modisch-auffillig* unterteilt. Diese Form der Kleidung ist laut Sahin eine
modernisierte Art der Bedeckung, die besonders von jungen kopftuchtragenden Muslimas der
zweiten und dritten Generation bevorzugt wird (ebd., S. 200ff.). Eine kleine Minderheit der
muslimischen Frauen in Deutschland, schatzungsweise etwa 300 Personen (reprasentative
Statistiken fehlen), entscheidet sich fir eine Ganzkdrperverschleierung (GOLDMANN 2016,
0. S.). Dabei wird zwischen Nigab und Burka unterschieden. Der Nigab ist ein Schleier, der den
gesamten Korper und das Gesicht der Frau bedeckt, wobei lediglich ein Sehschlitz fir die
Augen freigelassen wird (Abbildung 7). Diese Art der Bedeckung ist vor allem auf der
arabischen Halbinsel verbreitet (KANITZ 2017, S. 124). Der einzige Unterschied zur Burka
besteht darin, dass diese anstelle des Sehschlitzes ein Sichtfenster aus einem Gitternetz aus
Stoff besitzt. Diese Bedeckungsweise ist vor allem in Afghanistan und Teilen Pakistans
anzutreffen (SAHIN 2014, S. 31f.). Obwohl die Anzahl der Burka- und Nigab-Tragerinnen in
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Deutschland sehr gering ist, ist die Debatte um diese Formen sehr kontrovers und umfasst neben
gesellschaftliche auch politische Aspekte, wie Fragen der Integration, der Frauenrechte und der
offentlichen Sicherheit. Nach Berghahn machen die medialen Debatten um ein Burka-Verbot
rechtlich ,,wenig Sinn und sind ein Indiz fiir rein symbolische Politik, denn eine mit Burka oder
Nigab gewandete Frau ist im deutschen StralRenalltag eine absolute Ausnahmeerscheinung und
kein Anlass zum staatlichen Einschreiten (BERGHAHN 2017, S. 194). Eine Studie der
Universitit Minster zeigt, dass die Vorurteile und Angste gegeniiber dem Islam in Deutschland
im Vergleich zu anderen europdischen Landern stérker ausgepragt sind, da der personliche
Kontakt zu Muslimen seltener ist (PoLLACK 2010, S. 4). Diese Ergebnisse legen nahe, dass
Angste und Vorurteile gegeniiber kopftuchtragenden Muslimas, zu denen der Kontakt meist
seltener ist, und gegeniiber Nigab- bzw. Burkatrdgerinnen, denen nahezu nie begegnet wird,
noch intensiver ausgepragt sind. In Anbetracht dieser Tatsache bezieht die vorliegende Arbeit
im Analyseteil neben den Wahrnehmungen von Kopftuchtrdgerinnen auch die Beweggriinde
und Erfahrungen einer Nigabtrégerin mit ein. Ziel ist es, diese selbst zu Wort kommen zu lassen
und damit eine differenzierte Sichtweise zu fordern. Um ein tieferes Verstandnis fir den
Umgang mit dem muslimischen Kopftuch in Deutschland zu erlangen, wird der folgende
Unterpunkt vorrangig Studien betrachten, die wesentliche Einblicke in die Verbreitung,

Wahrnehmung und Bedeutung des Kopftuchs bieten.
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Abbildung 4: Vorne gebundenes Abbildung 3:  Hinten  gebundenes Abbildung 2: Locker drapiertes
Kopftuch Kopftuch Kopftuch

i W

Abbildung 5: Kopftuch-Abaya-Code Abbildung 6: Kopftuch-Jeans-Code Abbildung 7: Nigab

3.3 Das Kopftuch in der BRD — Daten und Fakten

Nach Angaben der aktuellen Studie ,,Muslimisches Leben in Deutschland (MLD) 2020%, die
vom Bundesamt fir Migration und Flichtlinge (BAMF) im Auftrag der Deutschen
Islamkonferenz durchgefuhrt wurde, leben derzeit etwa 5,3 bis 5,6 Millionen Muslime in
Deutschland, was etwa 6,4 bis 6,7 Prozent der Gesamtbevolkerung entspricht (PFUNDEL et al.
2021, S. 39). Demnach sind Angehorige der muslimischen Diaspora ein wesentlicher

Bestandteil der deutschen Gesellschaft und aus dem alltdglichen Leben nicht wegzudenken. An
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dieser Stelle ist hervorzuheben, dass es in Deutschland fur Muslime keine Pflicht gibt, ihre
Religionszugehorigkeit registrieren zu lassen, und auch das Ausléanderzentralregister (AZR)
speichert sie nicht. Die Zahlen beruhen daher auf Hochrechnungen, die auf den
Herkunftsregionen basieren (ebd., S. 33). Die MLD-Studie zeigt auch die kulturelle und
sprachliche Vielfalt der in Deutschland lebenden Muslime auf, damit handelt es sich um eine
heterogene Gruppe. Laut Statistik stammen 45 Prozent der Muslime aus der Tirkei und stellen
damit die groRte muslimische Herkunftsgruppe in Deutschland. Es folgen Migranten mit
arabischen Wurzeln aus dem Nahen Osten oder Nordafrika mit 27 Prozent, Muslime und
Muslima aus Stdosteuropa mit 19 Prozent sowie aus dem Mittleren Osten mit 9 Prozent (ebd.,
S. 42). Die Heterogenitét zeigt sich auch bei den vertretenen Glaubensrichtungen sowie dem
personlichen MalR an Religiositdt und Frommigkeit. Zwar gibt die Mehrheit (75 Prozent) der
Befragten an, der sunnitischen Richtung des Islams anzugehéren (ebd., S. 47), doch werden
religiose Regeln sehr individuell in den Alltag integriert. Beispielsweise sagen 39 Prozent der
muslimischen Menschen aus, taglich zu beten, wahrend 25 Prozent dies nie tun (ebd., S. 87).
Zu muslimischen kopftuchtragenden Frauen, die in der vorliegenden Arbeit den Fokus der
Aufmerksamkeit bilden, liegen vereinzelte Studien vor, die im Folgenden néher vorgestellt
werden. Laut BAMF ist das Geschlechterverhaltnis von Muslimas (48 Prozent) und Muslimen
(52 Prozent) in Deutschland nahezu ausgeglichen (ebd., S. 187). Auf die Frage nach der
Intensitat ihrer Glaubigkeit gibt jede dritte Muslima an, sehr glaubig zu sein. Somit sind Frauen
im Vergleich zu den muslimischen Ménnern etwas glaubiger (ebd., S. 83). Die Studie zeigt,
dass die Mehrheit der Muslimas (70 Prozent) kein Kopftuch tragt (ebd., S. 117). Dabei wird
eine Altersabhangigkeit deutlich: M&dchen im Alter von zehn Jahren tragen eher kein Kopftuch
(unter 1 Prozent). Mit dem Eintritt in die Pubertéat steigt der Anteil der Kopftuchtragerinnen.
Muslimas bis 25 Jahre tragen zu rund einem Viertel Kopftuch, Frauen zwischen 26 und 65
Jahren zu etwa 40 Prozent und bei Muslimas ab 65 Jahren liegt der Anteil bei 62 Prozent
(PFUNDEL/STICHS 2021, S. 118). Die Griinde fur diesen Anstieg wurden in der Studie nicht
explizit untersucht, es wird jedoch vermutet, dass viele Frauen erst im fortgeschrittenen Alter
beginnen, ein Kopftuch zu tragen. Dartiber hinaus wird angenommen, dass der Anteil an Frauen

mit Kopftuch aufgrund des Generationswechsels kiinftig moglicherweise abnehmen kénnte.
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Neben dem Alter spielen auch Herkunftsregion und Glaubensrichtung eine Rolle. Muslimas
aus Sudosteuropa (5 Prozent) und Alevitinnen (5 Prozent) tragen vergleichsweise selten ein
Kopftuch. Dagegen wird es von Frauen und Mé&dchen aus dem Nahen Osten und Nordafrika
(Jeweils etwas Uber 45 Prozent) h&ufiger genutzt. Auch Muslimas, die der Ahmadiyya-
Gemeinde angehoren, liegen mit 59 Prozent weit vorne (ebd., S. 121). Die Studie thematisiert
auch die Beweggriinde und Motivationen flr das Tragen des Kopftuchs und kommt zu
folgendem Ergebnis: Die Uberwiegende Mehrheit der muslimischen Frauen (89 Prozent) gibt
an, das Kopftuch aus religidsen Griinden zu tragen. Dieses Ergebnis deckt sich mit zahlreichen
anderen Studien, die &hnliche Fragestellungen untersucht haben. Der zweith&ufigste Grund ist
mit 38 Prozent der Wunsch nach Sicherheit, gefolgt von , Tradition* (32 Prozent) und
,,Erkennbarkeit als Muslimin in der Offentlichkeit* (29 Prozent). Jede zehnte muslimische Frau
gibt an, das Kopftuch zum Schutz vor Beldstigung durch Manner zu tragen. Aufféllig ist, dass
bei der Entscheidung flir das Kopftuch vorrangig die eigene Motivation eine Rolle spielt. Die
,Erwartung des Bekanntenkreises* (5 Prozent) oder die ,,Erwartung/Forderung der Familie und

des Partners* (4 Prozent) werden nur vereinzelt als Griinde genannt (ebd., S. 121).

Erginzend liefert die Kurzstudie ,,PolitikBus® der TNS Infratest Politikforschung, durchgefiihrt
im Januar 2014, Einblicke in die Wahrnehmung der deutschen Bevolkerung beziglich der
Entscheidungsfindung zum Tragen eines Kopftuchs (TNS Infratest Politikforschung, 2014).
Laut dieser reprasentativen Studie vertreten 15 Prozent der befragten Birgerinnen und Birger
die Meinung, dass die muslimische Frau die Entscheidung allein trifft. 37 Prozent der Befragten
glauben dagegen, dass ausschlieBlich das Umfeld fur die Entscheidung verantwortlich ist, und
41 Prozent sind der Ansicht, dass es sich um eine gemeinsame Entscheidung der Frau und ihres
sozialen Umfelds handelt (Ministerium fur Integration Baden-Wurttemberg 2015, S. 5 ff.).
Diese beiden Studien zeigen zusammengenommen eine Diskrepanz zwischen den tatsachlichen
Beweggrunden der muslimischen Frauen und der Wahrnehmung in der deutschen Bevolkerung.
Wahrend die Muslimas selbst tiberwiegend religiése und persénliche Griinde angeben, gehen
viele Menschen in Deutschland davon aus, dass das soziale Umfeld eine groliere Rolle bei der
Entscheidungsfindung spielt. Diese Erkenntnisse verdeutlichen die Notwendigkeit, die

Perspektiven und Erfahrungen der betroffenen Frauen stérker in den offentlichen Diskurs
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einzubeziehen. Ein Blick auf die Meinungen der deutschen Bevolkerung zum Tragen des
Kopftuchs, wie sie in der Studie des Ministeriums fir Integration Baden-W(rttemberg erhoben
wurden, zeigt eine Polarisierung in der Gesellschaft: 31 Prozent der Bevolkerung lehnen das
Tragen des Kopftuchs durch muslimische Frauen ab. Im Gegensatz dazu geben 62 Prozent der
Befragten an, dass es ihnen ,,egal“ sei, ob eine Muslima in Deutschland ein Kopftuch tragt. Nur
7 Prozent der Befragten bewerten das Tragen des Kopftuchs mit ,,gut (ebd., S. 3). Diese
Ergebnisse zeigen, dass ein signifikanter Anteil der Bevolkerung das Kopftuch ablehnt,
wéhrend die Mehrheit indifferent ist und nur eine kleine Minderheit es positiv bewertet. Dies
unterstreicht die unterschiedlichen Einstellungen und Kontroversen, die das Thema in der
deutschen Gesellschaft auslost. Der BAMF-Forschungsbericht von 2023 zu den
,Diskriminierungserfahrungen von Menschen aus muslimisch gepragten Herkunftsldandern*
untersucht, wie Diskriminierung in verschiedenen Lebensbereichen von Menschen mit
Migrationshintergrund aus solchen Herkunftslandern wahrgenommen wird. Der Bericht zeigt
ein durchwachsenes Bild der Wahrnehmung von Benachteiligungen im Alltag. Deutlich wird
jedoch, dass Frauen, die ein Kopftuch tragen, eine starke Wahrnehmung von Diskriminierung

erfahren (STiCHs et al. 2023, S. 3f.).

Laut der 2022 durchgefiihrten Kurzstudie ,,Mit Kopftuch auf Jobsuche* des Nationalen
Diskriminierungs- und Rassismusmonitors (NaDiRa) sind kopftuchtragende Frauen im
Vergleich zu Frauen ohne Kopftuch und muslimischen Ménnern am hdufigsten von
Diskriminierung betroffen (SALIKUTLUK et al. 2020, S. 2). 35 Prozent der kopftuchtragenden
Muslimas flhlen sich nach den Ergebnissen der BAMF-Studie im Alltag regelmaRig
herabgesetzt (STicHs et al. 2023, S. 70). Vorrangig nehmen Frauen mit Kopftuch im Vergleich
zu muslimischen Frauen ohne Kopftuch in den Bereichen ,,Benotung in der Schule®,
»Stellensuche und ,,Wohnungssuche® héufiger Diskriminierung wahr. 52 Prozent der
Kopftuchtrégerinnen geben an, mindestens in einem dieser Bereiche benachteiligt worden zu
sein. Dabei wird der Bereich ,,Wohnungssuche® am héufigsten genannt (ebd., S. 64f.). Um
Nachteile zu vermeiden, geben weniger als 7 Prozent der Frauen an, ihr Kopftuch gelegentlich
abgelegt zu haben. Als Hauptgriinde werden die Arbeitssuche (57 Prozent) und die Suche nach

einem Arbeits- oder Ausbildungsplatz (49 Prozent) genannt (ebd., S. 39). 19 Prozent der Frauen
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waurden bestimmte Orte bewusst meiden, um Diskriminierung zu umgehen (Ebd., S. 40). Der
Bericht kommt zu dem Ergebnis, dass fir die meisten Frauen das Tragen des Kopftuchs eine
Grundsatzentscheidung darstellt und das Ablegen in der Regel nicht in Frage kommt.
Stattdessen akzeptieren sie die damit verbundenen Nachteile. Zuséatzlich verdeutlicht die 2014
durchgefuhrte Studie des Ministeriums fur Integration Baden-Wurttemberg, dass die Akzeptanz
des Kopftuchs stark vom Kontext abhangt, in dem es getragen wird. Wéhrend nur 22 Prozent
der Befragten eine Arztin mit Kopftuch ablehnen, steigt die Ablehnung bei Erzieherinnen (37
Prozent), Lehrerinnen (44 Prozent), Abgeordneten (46 Prozent) und Nachrichtensprecherinnen
(50 Prozent) deutlich an (Ministerium fur Integration Baden-Wrttemberg 2015, S. 4). Diese
Ergebnisse verdeutlichen die Skepsis der Bevolkerung gegeniiber dem Kopftuch in 6ffentlichen
und sichtbaren Berufen. Bilkay Oney, die baden-wiirttembergische Integrationsministerin, fasst
diese Haltung treffend zusammen: ,,Je stirker ein Kopftuch nicht mehr als etwas Privates,
sondern als Offentliches wahrgenommen wird, desto skeptischer sieht es die Bevdlkerung*
(SATTLER et al. 2015, o. S.). Die Studien zeigen, dass muslimische Frauen mit Kopftuch in
Deutschland nicht nur signifikante Diskriminierungserfahrungen machen, insbesondere in
sichtbaren offentlichen R&umen und bestimmten Lebensbereichen, sondern auch mit einer
allgemeinen Skepsis in der Offentlichkeit konfrontiert sind, die je nach beruflichem Kontext
variiert. Wahrend die Entscheidung fir das Tragen eines Kopftuchs nach Angaben der
Muslimas meist aus personlichen und religiésen Motiven getroffen wird, bestehen in der
Bevolkerung diverse Vorurteile und skeptische Haltungen, die sich in Abhdngigkeit von
aulleren Umstanden unterscheiden. Diese Erkenntnisse unterstreichen die Notwendigkeit eines
differenzierten Diskurses tUber das Thema und die verstérkte Einbeziehung der Perspektiven
der betroffenen Frauen. Die Studien erwecken den Eindruck, dass das Kopftuch in Deutschland
vorwiegend als eine spezifisch muslimische Tradition betrachtet wird. Doch ist dies tatsachlich
der Fall? Im folgenden Abschnitt wird die historische und kulturelle Vielfalt der Kopftuch-
Tradition beleuchtet, um die Urspriinge und Entwicklungen der Verschleierungspraxis besser

zu verstehen und einzuordnen.
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34 Das Kopftuch im geokulturellen Kontext - Urspringe und

Entwicklungen einer (rein muslimischen?) Praxis

Ist die Verschleierung eine Erfindung des Islams? Dieses Kapitel zielt darauf ab, einen
Uberblick tiber die Urspriinge und Entwicklungen der Verschleierung von Frauen zu geben.
Eine detaillierte Untersuchung ist im Rahmen dieser Arbeit nicht erforderlich. Die kontroversen
Debatten um das muslimische Kopftuch in Deutschland legen den Verdacht nahe, dass die
Verschleierungspraxis primar eine Erfindung des Islams sei. Ein Blick in die Geschichte des
weiblichen Korpers zeigt jedoch, dass dies weder der Fall ist, noch dem Islam von Anfang an
innewohnte. Laut von Braun und Mathes ist der Schleier in verschiedenen Regionen, Kulturen
und monotheistischen Religionen der vorislamischen Zeit anzutreffen (VON BRAUN/MATHES
2007, S. 54). Bereits seit der Antike gibt es Belege dafiir, dass das Kopftuch in vielen
Kulturkreisen als Kopfbedeckung getragen wurde. Von Braun und Kollegen berichten tber
erste Nachweise aus Mesopotamien und dem Mittelmeer, in denen verschiedene Gottinnen
verschleiert dargestellt sind (ebd., S. 56). Auch die Germanen schrieben dem Frauenhaar eine
magische Kraft zu. Das neuhochdeutsche Wort ,,Weib* leitet sich von ,,Wiba*“ ab, was ,,das
Verhiillte* bedeutet und die Kopfbedeckung der verheirateten germanischen Frau bezeichnet.
Im antiken Griechenland ist die Verhillung der Frauen der Oberschicht ebenfalls nachweisbar,

wahrend fir Prostituierte ein Schleierverbot galt (KosiTzA 2011, S. 24f.).

Uber den Ursprung des Schleiers besteht keine einheitliche Auffassung. Der Theologe Gottfried
Simon sieht den Ursprung des Schleiers im Alten Persien, wahrend die Islamwissenschaftlerin
Erdmute Heller von einer Ausweitung des Schleiers aus dem byzantinisch-indischen
Machtbereich ausgeht (JABBARIAN 2009, S. 26). Einig ist sich die Literatur jedoch darin, dass
,»die Einfliisse und Vorstellungen der persischen, griechischen und spitbyzantinischen
Mythologie erheblich zur Stabilisierung des Schleiergebots beitrugen® (ebd.). Die Praxis der
Verschleierung zeigt sich in den monotheistischen Religionen in vielfaltigen Formen und
Intensitaten (BARSKANMAZ 2009, S. 368). Es lasst sich nicht leugnen, dass der Schleier auch
aus der Geschichte des christlich gepréagten Westens nicht wegzudenkend ist. Neben Maria, die
in der christlichen Bildkunst h&ufig verschleiert dargestellt wird, trugen auch Mégde und
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Unterworfene in der europdischen Geschichte ein Kopftuch (Kositza 2011, S. 25). Laut der
Historikerin Leila Ahmed war im 7. Jahrhundert, zur Zeit der Entstehung des Islams, ,,die
Verschleierung der Frauen in den christlichen Regionen des Nahen Ostens, Byzanz und im
Mittelmeerraum gangige Sitte®“. Diese wurde von den Syrern, Juden und Griechen ubernommen
(VvON BRAUN et al. 2007, S. 54f.). Sei es das Kopftuch, das Haarnetz, die Perticke fiir die
orthodoxe verheiratete Judin, die katholische Ordenskleidung oder die sittsame Kleidung zum
Kirchengang oder zur Papstaudienz — diese Praktiken gehdren auch in der Gegenwart noch zum

religiésen Alltag (BARSKANMAZ 2009, S. 368).

Seit dem frihen Mittelalter sind Kopfbedeckungen Teil der alltdglichen Kleidung in Europa
und vermittelten einen Hinweis auf die Zugehdrigkeit zu spezifischen gesellschaftlichen
Schichten. Bis zum 11. Jahrhundert war der Schleier als Gewand bekannt, das vom Kopf ber
Schultern und Riicken hing. Der Stoff des Schleiers variierte und war von der Herkunft der
Trégerin abhéngig. Im Mittelalter waren Frauen in Europa verpflichtet, ab ihrer Heirat ihre
Haare zu verhullen, wofiir Gebende (ein bandartiges Tuch) und Hauben verwendet wurden.
Diese gaben lange Zeit Auskunft tiber den Beziehungsstatus der Frauen (FRANGER 1999, S.
94f.). Hier hat die bekannte Redewendung ,unter die Haube kommen® ihren Ursprung
(LEITENBAUER 2020, S. 226). Die Haube galt als Symbol fir Anstandigkeit, Wohlstand und
Wiirde. Eine Frau ohne Koptbedeckung wurde als ,,verlorenes Frauenzimmer* betrachtet und
galt als ,,noch zu haben* (ebd.). Auch das Tragen des Gesichtsschleiers einer Braut, das heute
noch praktiziert wird, um ihre Schamhaftigkeit zu zeigen, war urspringlich eine judische und
griechische Sitte, die spéter von den Romern tbernommen wurde (VON BRAUN/MATHES 2007,

S. 57). Dieser gilt als weltweites Symbol daftr, dass eine Frau vergeben oder verheiratet ist.

Uber die Jahrhunderte veranderten sich die Arten und Formen der Verschleierung, die durch
Kreuzfahrer vom ,,Orient” nach Europa gebracht wurden. Das Kopftuch, das jahrhundertelang
gesellschaftliche Klasse, Familienstand und sozialen Status reprasentierte, spielte Anfang des
20. Jahrhunderts zumeist nur noch in der b&uerlichen Gesellschaft eine Rolle. Es wurde nun
zum Symbol fir Armut, soziale Abgrenzung, Rickstandigkeit und Unterdriickung und vor

allem bei schmutzigen Tétigkeiten als Arbeitsschutz verwendet. In Werbeanzeigen wurde das
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Kopftuch hdufig als Symbol fir die fleiBige Hausfrau in der Kiiche und das Heimchen am Herd
dargestellt. Nach dem Zweiten Weltkrieg gewann das Kopftuch als Schutz vor Dreck erneut an
Bedeutung, da sogenannte Trimmerfrauen es nutzten, um sich bei ihrer Arbeit zu schitzen. Es
wurde dabei zu einem Dreieck gefaltet und unter dem Kinn oder am Hinterkopf verknotet, um
die Haare zu bandigen und vor Schmutz zu bewahren. In dieser Zeit fand das Kopftuch auch
Einzug in die Modewelt. Coco Chanel fiihrte das Kopftuch als gesellschaftsfahiges Accessoire
mit neuer positiver Bewertung in die Haute Couture ein. Es stand fortan fiir ,,Bequemlichkeit
und Freiheit, zwangloses Leben und Extravaganz® (AKKENT etal. 1999, S. 142f.). In den 1950er
Jahren gelang es Modeschopfern, das Kopftuch populér zu machen; Filmstars wie Grace Kelly

wurden damit fotografiert (vON BRAUN et al. 2007, S. 55).

Mit dem 1961 vereinbarten deutsch-tirkischen Anwerbeabkommen kamen in den folgenden
Jahrzehnten Millionen tirkische Gastarbeiter*innen nach Deutschland, von denen viele
dauerhaft blieben. Mit dieser bedeutenden Einwanderungswelle hielt auch das Kopftuch als
traditionelles Kleidungsstiick muslimischer Frauen Einzug in die deutsche Gesellschaft. Dessen
vermehrte Présenz fuhrte nicht nur zu einer stirkeren Sichtbarkeit muslimischen Lebens,
sondern brachte auch vermehrt Angste und Vorurteile gegeniiber dem Fremden mit sich. Diese
Vorbehalte verstarkten sich im Laufe der Jahre und pragten die 6ffentliche Diskussion tber
Integration, Zugehdrigkeit und religidse Vielfalt entscheidend. Heute wird Uber das Kopftuch
kontrovers diskutiert, &hnlich wie vor rund 50 Jahren tber andere Kleidungsstiicke Uneinigkeit
herrschte. Im ersten James-Bond-Film (,,Dr. No*) von 1962 trug Ursula Andress einen Bikini,
wodurch das Bild der verfiihrerisch spérlich bekleideten Frau als ,,Sexbombe* populidr wurde.
Da diese Badebekleidung von vielen als ,,nicht anstdndig und sportgerecht* empfunden wurde,
war der Bikini noch 1968 in einigen deutschen Schwimmbadern verboten. Kositza stellt fest,
dass auch wenn der Vergleich zwischen Kopftuch und Bikini aufgrund der unterschiedlichen
Intentionen als unzuldssig erscheinen mag, die Diskussion tiber Kleidungspraktiken keineswegs
neu ist, aber unterschiedliche Dimensionen aufweist (KosiTza 2011, S. 22). Nach von Braun
und Mathes sind die heutigen historisch und geographisch vielféltigen und widersprtichlichen
Bedeutungen des Schleiers das Ergebnis jahrtausendealter Sitten und des damit verbundenen

Form- und Farbenreichtums (VON BRAUN/MATHES 2007, S. 53). Sie vertreten die Meinung,
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dass ,,wir den Schleier heute als fremd empfinden, nicht etwa, weil er der westlichen Kultur

tatsdchlich fremd ist, sondern weil wir ihn uns ,fremd gemacht® haben* (ebd. 2007, S. 58).

Nachfolgend wird ein vergleichender Blick auf die kulturellen Landschaften und die Symbolik
des Kopftuchs in Deutschland, Frankreich und GroRbritannien geworfen. Es wird untersucht,
wie in diesen drei europdischen L&ndern rechtlich, politisch und medial mit dem Kopftuch

umgegangen wird und welche Auswirkungen dies auf die betroffenen Frauen hat.

3.5 Kulturelle Landschaften und Symbolik: Das Bild des Kopftuchs in

Deutschland, Frankreich und Grof3britannien im Vergleich

Die Debatte um das Kopftuch ist vielschichtig, vermutlich ebenso vielschichtig wie die Vielfalt
der Bedeckungsarten selbst (vgl. Abschnitt 3.2). Seit Jahrzehnten 16st die muslimische
Verhillung in Deutschland und seinen europdischen Nachbarlandern gesellschaftliche,
politische und rechtliche Kontroversen aus. Im Zentrum der Diskussion steht vor allem die
Frage, wie mit der religiosen und kulturellen Diversitat im Land umgegangen werden soll. Das
muslimische Kopftuch, das oft als Symbol fir religidse und kulturelle Unterschiede betrachtet
wird, ist hierbei besonders umstritten. Signifikant sind jedoch die unterschiedlichen rechtlichen
Umgangsweisen, Dimensionen und Auspragungen der Debatten in den einzelnen europdischen
Staaten. Laut Berghahn lassen sich im Hinblick auf das Kopftuch zwei Regelungsmodelle
unterscheiden: zum einen prohibitive bzw. restriktive und zum anderen vordergriindig tolerante
bzw. nicht restriktive Regelungen (BERGHAHN et al. 2009, S. 12). Zu den laizitdren Staaten
Europas, die restriktive Regelungen verfolgen, zahlen die Tlrkei und Frankreich. Diese Lander
haben klare Kopftuchverbote im o6ffentlichen Raum, in Bildungseinrichtungen und in
staatlichen Institutionen. Im Gegensatz dazu stehen L&nder mit toleranten bzw. nicht
restriktiven Regelungen, wie Osterreich, den Niederlanden und die Schweiz, die als
religionsneutral gelten. Diese Ldander werden als religions- und ,kopftuchfreundlich®
bezeichnet, da sie religitse Vielfalt akzeptieren und sich fir eine inklusive Politik einsetzen.
Ebenso zéhlen auch L&nder mit einer Staatskirche, wie Dé&nemark, Grof3britannien und

Griechenland dazu, die einen groRziigigen Umgang mit dem Kopftuch pflegen. Deutschland
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hingegen féllt aus diesem Raster, da es sich selbst als religiés neutralen Staat bezeichnet und

dennoch fiir bestimmte Berufsgruppen restriktive Regelungen bereitstellt (Ebd., S. 429ff.).

Im Folgenden wird der Fokus auf die Lander Deutschland, Frankreich und GroRbritannien
gelegt, da sie hinsichtlich ihrer gesellschaftlichen, politischen und rechtlichen Ansétze
bezuglich des Kopftuchs unterschiedliche Perspektiven aufweisen. Ziel ist es, sowohl die
Gemeinsamkeiten als auch die Unterschiede im Umgang mit dem muslimischen Kopftuch
herauszuarbeiten. Obwohl der Schwerpunkt der Arbeit auf der Bundesrepublik Deutschland
liegt, soll die Gegenuberstellung mit Frankreich und GroRbritannien dazu beitragen, ein
Verstandnis dafir zu entwickeln, wie verschiedene Lander das Gleichgewicht zwischen
staatlicher Neutralitdt und Religionsfreiheit handhaben und welchen Einfluss dies auf das
gesellschaftliche Zusammenleben ausibt. Der Vergleich wird auch dazu dienen, die
Herausforderungen und Besonderheiten des muslimischen Kopftuchs in Deutschland

einzuordnen.

Frankreich wurde aufgrund seines strikten Laizismus ausgewahlt, der einen deutlichen Kontrast
zur eher toleranten und religionsfreundlichen Haltung Grof3britanniens bildet. Deutschland
positioniert sich mit seinen Regelungen zwischen diesen beiden Extremen. Durch eine
zusammenfassende Analyse der drei Staaten, mit einem besonderen Fokus auf Deutschland,
soll ein Beitrag dazu geleistet werden, die rechtlichen, politischen und gesellschaftlichen
Prozesse im Zusammenhang mit dem Kopftuch verstehen und miteinander vergleichen zu
konnen. Zusétzlich wird im Rahmen dieser Analyse der mediale Einfluss auf das Meinungsbild

beziiglich kopftuchtragender Muslimas betrachtet.

In Deutschland wurde die rechtliche Debatte um das Kopftuch im Jahr 1997 durch die
Lehramtsanwarterin Freshta Ludin angestof3en. Nach Abschluss ihres Referendariats, wahrend
dem sie ein Kopftuch trug, wurde ihr vom Kultusministerium Baden-W(rttembergs der Zugang
zum bundesweiten Schuldienst verwehrt. Ludin widersetzte sich dieser Entscheidung und
leitete einen rechtlichen Kampf ein, der bis zum Bundesverfassungsgericht in Karlsruhe fiihrte.
Im September 2004 entschied dieses, dass das Land Baden-Wurttemberg gemaR der damals

geltenden Gesetzeslage nicht berechtigt sei, der muslimischen Lehrerin das Tragen eines
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Kopftuchs im Unterricht zu verbieten. Allerdings sei es zulassig, im Einzelfall Gber das Ausmal3
religioser Bezlige in der Schule zu entscheiden und gegebenenfalls durch Erlass eines
entsprechenden Gesetzes ein solches Verbot endgtiltig einzufiihren (MANNITZ 2004, S. 3f.). In
der Folge nahmen mehrere Bundeslander dieses Urteil zum Anlass, ein Kopftuchverbot fir ihre
Lehrkrafte einzufiihren: Baden-Wirttemberg, Bayern, Berlin, Bremen, Hessen, Niedersachsen,

Saarland und Nordrhein-Westfalen (FOROUTAN et al. 2015, S. 65).

EIf Jahre spater, im Jahr 2015, &nderte sich die Rechtslage grundlegend. Das
Bundesverfassungsgericht beschéftigte sich erneut mit der Thematik, nachdem zwei deutsche
Muslimas aus Nordrhein-Westfalen Klage erhoben hatten. Es entschied, dass ein pauschales
Verbot religiéser Bekundungen durch das &uBere Erscheinungsbild von Padagoginnen und
Padagogen nicht mit der Glaubens- und Bekenntnisfreiheit (Art. 4 Abs. 1 und 2 GG) vereinbar
sei. Ein Kopftuchverbot kdnne nur dann gerechtfertigt sein, wenn eine ,,hinreichend konkrete
Gefahrdung oder Storung des Schulfriedens oder der staatlichen Neutralitdt” (BVerfG 1181/10:
RN. 113) vorliege. Die Entscheidung wurde von den betroffenen Bundeslandern
unterschiedlich aufgenommen. Einige Lander fiihrten eigene Verfahren und Regelungen ein,
was zu einer allgemeinen Rechtsunsicherheit und einem erhéhten Risiko von Diskriminierung
fuhrte. Nach dem Beschluss des Bundesverfassungsgerichts hoben die meisten Bundeslander
ihre Kopftuchverbote fir Lehrerinnen auf, mit Ausnahme von Berlin, das bis zuletzt an dem
Verbot festhielt. Die Hauptstadt entschied sich lieber fur Entschadigungszahlungen an
Lehrerinnen, die sich durch das Gesetz diskriminiert fuhlten, anstatt das kontrovers diskutierte
,.Neutralititsgesetz® abzuschaffen (KEILANI 2018, 0.S.). Im September 2023 zog Berlin
schlieflich nach, da das Bundesverfassungsgericht argumentierte, dass ein religionsneutraler
Staat nicht die Religionsfreiheit der Lehrerinnen beschneiden und Bekleidungsvorschriften
auferlegen konne (HENKE 2023, S. 2f.). Das Urteil von 2015 léste jedoch nicht nur
Zustimmung, sondern auch groRe Sorge und Skepsis aus. Wahrend eine abstrakte Gefahr fiir
ein Kopftuchverbot nicht ausreicht, um gerechtfertigt zu sein, fihrte die Zusatzklausel nach
Foroutan et al. zu einer Debatte iber die Definition einer Stérung des Schulfriedens und die
zustandige Entscheidungsbefugnis. Fragen, ob eine Storung des Schulfriedens vorliegt, wenn

eine Lehrerin ihren Schilerinnen und Schilern erklart, warum sie das Kopftuch trégt, oder ob
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Eltern sich weigern, ihr Kind von einer kopftuchtragenden Lehrerin unterrichten zu lassen,
bleiben unbeantwortet (FOROUTAN et al. 2015, S. 66). Kritiker der Zusatzklausel werfen den
Gesetzgebern vor, den Streit, um das Kopftuch in den schulischen Kontext verlagert zu haben,
wodurch Schulen, Lehrer, Eltern, Ministerien und Schulverwaltungen nun selbst Ldsungen
finden missen (WEFING 2015, o. S.). In Deutschland beschrankte sich die Gesetzgebung nicht
nur auf Regelungen zu religiésen Erscheinungsmerkmalen im schulischen Bereich. Am 7. Juli
2021 verabschiedeten die Koalitionsfraktionen CDU/SPD mit ausschlieBlicher oppositioneller
Zustimmung der AfD ein Gesetz zur Regelung des Erscheinungsbilds von Beamtinnen und
Beamten. Dieses Gesetz wurde notwendig, da es im Verfahren gegen einen Beamten mit
rechtsextremistischen T&towierungen an einer entsprechenden Rechtsgrundlage mangelte. In

Bezug auf religids konnotierte Merkmale beschliel3t das Gesetz:

., [--.] Religits oder weltanschaulich konnotierte Merkmale des Erscheinungsbilds [...]
kdnnen nur dann eingeschrankt oder untersagt werden, wenn sie objektiv geeignet sind,
das Vertrauen in die neutrale Amtsfihrung der Beamtin oder des Beamten zu
beeintrachtigen. Die Einzelheiten [...] konnen durch Landesrecht bestimmt werden. Die
Verhillung des Gesichts bei der Ausiibung des Dienstes oder bei einer Tatigkeit mit
unmitteloarem Dienstbezug ist stets unzuléssig, es sei denn, dienstliche oder

gesundheitliche Grlnde erfordern dies “ (GESETZENTWURF BUND 2021, S. 40).

Die Verabschiedung des Gesetzes l6ste bei den kopftuchtragenden Lehrerinnen erneut Angste
aus. Aufgrund der Entscheidung des Bundesverfassungsgerichts zum Schuldienst im Jahr 2015
ist das Kopftuch der Lehrerinnen jedoch vom Geltungsbereich des Gesetzes ausgenommen.
Kritikerinnen und Kritiker bemangeln einmal mehr die vagen Formulierungen des Gesetzes,
die bereits im Beschluss von 2015 kritisiert wurden. Der Begriff ,,Vertrauen in die neutrale
Amtsfiilhrung” kann sehr individuell interpretiert werden, was zu willkirlichen und
diskriminierenden Entscheidungen fiihren kdnnte. Zudem wird die uneinheitliche Regelung fur
die Bundeslander als problematisch angesehen, da sie Ungerechtigkeiten und Unsicherheiten
mit sich bringen kann. Ein spezifisches Gesetz zur Verhillung des Gesichts, das in Deutschland

eine grofRe Ausnahme darstellt, wird von den Kritikern als unnétig empfunden. Es besteht die
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Befurchtung, dass diese Klausel als Prazedenzfall fur weitere Einschrankungen fir
kopftuchtragende Muslimas verwendet werden konnte. Die Kopftuchdebatte ist keineswegs als
eine Diskussion zu betrachten, die sich ausschlieBlich auf Gerichtsséle beschrankt. Vielmehr
hat sie sich zu einer ,,nationalen Debatte” entwickelt, die neben der juristischen auch eine
politische (BIELEFELDT 2004, S. 4) und mediale Dimension umfasst. Nach Bielefeldt kann die
Debatte um das Kopftuch nicht als eine reine Diskussion Uber dieses Kleidungsstiick verstanden
werden. Er argumentiert, dass sie eine Form der Stellvertreterdebatte angenommen hat, bei der
grundlegende Fragen wie ,,die Anerkennung und politische Gestaltung der Einwanderung, der
Umgang der Geschlechter miteinander, gesellschaftliche Toleranz und ihre Grenzen, das
Verhéltnis von sakularem Staat und Religionsgemeinschaften, die Anerkennung kultureller und
religioser Vielfalt, die gleichberechtigte Integration von Muslimen (und anderen Minderheiten)
in die Gesellschaft sowie die Angst vor religiosem Fundamentalismus® (BIELEFELDT 2007, S.
139) die Diskussion um das Kopftuch mitprégen. Diese grundlegenden Fragen lassen sich laut
Bielefeldt schwer artikulieren, weshalb die Diskussion um das Kopftuch die Funktion einer
Stellvertreterdebatte Ubernommen hat, die politische Grundsatzfragen thematisiert (ebd., S.

140).

Berghahn sieht Deutschland als kritisches Beispiel fur eine Entwicklung der Sakularitat, die
von politischer Doppelmoral und Inkonsistenz geprigt ist. Ihrer Auffassung nach ,,definiert sich
der deutsche Staat als sdkular und religios ,neutral‘, aber ,kooperativ’ und offen gegeniiber
Religion(en) und Konfessionen. Diese ,Offenheit’ der proklamierten Neutralitidt des Staates
gegeniiber religiésen Ausdrucksformen wird jedoch sogleich in Frage gestellt, wenn es um den
Islam geht“ (BERGHAHN/ROSTOCK 2009, S. 436). Die mediale Darstellung der
kopftuchtragenden Muslima in den deutschen Medien ist Giberwiegend negativ (SCHIFFER 2023;
NAMIN 2009; HUBscH 2008), wie viele Studien in den letzten Jahren gezeigt haben. Diese
mediale Darstellung ist stark von politischen Entscheidungen und gesetzlichen Debatten
beeinflusst. Die mehrfach Uberarbeiteten Gesetze tragen zur Polarisierung der deutschen
Gesellschaft bei und verstarken Vorurteile gegenliber kopftuchtragenden Muslimas. In den
Medien werden diese hdufig als vermeintlich homogene Masse dargestellt. Farrokhzad stellt

fest, dass kaum ein Medienbeitrag oder -artikel ber den Islam erscheint, ohne dass eine Frau
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mit Kopftuch abgebildet ist (FARROKHZAD 2006, S. 62), obwohl Studien zeigen, dass nur eine
Minderheit der muslimischen Frauen in Deutschland ein Kopftuch tragt (vgl. Abschnitt 3.3).
Die Forschung von Shooman zeigt, dass kopftuchtragende Muslimas in den Medien vor allem
als ruckstandig, unterdriickt oder als Bedrohung wahrgenommen werden (SHOOMAN 2014, S.
94f.). Dabei werden negative Beispiele und Extremfalle hervorgehoben, wéhrend positiven
Geschichten wenig Beachtung geschenkt wird (ebd., S. 63). Nach Sing und Kreutzer spielen
bei der Berichterstattung (ber kopftuchtragende Muslimas die Islam-Dissidentinnen,
Feministinnen und Islamkritikerinnen eine bedeutende Rolle. Besonders pragend sind
diejenigen Frauen, die selbst negative Erfahrungen mit der islamischen Gemeinschaft und der
Geschlechterordnung, zumeist im Herkunftsland, gemacht haben. Beispiele hierfiir sind
Sabatina James, Necla Kelek und Seyran Ates. Diese Frauen kritisieren in den Medien das
Kopftuch als Symbol der Unterdriickung von Frauen und sehen darin primér ein politisches und
kein religioses Symbol (KReuTzer 2015, S. 27). Nach Kreutzer dienen diese Frauen den
Medien als sogenannte ,Kronzeuginnen“, die das Kopftuch grundsitzlich und
verallgemeinernd ablehnen (ebd.). Sing erklart, dass deren Hauptargument darin besteht, dass
es nicht (kultur-)rassistisch sei, ,,die sozialen Missstdnde bezuglich muslimischer Frauen
anzuprangern, sondern (kultur-)rassistisch sei es, diese Missstande als kulturelle Besonderheit
zu akzeptieren und tiber sie aus political correctness hinwegzusehen® (SING 2008, S. 184). Da
die ,,Kronzeuginnen“ meist aus ihren personlichen Erfahrungen berichten, wird bei der
Wahrheitspflicht grof3ziigig verfahren (KReuTzer 2015, S. 27). Das negative Bild der
kopftuchtragenden Muslima hat sich so stark im gesellschaftlichen Bewusstsein verankert, dass
sich die Gemuter selbst dann erhitzen, wenn Frauen mit Kopftuch nicht im typischen Kontext,
sondern als gewohnlicher Teil der Bevolkerung dargestellt werden (Boos-NizAy 2022, S. 22).
Beispielsweise fuhrte die Plakatkampagne von Katjes im Jahr 2018, bei der eine der drei
abgebildeten Frauen ein Kopftuch trug, zu kontroversen Reaktionen (LERETZ 2018, 0. S.). Auch
das Titelbild der Zeitschrift Eltern von 2016, das eine junge kopftuchtragende Mutter mit Kind

zeigte, sorgte fur Diskussionen (LEwicKI 2016, o. S.).

Zusammenfassend lasst sich festhalten, dass die politischen und gesetzlichen Debatten sowie

Entscheidungen zum Kopftuch, die eng mit der medialen Darstellung verknipft sind, das Bild
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der kopftuchtragenden Muslima in Deutschland seit Jahrzehnten unguinstig beeinflussen. Dies
fiihrt nicht nur zu einem negativen Meinungsbild in der Offentlichkeit, sondern pragt auch die
alltaglichen Erfahrungen der betroffenen Frauen. Politische und gesetzliche Malinahmen sowie
die mediale Darstellung steuern gemeinsam das Bild der kopftuchtragenden Muslima in der
deutschen Gesellschaft. Diese Faktoren wirken sich sowohl auf die offentliche Meinung als
auch die alltaglichen Erfahrungen der betroffenen Frauen aus, die haufig mit Diskriminierung
und Vorurteilen konfrontiert werden. Um ein ausgewogenes und gerechtes Bild zu fordern, ist
es notwendig, sowohl in der Politik als auch in den Medien verantwortungsbewusster und

differenzierter mit dem Thema umzugehen.

Frankreich als laizistischer Staat trennt verfassungsrechtlich Religion und Staat. Religion wird
als eine private Angelegenheit betrachtet, die daher aus dem offentlichen Raum verbannt
gehort. Der Staat verbietet im 6ffentlichen Raum jegliche personliche Bekundung, die religioser
oder weltanschaulicher Natur ist. Das Trennungsgesetz von 1905 legt fest, dass jede Franzdsin
und jeder Franzose das Recht hat, ihre oder seine Religion selbst zu bestimmen. Als laizistischer
Staat verlangt es jedoch von allen Biirger*innen, ihre Religion ausschlie3lich privat auszuleben
und in staatlichen Institutionen neutral aufzutreten (HECKER 2022, S. 203f.). Urspriinglich zielte
dieses Gesetz nicht darauf ab, eine umfassende staatliche Kontrolle zu erlangen oder Religion
generell aus dem 6ffentlichen Raum zu verbannen. Vielmehr sollte es die Sphare zwischen der
katholischen Kirche und dem Staat neu ordnen (ebd., S. 207). Durch die Verabschiedung des
Gesetzes wurde Staatsbediensteten untersagt, ihre Religionszugehorigkeit wéhrend des
Dienstes Uber ihre Kleidung oder andere Symbole zum Ausdruck zu bringen. Radikale
Laizisten versuchten im Rahmen des Trennungsgesetzes das allgemeine Tragen religioser
Kleidung aus der Offentlichkeit zu verbannen, scheiterten jedoch in diesem Vorhaben (ebd., S.
204). Die Debatte um das muslimische Kopftuch entflammte 1989 in der Stadt Creil, als zwei
Gymnasiastinnen sich entschieden, mit einem Kopftuch bekleidet zur Schule zu gehen. Das
oberste Verwaltungsgericht entschied, dass das Tragen eines religiosen Symbols in der Schule
zwar keinen Schulverweis nach sich ziehen darf, dieser jedoch verhdngt werden kann, wenn
Schiler*innen missionarisch tatig werden, den Unterricht verweigern oder storen (BERGHAHN

et al. 2009, S. 132). In den folgenden Jahren erlebte der Streit um das Kopftuch ein Auf und
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Ab, bis die Anschlage auf das World Trade Center am 11. September 2001 eine Welle von
Islamophobie durch das Land trugen. Im Herbst 2003 geriet der Ausschluss von Alma und Lila
Lévy von einem Gymnasium in Aubervilliers, einem Vorort von Paris, in den Fokus der Medien
und entfachte eine neue nationale Debatte um das muslimische Kopftuch (ebd., S. 133). Auf
dieser Grundlage sprach eine Kommission unter dem Vorsitz des Politikers Bernard Stasi ein
Verbot religioser Zeichen an 6ffentlichen Schulen aus. Dieses wurde im Marz 2004 vom
franzdsischen Parlament mit 494 von insgesamt 530 Stimmen verabschiedet (ScHoLTYS 2004,
0. S.). In der Folge legte die Mehrheit der kopftuchtragenden Madchen ihr Kopftuch ab, andere
wurden von der Schule verwiesen, wechselten auf Privatschulen oder verlieBen freiwillig das
Schulsystem (BERGHAHN et al. 2009, 133f.). Fur das Tragen der Ganzkorperverschleierung in
der Offentlichkeit wurden sogar Geldstrafen verhangt (SAHIN 2014, S. 8). Der franzosische
Autor Pierre Tévanian vertritt in seinem Buch ,,Le Voile Médiatique* (libersetzt: ,,Der mediale
Schleier”) die Auffassung, dass die franzdsische Kopftuchaffire von den Medien und der
Politik konstruiert und aufgebauscht wurde und letztendlich in repressiven Gesetzen Uber das
Verbot von Kopftuch und Burka ihren Ausdruck fand (JABALLAH 2011, S. 149). Auch Monjezi-
Brown ist von einer medial verzerrten Darstellung der muslimischen Frau berzeugt. Seiner
Auffassung nach festigt dieses Bild ,,[...] den vermeintlichen ,Opferstatus‘ der Akteurinnen und
wirkt sich somit negativ auf die Bemihungen der Musliminnen aus, im Diskurs Gehér zu

finden” (MONJEZI-BROWN 20009, S. 457).

GroRbritannien, gepragt durch die hohe Anzahl an Zuwanderern aus dem Commonwealth, ist
stark multikulturell beeinflusst. Trotz einer Staatskirche wird das Koénigreich als eines der
sdkularsten Lander Europas angesehen. Aufgrund des gelebten Pluralismus und der
umfassenden Religionsfreiheit erfahren Religionsgemeinschaften auflerhalb des bestehenden
Staatskirchentums keine Diskriminierung oder Unterdriickung, sondern werden vielmehr in das
System integriert. Grol3britannien hebt sich im Vergleich zu anderen européischen Landern
durch sein ausgepragtes Antidiskriminierungsregime hervor. Seit den 1970er Jahren verfugt es
uber ausgekligelte Mechanismen, um sowohl direkte als auch indirekte Diskriminierung
aufgrund von Rasse und Geschlecht im Wohnungs- und Arbeitsmarkt sowie im Erziehungs-

und Vereinswesen rechtlich zu bekdmpfen. Rechtlich gibt es kein Gesetz, das das Tragen des
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Kopftuchs im 6ffentlichen Raum explizit verbietet (SAHIN 2014, S. 8). In GroRbritannien haben
die Sikhs noch vor den Muslimen das Tragen des Turbans im Lehrerberuf und Polizeidienst
durchgesetzt; sie sind auch von der Motorradhelmpflicht befreit (FEHR 2009, S. 151). Obwohl
fur britische Schilerinnen und Schiler das Tragen einer Schuluniform vorgeschrieben ist, sind
verschiedene Varianten vorgesehen, die den regionalen Bedeckungswiinschen Rechnung
tragen. Seit 2006 wird auch in GroRbritannien die Nigab- und Burka-Debatte gefiihrt, die jedoch
in den meisten Fallen als Zeichen von Abgrenzung und Hindernis fir Integration abgelehnt
wird (BERGHAHN et al. 2009, S. 15). Laut Fehr ist trotz einiger aufsehenerregender
Kopftuchdebatten in GroRbritannien in den vergangenen Jahren im Vergleich zu Deutschland
und Frankreich keine einschrankende Haltung zum Kopftuch zu erkennen, die diesen L&ndern
ahnelt (FEHR 2009, S. 149). Im Mai 2020 sorgte Grof3britannien weltweit fur Schlagzeilen, als
die Rechtsanwaltin Raffia Arshad zur ersten kopftuchtragenden Richterin im Vereinigten
Konigreich ernannt wurde. Laut Arshad war die Resonanz betréchtlich: ,,Ich habe so viele E-
Mails von Menschen erhalten — Ménnern und Frauen. Viele kopftuchtragende Frauen haben
mir geschrieben, dass sie nie gedacht hatten, dass sie selbst einmal Rechtsanwaltin werden
konnten, geschweige denn Richterin® (AKIN, 0.S.). Das System des britischen
Multikulturalismus wird jedoch nicht nur positiv bewertet, sondern steht in letzter Zeit
zunehmend unter Kritik. Yuval-Davis und Fehr sind der Ansicht, dass das System des
Multikulturalismus haufig in Abgrenzung und Marginalisierung resultiert. Zudem wird
beanstandet, dass der vermeintliche Toleranzanspruch eher Gleichgultigkeit widerspiegelt, was
dazu flhrt, dass die Mehrheitsgesellschaft und Minderheiten oft nebeneinander her leben, ohne
dass der Wunsch nach Integration aktiv angestrebt wird (YuvAL-DAvis 2007, S. 568ff.; FEHR
2009, S. 150). Wie die britischen Medien die muslimische Frau darstellen und welchen Einfluss
dieses Bild auf die gesellschaftliche Wahrnehmung der betroffenen Personen hat, wird in
mehreren Studien untersucht (SAEED 2007; MoboobD et al.2011). Zusammenfassend zeigt sich,
dass die Darstellung der kopftuchtragenden Muslima eine Mischung aus Stereotypisierung und
Bemuhung um Diversitat darstellt. Trotz der Anstrengungen um Multikulturalismus in
GroRbritannien sind negative Stereotype und islamophobe Darstellungen in den Medien
sichtbar, begleitet von Sicherheitsbedenken und kulturellen Differenzen. Dennoch sind in den
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britischen Medien im Vergleich zu Frankreich und Deutschland Tendenzen bemerkbar, die eine
positive und heterogene Darstellung muslimischer Frauen férdern. Nach Fehr verfolgen die
britischen Medien die deutsche Kopftuchdebatte mit dhnlich grofiem Erstaunen wie die
franzosische, die zu einem Kopftuchverbot fir franzdésische Schulerinnen an 6ffentlichen

Schulen fihrte (FEHR 2009, S. 149).

Zusammenfassend lasst sich festhalten, dass die rechtlichen, politischen und medialen
Umgangsweisen mit kopftuchtragenden Muslimas in Deutschland, Frankreich und
GroRbritannien erhebliche Unterschiede in der Auseinandersetzung mit religiéser und
kultureller Vielfalt widerspiegeln. Deutschland weist eine uneinheitliche rechtliche Landschaft
auf: Wahrend es landerlbergreifende Kopftuchverbote fiir bestimmte Berufsgruppen, wie
Richterinnen und Polizistinnen gibt, haben die einzelnen Bundeslander bei Lehrerinnen die
Entscheidungsbefugnis, was zu rechtlicher Unsicherheit fihren kann. Im Gegensatz dazu
verfolgt Frankreich einen strikten laizistischen Ansatz, der das Tragen religioser Symbole in
offentlichen Schulen und fur Staatsbedienstete konsequent verbietet. GroRRbritannien nimmt
eine vollig andere Position ein und zeigt sich auf Grundlage von Multikulturalismus und
Integration liberal, ohne jegliche Verbote fur das Tragen des Kopftuchs zu erlassen. Die
deutschen und franzdsischen Kopftuchdebatten veranschaulichen, dass sich Politik und Recht
gegenseitig pragen und beeinflussen, wobei auch die mediale Berichterstattung einen
erheblichen Beitrag leistet. Es wird deutlich, dass die Politik oft Gesetze initiiert, die die
rechtliche Stellung der Kopftuchtrédgerinnen betreffen, wéhrend gerichtliche Entscheidungen
politische Diskussionen steuern und anregen kénnen. Zudem spielen die Medien eine tragende
Rolle, da sie sowohl differenzierte Perspektiven fordern als auch stereotype Darstellungen
verstiarken konnen. Dies verleiht den Medien die Macht, politische Debatten und rechtliche
Entscheidungen sowie das gesellschaftliche Meinungsbild zu beeinflussen. Das von Verboten
gepragte politische und rechtliche Bild der kopftuchtragenden Muslimas in Deutschland und
Frankreich spiegelt sich in der medialen Darstellung der Frauen als Symbole von Abgrenzung
und fehlender Integration wider. Im Vergleich dazu zeigt sich in Grol3britannien, das eine
liberale Haltung zum Kopftuch vertritt, auch in der Medienlandschaft eine tendenziell

vielféltigere und differenziertere Darstellung der kopftuchtragenden Muslima. Dies betont, dass
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bei der Formung der 6ffentlichen Meinung und Integration kopftuchtragender Muslimas
rechtliche Entscheidungen, politische Debatten und mediale Darstellungen in Kombination eine

wesentliche Funktion erfillen.
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4 Methodologie der Feldforschung

In den vorangegangenen Kapiteln wurden die theoretischen Grundlagen dargestellt und die
Rahmenbedingungen fiir die Forschungsfrage erortert. Um das Raumerleben und die
Bewaltigungsstrategien von kopftuchtragenden Muslimas bei negativer Raumerfahrung besser
verstehen zu kénnen, ist aus der Sicht der Forscherin eine detailliert durchdachte Methodologie
erforderlich. Dieses Kapitel beschreibt schrittweise die methodische Herangehensweise:
Zunachst wird die Forschungsfrage prazisiert, um nachvollziehen zu kénnen, wie die zentrale
Fragestellung der Forschungsarbeit entwickelt wurde. Darauf aufbauend wird die Wahl der
Forschungsmethode erldutert, wobei insbesondere die Entscheidung fur qualitative Methoden
im Vordergrund steht. Die phdanomenologische Herangehensweise wird dabei hervorgehoben,
da diese Arbeit die tiefgehenden subjektiven Erfahrungen der kopftuchtragenden Frauen in den
Mittelpunkt stellt. Im Anschluss werden die Datenerhebungs- sowie Transkriptions- und
Analyseverfahren detailliert beschrieben. Des Weiteren wird das ausgewdéhlte Sample
vorgestellt, um einen Uberblick tber die Vielfalt und die spezifischen Merkmale der
Probandinnen zu geben. Im Kapitel Methodenreflexion wird die Anwendung der in der
vorliegenden Arbeit verwendeten Methoden in Bezug auf ihre Starken und mdglichen
Schwéchen diskutiert, um die Validitdt und Reliabilitdt der Forschungsergebnisse

sicherzustellen. AbschlieBend wird das Datenauswertungsverfahren beleuchtet.

4.1  Prazisierung der Forschungsfrage

Dieser Abschnitt hat zum Ziel, die fir die Arbeit entwickelte Forschungsfrage weiter
auszufiihren, um die Untersuchung fir den Leser konkret und zielgerichtet darzustellen. Die

zentrale Fragestellung der Forschungsarbeit lautet:

Wie erleben kopftuchtragende Muslimas in Deutschland die verschiedenen Alltagsraume,
die sie betreten, und welche Bewaltigungsstrategien wenden sie an, um mit negativen

Erfahrungen in diesen Rd&umen umzugehen?
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Die prazise Formulierung der Forschungsfrage wird in dieser Studie als ein dynamischer
Prozess angesehen, der eng mit den Methoden der Datenerhebung und -analyse verknipft ist.
Im Rahmen dieser Arbeit wird die Grounded Theory verwendet, um die Forschungsfrage
weiterzuentwickeln und zu verfeinern. Die detaillierte VVorgehensweise zur Prézisierung der
Forschungsfrage durch die Grounded Theory wird in Abschnitt 4.5 néher vorgestellt. Folgende

sechs Forschungsfragen basieren auf dem Datenauswertungsverfahren:

1. Wie erleben kopftuchtragende Muslimas verschiedene Alltagsrdume in
Deutschland?
Diese Frage zielt darauf ab, die Raumwahrnehmung und das Raumerleben von
kopftuchtragenden Muslimas in unterschiedlichen rdumlichen Kontexten zu erfassen
und zu analysieren. Untersuchungsgegenstand sind die Herausforderungen und deren
Auswirkungen auf muslimische Frauen in Alltagsraumen, die von diesen betreten
werden.

2. Warum werden bestimmte Raume als gerne betretene Raume markiert, wahrend
andere nicht bevorzugt werden?
Diese Frage zielt darauf ab, die subjektiven Kriterien und Erfahrungen zu erforschen,
die die Préferenzen und das Verhalten der kopftuchtragenden Muslimas in Bezug auf
verschiedene Alltagsraume beeinflussen. Es soll untersucht werden, welche
wesentlichen Eigenschaften und Bedingungen diese Rdume besitzen, um als topophil,
topophob oder topoambivalent zu gelten. Dabei wird sowohl auf die physischen

Merkmale als auch auf soziale und kulturelle Faktoren des Raumes eingegangen.

3. Welche raumlichen Herausforderungen begegnen kopftuchtragende Muslimas im
Alltag?
Diese Frage konzentriert sich darauf, die konkreten Hindernisse und Herausforderungen
zu identifizieren, denen kopftuchtragende Muslimas in Alltagsrdumen ausgesetzt sind.
Hierbei werden sowohl direkte als auch indirekte negative Erlebnisse im Raum

berucksichtigt.
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4. Welche Copingstrategien entwickeln kopftuchtragende Muslimas, um mit
negativen Erfahrungen im Raum umzugehen?
Diese Frage zielt darauf ab, mithilfe des an die Arbeit angepassten Lazarus-
Stressmodells zu untersuchen, wie kopftuchtragende Muslimas strategisch mit
Herausforderungen in Alltagsrdumen umgehen. Es soll analysiert werden, ob und
inwiefern die Wahl der Strategie den Umgang mit negativen Erfahrungen und
Herausforderungen erleichtert. Der Schwerpunkt liegt auf der detaillierten Erarbeitung
und Analyse der Copingstrategien, die kopftuchtragende Muslimas entwickeln, um ihre

Erfahrungen in verschiedenen Alltagraumen zu bewaltigen.

5. Wie beeinflusst die Subjektposition kopftuchtragender Muslimas ihre
Selbstwahrnehmung und  Identitatskonstruktion in  unterschiedlichen
Alltagsrdumen?

Mit dieser Frage soll untersucht werden, wie muslimische Frauen mit Kopftuch sich
selbst wahrnehmen und ihre Identitdt konstruieren. Dabei wird insbesondere der

Einfluss der Subjektposition auf die Selbstwahrnehmung betrachtet.

6. Wie beeinflussen intersektionale Faktoren das Raumerleben und die Wahl der
Bewaltigungsstrategien von kopftuchtragenden Muslimas?
Diese Frage soll analysieren, wie intersektionale Kategorien wie Religion, Geschlecht,
Ethnizitat/Rasse, sozialer Status, Bildung, Art der Bedeckung, Hautfarbe und/oder
Behinderung zusammenwirken und das Raumerleben sowie die Wahl der

Copingstrategien beeinflussen.

Durch die Erarbeitung und prazise Formulierung der Forschungsfragen soll ein umfassender
und fundierter Einblick in die vielfaltigen Erfahrungen und Herausforderungen
kopftuchtragender Muslimas geschaffen werden. Die Forschungsarbeit verfolgt das Ziel, den
Erkenntnis- und Verstehensprozess zundchst auf das Kollektiv dieser Frauen zu richten. Im
zweiten Schritt soll, um die individuellen Perspektiven und Erfahrungen zu wirdigen, gemaf
dem phanomenologischen Ansatz der Fokus auf die einzelnen kopftuchtragenden Individuen

durch Einzelfallanalysen gelegt werden. Dies soll dazu beitragen, die personlichen
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Wahrnehmungen, Bewertungen und Copingstrategien im Detail verstandlich zu machen. Der
zweistufige Ansatz soll es ermdglichen, sowohl kollektive Muster als auch die individuelle

Vielfalt innerhalb der untersuchten Gruppe aufzuzeigen und zu vertiefen.

4.2 Datenerhebungsverfahren

In dieser Forschungsarbeit kommen verschiedene qualitative Methoden zum Einsatz. Deren
Auswahl orientierte sich sowohl an den Fahigkeiten und Bedurfnissen der Probandinnen als
auch am verfolgten Forschungsziel. Als methodologische Herangehensweise wurde die
reflexive Fotografie (DIRKSMEIER 2007; ScHuLze 2007) in Kombination mit dem
leitfadengestiitzten qualitativen Experteninterview ausgewahlt. Diese Interviewmethode dient
der Befragung von Menschen, die sich durch ihr Fachwissen auf dem untersuchten Gebiet
auszeichnen. Die gewdhlten Methoden haben zum Ziel, die kollektiven sowie insbesondere die
individuellen Erfahrungen in Alltagsraumen und die damit verbundenen Copingstrategien von
kopftuchtragenden Muslimas in Deutschland zu erfassen und zu analysieren. Im Folgenden

wird die Methodik im Detail vorgestellt und auf die Griinde ihrer Auswahl eingegangen.

4.2.1 Qualitative Forschung

In der empirischen Forschung werden grundsétzlich zwei Moglichkeiten unterschieden, um
Erkenntnisse zu gewinnen: quantitative und qualitative Methoden. Erstere verfolgen den
Ansatz, ,mit harten Daten und mathematischen Analyseinstrumenten auf der Grundlage des
hypothetischen Realismus die ,objektive Realitit® immer genauer, immer richtiger zu
erkennen (REUBER et al. 2005, S. 34). Qualitative Forschung hingegen hat nach Uwe Flick
,den Anspruch, Lebenswelten ,von innen heraus‘ aus der Sicht der handelnden Menschen zu
beschreiben. Damit will sie zu einem besseren Verstandnis sozialer Wirklichkeit(en) beitragen
und auf Abldufe, Deutungsmuster und Strukturmerkmale aufmerksam machen* (FLICK 2004,
S. 14). Ein quantitativer Ansatz ohne individuelle Annéherung zu den einzelnen Frauen wére
fir die vorliegende Forschungsfrage nicht geeignet, da der personliche Zugang zu den
Untersuchungsobjekten, in diesem Fall den kopftuchtragenden Muslimas, eine

Grundvoraussetzung darstellt. Zur Beantwortung der Forschungsfragen wurde daher die
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qualitative Einzelfallanalyse gewahlt, um die Sichtweisen und Lebenswelten der
kopftuchtragenden Muslimas ,,von innen heraus® (ebd.) zu untersuchen. Die qualitative
Forschung bietet die notwendige Tiefe, um die vielschichtigen und subjektiven Erfahrungen
der im Fokus der Arbeit stehenden Gruppe umfassend zu erforschen. Ein weiteres
Auswahlkriterium fiir die Forschungsmethode ist, die von Flick formulierte ,dichte*
Beschreibung der Untersuchungsobjekte, die nicht nur die Wirklichkeit abbildet, sondern ,,die
Offenheit fiir Erfahrungswelten, die innere Verfasstheit und ihre Konstruktionsprinzipien®
(ebd., S. 15) umfasst. Diese sollen als Abbild der Sichtweisen der beteiligten Probandinnen
verstanden werden und den subjektiven und sozialen Konstruktionen ihrer Welt Raum
verschaffen (ebd., S. 17). Obwohl die qualitative Forschung davon ausgeht, dass die
Perspektiven der Forschenden und der Beforschten von kulturellen und sozialen Prdmissen
geprégt sind und somit kein objektiver Bezug zur Realitédt hergestellt werden kann, ist dies nicht
das Ziel der qualitativen Forschung. Stattdessen strebt sie an, unterschiedliche Fragen und
Hypothesen zu generieren und zu reflektieren (SCHIRMER 2009, S. 76f). Der
phanomenologische Ansatz, der die Grundlage der Untersuchung bildet, stellt einen zentralen
Bestandteil der qualitativen Methodik dar, um die Lebenswelten der Individuen detailliert zu

erfassen.

Far die vorliegende Forschungsarbeit erweist sich diese Herangehensweise als besonders
vorteilhaft, da sie es ermdglicht, direkt auf die individuellen Erfahrungen der Probandinnen
einzugehen und deren Bedeutung im spezifischen Kontext herauszuarbeiten. Dies ist duRerst
hilfreich, um die facettenreichen und komplexen Erfahrungen der befragten Frauen in
verschiedenen Alltagsraumen sowie die von ihnen angewandten Copingstrategien fundiert zu
erfassen und differenziert zu analysieren. Die phanomenologische Herangehensweise wird als
sehr geeignet angesehen, da sie es ermdglicht, die beteiligten Subjekte gezielt in den
Mittelpunkt der Forschung zu stellen und ihre Perspektiven sowie Stimmen unmittelbar zu
beriicksichtigen. Dies ist von entscheidender Relevanz, da es sich um eine marginalisierte
Gruppe handelt. Die Methode soll dazu beitragen, die individuellen Erfahrungen der
kopftuchtragenden Muslimas moglichst authentisch darzustellen und somit eine tiefgehende

und prézise Analyse ihrer Lebenswelten zu ermdglichen. Zusammenfassend l&sst sich
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festhalten, dass aus der Sicht der Autorin die qualitative Forschung in Kombination mit dem
phanomenologischen Ansatz eine geeignete Methodik fir die vorliegende Untersuchung
darstellt. Diese Methodenkombination bietet nicht nur ein tiefgehendes Verstdndnis der
individuellen Wahrnehmungen in Alltagsraumen und der angewandten Copingstrategien,
sondern ist auch hilfreich, um die kollektiven Strukturen innerhalb der beforschten Gruppe

herauszuarbeiten.

4.2.2 Reflexive Fotografie — Begrindung und Durchfuihrung

Um die Raumwahrnehmung der kopftuchtragenden Muslimas in ihren Alltagsradumen zu
erfassen, bedurfte es einer Methode, die es ermdglicht, die subjektive Wahrnehmung der
Probandinnen zu erfassen und weitestgehend von der Person der Forscherin zu trennen. Die
primére Erhebungsmethode stellt daher die reflexive Fotografie dar. Diese qualitative Methode
ist ein kombiniertes Fotografie-Interviewverfahren auf Basis der visuellen Soziologie
(DIRKSMEIER 2009, S. 153). Nach anfanglicher Uberlegung, ob eine tagebuchgestiitzte
Erhebung rdumlicher Bewegungsmuster fur die Untersuchung geeignet ware, entschied sich die
Forscherin letztlich fur die Methode der reflexiven Fotografie. Zwar hatte ein Tagebuch
detaillierte Informationen Uber Bewegungsmuster liefern kdnnen, jedoch erschien es der
Forscherin schwierig, dadurch die visuellen und emotionalen Dimensionen der raumlichen
Erfahrungen im Alltag vollstandig zu erfassen. Im Vergleich dazu erlaubt die reflexive
Fotografie den interviewten Frauen, ihre Wahrnehmungen und Reaktionen auf verschiedene
Alltagsraume visuell festzuhalten und somit auch die oft subtilen Aspekte ihrer Raumerfahrung
zu dokumentieren. Bei der reflexiven Fotografie bittet die wissenschaftlich Beobachtende
Person die Probandinnen, zu bestimmten Themenkomplexen Fotografien mit einer Kamera
aufzunehmen (ebd., S. 164). Diesen wird dabei die Moglichkeit gegeben, ihre Bildmotive frei
und ohne direkte oder indirekte Beeinflussung durch die forschende Person auszuwahlen.
Dieser Entscheidungsspielraum kann eine motivierende Wirkung haben (ebd., S. 163ff.).
Sweetmann hebt hervor, dass die reflexive Fotografie dazu dient, ,ein Konzept
operationalisierbar zu machen, das ansonsten schwer zu entdecken oder zu untersuchen wére*

(SWEETMANN 2009, S. 506). Im Rahmen dieser Forschungsarbeit wurden die per Zufall
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ausgewahlten kopftuchtragenden Muslimas gebeten, mit ihrer Handykamera sieben Tage lang
bis zu zehn Aufnahmen in ihren Alltagsrdumen zu machen. Die Anzahl der Fotografien wurde
begrenzt, um die Probandinnen dazu anzuregen, ihre Bildauswahl bewusst zu treffen. Insgesamt
tatigten die Probandinnen 117 Aufnahmen. Zu Beginn der Untersuchung wurde der ersten
Probandin eine Einwegkamera zur Verfiigung gestellt, um zu evaluieren, ob diese Methode
besser geeignet ware als die Nutzung der Handykamera. Sie erwies sich jedoch als wenig
effektiv, da sie nicht die gewiinschte Bildqualitat und Benutzerfreundlichkeit bot. Daher wurde
fir die weiteren Probandinnen die Verwendung ihrer Handykamera festgelegt. Diese Anderung
ermdglichte eine flexiblere und prézisere Dokumentation der Raumerfahrungen, da
Handykameras eine hohere Bildqualitat und eine einfachere Handhabung im Vergleich zur

Einwegkamera bieten.
Die Probandinnen erhielten folgenden Arbeitsauftrag:

e Welche Orte und Rdume sind fiir meinen Alltag wichtig / pragen meinen Alltag?

e Welche Orte und R&dume erlebe ich mdglicherweise aufgrund meines Kopftuchs anders
als Frauen ohne Kopftuch?

e An diesen Orten und Raumen habe ich mich gefreut / freue ich mich, dass ich ein
Kopftuch trage und an diesen Orten und Radumen habe ich mich mit meinem Kopftuch

nicht wohl geftihlt / fihle ich mich nicht wohl.

Die Formulierung der Fragestellungen wurde wahrend des Datenerhebungsverfahrens an das
Verstandnis der Probandinnen vereinfacht angepasst. Mit der Methode der reflexiven
Fotografie werden zwei verschiedene Datenformen erhoben (DIRKSMEIER 2009, S. 165):
einerseits die visuellen Informationen in Form von Fotografien und andererseits die sprachlich-
textuelle Deutung der Aufnahmen durch das anschlieRende Interview. Dabei wurde bewusst
das leitfadengestiitzte qualitative Experteninterview gewéhlt; die Griinde hierflir werden im
folgenden Abschnitt naher erlautert. Zur Beantwortung der Forschungsfragen werden vorrangig
die Interviewaussagen der Probandinnen betrachtet, wahrend das Bildmaterial die textliche
Analyse unterstiitzt. Eine eigenstandige wissenschaftliche Auswertung der Fotografien findet

nicht statt, da diese im methodischen Vorgehen nicht als eigenstandiges Forschungsergebnis
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gelten, sondern ausschlieBlich den Forschungsprozess unterstitzen sollen. Nach Dirksmeier
sollten die Aufnahmen ,nicht allein als Datenquelle dienen, sondern in einem
Sinnzusammenhang von Entstehung, Motivation zur Aufnahme und Wahrnehmung des
Subjekts eingebettet werden* (DIRKSMEIER 2013, S. 95). Die Bilder sollen den Beforschten die
Mdoglichkeit bieten, sich auszudricken und die verbale Verdeutlichung wahrend der
Interviewphasen unterstiitzen. Die Verwendung des Aufnahmematerials wurde vorab von den
Probandinnen genehmigt. Die Interviewpartnerinnen wurden auf freiwilliger Basis um ein
Selbstportrat von sich gebeten, um ihre alltdgliche Kleidungsweise darzustellen. Alle Personen
wurden auf dem gesamten Aufnahmematerial aus Datenschutzgrinden durch Verpixeln

unkenntlich gemacht.

4.2.3 Leitfadengestitztes Experteninterview — Begriindung und Durchfiihrung

Nach Kruse missen bei der Auswahl der geeigneten Interviewform fiir eine Forschungsarbeit
verschiedene Aspekte berticksichtigt werden, wie die Zielgruppe, die Intensitat der
Interviewsteuerung, die Verteilung der Gesprachsrollen zwischen Forschenden und
Beforschten sowie der Umgang mit Selbstreflexivitat und Eigenzuriicknahme (KRuse 2015, S.
63ff.). Da die Erfassung der biographischen Hintergriinde sowie das Wahrnehmen und Erleben
von Alltagsraumen der Probandinnen im Fokus der Forschungsarbeit stehen, wurde die
Methode des Einzelinterviews gewéhlt. In diesem Fall besitzen die befragten muslimischen
Frauen mit Kopftuch ein Spezialwissen tber den erforschten sozialen Sachverhalt und werden
daher als Expertinnen gesehen (ScHIRMER 2009, S. 83). Flick fordert bei der Wahl der
Forschungsmethode ,,Gegenstandsangemessenheit* (FLICK 2004, S. 19). Daher wurde nach
einem Probeinterview entschieden, sich mit dem Konzept des Leitfadeninterviews an die
Forschungsfrage heranzutasten. Nach Kruse wird dieses als eine Art des qualitativen Interviews
beschrieben. Fir diese Form wird ein Leitfaden mit Fragen ausgearbeitet, den Helfferich als
,vorab vereinbarte und systematisch angewandte Vorgabe zur Gestaltung des
Interviewablaufs® definiert (HELFFERICH 2014, S. 560). In der vorliegenden Forschungsarbeit
wurden die Interviewfragen nach vorheriger Entwicklung anhand eines Leitfadens festgelegt
und wahrend des Gespréachs je nach Interviewpartnerin und Kontext geringfugig angepasst.
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Einer der Grinde fur die Wahl eines Interviewleitfadens ist, dass, wie nach Schirmer
beschrieben, aufgrund der Verwendung &hnlicher Begriffe und Bezeichnungen die Qualitét der

Dokumentation und Aufzeichnung erhoht wird (SCHIRMER 2009, S. 80ff.).

Der erstellte Interview-Leitfaden umfasst offene, geschlossene und biographisch-narrative
Fragen. Er soll sicherstellen, dass keine wesentlichen Aspekte der Forschungsfrage im
Interview Ubersehen werden und die Aussagen der Befragten sich nicht zu weit vom
Interessengebiet der Themenstellung entfernen (MAYER 2013, S. 38). Der Leitfaden wird
flexibel an die Interviewsituation angepasst. Wahrend der Interviewphase werden neu
gewonnene Erkenntnisse in den Leitfaden aufgenommen, um sie in weiteren Gesprachen erneut
abzufragen. Meyer et al. empfehlen, dass die Interviewfragen kurz, konkret, unmissverstandlich
und in einfacher Wortwahl formuliert werden sollten (MEYER et al. 2011, S. 95). Da die
Probandinnen aus unterschiedlichsten Sozial- und Bildungsschichten stammen und ihre
Sprachkenntnisse  variieren, musste die Wortwahl der Interviewfragen an die
Gesprachspartnerinnen angepasst werden. Vor Beginn der Interviewsituation wurde den
Probandinnen, wie von Glaser und Laudel beschrieben (GLASER et al. 2010, S. 141), Zweck
und Ziel der Arbeit erldutert. Sie wurden dartiber aufgeklart, dass alle personenbezogenen
Daten anonymisiert werden. AuBerdem wurde ihr Einverstdndnis zum Aufzeichnen des
Interviews eingeholt (ebd. S. 144). Nach Glaser und Laudel sollte eine sogenannte
,2Anwiarmefrage* (ebd. S. 145), d. h. eine leicht zu beantwortende Frage das Interview einleiten,
um den Probandinnen Sicherheit zu geben. Daher wurden sie im ersten Fragenblock gebeten,
sich vorzustellen, allgemein Gber ihre Entscheidung fiir das Tragen des Kopftuchs zu berichten
und ihre Gedanken beim Fotografieren ihrer Alltagsrdume zu schildern. Der zweite
Fragenblock soll dazu anregen, anhand ihrer gemachten Aufnahmen tber ihre biographischen
Hintergrinde, ihre Wahrnehmung und ihr Erleben von Alltagsrdumen zu berichten. Der Sinn
der offenen Fragen und das Erzahlen anhand der aufgenommenen Bilder soll darin bestehen,
die individuelle Form der AuBerung und die AuBemngslﬁnge zu fordern. ,,Der wesentliche
Vorteil dieser Methode in Hinblick auf das hier beschriebene Forschungsvorhaben besteht in
der Erfassung sozialer Wirklichkeit aus der Perspektive der handelnden und erleidenden

Subjekte” (JAKOB 1997, S. 222).
89



Im Datenerhebungsprozess stellt die Transkription der Interviews einen wesentlichen Schritt
dar, um die Informationen aus den leitfadengestiitzten Experteninterviews detailliert und
systematisch auswerten zu konnen. Unter Transkription versteht man die Umwandlung eines
mundlichen Interviews von einem Tontrdger in eine Textdatei (HuG 2010, S. 134). Neben
Satzen und Wortern konnen dabei auch nonverbale AuBerungen dokumentiert werden.
Genauigkeit und Lange der Transkripte hangen laut Langer von dem Forschungsgegenstand,
dessen Ziel und den Fragen ab (LANGER 2010, S. 516). Fir die vorliegende Arbeit wurden die
aufgezeichneten Interviews durch die Forscherin vollstdndig wortlich transkribiert. Die
parasprachlichen Elemente wurden dabei nicht erfasst, da sie fur die Analyse nicht von
Bedeutung sind. Diese Vorgehensweise orientiert sich an Flick, der festhalt, dass eine sehr
prazise Transkription im Falle qualitativer Studien nicht zwingend erforderlich ist. Er
empfiehlt, dass ,,nur so viel und so genau [...] transkribiert [werden sollte], wie notwendig

erscheint® (FLICK 1995, S. 161).

4.2.4 Auswahl der Untersuchungssubjekte und Durchfihrung der Datenerhebung

Als Untersuchungsraum wurde aufgrund der optimalen Erreichbarkeit die Stadt Hamburg mit
Umgebung gewdhlt. Bei der Auswahl der Probandinnen wurde darauf geachtet, dass neben den
Hauptkriterien ,,muslimisch* und , kopftuchtragend* ein heterogenes Sample beriicksichtigt
wird. Es wurde auf eine Variation in den Bereichen ,,Migrationsbiographie®, ,,Bildungsstatus®,
SHAlter®, | sozialer Status“ und ,,Familienstand* geachtet. Ziel der Forschungsarbeit ist es, durch
die Berucksichtigung individueller Merkmale die Variation von Raumerfahrungen und
Perspektiven innerhalb der Gruppe der kopftuchtragenden Muslimas abzubilden. Die
Heterogenitét der ,,Untersuchungssubjekte* wird als wichtig erachtet, um ein umfassendes und
differenziertes Bild der Lebenswelten der Befragten zeichnen zu kénnen. Durch die Variation
der Auswahlkriterien soll ein intersektionaler Ansatz ermdglicht werden. Daher untersucht die
Forschung nicht ausschlieBlich die Kategorie ,,Kopftuchtrigerin®“, sondern auch die
Wechselwirkungen zwischen verschiedenen Identitdtsdimensionen wie Hautfarbe,
Behinderung und sozialem Status. Dies dient dazu, die Vielschichtigkeit negativer Erfahrungen
in Alltagsraumen und die damit verknlpften Bewéltigungsstrategien angemessen zu erfassen.
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Da die Forscherin selbst einen muslimischen Hintergrund hat und Kopftuchtréagerin ist, wurden
bewusst Probandinnen ausgewahlt, die nicht aus dem Bekannten- oder Freundeskreis stammen.
Diese Entscheidung verfolgt mehrere Zwecke: Zum einen soll das Risiko verringert werden,
dass personliche Beziehungen eine Beeinflussung darstellen. Es war vorteilhaft, dass die
Interviewpartnerinnen nicht mit der personlichen Sichtweise und den Erfahrungen der
Forscherin zu den untersuchten Themen vertraut waren, wodurch eine Steuerung der Ergebnisse
durch personliche Perspektiven weitgehend vermieden werden konnte. Durch die Auswahl von
Probandinnen aullerhalb des eigenen Umfelds sollte die Objektivitat der Forschung gesteigert
werden. Objektivitat wird in der vorliegenden Arbeit im Sinne des phdnomenologischen
Ansatzes verstanden. Somit wird nicht darauf abgezielt, die subjektiven Einfliisse des
Forschenden vollstdndig auszuschlieBen, vielmehr wird angestrebt, durch Reflexion und
Transparenz ein tiefes und authentisches Verstdndnis der subjektiven Erfahrungen der
Beforschten zu erreichen. Daruber hinaus sollte die Auswahl einen mdéglichst umfassenden
Einblick in die Diversitéat innerhalb der Gruppe der muslimischen Kopftuchtragerinnen bieten
und somit die Tiefe und Bedeutung der Studie steigern. Durch die Auswahl der Probandinnen
aulRerhalb des Bekanntenkreises wurde beabsichtigt, die Vertraulichkeit und Anonymitét zu
wahren, um einen offenen und ehrlichen Erfahrungsbericht zu fordern. Dabei wurde auf die
Vermittlung Uber Moschee- oder Kulturvereine verzichtet, um eine gezielte Auswahl
spezifischer Kopftuchtragerinnen zu vermeiden. Nach eingehender Uberlegung wurde
entschieden, kopftuchtragende Frauen zuféllig auf der Strae und im Einkaufszentrum

anzusprechen, wobei auch die Orte willkirlich ausgewéhlt wurden.

Das Herantreten an die Frauen kostete zunachst Uberwindung von Seiten der Forscherin, doch
nach den ersten positiven Riickmeldungen wurde die anfangliche Scheu Giberwunden. Im ersten
Schritt wurden die angesprochenen Frauen tber das Ziel und den Zweck der Studie informiert
und im nédchsten Gber die Dauer und Methode aufgeklart. Es zeigte sich, dass die Gberwiegende
Mehrheit dieser Frauen sofort flir ein Interview bereit waren und die Intention der Arbeit
unterstitzten. Personen unter 40 Jahren sagten meist sofort zu, wéhrend dltere Damen zunachst
Bedenken &uflerten und beflirchteten, die Methodik nicht vollstandig zu verstehen. Diese

Sorgen konnten durch eine vereinfachte Darstellung der Forschungsfrage und Methodik
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ausgeraumt werden. Bei der Auswahl der Probandinnen wurde darauf geachtet, dass sie tber
ausreichende Deutschkenntnisse verfligen, um detailliert Gber ihre Raumerfahrungen berichten
zu konnen. Nach dem ersten Kontakt wurden die interessierten Frauen noch am selben Tag
kontaktiert. Dabei wurde der Arbeitsauftrag digital Gbermittelt. Einige wenige Frauen sagten
nach der Kontaktaufnahme ab und gaben an, zeitlich nicht verfligbar zu sein. Daher wurde die
Suche nach Probandinnen auf der StraBe wahrend der Interviewphase fortgesetzt, bis eine
ausreichend breite Reprasentation erreicht und eine theoretische Sattigung erzielt worden war.
Die Forscherin hielt es fir wichtig, auch Kopftuchtrdgerinnen mit zusétzlichen
Diskriminierungsfaktoren wie Behinderung, nicht weilRer Hautfarbe oder besonderen
Kleidungsweisen in die Untersuchung einzubeziehen. Diese Suche stellte sich als
herausfordernd dar, weshalb die angesprochenen Frauen gebeten wurden, nach Mdéglichkeit
Kontakte aus ihrer Umgebung zu vermitteln. Dadurch konnten weitere Teilnehmerinnen
gewonnen werden, die aufgrund ihrer besonderen Eigenschaften und Erfahrungen wertvolle
Perspektiven fur die Forschung lieferten. Auf diese Weise wurden beispielsweise
Teilnehmerinnen gefunden, die verschiedene Merkmale der Diskriminierung aufwiesen, was
zur Vielfalt der Stichprobe und zur Tiefe der Untersuchung beitrug. Nach der einwdchigen
Phase der Fotografie wurden die Teilnehmerinnen gebeten, ihre Aufnahmen zum Sichern an
die Forscherin zu senden. Die Bilder wurden vor der Interviewsituation bewusst nicht
ausgewertet, um zunachst ausschlief3lich den Inhalt und die Bedeutung der Fotografien durch
die Beforschten analysieren zu lassen. Der Ort des Interviews konnte von den Teilnehmerinnen
jeweils frei gewahlt werden, um sicherzustellen, dass sie sich in der Interviewsituation
wohlfihlen. Die Forscherin nahm die damit verbundenen Anfahrten in Kauf. Die einzige
Bedingung war, dass im Raum keine Bekannten oder Verwandten der Teilnehmerinnen
anwesend sein durften. Diese Anforderung sollte gewéhrleisten, dass die Interviewpartnerinnen
maoglichst offen und ohne direkte oder indirekte Einflussnahme ihrer Aussagen sprechen
konnten. Besonders wichtig war dies bei der 13-jahrigen Fatma, da ihre Mutter am gleichen
Tag und am selben Ort interviewt wurde. Die Befragungen fanden auf Wunsch in einem Café
statt. Mutter und Tochter durften nicht an der jeweiligen Interviewsituation der anderen Person
teilnehmen, um Beeinflussungen auf beiden Seiten zu verhindern. Zehn der Interviews wurden
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in halboffentlichen Rdumen wie Cafés, Backereien oder Restaurants durchgefiihrt. Jeweils ein
Interview fand zuhause bei der Probandin, in der Moschee und am Arbeitsplatz der

Interviewpartnerin statt.

Fir die Gesprache wurde kein festgelegter zeitlicher Rahmen vorgegeben, weshalb die Dauer
variierte. Die durchschnittliche Lange der Interviews betrug rund 25 Minuten, wobei das langste
Interview 49 und das kurzeste Interview 14 Minuten dauerte. Diese Zeiten kdnnen von Faktoren
wie Sprachkenntnissen, Selbstbewusstsein, Erzéhlfreude und Vertrautheit mit einer
Interviewsituationen abhéngen (DIDERO 2014, S. 116). Vor den Interviews wurde bewusst auf
ausfuhrliche VVorgespréache verzichtet, um zu verhindern, dass die Probandinnen die Forscherin
und deren Sichtweisen naher kennenlernen und somit unbeeinflusst in das Interview starten
konnten. Aufgrund der Zugehdrigkeit der Forscherin zur Gruppe der Befragten nahm diese
Person im Forschungsprozess einen besonderen Stellenwert ein, der im weiteren VVorgehen
naher erlautert wird (vgl. Abschnitt 4.4). Um die mediale und gesellschaftliche Stigmatisierung
kopftuchtragender Muslimas nicht durch die Bekanntmachung spezifischer personlicher
Informationen zu begiinstigen und das Personlichkeitsrecht der Interviewpartnerinnen zu
schiitzen, wurden die Personendaten anonymisiert. Die blirgerlichen Namen wurden, wie mit
den Probandinnen besprochen, durch von der Forscherin gewéhlte Pseudonyme ersetzt. Mit
Einwilligung der Gespréachspartnerinnen wurden alle Interviews mit einem Tonbandgeréat

aufgenommen.

4.3 Profile der Probandinnen

In der nachstehenden Tabelle sind die Interviewpartnerinnen mit einigen spezifischen

Merkmalen wie Alter und Kinderzahl aufgelistet.
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Pseudonym | Alter | Herkunft | Geburtsort| Kinder

deutsch/
Deutschland

pakistanisch

deutsch/angola

. Deutschland
nisch

tirkisch Deutschland

Dalia
26 pakistanisch | Deutschland | Schwanger

Aktuelle Tatigkeit

Hausfrau

Arbeit/Studium

Schilerin

Studentin

Vielfaltsmerkmale

Schwarze Person/Konvertitin

Person mit Behinderung
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Fatma

13

irakisch

indonesisch

deutsch/

nigerianisch

Indonesien

Deutschland

Studentin

Studentin/Media Markt

Schilerin

Turbantrégerin

Schwarze Person
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4.4 Methodenreflexion

In der vorliegenden Dissertation werden zwei zentrale methodische Ansétze angewendet: die
reflexive Fotografie und die leitfadengestitzte Expertenbefragung. Diese Auswahl zielt darauf
ab, die verschiedenen Facetten der individuellen Raumwahrnehmungen und
Bewaltigungsstrategien der Forschungsteilnehmerinnen zu erfassen und zu analysieren. Die
Methode der reflexiven Fotografie ermoglichte es den Probandinnen, ihre personlichen
Erlebnisse und Sichtweisen visuell darzustellen. Urspriinglich war geplant, die Fotografien
einzeln zu analysieren. Diese Entscheidung wurde jedoch wahrend der Interviewphase
revidiert, da die Forscherin es als effektiver empfindet, eine ganzheitliche Analyse im Rahmen
der narrativen Interviews vorzunehmen. Auf diese Weise soll sichergestellt werden, dass die
visuellen Eindricke im Kontext der verbalen Erklarungen der Probandinnen interpretiert
werden konnen. Die leitfadengestiitzte Expertenbefragung ergénzt die visuellen Daten durch
ausfuhrliche mundliche Erzahlungen, die wahrend der strukturierten Gesprache gesammelt
wurden. Die Interviews wurden an Orten durchgefuihrt, die von den Teilnehmerinnen selbst
gewdhlt wurden, um ihre Komfortzone zu respektieren und eine offene Kommunikation zu
fordern. Obwohl die Wahl der Intervieworte fur die Forscherin mit langen Anfahrtswegen
verbunden war, fuhrte die Entscheidung, den Ort des Gespréchs von den Teilnehmerinnen
bestimmen zu lassen, dazu, dass sich die Probandinnen in ihrer vertrauten Umgebung maximal
wobhlfiihlten. Dies trug nach Einschatzung der Forscherin zu authentischen Antworten bei.
Dennoch kam es gelegentlich zu Stérungen, wie beispielsweise durch laute Musik in einem
Cafe, die das Gesprach mit Nimi beeinflusste, oder einen Mann am Nachbartisch, der das
Interview mit Katja unterbrach. Wahrend des Interviews sagte die deutschstammige Konvertitin

'GC

Katja: ,,Das ist nicht so einfach!* Darauthin mischte sich ein dlterer Herr ins Gespréch ein und
duBerte seine Neugier: ,,Was ist nicht einfach?* Katja antwortete: ,,Mit einem Kopftuch in
dieser Gesellschaft.“ Der Herr entgegnete: ,,Das ist ja auch schwierig, weil das nicht hierher
passt. Woher kommen Sie eigentlich?* Katja erklérte, dass sie aus Deutschland komme, was er

schwerlich zu glauben schien. Im weiteren Gespréach &uRerte er, dass solche Kleidung nur in

den L&ndern getragen werden solle, aus denen die Menschen stammen. Katja fragte ihn
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daraufhin, was er denn denke, aus welchem Land sie denn komme. Als er nicht antwortete,
betonte sie nochmals, dass sie in Deutschland geboren und aufgewachsen sei und dass das
Kopftuch Teil ihrer ldentitdt als Muslima sei. Sichtlich Uberrascht von Katjas Reaktion
entgegnete er: ,,Naja, wenn Sie das tragen wollen, habe ich ja kein Problem damit.” Damit
verlieB er das Gesprach. Solch eine unvorhersehbare Einmischung kann von den Probanden als
storend empfunden werden. Im Falle von Katja wurde diese Situation von der Forscherin nicht
als gravierende Belastung wahrgenommen. Vielmehr bestdtigte der Vorfall die alltdglichen
Erfahrungen und Herausforderungen im Umgang mit gesellschaftlichen Vorurteilen in
Alltagsrdumen. Dieser Vorfall verdeutlicht nicht nur die Herausforderungen, mit denen
kopftuchtragende Muslimas in Alltagsrdumen konfrontiert sind, sondern bestirkte die
Forscherin auch in ihrem Engagement, den muslimischen Frauen mit Kopftuch eine Stimme zu
verleihen, ihre Lebensrealitidten detailliert und prazise zu erfassen und die Vielfalt ihrer
Erfahrungen angemessen zu reprasentieren. Die Reflexion Uber die eigene Wahrnehmung und
potenzielle Vorurteile werden von der Forscherin in der vorliegenden Arbeit als wichtig

erachtet.

Waéhrend der Rekrutierungsphase fiel der Autorin auf, dass sie anfanglich alle Frauen mit
Kopftuch automatisch als Muslimas identifizierte. Diese Annahme erwies sich als falsch, als
sich herausstellte, dass eine der angesprochenen Frauen judischen Glaubens war. Diese
reagierte auf die Verwechslung mit einem Ldacheln und entgegnete, dass sie oft fur eine
Muslima gehalten werde. Aufgrund dieses Vorfalls ging die Forscherin kinftig sensibler und
bewusster mit dem Anreden von Probandinnen um. Zudem kam es aufgrund von
Verzogerungen bei dem Fotografieren zu methodischen Herausforderungen, da einige
Interviews kurzfristig um eine Woche verschoben werden mussten. Diese Anderungen wurden
jedoch nicht als wesentlicher Einfluss auf die Forschungsergebnisse betrachtet, da das Kernziel
der Untersuchung — die subjektive Darstellung der Erfahrungen der Probandinnen — nicht

beeintrachtigt wurde.

Die Forscherin ist sich bewusst, dass ihre Zugehorigkeit zur Gruppe der Befragten im

Forschungsprozess einen besonderen Stellenwert einnimmt. Dies wurde bereits zu Beginn der
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Rekrutierungsphase der Interviewpartnerinnen deutlich, als sie aufgrund ihrer Zugehorigkeit
zur Untersuchungsgruppe und des damit verbundenen héheren Malles an Vertrauen und
Empathie keine Absagen erhielt. Die Zugehorigkeit zur Untersuchungsgruppe ist als vorteilhaft
zu bewerten, da sie den Zugang zu den Frauen erleichterte. Die Tatsache, dass die Forscherin
eine junge deutsch-indische Muslima mit Kopftuch ist und daher einen @hnlichen kulturellen
und religidsen Hintergrund wie die Probandinnen teilt, wird als positiver Umstand flr die
Interviewsituationen betrachtet. Der Zugang zu den Kopftuchtrdgerinnen wurde durch die
muslimische Sozialisation der Forscherin und ihr Aufwachsen in zwei Kulturen erleichtert. Das
sprachliche und kulturelle Wissen tber die muslimische Lebensweise flihrte nach Ansicht der
Autorin  zu einem vertrauensvollen und offenen Umgang mit den muslimischen
Kopftuchtrédgerinnen. Einige Forscher betonen bei einer solchen Konstellation den Wegfall
eines ,hierarchischen* Verhiltnisses (SAHIN 2014, S. 161). Aufgrund ihrer eigenen
Erfahrungen mit dem Kopftuch fiel es der Forscherin leicht, sich in die Lebenswirklichkeit der
Frauen hineinzuversetzen und deren Emotionen nachzuvollziehen. Diese persénliche Erfahrung
ermoglichte es ihr, die Lebensrealitdten und Herausforderungen der Befragten empathisch zu
erfassen und sensibel zu interpretieren. Obwohl die Forscherin die Interviewpartnerinnen
personlich nicht kannte und die Interviewsituation die erste Begegnung nach der Rekrutierung
war, konnte wéhrend des Gesprachs ein gewisses Vertrauensverhaltnis aufgebaut werden, das
sowohl von den Befragten als auch von der Forscherin als splrbar empfunden wurde. Bei der
Auswertung des Interviews mit Selma fiel der Forscherin auf, dass zwischen der Anrede ,,Sie*
und ,,du* gewechselt wurde. Dies erklart sich durch das Vertrautheitsgefiihl, das wihrend des
Interviews entstanden war. Die Probandinnen verwendeten zahlreiche arabische Begriffe wie
,masjid“ (Moschee), ,,inshallah* (so Gott will), ,,alhamdulillah* (Gott sei Dank) oder ,,salam*
(Frieden) und setzten voraus, dass die Forscherin diese verstand. Da dieser die Begriffe vertraut
sind, war keine Ubersetzung erforderlich, was die Kommunikation erleichterte und das Risiko
von Missverstandnissen reduzierte. Insgesamt war die Stimmung zwischen der Interviewerin

und den Befragten durchweg positiv.

Zusammenfassend lasst sich festhalten, dass der Ruckblick auf die Methodik zeigt, dass die

Kombination aus reflexiver Fotografie und leitfadengestutzter Expertenbefragung fir die
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vorliegende Arbeit geeignet ist. Dadurch gelang es der Forscherin, die subjektiven Perspektiven
der Probandinnen umfassend und vielseitig zu erfassen. Trotz Herausforderungen und
Anpassungen der Methoden wurde ein detailliertes Verstandnis der personlichen Erfahrungen

erreicht, was fir die wissenschaftliche Analyse als wesentlich erachtet wird.

4.5 Datenauswertungsverfahren

Der Prozess der Datenanalyse begann unmittelbar nach der Transkription der ersten
Experteninterviews, obwohl noch weitere Befragungen folgen sollten. Zur systematischen
Analyse der erhobenen Daten wurde der sozialwissenschaftliche Ansatz der Grounded Theory
gewdhlt. Deren Grundsédtze wurden 1967 von den Soziologen Barney Glaser und Anselm
Strauss in ihrem Buch ,,The Discovery of Grounded Theory* formuliert. Diese Theorie, oft
auch als ,,gegenstandsbegriindete Theoriebildung™ bezeichnet, soll nicht als spezifisches
Verfahren, sondern als analytischer Ansatz betrachtet werden, bei dem Theorien unmittelbar
aus empirischen Daten entwickelt werden (KuckARTz 2010, S. 73f.). Ziel dieses Ansatzes ist
es, Theorien zu entwickeln, die auf systematisch analysierten Daten basieren. Dabei kénnen
verschiedene Dokumente, wie im vorliegenden Fall Interviews, satz- oder abschnittsweise
analysiert werden. Ein wesentliches Prinzip der Grounded Theory ist der fortlaufende Vergleich
der analysierten Daten, der es erlaubt und erfordert, auf bereits analysierte Daten
zuriickzugreifen und diese erneut zu untersuchen. Der Prozess der Grounded Theory folgt einer
,Iriade der analytischen Operation® (STRAUSS 1994, S. 46), die aus den Schritten der
Datenerhebung, des Memo-Schreibens und des Kodierens besteht. In der qualitativen
Forschung beginnt die Datenanalyse mit der Erstellung sogenannter ,,Memos®. Diese halten
Gedanken und Uberlegungen von der Erhebung bis zur Interpretation der Daten fest und
unterstiitzen den Forscher kontinuierlich (KuckARrRTz 2010, S. 46). Memos konnen sich auf
bestimmte Satze, einzelne Worter oder theoretische Konzepte beziehen; sie eignen sich auch
zur Aufzeichnung komplexer Ideen. Sie erleichtern das Verstandnis der einzelnen Schritte im
Forschungsprozess und unterstitzen die Interpretation der Daten. Im Laufe des
Analyseprozesses nehmen die Memos an Komplexitat zu, da sie miteinander verknlpft und

zusammengefasst werden. Dies akkumuliert Uberlegungen und methodische Ansitze und
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bereichert den gesamten Forschungsprozess. Die Memos dienen auch als Grundlage fiur das
Verfassen des Forschungsberichts (ebd., S. 25f.). Bei der Datenauswertung spielt die Erstellung
von Memos eine wesentliche Rolle, um Hypothesen und reflexive Gedanken festzuhalten. Die
Forscherin empfand die Erstellung von Memos insbesondere fur den Vorgang des Kodierens

als wertvoll, um ihre Gedanken zu ordnen und zu verknupfen.

Fur die Auswertung der 14 Interviews mit kopftuchtragenden Muslimas wurde das
Analyseverfahren der Grounded Theory gewéhlt. Ein wesentlicher Aspekt dieser Methodologie
ist die prazise Kodierung, die darauf abzielt, das erhobene Datenmaterial zu strukturieren und
zu organisieren. Bei diesem Ansatz werden die drei Formate offenes, axiales und selektives
Kodieren unterschieden. Beim offenen Kodieren werden die Daten aufgeteilt, konzeptualisiert
und neu zusammengesetzt, um erste vorlaufige Kategorien zu ermitteln. Das axiale Kodieren
vertieft diese Analyse, indem die zentrale Kategorie intensiver untersucht wird, was das
Verstandnis der Beziehungen zwischen Kategorien und Unterkategorien verbessert. Beim
selektiven Kodieren werden die Hauptkategorien, die sich in den vorangegangenen Phasen
herauskristallisiert haben, als Leitfaden fur die weitere Stichprobenziehung und Datenerhebung
verwendet. Die Theorien werden weiter verdichtet und in ein umfassendes theoretisches Modell
integriert. Dieser iterative Prozess gewdhrleistet eine kontinuierliche Uberprifung und
Anpassung der entstehenden Theorien und ermdglicht eine maximal tiefe und genaue Analyse

der empirischen Daten.

Die Entscheidung fiir den Ansatz der Grounded Theory wurde aus verschiedenen Griinden
getroffen: Da das Forschungsthema des Raumerlebens der kopftuchtragenden Muslimas in
Deutschland noch wenig erschlossen ist, wird die gegeniber neuen und unvorhergesehenen
Ergebnissen offene Grounded Theory als geeignet erachtet. Zudem wird sie aufgrund ihrer
Flexibilitdt und dynamischen Vorgehensweise als passend angesehen, da sie es erlaubt, die
vielféaltigen Phanomene des Raumerlebens detailliert auszuarbeiten. Dieser Ansatz unterstiitzt
das Ziel, die kollektiven und vor allem die individuellen Erlebnisse der befragten

kopftuchtragenden Muslimas in Alltagsraumen umfassend und tiefgreifend zu erfassen.
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Fur die Auswertung der Daten wurde das Analyseprogramm MAXQDA verwendet, welches
beim strukturierten Kodieren und Erstellen von Kategorien eine grof3e Unterstiitzung darstellt.
Zundchst wurden die gesamten transkribierten Interviews in MAXQDA importiert, um durch
das initiale Kodieren einen Uberblick tiber die Daten zu gewinnen. Fir die ersten Interview-
Skripte entschied sich die Forscherin fiir die von Charmaz vorgeschlagene Methode ,,Line-by-
Line Coding* (CHARMAZ 2014, S. 144), bei der jede einzelne Zeile des Materials kodiert wird.
Dies hat den Vorteil, dass neben einer ersten Strukturierung der Daten bereits ein Gefihl fur
das Material entwickelt werden kann. Dabei fielen der Forscherin Sétze und Begriffe auf, die
beim Durchlesen der Transkripte nicht ins Auge sprangen. Diese aufwendige Art des Kodierens
wurde so lange fortgesetzt, bis eine umfassende und tiefgriindige Analyse des gesamten
Interviewmaterials erreicht war und keine neuen Themen oder Kategorien mehr identifiziert
werden konnten. Dies war nach der Analyse von vier Interview-Skripten der Fall. Die weiteren
Interview-Skripte wurden im nédchsten Schritt dem sequentiellen Kodieren unterzogen, was
bedeutet, dass anstelle einzelner Zeilen mehrere zusammenhéangende Sétze und Abschnitte
einem Kode zugeordnet wurden. Anschlieend nahm die Forscherin die axiale Kodierung vor,
bei der die in der offenen Kodierung erstellten Kategorien zusammengefiihrt, gewichtet und
nach ihrer Relevanz geordnet wurden. Zudem wurden zu den Kategorien Subkategorien
entwickelt. Im dritten Schritt des selektiven Kodierens entschied sich die Forscherin fir die

folgenden acht Hauptkategorien und die dazugehdrigen Subkategorien:

1. Kategorie: Personenhintergrund
Subkategorien: Name; Alter; Nationalitdt, Geburtsort; Zahl der Kinder; Beruf;
Besonderheiten
2. Kategorie: Hintergrinde der Kopftuchentscheidung
Subkategorien: personliche Motivation; familidre Motivation; religiéser Grund,;
kultureller Grund; politischer Grund
3. Kategorie: Selbstwahrnehmung
Subkategorien: Identitatskonstruktion; Selbstbild; Einfluss von Fremdwahrnehmung
4. Kategorie: Raumtypen

Subkategorien: 6ffentlicher Raum; halboffentlicher Raum; privater Raum
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5. Kategorie: Raumpréaferenzen
Subkategorien: topophile Rdume; topophobe Raume; topoambivalente Raume
6. Kategorie: Ursachen positiven Raumerlebens
Subkategorien:  personliche  Relevanz; positive Interaktionen;  &sthetische
Wertschétzung; Sicherheit und Schutz; soziale Unterstiitzung
7. Kategorie: Emotionale Reaktionen auf positives Raumerleben
Subkategorien: Freude; Zugehorigkeitsgefihl, Sicherheitsgefiihl; Entspannung
8. Kategorie: Ursachen negativen Raumerlebens
Subkategorien: Diskriminierung; soziale Isolation; Sicherheitsbedenken; negative
Vorerfahrungen
9. Kategorie: Emotionale Reaktionen auf negatives Raumerleben
Subkategorien: Angst; Frustration; Hilflosigkeit; Trauer; Resignation
10. Kategorie: Bewaltigungsstrategien

Subkategorien: Handlungsstrategien; Denkstrategien

Nach Ausarbeitung der fir die Forschungsfrage relevanten Kategorien und Subkategorien soll
das vierstufige Modell von Ralf Bohnsack im integrativen Ansatz fur die weiterfuhrende
Datenanalyse herangezogen werden. Die Forscherin ist sich der unterschiedlichen
philosophischen Grundlagen und Forschungstraditionen der Ansétze bewusst. Wahrend die
Grounded Theory darauf abzielt, ein breites Spektrum von Phdnomenen, ohne vorherige
theoretische Definition zu erforschen, will der Ansatz von Bohnsack tiefere kulturelle und
soziale Strukturen innerhalb bestimmter Gruppen verstehen. Die Verkniipfung beider Ansatze
wird fir die vorliegende Arbeit als Mehrwert erachtet, da sie eine umfassende und detaillierte
Analyse der sozialen Realitdten kopftuchtragender Muslimas ermoglicht. Die durch die
Grounded Theory identifizierten Kategorien sollen als grundlegende Bausteine der
interviewibergreifenden Analyse verstanden werden. Das vierstufige Modell von Bohnsack
soll dem Material eine strukturierte und theoretisch fundierte Form geben. Die vier Stufen nach
Bohnsack — formulierende und reflektierende Interpretation, Diskursbeschreibung und
Typenbildung — erméglichen aus Sicht der Forscherin eine vertiefte Auseinandersetzung mit

den durch die Grounded Theory generierten Kategorien. Da die Stufen aufeinander aufbauen,
102



konnen sie die empirisch fundierten Kategorien in einen groReren theoretischen und

gesellschaftlichen Kontext integrieren.

In der vorliegenden Untersuchung soll nach der Kodierung des Datenmaterials durch die
Grounded Theory die dokumentarische Methode nach Bohnsack fiir die interviewlbergreifende

Darstellung und Interpretation der Untersuchungsergebnisse folgendermalien adaptiert werden:

1. Formulierende Interpretation

Im ersten Schritt des Analyseverfahrens werden die Daten zusammengefasst, die das
Raumerleben der kopftuchtragenden Muslimas beschreiben. Dabei wird ein besonderes
Augenmerk auf die Herausforderungen in Offentlichen, halboffentlichen und privaten
Alltagsrdumen gerichtet. Hierbei werden ausgewéhlte Alltagsraume detailliert beschrieben und
die Darstellungen der Frauen in den Mittelpunkt gestellt. Ziel dieses Schrittes ist es, die
Beschreibungen und Erzdhlungen der Muslimas hinsichtlich ihres Raumerlebens zu erfassen,

ohne bereits eine Interpretation vorzunehmen.

2. Reflektierende Interpretation

Bei der zweiten Stufe, der reflektierenden Interpretation, liegt der Fokus auf der Analyse der
Bewaltigungsstrategien, die kopftuchtragende Muslimas in Alltagsr&umen anwenden. Hierbei
werden die tiefer liegenden Muster und Strukturen herausgearbeitet, die sie nutzen, um auf
spezifische rdumliche Situationen zu reagieren. Ihre subjektiven Erfahrungen werden mit den
breiteren sozialen, kulturellen und personlichen Faktoren verkniipft, die ihre Copingstrategien
beeinflussen. Diese Analyse bildet den Kern der Arbeit und soll erforschen, welche
Bewaltigungsmechanismen die untersuchte Gruppe von Frauen entwickelt, um alltagliche

raumliche Herausforderungen zu bewaltigen.

3. Typenbildung
In der vorliegenden Untersuchung wird die Reihenfolge des Stufenmodells nach Bohnsack
angepasst, indem die ,,Typenbildung* — normalerweise die vierte Stufe — vorgezogen wird.

Diese Vorgehensweise ermoglicht es, vor der Einzelfallanalyse Typen in den Copingstrategien
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der kopftuchtragenden Muslimas zu identifizieren und herauszuarbeiten. Die Typenbildung soll
dazu beitragen, den Facettenreichtum der Erfahrungen und Strategien systematisch

darzustellen.

4. Einzelfallanalyse

In der letzten Stufe der Analyse erfolgt eine detaillierte Darstellung der individuellen Falle. Ziel
ist es, die in der dritten Stufe entwickelten Bewaltigungstypen durch die Einzelfallanalyse zu
veranschaulichen. Dies soll ein umfassendes Bild der individuellen und sozialen Dynamik der
kopftuchtragenden Frauen vermitteln. Die Einzelfallanalyse verdeutlicht die Verknlpfung
zwischen der individuellen Erfahrung mit den zuvor identifizierten Typen und liefert ein
vertieftes Verstandnis der komplexen Lebensrealititen und Herausforderungen der

Probandinnen.

Der in dieser Forschungsarbeit angewandte induktive Ansatz ermdglicht eine breite und
tiefgehende Analyse des Datenmaterials, indem nicht nur die Kategorien im Fokus stehen,
sondern auch komplexe Bedeutungsstrukturen innerhalb des Datenmaterials erschlossen

werden kdnnen.
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5 Interviewibergreifende Darstellung und Analyse der

Untersuchungsergebnisse

Der funfte Teil der Forschungsarbeit, das Empirie-Kapitel, stellt den Schwerpunkt dieser Arbeit
dar. Es beschéftigt sich mit der interviewlbergreifenden Darstellung und Analyse der
Untersuchungsergebnisse. Der erste Abschnitt des empirischen Kapitels beginnt mit den
Selbstvorstellungen der Probandinnen und deren biographischen sowie soziokulturellen
Hintergrinden. Im anschlieBenden Abschnitt wird die Grundlage fir die Untersuchung
geschaffen, indem verschiedene alltdgliche R&ume vorgestellt werden, die von
kopftuchtragenden Muslimas als topophob, topoambivalent und topophil wahrgenommen
werden. Danach wird der strategische Umgang mit diesen Raumen analysiert, wobei der Fokus
sowohl auf konfrontative und vermeidende handlungsstrategische als auch auf denkstrategische
Ansétze zur Bewadltigung von Herausforderungen gelegt wird. Im dritten Teil des Kapitels
erfolgt die Klassifizierung der Bewaéltigungstypen. Daraufhin wird, im Sinne der
phédnomenologischen Herangehensweise, das Augenmerk auf die individuellen Analysen der
Probandinnen gelegt. Dazu wird fur die in der vorherigen Passage klassifizierten
Bewaltigungstypen eine Probandin ausgewahlt, deren biographische Erfahrungen und
Subjektpositionen (im Sinne der Selbstwahrnehmung) sowie ihre intersektionalen Erfahrungen
(im Sinne der Fremdwahrnehmung) analysiert werden. Ziel dieser systematischen
Herangehensweise ist es, den Einfluss der Selbstwahrnehmung und der durch intersektionale
Diskriminierung beeinflussten Fremdwahrnehmung auf die Wahl und Anwendung der
Bewaltigungsstrategien zu ermitteln. Zuletzt wird eine zusammenfassende Darstellung der

Ergebnisse der jeweiligen Einzelfallanalyse gegeben.

5.1 Selbstvorstellungen der Probandinnen — Einblicke in biographische

und soziokulturelle Hintergrtinde

Im Folgenden wird ein Einblick in die biographischen und soziokulturellen Hintergriinde der
Probandinnen gegeben. Der Forscherin ist bewusst, dass dieser Ansatz nicht den Anspruch auf

absolute Objektivitat erhebt, was jedoch nicht im Sinne dieser Arbeit wére. Deren Ziel besteht
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darin, im Einklang mit dem phanomenologischen Ansatz, bei dem die subjektiven Erfahrungen
im Mittelpunkt stehen, die persénlichen Perspektiven der Probandinnen hervorzuheben. Die
Darstellung basiert Giberwiegend auf den Wortlauten der Interviewten, wobei nur der Zeitpunkt
und die Grunde fur das Tragen des Kopftuchs von der Forscherin fiktiv zusammengefasst
wurden. Dies soll eine prézise und klare Darstellung der Kopftuchentscheidung ermdglichen.
Diese vorwiegend personliche und teilweise fiktiv erzeugte Stimme soll den Leserinnen und
Lesern einen moglichst lebendigen Zugang zu den Probandinnen ermdglichen und den
kopftuchtragenden Muslimas eine Stimme geben, um authentisch aus ihrer Perspektive zu

berichten.

Mein Name ist Dalia, ich bin 26 Jahre alt. Meine Eltern stammen aus Pakistan, und ich
bin in Deutschland geboren. Ich studiere Psychologie im Master und habe vier
Geschwister: drei Schwestern und einen Bruder. Ich bin verheiratet und erwarte im
November 2019 mein erstes Kind. Seit meiner Geburt leide ich an einer genetischen
Erkrankung, der Osteopetrose, die auch als Marmorknochenkrankheit bekannt ist. Die
Symptome der Krankheit sind Kleinwuchs, also eine etwas geringere KorpergrofRe, sowie
zerbrechlichere Knochen. Ich habe mich in der sechsten Klasse entschieden, ein Kopftuch
zu tragen, vor allem aus religiosen Griinden. Der Wechsel auf eine neue Schule war fiir
mich der ideale Zeitpunkt, weil ich wollte, dass meine neuen Lehrer und Mitschiiler mich
direkt mit Kopftuch kennenlernen. Es war anfangs schwierig, aber ich blieb standhaft und

nach einiger Zeit wurde ich akzeptiert.

Ich bin Katja, 40 Jahre alt, und habe eine Ausbildung zur Friseurin gemacht. Allerdings
habe ich in diesem Beruf nicht wirklich gearbeitet, weil er mir nicht gefallen hat.
Stattdessen habe ich in verschiedenen Verkaufsbereichen gearbeitet und bin derzeit
nebenbei im Haushalt [als Reinigungskraft] tatig. Ich bin geburtige Deutsche, also
komplett deutsch. Ich habe vier Briider und eine Schwester. Jetzt habe ich selbst vier
Kinder, drei Madchen und einen Sohn. Und bin verheiratet. Ich habe mit 19 Jahren den
Islam kennengelernt und mich erst zehn Jahre spéater entschieden, zu konvertieren und

das Kopftuch zu tragen, was gegen den Willen meines Mannes war. Die Entscheidung fiel
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mir nicht leicht, da mein Mann mich ohne Kopftuch kennengelernt hatte und es ihm
schwerfiel, sich daran zu gewothnen. Trotz der anfanglichen Schwierigkeiten und
Anfeindungen auf der Stral3e blieb ich standhaft, musste aber das Nigab letztlich ablegen,

um die Ehe mit meinem Mann zu retten.

Ich heiBe Maha, 17 Jahre alt. Meine Eltern kommen aus der Tirkei, aber ich bin hier
geboren. Ich gehe noch zur Schule und komme bald in die zwoélfte Klasse. Ich habe drei
Geschwister. Seit der achten Klasse trage ich das Kopftuch, weil ich Gberzeugt bin, dass
Gott es von uns mochte. Obwohl ich anfangs Angst hatte, wie meine Mitschiler und
Lehrer reagieren wiirden, entschied ich mich dennoch dafiir. Meine Freunde fanden, dass
es mir steht, aber die Lehrer waren skeptisch und dachten, ich wiirde dazu gezwungen.
Trotz einiger negativer Erfahrungen, vor allem mit Lehrern und Menschen auf der Stralie,

war es mir wichtig, diesen Schritt aus eigener Uberzeugung zu gehen.

Mein Name ist Selma, ich bin 48 Jahre alt und gelernte Bekleidungsschneiderin. Zurzeit
arbeite ich bei einem Immobilienmakler und erledige gelegentlich andere Tatigkeiten. Ich
wurde in der Tirkei geboren und habe flinf Geschwister. Ich bin verheiratet und habe
drei Kinder. Meine altesten Kinder sind 21 und 22 Jahre alt, und mein Jungster ist acht
Jahre alt. Ich bin sehr religids aufgewachsen und habe mich durch meinen Vater, der
Imam war, schon frih mit dem Kopftuch identifiziert. Bereits im Alter von acht Jahren
begann ich, das Kopftuch zu tragen. Es wurde zu einem wichtigen Teil meiner Identitét.
Obwohl es damals schwierig war, vor allem in der Schule, wo wir um das Recht kampften,
das Kopftuch zu tragen, flhlte ich mich durch das Kopftuch innerlich gestéarkt und anders
als die anderen Kinder. Es war nicht nur ein religioses Symbol fir mich, sondern auch

ein Ausdruck meiner personlichen ldentitat.

Ich bin Fatma, 13 Jahre alt und Schulerin. Meine Mutter kommt aus Deutschland und
mein Vater aus Nigeria. Ich habe drei Geschwister. Nach den Ferien komme ich in die
achte Klasse eines Gymnasiums. Ich habe mich in den Sommerferien vor der flinften
Klasse entschieden, das Kopftuch zu tragen, weil ich dachte, es ware einfacher, den

Ubergang so zu gestalten. Da ich bereits in der Moschee und im Freundeskreis Kontakt
107



mit dem Kopftuch hatte und auch meine Mutter es tragt, fiel es mir nicht schwer. In der
Schule hatte ich keine Probleme, da es auch andere Madchen mit Kopftuch gab, und

drauflen war es anfangs etwas ungewohnt, aber insgesamt war es okay.

Mein Name ist Eva, ich bin 22 Jahre alt und komme aus Hamburg. Ich bin Studentin und
Deutsche. Ich habe zwei Geschwister: einen alteren Bruder und eine jingere Schwester.
Ich studiere Bildungswissenschaften. Ich bin vor etwa flinf Jahren zum Islam konvertiert
und habe ein halbes Jahr spater begonnen, Hijab und Abaya zu tragen, spater dann
Chimar und schlieRlich vor etwa einem Jahr den Nigab. Der Ubergang war nicht einfach,
besonders in der Schule, wo einige Lehrer negativ reagierten und sogar versuchten, mich
davon abzubringen. Auf der Strafe und in der Offentlichkeit habe ich zunehmend mehr
Beleidigungen und negative Reaktionen erlebt, besonders als ich begann, nur noch
schwarzen Chimar und spater den Nigab zu tragen. Meine Familie hatte zun&chst grof3e
Schwierigkeiten mit meiner Entscheidung, insbesondere als ich den Nigab trug, aber

letztlich akzeptierten sie es, auch wenn es ihnen nicht gefiel.

Ich heiBe Leyla und wohne in Hamburg. Ich bin 19 Jahre alt. Meine Eltern kommen
urspriinglich aus der Turkei, sind aber im jungen Alter nach Deutschland gekommen. Ich
wurde in Koln geboren und mache eine Ausbildung zur sozialpadagogischen Assistentin.
Ich bin im zweiten und letzten Lehrjahr. Ich habe zwei altere Schwestern. Meine Hobbys
sind Biicher lesen und Zeit mit meinen Freunden verbringen. Ich habe mich im Sommer
2016 nach langer Uberlegung entschieden, das Kopftuch zu tragen, weil es fiir mich etwas
Vertrautes war und ich mich ohne es unvollstandig fihlte. Obwohl ich niemandem von
meinem Plan erz&hlt habe, um mich nicht beeinflussen zu lassen, unterstiitzte meine
Schwester mich, als ich schlieBlich den Entschluss fasste. Seitdem fiihle ich mich mit dem
Kopftuch vollkommen, auch wenn es manchmal zu Diskriminierungen flhrt. Ich kénnte

mir nicht mehr vorstellen, ohne es aus dem Haus zu gehen.

Mein Name ist Maria, ich wohne in Hamburg und bin 35 Jahre alt. Mein Vater kommt
aus Pakistan und meine Mutter ist Deutsche. Ich bin Diplom-Sozialpadagogin, aber

derzeit nicht berufstatig. Ich bin verheiratet und habe vier Kinder. Ich habe mich in der
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sechsten Klasse entschieden, das Kopftuch dauerhaft zu tragen, beeinflusst durch meine
Familie und meine Erfahrungen in der Moschee. Obwohl ich anfangs dachte, dass alle
mich anstarren wirden, stellte sich schnell heraus, dass es kein grofles Thema war und
ich weder in der Schule noch von Lehrern negative Reaktionen erfuhr. Insgesamt habe
ich keine Schwierigkeiten erlebt und bin sehr zufrieden mit meiner Entscheidung, das

Kopftuch zu tragen.

Ich bin Amina, 18 Jahre alt. Ich gehe noch zur Schule und bin derzeit in der 13. Klasse.
Ich wohne in Hamburg. Meine Eltern kommen aus Afghanistan und sind 1995 aufgrund
des Krieges nach Deutschland geflohen. Ich habe drei Geschwister: eine altere
Schwester, die verheiratet ist und Kinder hat, sowie zwei jlingere Geschwister, darunter
einen kleinen Bruder, die noch zur Schule gehen. Ich habe mich aus religiosen Griinden
dafuir entschieden, das Kopftuch zu tragen. In dieser Zeit habe ich mich intensiver mit
meinem Glauben auseinandergesetzt. Ich bin gebirtige Muslima und habe die
Entscheidung getroffen, das Kopftuch zu tragen, weil ich davon Uberzeugt bin, dass es

ein Teil meines Glaubens ist. Ich habe damit angefangen, als ich 15 Jahre alt war.

Mein Name ist Yara, ich bin 21 Jahre alt und studiere momentan. Ich bin in Bagdad
geboren, lebe aber seit meinem dritten Lebensjahr in Deutschland. Zun&chst habe ich in
Kiel gelebt. Vor zwei Jahren bin ich zum Studieren nach Hamburg gezogen. Ich habe
zwei altere Geschwister. Ich studiere Politikwissenschaft im 1-Fach-Bachelor. Ich habe
mit 16 Jahren begonnen, das Kopftuch aus religiésen Griinden zu tragen, nachdem ich
den Koran gelesen und mich intensiver mit meiner Religion auseinandergesetzt hatte.
Anfangs sah ich es als Teil meiner Selbstfindungsphase und fiihlte mich motiviert,
religidse Praktiken als eine Art personlicher Rebellion zu Gibernehmen. Im Laufe der Zeit
hat sich meine Motivation jedoch veréndert. Heute trage ich es mehr aus politischem und
gesellschaftlichem Widerstand, um mich mit muslimischen Frauen zu solidarisieren. Die
Reaktionen in meinem Umfeld waren gréfitenteils normal, wobei ich seit dem Wechsel zu
einem Turban vermehrt rassistische Anfeindungen erlebt habe, obwohl ich dachte, dass

dies weniger offensichtlich als das klassische Kopftuch ware.
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Ich bin Enisa, 18 Jahre alt und in Deutschland geboren, aber meine Eltern kommen aus
der Turkei. Ich besuche derzeit die Oberstufe einer Stadtteilschule. Ich habe zwei
Schwestern und einen Bruder. Ich habe mich zunachst nicht getraut, das Kopftuch in der
Schule zu tragen, aus Angst vor den Reaktionen der Mitschuler, die oft negativ waren und
mir sagten, ich sdhe hasslich aus. Eine Lehrerin vermutete sogar, dass ich dazu
gezwungen wurde. Es war eine schwierige Zeit, aber ich konnte durch Gesprache mit
meinen Eltern, das Schreiben und die Unterstliitzung meiner engen Freunde damit

umgehen.

Ich heile Nimi, bin 29 Jahre alt, Kauffrau fiir Dialogmarketing und Redakteurin.
Momentan bin ich im Bereich Offentlichkeitsarbeit angestellt und studiere zusatzlich
Psychologie. Ich bin in einer GroRstadt in Deutschland geboren und aufgewachsen.
Meine Multter ist halb Deutsche und halb Angolanerin, sie wurde in Angola geboren und
ist dort aufgewachsen. Mein Vater ist halb Kenianer und halb von Socotra, einer
jemenitischen Insel. Ich habe einen alteren Bruder, der drei Jahre alter ist als ich. Mit 18
Jahren bin ich zum Islam konvertiert. Ich habe mich im August 2017 entschieden, das
Kopftuch zu tragen, weil ich dadurch Gott naherkommen wollte. Die ersten Erfahrungen
waren gemischt: Anfangs war ich sehr gliicklich und wurde oft positiv wahrgenommen,
aber ich erlebte auch einige diskriminierende Momente und stark negative Blicke, die mir
jedoch nicht vollig fremd waren. Insgesamt war es eine Entscheidung, die ich nach zehn

Jahren des Uberlegens getroffen habe, und ich bin froh, diesen Schritt gegangen zu sein.

Ich bin Anita und komme aus Indonesien. Ich bin 26 Jahre alt und Studentin. Ich studiere
Medizintechnik und habe zwei Schwestern. Ich bin alleine zum Studieren nach
Deutschland gekommen. Ich habe begonnen, das Kopftuch regelmaRig zu tragen, als ich
nach Deutschland kam, weil ich mich damit als muslimisches Madchen besser und
sicherer fuhlte. Obwohl es anfangs schwierig war, insbesondere bei der Jobsuche und in
der offentlichen Wahrnehmung, fand ich letztlich, dass das Tragen des Kopftuchs zu

meiner ldentitéat gehdrt und mir inneren Frieden gibt. Trotz anfanglicher Unsicherheiten
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und Herausforderungen habe ich mich durch den Glauben gestarkt und bin tberzeugt,

dass Allah mir auf meinem Weg beisteht.

Mein Name ist Mina, ich bin eine 24-jahrige Studentin und komme urspriinglich aus dem

Irak. Ich habe drei Schwestern. Ich studiere jetzt im Master Religion, Dialog und Bildung.

Ich begann, das Kopftuch mit zehn Jahren zu tragen, weil meine Eltern, die mich religits

erzogen hatten, es fur wichtig hielten und mich davon Uberzeugten. Anfangs fand ich es

sehr unangenehm, besonders in der Schule, wo ich direkt nach den Sommerferien

unerwartet auf negative Reaktionen stief3, was mich verunsicherte und sogar zum Weinen

brachte. Diese negativen Erfahrungen blieben bestehen, bis ich an Selbstbewusstsein

gewann und mich intensiver mit dem Kopftuch auseinandersetzte. Als ich schlief3lich

verstand, warum ich es trage, konnte ich besser auf Fragen und Kommentare reagieren.

Seitdem fiihle ich mich sicherer in meiner Entscheidung.

5.2 Darstellende Vorstellung des Raumerlebens von kopftuchtragenden

Muslimas mit Fokus auf die Herausforderungen in Alltagsraumen

Far die vorliegende Forschungsarbeit wurden 14 kopftuchtragende Muslimas aus Deutschland

hinsichtlich ihres Raumerlebens in verschiedenen Alltagsraumen befragt. Im Verlauf der

Interviews entstanden 117 Fotografien aus ihrem Alltag. Die zehn am hadufigsten genannten

Orte in den Aufnahmen sind folgende:

Orte Hiiufigkeiten der Aufnahmen

Strafse 14
Bahn 12
Zuhause 11
Moschee 8
Studienplatz 7
Arbeitsplatz 5
Spielplatz 4
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Café 3
Auto 3

Park 2

Die erste Analyse der fotografierten Rdume verdeutlicht, dass die Probandinnen die
verschiedenen im Alltag betretenen Raume aufgrund ihrer Raumerfahrungen unterschiedlichen
Raumpréaferenzen zuordnen: topophob empfundene R&ume, topoambivalent empfundene
Raume und topophil empfundene Rdume. Unter der topophobe Beziehung, wie sie vom
kanadischen Geographen Edward Relph definiert wird, fallen alle Erfahrungen von Raumen
und Orten, die fur ein Subjekt unangenehm sind oder Angst und Depression auslosen (RELPH
1976, S. 27). Fir die kopftuchtragenden Muslimas werden Raume als topophob beschrieben,
die beispielsweise ein Geflihl von Unsicherheit oder Nicht-Dazugehorigkeit auslosen. Die
Raumpréferenz der topoambivalent empfundenen Rdume, die bereits in der englischsprachigen
Forschung als Mischform etabliert ist, ist ebenfalls fir die vorliegende Forschungsarbeit von
Bedeutung. Unter Topoambivalenz wird gemald Brisudova et al. ein Raum verstanden, der
gleichzeitig topophile und topophobe Emotionen auslésen kann und somit vom Subjekt als
ambivalent wahrgenommen wird (BRISUDOVA et al. 2020, S. 203ff.). Von den erforschten
Frauen werden Raume als topoambivalent erlebt, die in ihnen sowohl verschiedene positive als
auch negative Geflihle auslésen. Topophil empfundene Raume hingegen sind gemaR dem
amerikanischen Geographen Yi-Fu Tuan solche, die beim Subjekt eine positive emotionale
Bindung und Liebe hervorrufen (TUAN 1977, S. 198). Die Probandinnen ordnen einem Raum
diese Raumpréaferenz zu, wenn er bei ihnen beispielsweise positive Geflihle wie Zugehdrigkeit
und Anerkennung weckt. Die Reihenfolge der Gliederung wurde von der Forscherin bewusst
gewadhlt. Sie basiert sowohl auf der Haufigkeit der Aufnahmen als auch auf dem Umfang und
der Intensitat der Auseinandersetzung mit den Alltagsrdumen in den Interviews. In den als
topophob empfundenen R&umen wurden die haufigsten Aufnahmen gemacht und der grofite
Redeanteil eingenommen. Daher wird im Weiteren zundchst auf das Raumerleben der
Probandinnen in angstauslosenden Raumlichkeiten eingegangen, gefolgt von den
topoambivalenten und schliellich den als topophil empfundenen Rdumen. Es sei angemerkt,
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dass der Fokus dieser Arbeit darauf liegt, den Erfahrungen und Perspektiven von muslimischen
Frauen mit Kopftuch eine Stimme zu geben. Daher erachtet die Forscherin die direkte
Darstellung der Erlebnisse der Frauen als besonders wertvoll. Im weiteren Verlauf der Arbeit
wird dem Wortlaut der Probandinnen besondere Aufmerksamkeit geschenkt, um ihre Aussagen
authentisch und selbstredend zu prasentieren und die subjektive Dimension dieser

Forschungsarbeit hervorzuheben.

5.2.1 Topophobe Raumwahrnehmung

In der folgenden Darstellung werden verschiedene R&ume des Alltags aus Sicht der
Probandinnen als vorwiegend topophob definiert und kategorisiert. Von den befragten
kopftuchtragenden Muslimas werden die angstauslosend empfundenen Raume zumeist als
allgemein zugénglich definiert: ,,[...], weil ich nicht weil3, wer mir entgegenkommt, weil ich
nicht weil3, wer mir begegnet, und es kann ja jeder sein [...]“ (Mina, S. 4, Z. 109f.). Sie werden
von erwunschten sowie unerwiinschten sozialen Begegnungen gepragt: ,,[...] da trifft man
Menschen mit allen méglichen Ansichten, verschiedenen politischen Meinungen [...]* (Mina,
S. 7, Z. 1911.). AulRerdem sind aus Sicht der Probandinnen die als topophob erlebten R&ume
durch starke Sichtbarkeit (,,[...] jetzt mit Kopftuch ist es halt so, dass ich einfach angestarrt
werde. Also so wie eine Auferirdische’ (Nimi, S. 4, Z. 114f.) und eine geringe personliche
Kontrolle (ber das alltdgliche Raumerleben (,, Da hat jemand plotzlich einen Avocadokern auf
mich geschmissen* (Enisa, S. 6, Z. 148) gekennzeichnet. Anita, die aus Indonesien stammt,
berichtet von ihren Erfahrungen wéhrend ihres regelméRigen Besuchs der Ausléanderbehérde

zur Verlangerung ihres Studentenvisums:

., [...] die Mitarbeiter, die dort arbeiten, ich habe das schon einmal erlebt, als ich mein
Visum verlangern wollte, dass ich beleidigt wurde, weil ich méglicherweise ein Kopftuch
trage. Man hat manchmal so schlechte Worte bekommen. Es ist eine Schwierigkeit, ein

Visum zu verlingern, weil ich ein Kopftuch trage* (Anita, S. 4, Z. 120ff.).

In der dargestellten Aussage beschreibt Anita, dass die Ausléanderbehdrde fur sie einen

topophob empfundenen Raum darstellt, da sie dort aufgrund ihres Kopftuchs beleidigt und

113



benachteiligt wurde. Anitas Erfahrung macht deutlich, wie durch Diskriminierungen und
feindselige emotionale Reaktionen eine topophobe Beziehung zu einem Ort entstehen kann.
Dabei geht es um die Umgebung, in der sich die Probandinnen bewegen. Diese Rdume sind flr
die Frauen durch soziale Isolation, Sicherheitsbedenken und negative VVorerfahrungen gepragt,
die bei ihnen Gefiihle wie Angst, Frustration, Hilflosigkeit, Trauer und Resignation ausldsen.
Orte wie Stralle, Bahn/Bus, Behorde, Rathaus, Bahnhof und Arztpraxen werden wéhrend der
Phase des Fotografierens von den kopftuchtragenden Muslimas aufgenommen und als
topophob empfunden definiert. Es ist auffallig, dass alle genannten Orte schwer zu umgehen
sind, da sie zum Alltag gehoren. Des Weiteren kann festgestellt werden, dass von den
kopftuchtragenden Muslimas oftmals 6ffentliche R&ume als topophob bezeichnet werden.
Jedoch zeigen die Erzahlungen der Probandinnen, dass 6ffentliche Rdume nicht pauschal als
topophob empfundene Orte beschrieben werden kénnen, sondern dass die Raumwahrnehmung
der Probandinnen stark von den sozialen Beziehungen und Interaktionen im Raum abhéngig
ist. Dies wird beispielsweise an der Raumerfahrung Aminas deutlich, die eine Demonstration

auf offener StrafRRe besucht:

,,Das ist eine Demo gegen [...] [den] schlechten Zustand in Turkmenistan fur Muslime
[...]. Da waren hauptsachlich Muslime [...] [deshalb] habe ich mich dort auch mit
meinem Kopftuch wohlgefuihlt. Dort war ich auf eine positive Art stolz [...], dass ich auch

mit zur Gruppe gehdre. Ich konnte mich mit denen identifizieren* (Amina, S. 4, Z. 94ff.).

Die Stral3e, die von den Probandinnen oftmals als topophob empfundener Ort beschrieben wird
(., [...], weil auf der offenen StraRe fiihle ich mich ehrlich gesagt auch unsicher, weil ich nicht
weil3, wer mir entgegenkommt [...]“ (Mina, S. 4, Z. 108f.) (vgl. Abschnitt 5.2.1.2)), wird durch
die Anwesenheit bestimmter Personen im Raum emotional beeinflusst. Wahrend Mina sich
aufgrund der fremden Personen auf offener Strale unsicher fihlt, beschreibt Amina, dass sie
sich wegen der Personen mit dhnlichen kulturellen oder religiosen Uberzeugungen auf der
offenen StraRe wohlfiihlt. Demnach vermittelt die kollektive Offentlichkeit Amina das Gefuhl

der Zugehdrigkeit und Sicherheit.
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Dennoch ist die Stralle der Ort, der von den kopftuchtragenden Muslimas am haufigsten (14
Aufnahmen) als topophob empfundener Raum dokumentiert wurde, dicht gefolgt von der Bahn
(12 Aufnahmen). Daher werden in den folgenden zwei Abschnitten diese Orte naher

beschrieben und die Herausforderungen, die sie fur die Probandinnen bedeuten, vorgestellt.

5.2.1.1 Bahn

Die Bahn ist ein  Offentliches
Verkehrsmittel, das in Deutschland seit
1835 zur Beforderung von Menschen
eingesetzt wird. Dabei kann zwischen S-
Bahn, U-Bahn, Regionalbahn und Fernzug
unterschieden werden. Die Raumstruktur
variiert je nach Art der Bahn. S- und U-
Bahn bestehen (berwiegend aus mehreren

aneinandergereihten Wagen mit Sitz- und

Stehplatzen, wobei  die  Sitzplatze
Abbildun 8: Raumereben n der Ban (Folografi: Yar) groRtenteils in  Gruppen von  zwei
gegeniiberliegenden Sitzen angeordnet sind. In der Regionalbahn und in den Fernziigen sind
die Sitzplatze hauptsachlich in Zweiersitzen hintereinander aufgereiht; vereinzelt finden sich
auch Viererblocke, &hnlich wie in der S- und U-Bahn, jedoch mit zusatzlichen Tischen. Daruber
hinaus gibt es gelegentlich Abteile, die diesen Raum theoretisch von einem o6ffentlich
zuganglichen in einen halboffentlichen Ort umwandeln kdnnen. Die Bahn zeichnet sich als ein
Ort aus, an dem auf begrenztem, engem Raum gesellschaftliche Vielfalt aufeinandertrifft. Sie
ist ein Transportmittel, das aus zeitlichen, 6konomischen und 6kologischen Griinden fur viele
Menschen von groRer Bedeutung ist. Aufgrund der freien Zuganglichkeit kann die Bahn als ein
Ort intensiver sozialer Interaktion beschrieben werden, an dem die Passagiere mehr oder
weniger gezwungen sind, direkt oder indirekt miteinander zu interagieren. Auch der

Sicherheitsaspekt spielt fur die Reisenden aufgrund des offenen Zugangs eine Rolle.
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Frauen mit Kopftuch berichten in ihren Erzédhlungen von unterschiedlichen Herausforderungen
in verschiedenen Alltagsraumen. Die Bahn stellt den Ort dar, der am h&ufigsten als topophob
empfundener Raum fotografiert wird. Obwohl die Bahn als sichere, kostenginstige und
zuverlassige Alternative zu privaten Verkehrsmitteln gelten kann, wird sie von vielen
kopftuchtragenden Frauen als ein Ort beschrieben, an dem sie sich unsicher fuhlen. Das haufige
Auftreten der S- und U-Bahn in den Aufnahmen der Probandinnen kann einerseits durch die
hohe Frequenz ihrer Nutzung erklart werden, andererseits deuten die expliziten Vergleiche der
Teilnehmerinnen auf spezifische Erfahrungen und Wahrnehmungen hin. Yara fihrt im

Interview Folgendes aus:

,[...] die U-Bahn ist tatsachlich der Ort, an dem mir die meisten rassistischen
Erfahrungen passiert sind, die meisten Anfeindungen, wo ich mich extrem unsicher und
unwohl fiihle und genau deswegen finde ich diesen Ort ganz, ganz schrecklich* (Yara, S.

5, Z. 136ff.).

Diese Aussage verdeutlicht, dass die U-Bahn nicht nur ein haufig genutzter Raum ist, sondern
fir kopftuchtragende Muslimas auch ein Ort, an dem sie immer wieder sehr negative
Erfahrungen machen. Eine besondere Herausforderung, die alle Frauen mit dem Ort der Bahn

verknipfen, wird von Leyla beschrieben:

,,In der Bahn ist das schon etwas anders, weil ich weifs, dass ich in der Bahn sitzen bleiben
muss. Wenn mich jemand blod anmacht, dann gibt’s keinen Weg, ich kann ja nicht einfach
rausrennen, sag ich mal. Das macht einem schon irgendwie Angste, das sind schon

Angstgefiihle, wiirde ich sagen* (Leyla, S. 5, Z. 146ff.).

Die eingeschrankte Bewegungsfreiheit und die damit verbundene fehlende Mdglichkeit, die
Bahn im Falle einer Bedrohung zu verlassen, wird von den Probandinnen als besondere
Herausforderung empfunden. Dalia und Amina beschreiben dieses Gefiihl des
., Ausgeliefertseins *“ (Dalia, S. 6, Z. 171ff.; Amina, S. 3, Z. 68). Die Tatsache, dass in der Bahn
eine Flucht nicht uneingeschréankt maglich ist, verleiht diesem Ort im Vergleich zu anderen

fotografierten R&umen einen besonders negativen Beigeschmack. Nimi ist der Ansicht, dass die
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Bahn, unabhéngig davon, ob man ein Kopftuch trégt oder nicht, fir Frauen einen unsicheren
Ort darstellt. Als Frau ohne Kopftuch ist man sexistischen Blicken ausgesetzt, und mit dem
Kopftuch werde man mit Blicken des Nicht-Dazugehdrens konfrontiert: ,, Ohne Kopftuch ist es
halt so, dass ich leider haufig von Mannern sehr angestarrt wurde [...] Und jetzt mit dem

Kopftuch ist es halt so, dass ich einfach angestarrt werde. Also so wie eine Aufserirdische

(Nimi, S. 4, Z. 113f.).

Nimi, die sich vier Jahre vor dem Interview fiir das Tragen des Kopftuchs entschieden hat und
somit auch das Leben ohne diese Bedeckung kennt, sieht in der starken ungewollten
Aufmerksamkeit, der eine Frau in der Offentlichkeit ausgesetzt ist, ein Problem. Ihrer Ansicht
nach hangt die Art und Weise, wie mit Frauen umgegangen wird, von ihren auf3eren Merkmalen
ab. Zwar gibt sie an, mit dem Kopftuch weniger sexuell beléstigt zu werden, doch geht die
Beobachtung seitens der Passanten mit dem Kopftuch mit einer anderen Form der Beobachtung,

einem Gefiihl des ,,Nicht-Dazugehorens® einher.

Alle Probandinnen, die eine Aufnahme von der Bahn gemacht haben, berichten von verbaler
oder nonverbaler Gewalt, die sie in der Bahn erlebt haben. Einige Frauen schildern ihre
Erlebnisse im Detail. Dalia erzahlt von verbalen Angriffen, die ihrer Ansicht nach besonders
haufig in der Sommerzeit auftreten. Dazu gehdren AuRerungen wie ,alle scheif3
Kopftuchtrdger hier (Dalia, S. 6, Z. 170) oder ,, die machen uns hier den ganzen Staat kaputt*
(ebd.), die sie , iiber [sich] ergehen lassen muss“ (ebd.). Diese negativen AuRerungen
verdeutlichen die Diskriminierung und Fremdenfeindlichkeit, denen kopftuchtragende
Muslimas im Alltag ausgesetzt sind. Solche Erfahrungen kénnen die unbeschwerte Bewegung
der Frauen im o6ffentlichen Raum erheblich belasten. Dalia und Leyla berichten von nonverbaler
Missachtung, wenn Mitreisende sich weigern, neben ihnen Platz zu nehmen. Leyla sagt: ,,[...]
ich hatte auch Vorfélle, als ich in der Bahn sal} oder in die Bahn eingestiegen bin und jemanden
darum gebeten habe, dass er Platz macht, und die Dame oder der Herr nur einfach blod geguckt

haben* (Leyla, S. 3, Z. 78ft.).
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Diese Aussage verdeutlicht, dass der fehlende Respekt, den kopftuchtragende Muslimas im
Alltag erfahren, bei ihnen das Gefuhl des Ausschlusses aus der Gesellschaft und der
Diskriminierung verstarkt. Amina berichtet von einem Vorfall, in dem sie beim Betreten der
Bahn einen potenziellen Angreifer bemerkt, sich jedoch trotzdem entscheidet einzusteigen.
Laut Amina und auch Yara ist es nach zahlreichen negativen Vorerfahrungen nicht mehr

maoglich, die Bahn unbeschwert zu nutzen. Amina erzahlt von einem Vorfall:

,,Als die U-Bahn-TuUr aufgegangen ist, stand ein Mann, und ich wusste, wenn ich da rein
gehe, dann wird das nichts. Ich habe gezdgert und mir Gberlegt, dass ich doch lieber die
nachste U-Bahn nehmen sollte. Ich mag solche Situationen nicht, wo ich weil3, dass ich
wegen anderen Menschen, die sich wegen meinem Kopftuch unwonhl flihlen, dass ich nur
wegen denen meinen Plan @ndere. Deshalb bin ich eingestiegen und es kamen direkt

Kommentare, aber ich habe es ignoriert” (Amina, S. 3, Z. 69ff.).

Das Erlebnis von Amina verdeutlicht die stdndige Angst und das Bedlrfnis der
Kopftuchtrégerinnen, den Ort zundchst auf potenziell negative Reaktionen der Passagiere zu
uberprufen. Diese Erfahrung wird von den Frauen als ein Gefihl der standigen Einschrankung
und des Misstrauens beschrieben. Yara erzéhlt von einem Erlebnis, welches die Bahn fir sie zu
einem unsicheren und, wie sie sagt, ,,ganz, ganz schrecklichen* (Yara, S. 5, Z. 139) Ort

gemacht hat:

,,[...] ich hatte im April, da war ich bei der Arbeit und hatte Feierabend um 17 Uhr und
bin dann in eine ganz tberfillte Bahn gestiegen und wurde dann, ich wiirde sagen, dass
mir Gewalt angetan wurde. Ich wurde von einem Mann zuriickgedrangt, und ich weif3
nicht, vielleicht hast du das Video auf Facebook gesehen, weil es viral gegangen ist. [...]
Der hat sich irgendwie das Video von Neuseeland angeschaut, als der Attentater die
Menschen umgebracht hat, laut mit Schussgerauschen. Und ich bin dann an der nachsten

Station weinend rausgelaufen  (Yara, S. 5, Z. 141ff.).

In diesem Fall wird eine komplexe Herausforderung fir die Probandin deutlich, die sich aus

nonverbaler Gewalt in Verbindung mit einem ausgepragten Geflihl der Angst und Hilflosigkeit
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zusammensetzt. Solche Vorfélle sind flr viele Frauen mit der Herausforderung verkniipft, nicht
mehr unbeschwert in die Bahn steigen zu kénnen. Yara fhlt sich in dieser Situation sowohl
von den Mitreisenden, die den Vorfall ignorierten, als auch von der Polizei, bei der sie spéater
eine Anzeige erstatten wollte, im Stich gelassen. Die Polizei erklérte, dass in diesem Fall kein
strafrechtlicher Tatbestand vorliege und daher keine MalRnahmen eingeleitet werden kdnnten
(Yara, S. 5, Z. 152f)). Im Interview duRert Yara das Gefuhl eines ungerechten Umgangs mit
Muslimen und ist der Meinung, dass ein muslimischer Angreifer anders behandelt worden
waére: ,, Und ich dachte mir, wow, hditte sich ein muslimischer Mann ein IS-Enthauptungsvideo
angeschaut, dann hatten wir dort ein Sonder-SEK-Einsatz gehabt* (Yara, S. 5, Z. 153f.). Die
Aussage von Yara macht den dualen Druck deutlich, dem kopftuchtragende Muslimas im
offentlichen Raum ausgesetzt sind. Auf der einen Seite erleben sie verbale und nonverbale
Anfeindungen in den Alltagsrdumen, auf der anderen Seite haben sie dartber hinaus mit
gesellschaftlichen Ungerechtigkeiten und Vorurteilen zu k&mpfen, die ihre Erlebnisse noch
weiter verstarken. Diese negativen Vorerfahrungen flihren laut Yara dazu, dass selbst eigentlich
positive Erlebnisse auf den ersten Blick negativ bewertet werden. Sie berichtet, dass sich ein
Mann in der Bahn neben sie setzte und sie das Gefuhl hatte, dass er etwas Abfélliges zu ihr
sagen wollte. Aus diesem Grund sprach sie ihn unhoflich mit ,, Ja, ist irgendwas? “ (Yara, S. 4,
Z. 94) an, obwohl er lediglich nett mit ihr sprechen wollte. Reflektierend duert Yara, dass sie
nach dem Vorfall wiitend auf sich selbst war, da sie der Person, die sich neben sie gesetzt hatte,
ohne vorherige Kommunikation etwas Schlechtes unterstellt hatte. Das Erlebnis von Yara
verdeutlicht, welche Auswirkungen die erlebten negativen Erfahrungen auf das alltagliche
Verhalten in offentlichen Rdumen haben. Es zeigt, wie diese Erlebnisse eine dauerhafte
Belastung darstellen und zu einer verzerrten Beurteilung von Begegnungen in der

Offentlichkeit fiihren kénnen.

Auch Enisa berichtet von einem nonverbalen Angriff, den sie in der Bahn erfahren hat. Sie
wurde von einem fremden Mann mit einem Avocadokern beworfen, der nach dem Angriff
umgehend die Bahn verlieR. Enisa ist tberzeugt, dass der Angriff aufgrund ihres Kopftuchs
erfolgte, da ihre Freundin, die kein Kopftuch trug, nicht beworfen wurde. Dass solche Vorfalle

nicht nur vereinzelt auftreten, sondern den Alltag der kopftuchtragenden Frauen pragen, wird
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beispielsweise an der Aussage von Katja deutlich, die berichtet, taglich verschiedenen

negativen Situationen ausgesetzt zu sein:

,Da gibt’s, also eigentlich kann man sagen, jeden Tag irgendeine andere Begebenheit,
gelangweilte Begebenheit oder wenn Omas kommen, dann gucken die einen an. Kinder

‘

sind verwundert. Betrunkene, die komisch rumlabern. Also da gibt es von allem etwas

(Katja, S. 7, Z. 219ff.).

Dies verdeutlicht, dass die Vorfélle nicht nur von einem bestimmten Personenkreis ausgehen.
Vielmehr sind kopftuchtragende Frauen verschiedenen Personengruppen ausgesetzt, die
sowohl direkte als auch indirekte Diskriminierung austiben. Diese Erfahrungen flihren zu einem

Gefuhl der Unsicherheit und sozialen Isolation.

Zusammenfassend l&sst sich festhalten, dass muslimische Frauen mit Kopftuch in der Bahn mit
einer Reihe von Herausforderungen konfrontiert werden, die ihr Alltagserleben erheblich
negativ beeinflussen. Einerseits belasten sie verbale Angriffe, die ihre Bewegungsfreiheit und
ihr Sicherheitsgefiihl im Raum erheblich mindern. Andererseits fihren nonverbale Angriffe
dazu, dass bei ihnen ein tiefes Gefuhl der Ausgrenzung, des Misstrauens und der
Diskriminierung entsteht oder sich verstarkt. Diese Situationen lésen Angst und Hilflosigkeit
aus und tragen zu einem konstanten Gefiihl der Unsicherheit bei. Die Enge der Bahn verstarkt
das Gefiihl des ,,Ausgeliefertseins* gegeniiber den Angriffen, da eine Flucht oder ein Riickzug
in Bedrohungssituationen erschwert ist. Auch das Fehlen eines angemessenen Schutzes durch
das Umfeld und die Behorden wird als bedeutender Faktor wahrgenommen, der die
Wahrnehmung von Ungerechtigkeit und sozialer Isolation intensiviert. Insgesamt pragen diese
negativen Erlebnisse das Raumerleben der kopftuchtragenden Muslimas und machen die Bahn

fur sie zu einem topophob empfundenen Raum.
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5.2.1.2 Stralle

Nachdem die Herausforderungen fiir kopftuchtragende
Muslimas in der Bahn als topophob empfundener Raum
eingehend untersucht wurde, wird in diesem vorliegenden
Unterpunkt ein  weiterer héaufig als topophob
wahrgenommener und dokumentierter Ort analysiert: die
StralRe. Dabei wird insbesondere auf die spezifischen
Herausforderungen eingegangen, mit denen
kopftuchtragende Muslimas im Alltag auf der StraRe
konfrontiert werden. StraBen sind ein wesentlicher
Bestandteil des urbanen Alltags, die nicht nur flr den

Fahrzeugverkehr genutzt, sondern auch intensiv von

FuBgangern frequentiert werden. lhre Struktur kann stark
Abbildung 9: Raumerleben auf der StraBe variieren und reicht von breiten Hauptstrallen bis zu engen
(Fotografin: Eva) Gassen. Da eine Vielzahl von StraRenarten, wie Wohn-,
Einkaufsstraen und FulRgéngerzonen existiert, wiirde eine detaillierte Betrachtung aller Typen
den Rahmen dieses Abschnitts sprengen. Daher wird sich nachfolgend vorrangig auf solche
Strallenarten konzentriert, die im Alltagsleben der kopftuchtragenden Muslimas von Bedeutung
sind. Hierzu zéhlen insbesondere Haupt- und Einkaufsstraen, die durch ihre hohe
Frequentierung und Offenheit fur spontane soziale Begegnungen pragnant sind. Auch weniger

genutzte Wege, wie Wohn- und Nebenstralen, spielen in den Erfahrungen der Probandinnen

eine Rolle.

Im Vergleich zur Bahn stellt die Stral3e einen alltaglichen Ort dar, der fiir viele Menschen im
taglichen Leben unvermeidlich ist. Wie in der Bahn begegnen sich auch auf der Strafe
groRtenteils fremde Personen. Muslimische Frauen mit Kopftuch berichten jedoch, dass sie
auch dort ahnliche Unsicherheitsgefuhle wie in der Bahn empfinden. Die Frauen geben an, dass
sie beim Begehen der StralRe vergleichbare negative Gefiihle empfinden wie in Offentlichen

Verkehrsmitteln (Eva, S. 9, Z. 279; Leyla, S. 4f.). Leyla empfindet die Stral3e im Vergleich zur
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Bahn jedoch als vorteilhafter, den sie wie folgt beschreibt: ,, Draufen auf der Strafie auch teils
die Anspannung in einem selbst, aber auch die Sicherheit, weil man weiB, ich bleib jetzt hier
nicht stehen, sondern ich kann weitergehen “ (Leyla, S. 5, 144f.). Leyla empfindet im Vergleich
zur Bahn weniger Unsicherheit auf der Stralle, weil sie nicht, wie in der engen und
abgeschlossenen Bahn, ein Gefiihl des ,,Ausgeliefertseins® verspiirt. Sie schétzt die
Mdglichkeit, im Falle einer Bedrohung fliichten zu kdnnen. Im Gegensatz dazu fokussiert Mina
ihre  Aufmerksamkeit auf die Fluchtmoglichkeiten des Taters. Fir sie stellt die
Unvorhersehbarkeit der Begegnungen und die Unsicherheit daruber, wer ihr begegnen konnte,
eine erhebliche Herausforderung dar: ,,[...], weil auf der offenen Stralie fiihle ich mich ehrlich
gesagt auch unsicher, weil ich nicht weif3, wer mir entgegenkommt, weil ich nicht weil3, wer mir
begegnet und es kann ja jeder sein [...] und schnell fliichten [...] “ (Mina, S. 4, Z. 108ff.). Hierbei
werden im Vergleich der Erfahrungen von Leyla und Mina zwei unterschiedliche Dimensionen
des Unsicherheitserlebens deutlich: Zum einen das Gefuhl der Unsicherheit, welches durch das
Ausgeliefertsein in einem geschlossenen Raum wie der Bahn entsteht, und zum anderen durch
die Ungewissheit und Fluchtmoglichkeit des Téaters auf der offenen Strale. Fur Eva, die den
Nigab trégt, stellt die StralRe einen Ort wie jeden anderen dar, da sie sich berall beobachtet
fuhlt. Im Gegensatz dazu nimmt Nimi wahr, dass es einen Unterschied macht, ob sie eine
bekannte oder unbekannte StraRe betritt. Auf den StraRen ihres Stadtteils fuhlt sie sich wohl,
obwohl sich nach dem Anlegen des Kopftuchs einige Veranderungen ergeben haben. Sie
berichtet: ,,Ja, es gibt zwei Verkdufer, die mich seitdem gar nicht mehr griifsen, obwohl sie mich
vorher immer gegriifit haben “ (Nimi, S. 8 Z. 233f.). Diese Beobachtung verdeutlicht, dass sich
nach der Entscheidung fir das Tragen des Kopftuchs die Wahrnehmung durch das Umfeld
gewandelt hat. Solche Veranderungen in der Fremdwahrnehmung koénnen das Geftuhl der
sozialen Isolation und ExKklusion bei muslimischen Frauen verstarken und somit ihr soziales
Wohlbefinden beeintrachtigen. Nimi beschreibt aullerdem, dass die Wahrnehmung durch
Passanten je nach Fortbewegungsart variiert. Wenn sie die Strae mit Kopftuch als Radfahrerin

oder Joggerin betritt, reagieren die Passanten h&ufig geschockt. Sie erlautert dies wie folgt:

., Naja, weil ich glaube, der Stereotyp ist ja, kopftuchtragende Frau ist unterdriickt, wird

zu Hause eingesperrt und indem ich Fahrrad fahre oder eben joggen gehe, durchbreche
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ich diesen Stereotyp auf ganz krasse Weise und das ist fur die Leute nattrlich sehr

irritierend, weil so falle ich ja voll aus der Schublade raus* (Nimi, S. 9, Z. 259ff.).

Das Erstaunen der Passanten spiegelt das Bild wider, das in Teilen der deutschen Gesellschaft
uber muslimische Frauen vorherrscht. Die weit verbreitete Annahme, die auch durch Studien
(vgl. Abschnitt 3.3) belegt wird, dass muslimische Frauen unterdriickt sind und ihnen die
gesellschaftliche Teilhabe verweigert wird, steht im Widerspruch zur aktiven Teilnahme Nimi
am Offentlichen Leben. Nimi, die durch ihr Radfahren und Joggen stereotype Vorstellungen
herausfordert, wird von Passanten irritiert wahrgenommen. Diese vorgefassten Meinungen
konnen flr kopftuchtragende Muslimas belastend sein, da sie sich gezwungen fuhlen kénnten,

sich gegen diese Erwartungen zu behaupten.

Dass die Fremdwahrnehmung einen Einfluss auf das Raumerleben von kopftuchtragenden
Muslimas haben kann, verdeutlichen die Berichte von Mina. Auf die Nachfrage der Forscherin,

warum sie auf der StraRe eine grolie Angst verspiire, antwortet sie:

,Ich muss tatsdchlich sagen, durch die Medien. Ich habe jetzt selbst personlich nicht
diese Erfahrung gemacht, aber das, was man mitbekommt, entweder von anderen oder
aus den Medien, das ist sehr erschreckend und deswegen hat man auch die Angst als

kopftuchtragende Frau* (Mina, S. 5, Z. 117ff.).

Mina macht damit klar, dass ihre Unsicherheit auf der Stralle nicht nur auf persénlichen
Erfahrungen beruht, sondern auch durch zusatzliche Faktoren wie Medienberichte und
Erzéhlungen Dritter beeinflusst wird. Dies zeigt, dass das tatsdchliche Raumerleben der Frauen,
das von Angst und Unsicherheiten geprégt ist, durch &ulRere Einflisse die Wahrnehmung von

Gefahr und Risiko verstarken kann.

Zusammenfassend lasst sich festhalten, dass kopftuchtragende Muslimas auf der StraRe einer
Vielzahl von Herausforderungen gegenuberstehen, die ihr Unsicherheitsgefiihl verstérken.
Besonders ausgeprégt ist dieses Gefiihl aufgrund der Unvorhersehbarkeit der Begegnungen mit
fremden Personen, die als potenzielle Bedrohungen wahrgenommen werden. Wahrend die

Offenheit der Stralle im Vergleich zur Enge der Bahn als Vorteil erscheinen kann, wird das
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Fehlen klarer Fluchtmdglichkeiten auf der Strafle als problematisch empfunden. Zudem
verstarkt sich das Geftihl der sozialen Isolation durch Veréanderungen in der Wahrnehmung und
im Verhalten anderer Menschen nach dem Anlegen des Kopftuchs. Die alltadglichen
Erfahrungen und das Sicherheitsgefiihl auf der Stral3e sind fur kopftuchtragende Muslimas in
Deutschland das Ergebnis eines komplexen Zusammenspiels personlicher Erlebnisse,

gesellschaftlicher Erwartungen sowie medialer und externer Einflisse.

5.2.2 Topoambivalente Raumwahrnehmung

In der vorliegenden Forschungsarbeit empfinden kopftuchtragende Muslimas verschiedene
Alltagsrdume als (berwiegend topoambivalent. Ein Raum ruft ambivalente Gefiihle hervor,
wenn er sowohl positive als auch negative Konnotationen haben. Wie bereits zu Beginn des
Kapitels erwahnt, ist es wichtig zu betonen, dass bei der Kategorisierung der Raumpréaferenzen
die subjektiven Wahrnehmungen und Empfindungen der Probandinnen eine zentrale Rolle

spielen.

Durch die kopftuchtragenden Muslimas werden Orte wie beispielsweise Cafés, Schulen,
Universitaten, Arbeitsplatze, Parks, Friedhofe und Spielplatze als topoambivalent definiert.
Dass der Aufenthalt einer kopftuchtragenden Muslima auf einem Spielplatz gemischte Gefiihle

auslosen kann, wird an der Erzdhlung von Leyla deutlich:

,,Und am Spielplatz [...] sind es teils gemischte Gefiihle, weil man da ja nicht daran
gebunden ist. Man muss da ja nicht sitzen bleiben, wenn ich mich beobachtet fuhle [...].
Aber da ich dort eigentlich hingehe, um mit den Kindern zu spielen, fokussiere ich mich

auch nur auf die. Und habe dann natiirlich ein schéones Gefiihl“ (Leyla, S. 6, Z. 157ff.).

Einerseits beschreibt Leyla, dass sie sich aufgrund des Eindrucks unsicher fihlt, auf dem
Spielplatz beobachtet zu werden. Dieses Gefiihl der Unsicherheit wird bei ihr jedoch durch die
Maoglichkeit reduziert, den Ort verlassen zu kénnen. Andererseits macht Leyla deutlich, dass
ihr Fokus auf die Kinder ihre topophile Empfindung gegeniiber dem Spielplatz verstarkt. Diese
Vermischung von Unsicherheit und Freude veranschaulicht, wie positive und negative

emotionale Empfindungen zum Raum diesen gleichzeitig pragen und zu einer vielschichtigen,
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topoambivalenten Wahrnehmung fiihren kdnnen. AuRerdem zeigt die Schilderung Leylas vom
Spielplatz, aber auch die Erzdhlung Fatmas von den Empfindungen wéhrend eines
Spaziergangs im Park, dass diese Orte, die freiwillig fur eine Freizeitaktivitat gewahlt wurden,
durch die Anwesenheit von Bekannten, Freunden oder Personen mit ahnlichen kulturellen oder
religiésen Uberzeugungen eine positive Dimension annehmen konnen: ,, Also in diesem Park
flhle ich mich eigentlich nur gut, weil [...] hier Menschen vieler Kulturen [sind] “ (Fatma, S. 6,
Z. 124f.). Die topoambivalent empfundenen Raume zeichnen sich im Vergleich zu topophob
wahrgenommenen durch eine hohere personliche Kontrolle (iber das Raumerleben aus. Diese

ist oftmals durch personliche Bindungen und soziale Interaktionen gepragt.

Auch die unterschiedlichen Erfahrungen Dalias innerhalb der Universitat beschreiben eine
topoambivalente Beziehung zum Raum. Dalia, die sich im Vorlesungssaal aufgrund ihres
Kopftuchs beobachtet fuhlt und somit unwohl, beschreibt positive Gefuhle in der
Universitatsmensa: ,, Da fillt das gar nicht so auf mit dem Kopfiuch, weil jeder lebt sein Leben,
Jjeder studiert und ldsst den anderen in Ruhe* (Dalia, S. 10, Z. 312ff.). Obwohl beide Orte,
Vorlesungssaal und Mensa von vielen, ihr oftmals unbekannte Studierenden frequentiert
werden, erlebt sie diese unterschiedlich. Im Vorlesungssaal nimmt Dalia aufgrund ihres
Kopftuchs ein negatives Geflihl des Beobachtet-Werdens wahr, wahrend im Gegensatz dazu
fuhlt sie sich in der Mensa weniger auffallig, was sie mit der gemeinsamen Zielsetzung der
Anwesenden und der informellen Atmosphédre im Raum erklart. Diese gegensatzlichen
Erfahrungen innerhalb verschiedener Raume derselben Institution zeigen, wie gleichzeitig
positive und herausfordernde emotionale Reaktionen im selben raumlichen Kontext empfunden

werden kdnnen.

In den n&chsten Unterpunkten werden zwei topoambivalent empfundene Orte, die von den
kopftuchtragenden Muslimas in ihren Interviews zur Sprache kamen, hinsichtlich ihrer
raumlichen Herausforderungen detailliert betrachtet: Cafés und Arbeitspléatze. Die Wahl dieser
beiden Orte ermdglicht eine umfassende Darstellung der Vielfalt an Erfahrungen in
unterschiedlichen topoambivalenten Kontexten. Wahrend in Cafés ungezwungene und

entspannte soziale Begegnungen stattfinden, bietet der Arbeitsplatz eine strukturierte
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Umgebung, die durch spezifische Normen und Erwartungen gepragt ist. Diese Auswahl soll es
ermdoglichen, die unterschiedlichen Aspekte von topoambivalent empfundenen Orten und die
Herausforderungen, denen kopftuchtragende Muslimas dort begegnen, umfassend zu

untersuchen.

5.2.2.1 Café

Das Café wird von den Probandinnen als ein
topoambivalent empfundener Ort beschrieben. Es ist
durch eine meist ungezwungene und entspannte
Atmosphére gekennzeichnet. Im  Vergleich zu
obligatorischen Aufenthaltsorten wie StraRen und
offentlichen Verkehrsmitteln ist das Café ein Ort, der
nach subjektiven Vorlieben, Bedirfnissen und der
Aufenthaltsdauer gewéhlt wird. Dabei lassen sich
verschiedene Arten von Cafés unterscheiden, darunter

gastronomische, Familien-, Arbeits- oder Themen-

Cafés. Auch die Lage der Cafés kann stark variieren und

Abbildung 10: ~ Raumerleben  im  Café

(Fotografin: Leyla) reicht von zentralen, belebten Platzen bis hin zu
ruhigeren, abgelegenen  Orten. Cafés  konnen
beispielsweise in Buchhandlungen, Bildungseinrichtungen oder Einkaufszentren integriert sein
oder sich in Parks und Einkaufsstralien befinden. Je nach Art und Lage kann die Atmosphére
stark variieren und dadurch unterschiedliche Kundengruppen anziehen. Aufgrund der oft
einladenden und entspannten Atmosphare wird ein Café aus verschiedenen Grinden genutzt,

etwa als Ort zur Entspannung, als Arbeitsplatz, als gastronomischer oder als sozialer

Treffpunkt.

Zwei der Probandinnen — Leyla und Mina — haben wahrend der Fotografierphase in ihrem
Alltag jeweils ein Bild von einem Café gemacht. Beide Frauen beschreiben das Café als einen
Ort, der ambivalente Gefiihle bei ihnen auslést, die von verschiedenen Faktoren im Raum

abhangen. Leyla berichtet Folgendes: ,, Da habe ich mich einerseits wohlgefiihlt |...], [aber
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meistens] fihle ich mich [...] so, als ob mich jemand beobachten wirde [...]* (Leyla, S. 2, Z.
371.). Leyla ist sich sicher, dass sie aufgrund ihres Kopftuchs beobachtet wird: ,[...], weil ich
ein Kopfituch trage* (Leyla, S. 2, Z. 39). Mina duBert hingegen das Gefuhl, mit ,,schlechten
Hintergedanken* (Mina, S. 7, Z. 197) angesehen zu werden. Sie hat den Eindruck, dass andere
ein ,,falsches Bild*“ (Mina, S. 7, Z. 198) von ihr haben. Daher flihlen sich beide Frauen im Café
unsicher und verspuren einen inneren Druck. Allerdings geben beide an, mehr Sicherheit zu
empfinden, wenn Gleichgesinnte im Raum sind. Fir Leyla ist es die Anwesenheit einer
Freundin, die ebenfalls ein Kopftuch tragt, die ihr dies vermittelt: ,, /n dem Moment, weil ich
mit meiner Freundin unterwegs war, die auch ein Kopftuch tragt, habe ich mich ein bisschen
sicherer gefuhlt, weil ich nicht allein bin und sie neben mir habe. Sie macht das Gleiche durch
und dann ist auch der Druck auf einmal weg* (Leyla, S. 2, Z. 39ff.). Mina hingegen erwéhnt
explizit, dass sie sich ,,[...] in einem ganz normalen Café mit einem deutschen Betreiber [...]“
(Mina, S. 7, Z. 195f.) nicht wohlfuhlen wirde. Sie empfindet bei der Auswahl des Cafés die
kulturelle Identifikation mit dem Betreiber und der Bedienung des Cafés als sehr wichtig, da
dies bei ihr ein Gefuhl von Akzeptanz und Verstandnis auslost: ,, Die waren total freundlich
und ich hatte auch das Gefiihl, man hat sich auf Anhieb verstanden. Die Chemie hat gestimmt,
und deswegen war das auch ein Café, in dem ich mich wohlgefiihlt habe, weil man sich mit dem

Besitzer identifizieren konnte* (Mina, S. 7, Z. 199ff.).

Zusammenfassend verdeutlichen die Berichte von Leyla und Mina bei der selbststandigen
Auswahl von Alltagsrdumen eine wesentliche Herausforderung. Diese besteht darin, dass die
Wahl der Orte stark vom sozialen Umfeld beeinflusst wird, das fur sie eine sichere Atmosphére
bietet. Die AuRerungen der Frauen verdeutlichen, dass kopftuchtragende Muslimas in
Deutschland in alltdglichen Raumen wie Cafés mit verschiedenen Herausforderungen
konfrontiert sind, die von positiven und negativen Gefiihlen gepréagt sind. Eine zentrale
Problematik ist das Gefiihl des Beobachtet-Werdens, das haufig mit einem Unsicherheitsgefihl
einhergeht und sich negativ auf das allgemeine Wohlbefinden im Raum auswirken kann.
Zudem erleben sie im Café seitens der Besucher und Betreiber das Gefiihl des Misstrauens, was
zur sozialen Isolation beitragen und als Ausdruck der Ausgrenzung aus der

Mehrheitsgesellschaft interpretiert werden kénnte. Eine weitere starke Einschrankung im
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Alltag stellt die Notwendigkeit dar, entweder in Begleitung gleichgesinnter Personen zu sein
oder ein Café zu wahlen, das von einem Betreiber mit Migrationshintergrund gefiihrt wird, um
sich wohlzufiihlen. Diese Voraussetzung beeintrachtigt ihre Selbststandigkeit und Flexibilitat,
da ihre Auswahl an Orten, an denen sie sich sicher und akzeptiert fiihlen, stark eingeschrankt

ist.

5.2.2.2 Arbeitsplatz

Der Arbeitsplatz ist ein zentraler Ort im Leben vieler
Menschen, an dem sie oft zahlreiche Stunden
verbringen. Er bildet den Rahmen fir die Ausiibung
beruflicher Tatigkeiten und ist hdufig von sozialen
Begegnungen gepragt. Der Arbeitsort kann dabei stark
variieren und reicht vom Homeoffice (ber ein
Grollraumbiro oder eine Werkstatt bis hin zur
Baustelle. Grundséatzlich kann die Arbeitswelt in die
zwei  Hauptkategorien ,,Selbststindigkeit und
,2Angestelltenverhéltnis* unterteilt werden. Wéhrend

Selbststandige die Freiheit haben, den Arbeitsort, die

Abbildung 11: Raumerleben am Arbeitsplatz  Arbeitsweise und die Arbeitsdauer selbst zu
(Fotografin: Nimi) bestimmen, sind Angestellte in der Regel an die
Bedingungen ihres Arbeitgebers gebunden. Der Arbeitsplatz ist haufig durch verschiedene
soziale Interaktionen gepragt, die erheblich zur Arbeitsatmosphére beitragen kénnen — sei es
positiv oder negativ. Einige Arbeitsplatze erfordern selbststandiges Arbeiten, wahrend andere
auf Teamwork oder eine Kombination beider Arbeitsweisen ausgerichtet sind. In Deutschland
ist das Arbeitsverhdltnis gesetzlich geregelt und schafft eine rechtliche Grundlage fir ein

sicheres und gerechtes Arbeitsumfeld. Diese gesetzlichen Bestimmungen sind theoretisch

darauf ausgerichtet, die Rechte der Arbeitnehmer zu schiitzen.

Funf der befragten kopftuchtragenden Muslimas haben ihren Arbeitsplatz fotografiert. Alle

Probandinnen berichten, dass ihr Kopftuch im Arbeitsalltag eine mehr oder weniger présente
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Rolle spielt. Fir alle Befragten stellt ihr Arbeitsplatz einen topoambivalenten Ort dar. Zunéchst
geben die Frauen an, sich an ihrer Arbeitsstelle aus unterschiedlichen Griinden wohlzufiihlen,
wobei dieses positive Gefiihl oft an spezifische Bedingungen im Arbeitsumfeld geknupft ist.
Leyla, die in einem Kindergarten tatig ist, flhlt sich aufgrund der positiven und vorurteilsfreien
Beziehung zu den Kindern wohl: ,, Ich fiihle mich bei den Kindern wohl, weil sie nicht fragen,
warum ich es trage* (Leyla, S. 3, Z. 66). Anita und Mina berichten, dass sie sich aufgrund der
zahlreichen Arbeitskollegen mit &hnlichem kulturellem und religiosem Hintergrund an ihrem
Arbeitsplatz wohlftihlen, da sich deren Anwesenheit positiv auf die Arbeitsatmosphére wirke.
Mina, die in einem Deko-Laden arbeitet, ist tiberzeugt, dass sie die Anstellung nur erhalten hat,
weil das Einkaufszentrum in einem Stadtteil liegt, in dem der Anteil von Menschen mit
Migrationshintergrund sehr hoch ist. Sie vertritt die Auffassung, dass die Kunden dort ,, das
Stadtbild mit kopftuchtragenden Frauen gewohnt* (Mina, S. 6, Z. 169) sind und daher ihr
Kopftuch waéhrend der Arbeit nicht wahrnehmen: ,,Die Kunden, als auch die Mitarbeiter
nehmen das Kopftuch an sich gar nicht wahr** (ebd.). Auch Leyla hebt hervor, dass ihr Einstieg
in den Arbeitsplatz durch die Unterstltzung ihrer Anleiterin erleichtert wurde: ,, Ich hatte das
Gliick, dass meine Anleiterin auch ein Kopftuch tragt. Deswegen war das ein bisschen
angenehmer fiir mich*” (Leyla, S. 3). Im Gegensatz dazu stellt Anita fest, dass die
Multikulturalitat ihrer Arbeitskollegen zwar zu einer angenehmen Atmosphére beitragt, sie
jedoch gleichzeitig auf VVorbehalte stoR3t. So berichtet sie: ,,[...] die beleidigen uns manchmal
[...]" (Anita, S. 3, Z. 69). Dies zeigt, dass die positive Wahrnehmung des multikulturellen
Umfelds nicht von allen Seiten gleichermaRen geteilt wird, insbesondere nicht von den ,, vielen
Deutschen* (ebd.), wie Anita es ausdriickt. Demnach wird deutlich, dass die positive
Wahrnehmung des Arbeitsplatzes hdufig von der Zusammensetzung des Kollegiums abhéngt.
Die Akzeptanz des Kopftuchs ist an multikulturellen Arbeitsplatzen tendenziell hoher als an
weniger diversen. Das flhrt dazu, dass kopftuchtragenden Muslimas bestimmte Arbeitsplatze
verwehrt bleiben, was ihre beruflichen Chancen einschrankt und Auswirkungen auf ihre

Integration in den Arbeitsmarkt hat.

Vor allem beim Erstkontakt mit Arbeitgebern oder Kollegen ohne dhnlichen kulturellen und

religiésen Hintergrund sowie bei externen beruflichen Kontakten berichten die Probandinnen
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von Vorurteilen und Skepsis hinsichtlich ihrer Kompetenzen, die von Diskriminierung bis zur
Ablehnung fuhren kdnnen. Mina schildert eine Situation aus einem Vorstellungsgespréch, bei
dem sie aufgrund ihres Kopftuchs ohne die Mdglichkeit, ihre Kompetenz unter Beweis zu

stellen, abgelehnt wurde:

,,Ja, ich habe bei oder ich hditte gerne bei Douglas arbeiten wollen und ich wusste, dass
die eine Aushilfe suchen. Ich bin auch wirklich dahin gegangen und habe gefragt, ob sie
eine Aushilfe suchen und das wurde bejaht. Ich wurde zu der Filialleiterin weitergeleitet
und sie sagte dann zu mir, ,ja wir suchen tatsachlich Aushilfen, aber mit dem Kopftuch

fiihlen sich die Kunden unwohl’* (Mina, S. 5, Z. 1341t.).

Leyla berichtet von anfanglicher Skepsis und Zweifel an der fachlichen Kompetenz durch
Arbeitskolleginnen: ,,Am Anfang hatte ich ein paar Schwierigkeiten, weil da ganz viele
Erzieherinnen sind. Jeder tickt ein bisschen anders. [...] Auch ein bisschen skeptisch waren,
als ob ich irgendwie nichts draufhdtte (Leyla, S. 3). Dalia, die an einer Universitat Studierende
mit Behinderung berét, gibt an, dass sie aufgrund ihres Kopftuchs keine Schwierigkeiten hatte,
die Arbeitsstelle zu bekommen. Im Arbeitsalltag jedoch kdmpft sie mit Zweifeln, da einige
Studierende ihr die Kompetenz absprechen und fragen: ,,,Konnen Sie mir iiberhaupt
weiterhelfen, wissen Sie das tiberhaupt? *** (Dalia, S. 7, Z. 229). Auch Anita, die in einem
H&M-Lager arbeitet, berichtet von Diskriminierung durch eine Kollegin, die ihr aufgrund des
Kopftuchs ihre Arbeitskompetenz absprechen mdchte: ,, Da ist so eine alte Dame, [...] sie sucht
immer nach Fehlern und stellt Fragen wie, ,Warum trdgst du Kopftuch?‘, ,Ist dir nicht
warm? “““ (Anita, S. 3, Z. 71ff.). Die Berichte der Probandinnen machen deutlich, dass
kopftuchtragende Frauen bei der Arbeitssuche und im taglichen Erwerbsleben mit VVorurteilen,
Diskriminierung und der Infragestellung ihrer fachlichen Kompetenz durch Arbeitgeber,
Kollegen und Klienten konfrontiert sind. Diese Problematik tritt insbesondere beim beruflichen
Einstieg auf. Dalia und Leyla berichten jedoch, dass sich diese negativen Erfahrungen und die
anfangliche Infragestellung der fachlichen Kompetenz durch langeren persdnlichen Kontakt
haufig auflésen. Dalia beschreibt, dass ein skeptischer Studierender, der zu ihr zur Beratung

kam und zunéachst aufgrund ihres Kopftuchs an ihrer fachlichen Kompetenz zweifelte, seine
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Zweifel nach ndherem Kennenlernen aufgab (Dalia, S. 7, S. 231f.). Leyla schildert eine &hnliche
Erfahrung in ihrer Tatigkeit als Erzieherin. Die anféngliche Skepsis anderer Erzieherinnen
bezuglich ihrer Kompetenz wandelte sich nach einer gewissen Zeit des Kennenlernens und der
Beobachtung ihrer qualifizierten Arbeit in eine positive Einschiatzung: ,,Aber ich arbeite jetzt
seit 1,5 Jahren dort und jeder kennt mich dort und alle sind begeistert von meinen Leistungen,
wie ich arbeite” (Leyla, S. 3, Z. 64ff.). Hierdurch ergibt sich fur kopftuchtragende Muslimas
die Herausforderung, sich kontinuierlich in Bezug auf ihre Kompetenz und Leistung stéarker

beweisen zu mussen als Personen ohne Kopftuch.

Nimi, die in einem Unternehmen im Bereich Offentlichkeitsarbeit titig ist, stellt im Vergleich
zu den anderen Befragten einen besonderen Fall dar, da sie zundchst ohne Kopftuch angestellt
wurde und es erst spater anlegte. Ein Arbeitsplatz, an dem sie sich zuvor wohlgefihlt hatte,
wandelte sich nach dieser &uRerlichen Veranderung negativ: ,,/...J Spaffaktor Skala von 1 bis
10, so eher 1 (Nimi, S. 3, Z. 83). Sie beschreibt die Herausforderungen, die sich nach der

Veranderung ihres AuReren ergeben haben, wie folgt:

., Als ich mein Kopftuch noch nicht anhatte, waren viele Kollegen oft in meinem Biiro und
suchten den Kontakt. Besonders die Kollegen aus der Verwaltung suchten haufig das
Gesprach. Seitdem ich das Kopftuch trage, habe ich gemerkt, dass man nicht mehr auf
einer Ebene redet. Die Kollegen aus der Verwaltung suchen gar keinen Kontakt mehr*

(Nimi, S. 4, Z. 93ff.).

Fur Nimi ist die Entscheidung, ein Kopftuch zu tragen, daher mit Herausforderungen in der

Kommunikation mit Arbeitskollegen und mit einer Ausgrenzung verbunden.

Zusammenfassend lasst sich festhalten, dass der Arbeitsplatz fur kopftuchtragende Muslimas
als topoambivalenter Ort empfunden wird. Einerseits erleben sie positive Aspekte wie Freude
bei der Arbeit und Wohlbefinden durch ein multikulturelles Umfeld, andererseits begegnen sie
negativen Empfindungen durch Vorurteile und die Infragestellung ihrer fachlichen Kompetenz,
insbesondere durch Arbeitgeber, Kollegen und Klienten ohne &hnlichen kulturellen oder

religiosen Hintergrund. Diese kodnnen aus Sicht einiger Frauen jedoch durch langeren
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personlichen Kontakt tberwunden werden. Die negativen Erfahrungen der Frauen sind mit
Schwierigkeiten bei der Jobsuche und der Notwendigkeit verbunden, sich hinsichtlich ihrer
Kompetenz beweisen zu missen. Die Berichte der Frauen verdeutlichen, dass die beruflichen
Chancen von kopftuchtragenden Muslimas erheblich vom Akzeptanzlevel der Arbeitgeber,

Arbeitskollegen und Klienten abhéngen.

5.2.3 Topophile Raumwahrnehmung

In der vorliegenden Forschungsarbeit werden von den kopftuchtragenden Muslimas
verschiedene von ihnen im Alltag betretene Rdume als Uberwiegend topophil empfunden. In
diesen Alltagsraumen werden bei den Probandinnen tberwiegend positive Gefiihle ausgelost.
Wie Dbereits zu Beginn des Kapitels erwahnt, ist es wichtig zu betonen, dass bei der
Kategorisierung der Raumpraferenzen die subjektiven Wahrnehmungen und Empfindungen der
Probandinnen eine zentrale Rolle spielen. Orte wie das Zuhause, die Moschee, das Auto, der
Garten, der Wald, die Wiese und die sozialen Medien werden von den kopftuchtragenden
Muslimas wahrend der Phase des Fotografierens aufgenommen und im anschlieBenden
Interview als topophil wahrgenommene Orte beschrieben. Vielfaltige Gefuhle und
Voraussetzungen tragen dazu bei, dass ein Raum von einer kopftuchtragenden Muslima als
topophil erlebt wird. Dass der Besitz eines Raumes das Wohlbefinden starken kann, da

Vertrautheit und persénliche Bindung wesentlich sind, zeigt sich im Fall von Maha deutlich:

,,Das ist unser Garten. Ja, da fiihle ich mich auch wohl. [...] Man flhlt sich dort wohl,

weil man die Umgebung kennt, alles bekannt ist, und es auch meinen Alltag prdgt*

(Maha, S. 4, Z. 92ff.).

Ihr Fall zeigt, dass die emotionale Bindung zu einem Ort, die Vertrautheit mit der Umgebung
und die Einbindung in den Alltag einen Ort zu einem als topophil empfundenen Raum machen
kdnnen. Dass die topophile Beziehung zu einem Raum sowohl von der Art der Nutzung als
auch von der Art der Menschen im Raum abhéngt, wird besonders am Beispiel von Amina

hervorgehoben. Sie berichtet von einer Veranstaltung, bei der eine offentliche Wiese
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voribergehend zu einem Gebetsbereich umfunktioniert wurde, in dem Muslime

gemeinschaftlich ihr Gebet verrichteten:

,Das war eine Veranstaltung, wo Muslime fiir etwas Gutes eingestanden sind, und
deshalb war ich stolz, weil man durch mein Kopftuch gesehen hat, dass ich auch mit zur
Gruppe gehdre. Ich kann mich mit denen identifizieren. [...] ich habe mich sehr wohl

gefthlt [...]1“ (Amina, S. 4, Z. 96ff.).

Dies hebt hervor, dass das Engagement fiir eine kollektive Uberzeugung und das sichtbare
Tragen des Kopftuchs, welches als Symbol der Zugehorigkeit zur versammelten Gruppe dient,
Amina stolz, sicher und sich wohlfiihlen I&sst. Das offene Gelénde, das Ublicherweise von
unterschiedlichen Personen genutzt wird und unter diesen Umstdnden von den
kopftuchtragenden Frauen als unsicher wahrgenommen werden kann, wird durch die kollektive

Nutzung in einen Ort transformiert, der ein Gefihl von Sicherheit und Zugehdrigkeit vermittelt.

Auch virtuelle Rdume, die in der Regel fir alle frei zuganglich sind, kbnnen unter bestimmten

Umsténden eine topophile Beziehung hervorrufen. So berichtet Yara:

., Ich lebe in einer kleinen selbst gewdhlten Bubble, was ich auch ganz bewusst mache.
[...] Ich habe das Gefiihl, dass ich dort extrem viel Support von den Menschen bekomme,
die mir folgen [...]. Mein Instagram-Account ist eigentlich ein Ort, an dem ich mich auch
extrem wohlfiihle und wo ich keine Hemmungen habe, irgendwas zu posten oder meine

Meinung zu teilen“ (Yara, S. 8, Z. 227ff.).

Yara nutzt diese Plattform bewusst, um ihre Erfahrungen und Erlebnisse aus dem Alltag mit
anderen, von ihr ausgewahlten Personen mit dhnlichen kulturellen, religiésen und sozialen
Uberzeugungen zu teilen. Im Hinblick auf die in den vorhergehenden Abschnitten
beschriebenen alltdglichen negativen Erfahrungen von Yara wird deutlich, dass sie ihre Social-
Media-Plattform zu einem Ort umgestaltet hat, den sie als topophil wahrnimmt. Dort vertritt sie
Meinungen, die sie im Alltag nicht duBern kann. Demnach kann eine topophile Beziehung zu
einem Raum durch Faktoren wie eigenstdndige Kontrolle und selektive Wahl des Umfelds
sowie durch die Freiheit zur ungehemmten Meinungsauerung ausgeldst werden.
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Im Folgenden werden die Orte ,,Zuhause* und ,,Moschee hinsichtlich des Raumerlebens
detailliert untersucht. Die Auswahl dieser beiden Orte erfolgt, da sie von den Probandinnen am
h&ufigsten als topophil empfundene Rdume benannt wurden. Die Reihenfolge der Bearbeitung

orientiert sich an der H&aufigkeit ihrer Nennung.

5.2.3.1 Zuhause

Das Zuhause ist flr viele Menschen ein Ort im Alltag, der

20 eine grofle personliche Bedeutung hat. Der private Raum
“ - - - - - -

L__J bietet Sicherheit und Schutz und stellt einen Bereich dar, in
e

dem der Individualitat freien Lauf gelassen werden kann.

il
e 4

Jedoch kdnnen mit dem Zuhause auch negative Bedeutungen

verknupft sein. Dieser Raum kann beispielsweise flr

Menschen isolierend wirken, einen Mangel an Privatsphére
aufweisen oder aufgrund von hduslicher Gewalt ein Ort des
Abbildung 12:  Raumerleben  zuhause L€1ds und der Unsicherheit sein. Der Wohnort kann stark
(Fotografin: Mina) variieren und sich je nach geographischer Lage entweder
stadtisch oder landlich prasentieren. Die Praferenzen hinsichtlich des Wohnraumes sind rein
subjektiver Natur. Dessen GrélRe kann von grofRzigig bis kompakt reichen, die Art des
Wohngebdudes variiert von Einfamilienhdusern Uber Wohnungen bis hin zu
Wohngemeinschaften. Auch die Gestaltung der Innenrdume orientiert sich an den individuellen
Vorlieben. Typischerweise besteht ein Wohnbereich aus einem Schlafzimmer, einem

Wohnzimmer, einer Kiiche und einem Bad.

Fur kopftuchtragende Muslimas stellt das Zuhause einen besonders bedeutsamen Ort dar, was
sich darin &uRert, dass es wahrend der Fotografier-Phase von den Probandinnen am
zweithaufigsten aufgenommen wurde. Alle Probandinnen beschreiben ihr Zuhause als einen
rein topophil wahrgenommenen Ort. Die Frauen empfinden dort verschiedene positive Gefihle:
., Sicherheit” (Yara, S. 9; Z. 263f.), ,, Verstindnis“ (Mina, S. 3, Z. 67), ,, Toleranz* (Anita, S.
1, Z. 10) sowie ,, Ruhe und Entspannung “ (Leyla, S. 5, Z. 143). Da sie aufgrund ihrer Religion

in der Offentlichkeit oft Diskriminierung erfihrt, beschreibt Maha inr Zuhause mit den Worten:
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., Ich bin da einfach ich und kann das auch ganz offen zeigen (Maha, S. 4, Z. 89). Ahnlich
aufRert sich Mina: ,, Das ist mein privater Bereich, da kann ich sein, wer ich bin. Diesen Raum
betreten nur Menschen, die mich kennen und die nichts an mir anzuzweifeln haben oder meine
Religion kritisieren oder anzweifeln* (Mina, S. 7, Z. 205ff.). Die Mehrheit der befragten Frauen
gibt an, zuhause kein Kopftuch zu tragen, da sie sich , unter Familie” (Eva, S. 4, Z. 100)
befinden. Im Gegensatz dazu berichtet Katja, dass sie ihr Kopftuch auch zu Hause nicht ablegt:
,,Ja, ich bin die ganze Zeit damit rumgelaufen und es hat mich nicht eingeschrdnkt und es war
komplett Wohlfuhlfaktor. [...] Es [ist] mittlerweile zu einer zweiten Haut geworden, man merkt
es eigentlich gar nicht mehr* (Katja, S. 5, Z. 131f.). Die Berichte der Probandinnen
verdeutlichen, dass das Raumerlebnis im topophil empfundenen Raum individuell gepragt ist.
Wéhrend einige Frauen das Zuhause als einen Ort betrachten, an dem sie ihre religiose
Symbolik ablegen kdnnen, sehen andere wie Katja das Kopftuch als festen Bestandteil ihres
Alltags und ihres Wohlbefindens, der sowohl den 6ffentlichen als auch ihren privaten Raum
durchdringt. Zusammengefasst zeigt sich, dass das Raumerlebnis im Zuhause fir
kopftuchtragende Muslimas von ihren Personlichkeiten abhangt. Wahrend viele das Zuhause
als einen Raum betrachten, in dem sie sich von duf3eren religiésen oder kulturellen Normen
befreien und in ihrer Privatsphare ohne Kopftuch entspannen kdnnen, erleben andere das
Tragen des Kopftuchs als untrennbaren Bestandteil ihres privaten Raumes und ihres

Wohlbefindens.

Dass nicht nur das eigene Zuhause als topophiler Raum empfunden werden kann, sondern auch
die privaten Raume naher Verwandter, wird in den AuRerungen von Dalia und Leyla deutlich.
Dalia beschreibt ihr Elternhaus als Wohlftihl- und Rickzugsort: ,, Also das ist Zuhause bei
meinen Eltern. Der Blick von meinem Zimmer aus. Da trage ich das Kopftuch eigentlich nicht.
Aber es ist eigentlich auch ein Riickzugsort, ein Ort, wo mich auch viele Freunde besucht haben
und einfach ein positiver Ort” (Dalia, S. 5, Z. 156ff.). Leyla erz&hlt Gber ihr positives

Raumerleben bei ihrer Tante zuhause:

,,Dann habe ich noch das Bild bei den Verwandten zuhause. Bei meiner Tante, wo sie mir

einen Cappuccino gemacht hat. Da habe ich mich sehr wohlgefuhlt, weil ich meine Tante
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auch lange nicht mehr gesehen habe. Ich hatte auch einen weiten Weg dahin, das war in
Frankfurt. Bei meiner Familie fiihle ich mich meistens am wohlsten, weil ich mit den
Personen aufgewachsen bin und die mich so akzeptieren, wie ich bin, aufgrund meines

Kopftuches *“ (Leyla, S. 2, Z. 45ff.).

Die Aussagen von Dalia und Leyla machen deutlich, dass sich das Gefiihl des Wohlbefindens
nicht ausschliellich auf das eigene Zuhause beschrénkt, sondern auch auf die privaten Raume

naher Verwandter ausgeweitet werden kann.

Dass das Gefiihl des Wohlbefindens nicht zwangslaufig von familidaren Mitgliedern abhangt,
jedoch ahnliche Gesinnungen eine Rolle spielen kénnen, wird durch die Erzahlungen von Anita

deutlich, die in zwei unterschiedlichen Wohngemeinschaften gelebt hat:

,,[In der ersten WG habe ich mit einer] Russin, einer Deutschen und einer lIranerin
zusammengelebt. Da gab es, wenn ich gekommen bin, immer so viele Fragen. Immer
dieses, warum tragst du ein Kopftuch, wie ist eine muslimische Dings bla bla bla, isst du
kein Schwein bla bla bla. [...] [Jetzt] wohne ich mit zwei Madchen. Eine ist aus
Usbekistan und eine aus Indonesien. Wir sind alles Muslime, nur die Freundin aus
Usbekistan tragt kein Kopftuch, aber meine indonesische Freundin schon. Aber wir sind
ganz tolerant miteinander. Wir machen manchmal was zusammen. Wir beten auch
manchmal zusammen. Und im Ramadan kochen wir auch zusammen und machen Iftar.

Das finde ich sehr schon* (Anita, S. 5, Z. 140ff.).

Anitas Erlebnisse verdeutlichen, dass eine Wohngemeinschaft mit Menschen unterschiedlicher
kultureller und religiéser Hintergriinde mit der Pflicht verbunden sein kann, sich erkléaren zu
mussen. Im Gegensatz dazu kann eine gemeinsame kulturelle und religiése Gesinnung mit

einem Geflihl von Akzeptanz und Zusammengehorigkeit einhergehen.

Dass die Suche nach einem Zuhause, welches in der Regel ein Geflihl des Wohlbefindens
vermitteln soll, eine Herausforderung darstellen kann, zeigt sich in den Erfahrungen von Yara

bei der Wohnungssuche:
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. [...] die Erfahrung, die ich bei der Wohnungssuche gemacht habe, haben mir nochmal
so richtig gezeigt, was flr einen internalisierten Rassismus es in Deutschland gibt. Ich
bin bei einer Wohnungsbesichtigung und habe eine Mappe dabei mit all meinen
Unterlagen. Die einzige Frage, die der Vermieterin einfallt, ist, warum ich einen Schleier
trage. Und dann denke ich mir so, das hat tberhaupt nichts damit zu tun, also frag mich
lieber, wo ich arbeite oder wer meine Miete bezahlt. Aber das Einzige, was sie

interessiert, ist, warum ich einen Schleier trage* (Yara, S. 9, Z. 267ff.).

Die Erfahrung von Yara verdeutlicht die Herausforderungen, denen kopftuchtragende
Muslimas bei der Suche nach ihren im besten Fall topophil empfundenen R&umen
gegenuberstehen. Der Vorfall verdeutlicht, dass der Zugang zu einem Wohnraum nicht nur von
personlichen Vorlieben der Frauen abhéngt, sondern auch mafiigeblich von der Akzeptanz, in

diesem Fall der religiosen Symbolik durch den Vermieter, beeinflusst wird.

Zusammenfassend l&sst sich festhalten, dass das Zuhause fiir kopftuchtragende Muslimas einen
besonders sicheren Riickzugsort bietet, an dem sie sich im Gegensatz zu den negativen
Zuschreibungen der Gesellschaft entfalten konnen. Wéhrend die Probandinnen das Kopftuch
vorwiegend zuhause nicht tragen, zeigt sich auch, dass das Kopftuch von einigen Frauen als
untrennbarer Bestandteil ihres Wohlbefindens im alltaglichen Raumerleben verstanden wird.
Die Berichte verdeutlichen, dass nicht nur das eigene Zuhause als ein topophil
wahrgenommener Ort empfunden werden kann, sondern auch das Zuhause von nahen
Verwandten, die ein Gefuhl von Akzeptanz und Verstédndnis vermitteln. Zudem wird deutlich,
dass das Raumerleben der kopftuchtragenden Muslimas durch Personen mit dhnlichen
kulturellen und religiésen Hintergrinden positiv beeinflusst wird, wahrend unterschiedliche
kulturelle und religiose Perspektiven das Gefiihl des Fremdseins verstarken kénnen. Schlielich
zeigt sich, dass die Suche nach einem privaten Wohlfihlort fir muslimische Frauen eine
Herausforderung darstellt, die nicht nur von persénlichen Préaferenzen abhangt, sondern auch

mafgeblich von der Einstellung des Vermieters zum Kopftuch.
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5.2.3.2 Moschee

Die Moschee dient als Gebetsraum fir Muslime
und wird von den Anhéngern des Islams nicht nur
fur individuelles und gemeinschaftliches Gebet
genutzt, sondern auch zum Lesen des Korans, fir
religiose  Veranstaltungen und als sozialer
Treffpunkt. Die Grof3en und Formen von Moscheen
variieren erheblich. Sie reichen von grolien,
imposanten Bauwerken bis hin zu kleinen,
bescheidenen Gebduden. Typischerweise zeichnen
sich Moscheen durch bestimmte architektonische

Merkmale wie Minarette, Kuppeln und offene

Abbildung 13:  Raumerleben in der Moschee

Gebetsraume aus. In Deutschland sind préachtige
(Fotografin: Selma)

Moscheen eher selten. Der Bau von Kuppeln und
Minaretten flhrt nicht selten zu gesellschaftlichen Diskussionen. Ein Grund dafur ist die
misstrauische und in einigen Fallen sogar ablehnende Haltung gegeniiber dem Islam in

Deutschland.

Finf der Probandinnen machten in ihrem Alltag Aufnahmen von einer Moschee und
bezeichneten diesen Ort explizit als einen topophil empfundenen Raum, der von den Frauen als
zweites Zuhause empfunden wird, wie mehrfach in den Interviews betont wird. Maria
beschreibt die Moschee mit den Worten: ,, Die Moschee ist mein zweites Zuhause* (Maria, S.
2, Z. 54). Auch Anita duBert sich &hnlich: ,, Ich fiihle mich hier wie zuhause“ (Anita, S. 3, Z.
84). Diese Aussagen verdeutlichen, dass die Moschee fiir kopftuchtragende Muslimas nicht nur
religiose Aspekte beherbergt, sondern auch einen Raum bietet, in dem sie sich geborgen und
zugehorig fuhlen. Von diesem Zugehdorigkeitsgefihl berichten auch Amina und Mina. Amina
gibt an, sich in der Moschee mit dem Kopftuch wohlzufuhlen, ,, weil alle so gekleidet sind*

(Amina, S. 2, Z. 41), sie flgt jedoch hinzu, dass die Moschee ihrer Meinung nach ein inklusiver
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und toleranter Ort ist, an dem alle Menschen, unabhé&ngig von der religiésen Kleidung,

akzeptiert und gleichwertig wahrgenommen werden:

,, Wenn eine Frau ohne Kopftuch reinkommt, dann guckt sie keiner komisch an. Aber wenn
eine Frau mit Kopftuch an einen Ort geht, wo es nicht Ublich ist, dass das Kopftuch
getragen wird, dann wird man komisch angeguckt. Ich finde, dass in der Moschee jeder

Willkommen ist und man sich wohlfiihlt, egal wie man aussieht” (Amina, S. 2, Z. 41ff.).

Dass die Moschee fiir die Probandinnen nicht nur einen Ort der religiosen Praxis darstellt,
sondern auch als Raum fir soziales Miteinander und emotionalen Beistand verstanden wird,
zeigen die Aussagen von Anita und Mina. Anita, die sich in der Moscheegemeinde engagiert
und sie auch als Treffpunkt mit Freundinnen nutzt, berichtet: ,, Ich treffe mich oft mit meinen
Freundinnen dort, wir machen gemeinsam Vortrage und wir beten zusammen, wir machen
samstags Koranunterricht” (Anita, S. 3, Z. 84f.). Mina betont die Sicherheit, die sie im

Vergleich zum o6ffentlichen Raum verspurt:

., [...], weil ich unter Gleichgesinnten bin, weil ich nicht anders aussehe und weil ich mich
nicht fremd fiihle und auch weil es ein geschutzter Raum ist fir mich. Ich kann nicht
angegriffen werden, weil es niemanden gibt, der in religiéser Hinsicht eine andere
Ansicht hat als ich. Deswegen ist das ein Raum, in dem ich mich wohlfiihle* (Mina, S. 2,

Z. 47ff).

Dass die Moschee ein ungezwungener Ort fir kopftuchtragende Muslimas sein kann, weil sie
dort kulturelle und sprachliche Ubereinstimmung erfahren und keine Angst haben missen,
aufgrund ihrer religiosen Praxis verurteilt zu werden, wird an folgender Erzahlungen Marias

deutlich:

,Ich denke, das hdngt auch damit zusammen, dass ich seit meiner Kindheit in diese
Moschee gehe. Die Leute, die dort sind, teilen unsere Herkunft und sind Freunde. Ich bin
ebenfalls mit ihnen aufgewachsen. Wir sprechen dieselbe Sprache, und sowohl vom
Sozialen als auch vom Thematischen her sind wir alle auf einem Niveau. Man muss
niemandem etwas erklaren oder befiirchten, dass ein unpassender Kommentar oder eine
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Frage kommt, die man nicht beantworten kann. Es ist wirklich so, dass man sich dort
wohlfiihlt und Witze machen kann, ohne dass jemand etwas falsch versteht. Man kann
uber Themen sprechen, ohne negative Auswirkungen befurchten zu mussen. Daher fiihle

ich mich dort sehr, sehr wohl* (Maria, S. 2, Z. 63ff.).

Die Aussagen der Probandinnen zeigen, dass die Bedeutung der Moschee je nach individuellem
Schwerpunkt variiert. Wahrend fir Maria und Amina das Geflihl der Zugehorigkeit und
Gleichwertigkeit im Vordergrund steht, liegt der Schwerpunkt fir Anita, Mina und Enisa auf

dem gemeinschaftlichen Aspekt.

Zusammengefasst wird offensichtlich, dass die Moschee fiir kopftuchtragende Muslimas in
Deutschland einen besonders bedeutenden als topophil wahrgenommenen Ort darstellt, an dem
sie sich sowohl zugehdrig als auch sicher fiihlen. Die Moschee wird von den Muslimas héaufig
als ihr ,,zweites Zuhause* beschrieben, was auf die soziale, kulturelle und religiése Akzeptanz
zurlckzufihren ist, die sie dort erfahren. Im Gegensatz zum 6ffentlichen Raum, in dem sie sich
h&ufig aufgrund ihres Kopftuchs fremd flhlen, erleben die Frauen in der Moschee ein Gefihl

der Sicherheit und genief3en, sich nicht erklaren zu missen.

5.3 Bewaltigungsstrategien in Alltagsraumen

Im ersten Teil des empirischen Kapitels dieser Forschungsarbeit wurde die Buhne fir die
Untersuchung vorbereitet, indem verschiedene alltdgliche Raume vorgestellt und die
Herausforderungen, denen kopftuchtragende Muslimas gegeniberstehen, prasentiert wurden.
Diese Herausforderungen erstrecken sich tber unterschiedliche Raumtypen und Raumkontexte
und sind von sozialen, kulturellen und religiosen Dynamiken in der Gesellschaft sowie den
subjektiven Raumpraferenzen der Probandinnen abhdngig. Der Fokus des vorliegenden
Abschnitts liegt auf der Analyse des Umgangs mit diesen alltdglichen Herausforderungen
anhand berindividueller Kategorien. Hierbei wird das tberarbeitete Lazarus-Modell zur
Stressbewaéltigung herangezogen, das bereits im Theorieteil der Arbeit ausfihrlich dargestellt

wurde.
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Abbildung 14: Bewaltigungsstrategien (eigene Darstellung)

Das in Abbildung 14 gezeigte Modell dient dazu, die Coping-Mechanismen zu erforschen, die

kopftuchtragende Muslimas anwenden, um ihre Herausforderungen zu bewaéltigen.

Obwohl die Probandinnen sich in é&hnlichen Sicherheits- und Bedrohungslandschaften
bewegen, zeigen sich Unterschiede in ihren strategischen Ansédtzen zur Bewaéltigung der
Herausforderungen. Die Vielfalt an individuellen Strategien wird im Folgenden im Umgang
mit den im vorherigen Abschnitt vorgestellten topophoben und topoambivalenten
Alltagsraumen, wie der Bahn, der StraRe, dem Café und dem Arbeitsplatz analysiert. In der
Untersuchung wird zwischen Handlungs- und Denkstrategien unterschieden, die wiederum in
konfrontative und vermeidende Strategien unterteilt werden. Unter Handlungsstrategien
werden konkrete Handlungen und Verhaltensweisen verstanden, die von den Subjekten
ausgelibt werden, um mit Herausforderungen im Raum umzugehen. Diese Strategien zielen
darauf ab, eine Situation unmittelbar zu beeinflussen oder zu verdndern. Unter konfrontative
Handlungsstrategien fallen Téatigkeiten, die als direkte Reaktion auf Herausforderungen und

negative Erfahrungen im Raum folgen. Dabei versuchen die Subjekte durch prézise und direkte
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Kommunikation sowie gezielte Handlungen eine Herausforderung zu bewaéltigen.
Konfrontative Handlungsstrategien werden zumeist angewandt, um sich in unterschiedlichen
sozialen und radumlichen Kontexten zu integrieren. Vermeidende Handlungsstrategien hingegen
umfassen Handlungen, die darauf abzielen, Herausforderungen und negative Erfahrungen zu

umgehen.

Denkstrategien beziehen sich auf die Verarbeitung von Gedanken sowie die Art und Weise, wie
die Frauen ihre Gedanken und Einstellungen in Bezug auf die Herausforderungen verandern.
Diese Strategien zielen darauf ab, das Verstdndnis oder die Wahrnehmung der
herausfordernden Situation zu steuern. Unter einer konfrontativen Denkstrategie wird im
Verstandnis der vorliegenden Arbeit eine Denkweise verstanden, die herausfordernde und
schwierige Situationen aktiv analysiert und hinterfragt. Diese Strategie umfasst die
unmittelbare kognitive Auseinandersetzung mit den Situationen. Im Gegensatz dazu zielt die
vermeidende Denkstrategie darauf ab, belastende Situationen nicht weiter zu vertiefen oder sich
mit ihnen auseinanderzusetzen. Laut Lazarus und Folkman (LAzARuUs et al. 1984) kdnnen
verschiedene Copingstrategien im Rahmen ein und derselben Handlung gleichzeitig auftreten,
was in der vorliegenden Arbeit auch impliziert, dass sowohl konfrontative als auch
vermeidende Strategien in vielschichtigen Handlungen miteinander verflochten sein konnen. In
Anlehnung an diese Auffassung werden in der vorliegenden Studie die Handlungs- und
Denkstrategien gemeinsam betrachtet, um eine umfassende Analyse der durch die
Probandinnen angewandten Strategien in ihrer Komplexitat zu gewéhrleisten. Diese detaillierte
Untersuchung der Strategien soll ein tiefreichendes Verstandnis dafur vermitteln, wie
muslimische Frauen mit Kopftuch die Herausforderungen in den ausgewahlten Alltagsraumen
bewaltigen und sich individuell an herausfordernde Situationen anpassen, um die Qualitét des
Alltagslebens und ihr Wohlbefinden zu verbessern. Es sei erwahnt, dass die Bezeichnungen der
Strategien von der Forscherin selbst gewahlt wurden und nicht das Resultat standardisierter
Terminologien oder bestehender Theorien sind. Die gewahlten Bezeichnungen sollen die
Individualitat und Komplexitat der Bewaltigungsstrategien verdeutlichen und einen weiteren
Beitrag dazu leisten, die vielfaltigen Herausforderungen der kopftuchtragenden Muslimas in

den Raumen ihres Alltags zu erortern.
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5.3.1 Strategischer Umgang mit topophoben Raumerfahrungen

Die im Abschnitt 5.2.1 analysierten Herausforderungen, denen muslimische Frauen mit
Kopftuch in den als topophob empfundenen R&umen Bahn und Stralle gegeniiberstehen,
verdeutlichen, dass diese Erlebnisse ihr Alltagsleben erheblich negativ beeinflussen. Die
Probandinnen berichten von verbalen und non-verbalen Angriffen, mit denen sie in der Bahn
konfrontiert werden. Diese fiihren bei ihnen zu Gefuhlen der Unsicherheit, des
,Ausgeliefertseins®, der Angst, der Hilflosigkeit und der Ausgrenzung. Das Datenmaterial Uber
die Erlebnisse auf der Stralle verdeutlicht, dass kopftuchtragende Muslimas aufgrund der
Unvorhersehbarkeit der Begegnungen mit fremden Personen sowie aufgrund negativer
Vorerfahrungen ihrerseits und von Erzéhlungen Dritter, die StraRe als einen Ort bewerten, an

dem sie ein verstarktes Unsicherheitsgefiihl empfinden.

Das vorliegende Kapitel untersucht nun, wie Kkopftuchtragende Muslimas die
Herausforderungen in ihren Alltagsrdumen Bahn und Strafle bewaéltigen. Es sei bereits
vorweggenommen, dass die Analyse der Bewéltigungsstrategien verdeutlicht, dass Handlungs-
und Denkstrategien eng miteinander in Verbindung stehen. Einer Handlungsstrategie geht
zumeist eine Denkstrategie voraus, die die Entscheidung, einer Situation konfrontativ oder
vermeidend entgegenzutreten, leitet und fordert. Die Denkstrategien kdnnen als mentale Filter
verstanden werden, die eine herausfordernde Situation bewerten und die fiir das Individuum am
besten geeignete Strategie bestimmen. Trotz der starken Verkniipfung sollen die beiden
Strategietypen im Folgenden separat voneinander betrachtet werden, da sie unterschiedliche

Funktionen und Wirkmechanismen im Prozess der Bewaltigung erfullen.

Nachdem nun im ersten Abschnitt des Kapitels die Basis flr die Untersuchung gelegt wurde,
werden nachfolgend die durch die Forscherin isolierten und idealtypisch gruppierten Strategien

der kopftuchtragenden Muslimas betrachtet.

5.3.1.1 Konfrontative und vermeidende Handlungsstrategien

Nach der Analyse der Bewaltigungsstrategien, die von kopftuchtragenden Muslimas als
Reaktion auf erlebte Herausforderungen in Alltagsraumen angewendet werden, lassen sich
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verschiedene Handlungsmuster identifizieren. Im Folgenden wird unter Berlcksichtigung der
Orte Bahn und StraRe sowohl auf konfrontative als auch auf vermeidende Handlungsstrategien
eingegangen, die in direkten und indirekten Angriffssituationen sowie bei diskriminierenden

Erlebnissen zur Anwendung kommen.

Die Bahn stellt fir kopftuchtragende Muslimas einen Ort dar, der topophob wahrgenommen,
daer als ein Raum beschrieben wird, in dem sie verbalen und nonverbalen Angriffen ausgesetzt
sind. Eine konfrontative Strategie, die in der Bahn angewandt wird, ist die aktive
Reaktionsstrategie. Deren zugrunde liegende Logik besteht darin, aktiv auf verbale und
nonverbale Angriffe sowie Diskriminierung zu reagieren, um das subjektive Sicherheitsgefihl
und das Wohlbefinden im Raum zu verteidigen: ,,[...], wenn ich die Moglichkeit habe, antworte
ich natiirlich zuriick, versuche das irgendwie zu kldren* (Dalia, S. 6, Z. 178f.). Dalia wendet
diese Strategie an und spricht hier von direktem Handeln, welches ,irgendwie” die
Herausforderung bewaéltigen soll. Diese Formulierung weist auf eine gewisse Unsicherheit hin,
was die flr sie beste Reaktionsweise betrifft. Nichtsdestotrotz hat Dalia den Entschluss gefasst,
aktiv zu handeln. Mit dieser direkten Handlungsstrategie mochte sie die herausfordernde
Situation aktiv klaren, Kontrolle tber die negativen Erlebnisse gewinnen und eine Ldsung

herbeifiihren.

Eine weitere konfrontative Handlungsstrategie in der Bahn zeigt sich in der proaktiven
Schutzstrategie, die darin besteht, sich auf potenzielle verbale und nonverbale Angriffe
vorzubereiten: ,,[...], wenn ich in der Bahn bin und weil3, dass es eher voll ist und dort nur ein
oder zwei freie Platze vorhanden sind, dann setze ich mich lieber nicht hin, sondern stehe
lieber* (Leyla, S. 3, Z. 74f.). Leyla berichtet, dass sie es vermeidet, sich in einer voll besetzten
Bahn auf einen freien Platz zu setzen, da sie ,, Angst [hat], komisch angeguckt zu werden. Oder
[...] Leute nicht neben [ihr] [...] sitzen wollen “ (Leyla, S. 3, Z. 181ff.). Diese Handlungsstrategie
basiert auf dem Grundprinzip, durch die Entscheidung, stehenzubleiben, das Risiko potenzieller
verbaler oder nonverbaler Angriffe zu minimieren und die emotionale sowie soziale Belastung
praventiv zu reduzieren. Auch eine erfahrungsbasierte Risikominderung kann eine Rolle

spielen:
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., Ich hatte auch Vorfdlle, als ich in der Bahn saf3 oder in die Bahn eingestiegen bin und
jemanden darum gebeten habe, Platz zu machen, und die Dame oder der Herr mich nur
blod angeguckt haben, als ob ich ein Krimineller wére. Das habe ich auch schon erlebt,

und deswegen versuche ich mich [vorzubereiten] [...]" (Leyla, S. 3, Z. 78ff.).

Diese Handlungsstrategie zielt darauf ab, durch eigene Anpassung aufgrund friiherer Erlebnisse
das Risiko potenziell negativer Erfahrungen zu minimieren. Sie dient dazu, sich emotional zu
entlasten und das Gefiihl von Sicherheit und Wohlbefinden durch eine kontrollierte Umgebung

zu fordern.

Es lasst sich feststellen, dass konfrontativen Handlungsstrategien héaufig eine
Gefahrenbewertung und Abwagung der Situation aus einer denkstrategischen Perspektive
(weitere Ausfihrungen im nachsten Abschnitt) vorangehen. Dies wird besonders in der

folgenden Situation deutlich, die Enisa schildert:

., Ich hatte mal einen Vorfall in der Bahn. Da hat jemand einen Avocadokern auf mich
geschmissen. Eine Freundin war auch mit mir, sie tragt kein Kopftuch. Und ich habe mich
echt schwer zurlickgehalten und wollte eigentlich gleich der Person hinterherrennen, weil
die Person den Kern geschmissen hat und dann direkt aus der Bahn gerannt ist. Ich war

noch da. Meine Freundin hat mich dann zuriickgehalten und gesagt: ,Enisa, beruhig

dich.“ (Enisa, S. 6, Z. 148ff.).

Diese Erfahrung verdeutlicht, dass selbst wenn der Wunsch besteht, konfrontativ vorzugehen,
die konkrete Reaktion oft durch eine situative Bewertung beeinflusst wird. In manchen Féllen
fuhrt eine empfundene Bedrohung oder ein eskalierendes Verhalten dazu, dass eine
konfrontative Handlungsstrategie angepasst oder zurtickhaltender umgesetzt wird, um eine

potenzielle Eskalation zu vermeiden.

Konfrontative Strategien werden somit durch subjektive emotionale Einfliisse und soziale
Faktoren der Situation gepragt. Dabei kdnnen einige Reaktionen spontan erfolgen, wahrend
andere reflektiert und bewusst gewdhlt werden. Bei dem Einsatz der konfrontativen
Handlungsstrategie spielt nicht nur die Einschdtzung der potenziellen Eskalation eine
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entscheidende Rolle, sondern auch die Bewertung der Dauer und Intensitdt der

diskriminierenden Handlung:

., Es stort mich nicht, wenn das dann ein bis zwei Minuten ist. Wenn es aber linger geht
oder wenn der Blick ganz bdse ist und die Augenbrauen stark zusammengekniffen sind,

‘

dann frage ich, ob ich helfen kann. Und wie gesagt, habe ich keine Antwort bekommen*

(Nimi, S. 4, Z. 118ff.).

Diese Faktoren konnen die Entscheidung beeinflussen, ob eine Situation gemieden oder
konfrontativ angegangen wird. Dies zeigt sich auch in der folgenden Herangehensweise: Auf
die Frage, ob Amina aufgrund potenziell negativer Erfahrungen die Bahn meiden wirde,
antwortet sie: ,, Nein, nein, aufSer dort sind eine Horde voller Hooligans. Da gehe ich natiirlich
nicht rein. Ansonsten nicht* (Amina, S. 3, Z. 89f.). Diese Aussage verdeutlicht die Fahigkeit
der Frauen, Situationen individuell zu bewerten und gezielt zwischen Konfrontation und
Vermeidung abzuwégen. Eine weitere Strategie ist, in der Bahn eine proaktive Schutzstrategie
anzuwenden, die darin besteht, sich Unterstitzung durch Personen mit einem &hnlichen
kulturellen oder religiésen Hintergrund oder anderen potenziell von Anfeindungen betroffenen
Personen zu suchen: ,, Ich guck einfach, habe ich Menschen in der Bahn, zu denen ich mich
setzen kann* (Yara, S. 6, Z. 161). Ziel dieser Strategie ist es, sich proaktiv auf potenzielle
Konflikte vorzubereiten und ein Gefiihl von Sicherheit und Unterstutzung zu schaffen. Diese
konfrontative Handlungsstrategie zielt jedoch nicht nur darauf ab, sich selbst vor moglichen
Konflikten zu schutzen, sondern auch darauf, eine unterstiitzende Gemeinschaft zu fordern,
indem man sich gezielt neben Personen setzt, die ebenfalls potenziell von Anfeindungen

betroffen sein kdnnten, um so gegenseitig das Geflihl von Sicherheit und Solidaritét zu starken.

., Aber das ist genauso wie, wenn ich in die Bahn gehe, dann gucke ich mir auch erst die
Menschen an, von denen ich denke, die kdnnen potenziell von einem rassistischen Angriff
Opfer werden, dann setze ich mich neben die, einfach schon mal als Pravention fiir uns

beide* (Yara, S. 6, Z. 163ff.).
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Diese Strategie, die als proaktive Solidaritatsstrategie bezeichnet werden kann, besteht darin,
dass durch die bewusste Auswahl von Sitzplatzen neben Personen, die ebenfalls potenziell von
Anfeindungen betroffen sein kénnten, nicht nur das eigene Sicherheitsgefiihl gestarkt wird,
sondern auch eine kollektive Schutz- und Unterstiitzungsgemeinschaft aufgebaut wird. Diese
Vorgehensweise ist darauf aus, gemeinsam eine solidarisierende Umgebung zu schaffen, die
sowohl individuelle als auch gemeinschaftliche Sicherheitsbedirfnisse adressiert und so

potenzielle Risiken minimiert.

Falls jedoch eine derartige Unterstiitzung nicht lokalisiert werden kann, folgt auf diese
konfrontative Handlungsstrategie eine raumvermeidende Strategie: ,, [...], wenn ich merke, dass
ich alleine bin oder ich fiihle mich nicht wohl, dann wirde ich entweder einfach warten,
aussteigen und die nédchste Bahn nehmen, oder in einen anderen Wagen gehen* (Yara, S. 6, Z.
163f.). Diese vermeidende Handlungsstrategie kann als proaktive Herangehensweise
verstanden werden, die darauf abzielt, das eigene Gefiihl von Sicherheit und Wohlbefinden im
Alltagsraum zu gewéhrleisten. Auch die Nutzung alternativer Transportmittel ist eine mogliche
Strategie: ,, Wenn ich es vermeiden kann, dann nehme ich das Stadtrad oder ich geh tatsdchlich
zu Fufs* (Nimi, S. 4, Z. 123). Diese Strategie, die negative Erlebnisse zu reduzieren und das
allgemeine Wohlbefinden in Alltagsrdumen zu verbessern sucht, ist jedoch nicht fiir jede Frau
umsetzbar: ,,[...] hatte ich ein Auto, dann wirde ich wahrscheinlich gar keine 6ffentlichen
Verkehrsmittel nutzen* (Mina, S. 4, Z. 94f.). Diese Vermeidungsstrategie ist somit von
verschiedenen subjektiven Lebensumsténden, aber auch von Ressourcen wie finanzieller oder

struktureller Verflgbarkeit abhéngig.

Als eine weitere vermeidende Handlungsstrategie kann die selektive Wahrnehmungsstrategie
verstanden werden, bei der das Subjekt bewusst versucht auszuwahlen, welche Reize oder
Informationen aus seiner alltdglichen Umgebung es fokussiert wahrnehmen maéchte und welche
es ignoriert: ,,[...] [negative Kommentare] ignorier ich [...]. Mache meine Musik ganz laut auf
meinem Handy an. Ich kann jetzt viel besser mit diesen Situationen umgehen* (Amina, S. 3, Z.
75f.). Die zugrunde liegende Logik dieser vermeidenden Strategie besteht darin, die emotionale

Belastung und die Auswirkungen negativer Kommentare durch selektive Aufmerksamkeit und
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Ablenkung zu minimieren. Mittels des Abspielens lauter Musik wird der Fokus von den
storenden Kommentaren weggeleitet, wodurch das eigene Wohlbefinden erhalten bleibt und
Stress reduziert wird. Diese Strategie beruht auf der Annahme, dass die bewusste Verlagerung
der Aufmerksamkeit auf eine angenehme Tétigkeit es ermdoglicht, sich von der negativen

Erfahrung zu distanzieren und diese weniger wahrzunehmen.

Auch die Stral3e ist fir kopftuchtragende Muslimas ein Ort, an dem sie einer Vielzahl von
Herausforderungen gegentberstehen, die ihr Unsicherheitsgefuhl verstarken. Wie in der Bahn
ist es auch hier die Unvorhersehbarkeit der Begegnungen mit fremden Personen, die von den
Probandinnen als potenzielle Bedrohungen wahrgenommen werden. Wéhrend die Offenheit der
Stralle im Vergleich zur geschlossenen Bahn als Vorteil empfunden werden kann, stellt das
Fehlen klarer Fluchtmdglichkeiten auf der Stral3e ein Problem dar. Die alltéglichen Erfahrungen
und das Sicherheitsgefiinl auf der StraBe werden fur kopftuchtragende Muslimas in
Deutschland durch eine komplexe Kombination aus personlichen Erlebnissen,
gesellschaftlichen Erwartungen sowie medialen und dritten Erfahrungen gepragt. Um diese
Herausforderungen zu bewaéltigen, nutzen die Probandinnen verschiedene Arten von

vermeidenden und konfrontativen Handlungsstrategien.

Eine der zentralen vermeidenden Handlungsstrategien stellt die proaktive Rickzugstrategie
dar. Dabei wird auf der Stralle die Verweildauer und somit die Zeit, in der man potenziell
beobachtet werden kann, minimiert, um maogliche negative Begegnungen mit Passanten zu
reduzieren: ,, Da habe ich natiirlich den Vorteil [gegenlber der Bahn], dass ich nicht auf der
Strafie stehenbleibe und von irgendwelchen Leuten angeguckt werden kann“ (Leyla, S. 3, Z.
89f.). Leyla wendet die Rlickzugsstrategie an, um ihre Sicherheit und ihr Wohlbefinden auf der
offenen StralRe zu stérken. Leylas Aussage macht ihr Bedrfnis deutlich, ihre Umgebung selbst
zu kontrollieren und sich somit vor potenziell negativen Erfahrungen zu schiitzen. Des Weiteren
verweist der von Leyla verwendete Begriff,,Vorteil* darauf, dass sie sich ihrer Sichtbarkeit und
der damit verknupften moglicherweise negativen Reaktionen durch fremde Personen bewusst
ist. Leyla versucht deshalb, ihr Auftreten auf der StraBe so zu gestalten, dass die

Wahrscheinlichkeit von verbalen oder nonverbalen Anfeindungen reduziert wird.
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Eine weitere vermeidende Handlungsstrategie, die von den Probandinnen auf der als topophob
empfundenen Stralle angewendet wird, stellt die proaktive Schutzstrategie dar. Dabei werden
vom Subjekt bewusst MalRnahmen ergriffen, um sich proaktiv vor negativen Erfahrungen im
Alltagsraum zu schitzen. Eine der expliziten Strategien besteht darin, das Kopftuch bewusst
als Schutzfaktor gegeniiber den Blicken von fremden Méannern zu nutzen und proaktiv

anzulegen:

., Ich gehe ohne Kopfiuch und Mdnner kommen und ldcheln mich einfach an, und ich
denke mir einfach so, es ist ja nett gemeint, aber lass mal stecken. Jetzt seitdem ich das
Kopftuch trage, ist es so, dass Manner mich anblicken, aber ihren Kopf senken, wenn sie
an mir vorbeigehen, und das finde ich sehr angenehm. Weil es fur mich irgendwie eine
Form von Respekt ist; ich kann sie nicht einfach so ansprechen. Es ist nicht einfach ein
Gegenstand, den man einfach so mitnehmen kann. Und das finde ich angenehm, weil ich
das vorher komisch fand. Man achtet nicht einmal darauf, ob Gberhaupt ein Zeichen von
mir da ist, ob ich angelachelt werden mochte oder so, sondern man probiert es einfach.

Das ist jetzt vorbei, und ich finde es schon* (Nimi, S. 9, Z. 248ff.).

Demzufolge setzt Nimi das Kopftuch bewusst handlungsstrategisch ein, um zu vermeiden, dass
fremde Ménner sie auf der StralRe unaufgefordert ansprechen. Das Senken des Kopfes wird von
Nimi als respektvolles Verhalten empfunden und impliziert, dass die fremden Mé&nner auf der
Stral3e ihren Wunsch, nicht unangemessen angeschaut zu werden, den sie durch ihr Kopftuch
ausdruckt, respektieren. Fir Nimi dient das Kopftuch daher nicht nur als Bedeckung; sie setzt
es bewusst ein, um ihre Grenzen aufzuzeigen, den Respekt fremder Manner zu gewinnen und
sich somit auf der Straf3e sicherer zu fiihlen. Nimi fokussiert sich durch ihre Aussage ,,ich finde
es schon“ auf die positive Verdnderung ihrer Erlebnisse. Dies suggeriert, dass es ihr bei der
Wahl der Bewaltigungsstrategie nicht nur darum geht, negative Erfahrungen auf der Strale
proaktiv zu vermeiden, sondern auch ihr Sicherheits- und Wohlbefinden im oOffentlichen

sozialen Umfeld aktiv zu fordern.

Dariiber hinaus wenden kopftuchtragende Muslimas reflexive Angstbewaltigungsstrategien

an, um die StraBe nicht meiden zu missen. Dabei wird, trotz empfundenen
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Unsicherheitsgefuhls an dem topophob wahrgenommenen Ort agiert, um die personliche
Kontrolle (ber die Raumbewegung zu wahren und somit das alltdgliche Leben nicht

einzuschrénken:

., Ich wiirde die Strafe jetzt nicht meiden, weil sie zum alltiglichen Leben dazugehort,
aber ich wiirde sagen, wenn man alleine unterwegs ist, fihlt man sich ein bisschen
unsicher, weil man denkt, es kann jederzeit passieren, dass jemand einen angreift (Mina,

S. 4, Z. 112ff.).

In Minas Fall wird die enge Verknipfung der Handlungsstrategie mit der ihr zumeist
vorausgehenden Denkstrategie deutlich. Mina versucht, ihre Angste auf der StraRe reflexiv

anzugehen:

., Ich muss tatsdchlich sagen, dass es durch die Medien kommt. Ich habe personlich diese
Erfahrung zwar nicht gemacht, aber was man entweder von anderen mitbekommt oder
aus den Medien erféahrt, ist sehr erschreckend. Deshalb hat man als kopftuchtragende

Frau auch diese Angst*“ (Mina, S. 5, Z. 117ff.).

Hier ist herauszulesen, dass Mina sich mit ihren Angsten konfrontativ denkstrategisch
auseinandersetzt und diese kritisch reflektiert. Sie ist sich dariiber im Klaren, dass ihre Angste
auf der Stral3e nicht durch personliche Erfahrungen geprégt sind, sondern durch Medienberichte
und die Erlebnisse Dritter. Diese reflexive Strategie hilft ihr dabei, die Realitét differenzierter

zu betrachten und ihre Angst im 6ffentlichen Raum zu vermindern.

Eine weitere konfrontative Handlungsstrategie, die von den Muslimas angewandt wird, ist die
aktive Stereotypen durchbrechende Strategie. Dabei werden die gesellschaftlichen
Erwartungen, die im sozialen Umfeld herrschen, aktiv herausgefordert. Nimi wendet diese Art

der Handlungsstrategie wie folgt auf der StraR3e an:

,[...] der Stereotyp ist ja, kopftuchtragende Frauen seien unterdriickt und wirden zu
Hause eingesperrt, und indem ich Fahrrad fahre oder joggen gehe, durchbreche ich

diesen Stereotyp auf ganz krasse Weise* (Nimi, S. 9, Z. 259ff.).
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Folglich erkennt Nimi, dass das Tragen des Kopftuchs in Deutschland eine bestimmte
stereotype Vorstellung des Verhaltens der sich bedeckenden Frau hervorruft, die sie bewusst
durch die Ausfiihrung der als unpassend erachteten Aktivitaten herausfordert und durchbricht.
Diese Strategie wirkt sich positiv auf ihr Selbstbewusstsein und ihre Selbstwahrnehmung aus.
Die bewusste Auseinandersetzung mit den Stereotypen und ihre Widerlegung helfen Nimi

dabei, die gesellschaftlichen VVorurteile in Frage zu stellen und die eigene Identitat zu bestarken.

Zusammenfassend l&sst sich feststellen, dass kopftuchtragende Muslimas in den Alltagsrdumen
Bahn und StraRBe sowohl konfrontative als auch vermeidende Handlungsstrategien anwenden,
um mit verbalen und nonverbalen Angriffen umzugehen. Diese reichen von direkter
Konfrontation und proaktivem Schutz bis hin zum Rickzug. Im folgenden Unterpunkt liegt der
Fokus auf den zugrunde liegenden Denkstrategien, die das Handeln der Probandinnen

beeinflussen und préagen.

5.3.1.2 Konfrontative und vermeidende Denkstrategien

Nach der ausfihrlichen Betrachtung der konfrontativen und vermeidenden
Handlungsstrategien, die in herausfordernden Situationen in topophob wahrgenommenen
Raumen angewandt werden, folgt nun die Analyse der zugrunde liegenden konfrontativen und
vermeidenden Denkstrategien. Diese Denkstrategien, die sich auf die kognitive
Auseinandersetzung mit den Situationen beziehen, beeinflussen in vielen Fallen die Wahl der
Handlungsstrategien. Wie bereits erwéhnt, geht einer vermeidenden Handlungsstrategie in
vielen Fallen eine Denkstrategie voraus, die die Entscheidung zur Vermeidung leitet und
fordert. Diese Denkstrategien konnen als mentale Filter verstanden werden, die eine
herausfordernde Situation bewerten und die fur das Individuum am besten geeignete
Herangehensweise bestimmen. Ziel dieses Abschnitts ist es zu analysieren, wie
kopftuchtragende Muslimas die herausfordernden Situationen denkstrategisch bewerten und

inwieweit ihre Denkweise die gewahlten Handlungen beeinflusst.
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In Bezug auf die Herausforderungen, denen kopftuchtragende Muslimas in Offentlichen
Verkehrsmitteln wie der Bahn ausgesetzt sind, lassen sich verschiedene konfrontative

Denkstrategien identifizieren, die ihnen bei der Bewéltigung diese Situationen helfen.

Eine zentrale konfrontative Denkstrategie ist die proaktive Situationsbewertungsstrategie,
mit der die soziale Umgebung kritisch analysiert wird, um potenzielle Gefahren und

Bedrohungen friihzeitig zu erkennen und ihnen vorzubeugen:

,, Letztens ist mir passiert: Als die U-Bahn-Tur aufgegangen ist, stand ein Mann, und ich
wusste, wenn ich da rein gehe, dann wird das nichts. Ich habe gezégert und mir tberlegt,

dass ich doch lieber die nachste U-Bahn nehmen sollte“ (Amina, S. 3, S. 69ff.).

Diese Strategie umfasst eine kontinuierliche Bewertung der Situation und des Umfelds, um das
eigene Sicherheitsgefihl zu gewaéhrleisten. Ziel ist es, potenzielle Risiken friihzeitig zu
erkennen und entsprechende Handlungsstrategien zu entwickeln, um moglichen Gefahren
vorzubeugen. Diese Denkweise ist als proaktiver Ansatz zu bewerten und verdeutlicht
nochmals explizit, dass die Grenzen zwischen Denken und Handeln oftmals flieRend sind und
daher Denk- und Handlungsstrategien haufig nicht isoliert voneinander betrachtet werden
kdénnen. Amina kognitive Bewertung der Risiken in der Bahn hat somit einen unmittelbaren

Einfluss auf ihr situatives Handeln.

Eine weitere proaktive Denkstrategie, die von Muslimas angewandt wird, ist die proaktive
Signalbewertungsstrategie. Diese umfasst die Fahigkeit, nonverbale Signale wie Mimik und
Gestik zu deuten, um sich mental oder handlungsstrategisch auf potenzielle Probleme
vorzubereiten: ,, Man erkennt es sofort, ich kann das jetzt besser einschdtzen am
Gesichtsausdruck. Man kann es einschdtzen und sich darauf gefasst machen (Amina, S. 3, Z.
77f.). Amina hat sich demnach die Fahigkeit angeeignet, am Gesichtsausdruck anderer
Personen abzulesen, ob potenziell ein Konflikt auftreten kdnnte. Diese Fahigkeit hilft ihr dabei,
sich proaktiv mental auf mdogliche Herausforderungen vorzubereiten, vorausschauend auf

maogliche schwierige Erlebnisse zu reagieren und ihr subjektives Sicherheitsgefiihl zu starken.
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Eine weitere vermeidende Denkstrategie stellt die reflexive Akzeptanzstrategie dar. Diese
reflektierte Denkweise der kopftuchtragenden Muslimas beinhaltet die Bewertung und
Akzeptanz von Stérungen und unangenehmen Erfahrungen als alltdgliche Phdanomene. Das
Annehmen hilft dabei, emotionale Belastungen, die durch Stérungen entstehen, zu minimieren

und ihnen vorzubeugen:

. Egal, was kommt, ich weifs, das sind die Menschen: der eine trinkt, der andere ist ein
Kind, die andere ist eine Oma, der eine hat einen schlechten Tag, ein anderer ist krank.
Das ist Alltag. Andere werden ja auch angemacht, weil sie dick sind, weil sie alt sind,

weil sie jung sind, weil sie farbig sind. Das geht alles an mir vorbei“ (Katja, S. 8, Z.

224f.).

Katja erklart sich demnach negative Erfahrungen in der Bahn denkstrategisch als festen Teil
des Alltags, von dem nicht nur sie allein konfrontiert ist, sondern auch andere Menschen auf
ihre Weise betroffen sind. Diese Denkstrategie unterstitzt sie dabei, Stérungen in der Bahn zu
akzeptieren und zu ignorieren. Dies kann ihr helfen, ihren Alltag unvoreingenommener und

resilienter zu bewaltigen.

Eine weitere Denkstrategie zur Bewaltigung von Herausforderungen in der Bahn ist die
proaktive Selbstbewusstseinsstarkungsstrategie. Diese basiert auf der Uberzeugung, dass
die Entwicklung und Stérkung des Selbstbewusstseins entscheidend ist, um ungerechte

Situationen in der Bahn aktiv zu bewiltigen:

,Also friiher hdtte ich das nicht gemacht, hdtte ich mich das nicht getraut, hdtte ich
einfach Angst gehabt vor der Reaktion, aber mittlerweile habe ich das Selbstbewusstsein
entwickelt, vor allem auch Uber die letzten Jahre, dass ich dann auch zurtick antworte,

also dass ich das nicht iiber mich ergehen lasse* (Dalia, S. 6, Z. 184f.).

Dalias Aussage deutet auf die Entwicklung einer Denkstrategie hin, bei der sie ihr
Selbstbewusstsein und ihre Fahigkeit, mit konfrontativen Situationen umzugehen, gestérkt hat,

was ihr dabei helfen kann, die Kontrolle in herausfordernden Situationen zu behalten.
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Eine  weitere  Art der vermeidenden  Denkstrategie stellt die  reflexive
Konfrontationsvermeidungsstrategie dar. Sie beinhaltet die Uberzeugung, in einer
herausfordernden Situation eine direkte Konfrontation zu meiden, wenn sie als nicht
zielfihrend erachtet wird. Dabei werden die Risiken denkstrategisch abgewogen und
infolgedessen wird die passende Handlungsstrategie gewahlt: ,, Nein, nein, aufSer dort sind eine
Horde voller Hooligans. Da gehe ich natiirlich nicht [in die Bahn] rein*“ (Amina, S. 3, Z. 89f.).
Demnach ist sich Amina der Risiken einer Situation bewusst und trifft daher die Entscheidung
mit Bedacht, die Konfrontation zu meiden. Dies macht Amina F&higkeit einer reflexiven
Einschatzung der Gefahrensituation deutlich und kann ihr dabei helfen, durch das
zuriickhaltende Verhalten das Risiko einer potenziellen Eskalation zu minimieren und somit

mogliche Konflikte zu umgehen.

Auch auf der StraRe, die von kopftuchtragenden Muslimas als ein topophober Ort empfunden
wird, werden vielféaltige konfrontative und vermeidende Denkstrategien angewandt, um die

Herausforderungen zu bewaéltigen.

Eine vermeidende Denkstrategie, die von den Probandinnen auf der Stralle genutzt wird, ist die
proaktive ldentitatsschutzstrategie, wobei das Kopftuch bewusst proaktiv denkstrategisch
als Schutz vor potenziell negativen Begegnungen angesehen wird. Wahrend Nimi das Kopftuch
aktiv handlungsstrategisch anlegt, um sich vor den negativen Blicken der Mé&nner zu schitzen
(Nimi, S. 9, Z. 248ff.), verwendet Anita ihre Bedeckung beispielsweise ausschlieBlich
denkstrategisch, um sich bei Betreten der Strafle proaktiv ein Gefuhl der Sicherheit zu
verschaffen. Anita berichtet von zwei StralRen aus ihrem Alltagsleben, in denen sie die Manner
aufgrund ihrer Blicke und des erhohten Alkoholkonsums als bedrohlich empfunden hat: ,, Wenn
ich ein Kopftuch trage, dann ist das besser. Ich fiihle mich auf der Stralie zur Moschee [und auf
der StraRe zu meiner Wohnung] viel wohler “ (Anita, S. 3, Z. 83f.). Sie stltzt ihre Annahme auf
die Erfahrung ihrer Freundin: ,, Wenn man dort ohne Kopftuch lduft, hat meine Freundin aus
Usbekistan erlebt, dass jemand sie verfolgt hat. Das ist ein bisschen gefihrlich* (Anita, S. 5,
Z. 150f.). Demnach nimmt Anita das Kopftuch als Schutzschild gegeniiber dem potenziell

negativen Verhalten der Manner auf der Strale wahr. Diese Denkweise ist fur sie forderlich,
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um sich in ihrem Alltag auf der Stral’e wohler und sicherer zu flihlen. Das Kopftuch fungiert

dabei als eine Barriere, die ihr subjektives Sicherheitsgefiinl auf der Stral3e verstarkt.

Als eine weitere Denkstrategie kann die vermeidende Identitatsreflexionsstrategie genannt
werden. Diese besteht darin, die variablen Identitdtsmerkmale zu Uberdenken und zu
reflektieren, ob eine Anpassung in Frage kommt, um das Wohlbefinden und die Sicherheit im
Raum zu stérken. Die Entscheidung, ob man sich flr die Anpassung der Identitdtsmerkmale
entscheidet oder nicht, hdngt von verschiedenen Faktoren ab, wie beispielsweise der bewussten
Abwégung, ob das Bedirfnis nach gesellschaftlicher Akzeptanz oder das Festhalten an der
Identitét als wichtiger empfunden wird. Die Anwendung dieser Bewéltigungsstrategie wird am
Beispiel der Nigab-Trégerin Eva deutlich, die berichtet, dass sich die negativen Reaktionen auf

ihre Bedeckungsweise auf der Stral3e mit der Intensitat der Bedeckung erhoht haben:

,,Und je weiter ich mich bedeckt habe, als ich dann angefangen habe, nur noch mit
schwarzem Chimar zu tragen, sind die Beleidigungen oder Zwischenfélle, die man auf
der Stralle hatte, wie Beleidigungen, schiefe Blicke, was weil3 ich, beim Vorbeifahren
irgendwelche Spriiche oder aus dem Auto heraus, auf jeden Fall viel, viel mehr geworden.
Das hat mich auch Uberrascht. Als ich dann angefangen habe, Nigab zu tragen, wurde
alles noch eine Stufe heftiger. Also man fallt berall richtig auf, und es kommen noch viel

mehr Spriiche als davor* (Eva, S. 1, Z. 29ft.).

Auf die Frage der Forscherin, ob sie jemals dartiber nachgedacht hat, ihre Bedeckung
abzulegen, antwortet Eva: ,,Ja, das ist teilweise so: Wenn man sich da so reinsteigert, wird es
einem schnell zu viel. Man mochte manchmal einfach anonym bleiben® (Eva, S. 4, Z. 114f.).
Demnach geht Eva in dieser fir sie belastenden Situation denkstrategisch vor, indem sie die
Auswirkungen der negativen Erfahrungen reflektiert und darlber nachdenkt, wie sie ihr Gefihl
des Wohlbefindens steigern kann. Trotz der Uberlegung, ihre Kleidungsweise zu dndern, hat
sie sich bisher dagegen entschieden und wégt lediglich die Vor- und Nachteile ab. Evas
vermeidende denkstrategische Herangehensweise zeigt, dass sie sich der Intensitat der
Herausforderungen auf der Stralle bewusst ist, jedoch bisher die Wahrung ihrer religitsen

Identitét priorisiert hat.
155



Darliber hinaus wenden kopftuchtragende Muslimas die reflexive subjektive
Blickbewertungsstrategie an, um mit Herausforderungen auf der Strale umzugehen. Die
Uberlegung hinter dieser Strategie besteht darin, eine differenzierte Sichtweise auf die
wahrgenommenen Blickkontakte durch fremde Personen zu entwickeln, um so das empfundene
Angstgefiihl zu reduzieren und sich sicherer zu fuhlen. Leyla versucht beispielsweise mit
folgender Denkweise ihr Gefiihl des Wohlbefindens zu steigern: ,,Man weil} natiirlich nicht,
warum die mich angucken. Gucken die mich an, weil ich zu denen gucke oder wegen meinem
Kopftuch, das weil3 ich halt nicht“ (Leyla, S. 4, Z. 103ff.). Die Strategie, die Ursachen der
Blicke zu reflektieren, unterstiitzt Leyla dabei, nicht jeden Blick auf der Stral3e automatisch als
negativ zu bewerten. Diese reflektierte Art zu denken, kann Leyla zudem helfen, ihr
Sicherheitsgefthl auf der Stra3e zu verbessern, ihre Angst vor der negativen Beurteilung durch

andere Personen zu vermindern und ihr Selbstbewusstsein zu starken.

5.3.2 Strategischer Umgang mit topoambivalenten Raumerfahrungen

Nachdem im vorherigen Kapitel die Bewaltigungsstrategien der kopftuchtragenden Muslimas
in von ihnen als topophob wahrgenommenen Raumen vorgestellt und analysiert wurden, liegt
der Fokus in diesem Unterpunkt auf den Bewadltigungsstrategien in den als topoambivalent
empfundenen Raumen Café und Arbeitsplatz. Da die Erfahrungen in diesen Raumen bei den
Probandinnen sowohl positive als auch negative Empfindungen auslésen kénnen, richtet sich
hier das Augenmerk auf die negativ konnotierten Gefiihle und die damit verbundene Wahl der

Bewaltigungsstrategien.

Die im Abschnitt 5.2.2 analysierten Herausforderungen, denen muslimische Frauen mit
Kopftuch in den topoambivalent wahrgenommenen R&aumen Café und Arbeitsplatz
gegeniiberstehen, verdeutlichen, dass negative Erlebnisse ihr Raumerleben beeintrachtigen.
Eine zentrale Herausforderung im Café ist das Geflihl, von anderen Cafébesuchern und den dort
arbeitenden Menschen aufgrund des Kopftuchs beobachtet zu werden. Dieses Gefiihl geht
h&ufig mit Unsicherheit einher und wirkt sich negativ auf das allgemeine Wohlbefinden im

Raum aus. Zudem erleben kopftuchtragende Muslimas im Café seitens einiger Anwesender ein
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Gefiihl des ,,Misstrauens, was zur sozialen Isolation beitragen und als Ausdruck der

Ausgrenzung aus der Mehrheitsgesellschaft interpretiert werden kann.

Auch das Datenmaterial zu den Erfahrungen am Arbeitsplatz verdeutlicht, dass dieser Ort
sowohl ein Raum des Wohlbefindens als auch der Unbehaglichkeit sein kann. Einerseits erleben
kopftuchtragende Muslimas positive Aspekte wie Spal bei der Arbeit und ein gutes Gefihl
durch das multikulturelle Umfeld; andererseits begegnen sie negativen Empfindungen wie
Vorurteilen und der Infragestellung ihrer fachlichen Kompetenz, insbesondere durch
Arbeitgeber, Kollegen und Klienten, die keinen &dhnlichen kulturellen oder religiésen
Hintergrund aufweisen. Im Folgenden werden die idealtypisch gruppierten Handlungs- und
Denkstrategien der kopftuchtragenden Muslimas untersucht, um die Wahl und Anwendung der

Bewaltigungsstrategien besser zu verstehen.

5.3.2.1 Konfrontative und vermeidende Handlungsstrategien

Eine vermeidende Handlungsstrategie, die von den Probandinnen in als topoambivalent
wahrgenommenen Cafés angewendet wird, ist die proaktive Schutzstrategie. Dabei werden
bewusst Manahmen ergriffen, um sich proaktiv vor negativen Erfahrungen und stressigen
Situationen im Raum zu schiitzen. Im Café wird diese Strategie auf die Weise angewandt, dass
das soziale Umfeld gezielt so gewahlt wird, dass ein Geflihl des Wohlbefindens entsteht. Dabei
lassen sich zwei verschiedene Formen der sozialen Unterstiitzung unterscheiden: zum einen
durch eine Begleitperson mit ahnlichen kulturellen oder religiosen Uberzeugungen, zum
anderen durch den Betreiber oder die Bedienung des Cafés, mit denen eine kulturelle
Identifikation moglich ist. Fur Leyla vermittelt die Anwesenheit einer Freundin, die ebenfalls

ein Kopftuch tréagt, ein Gefuhl von Unterstiitzung und Sicherheit:

., In dem Moment, weil ich mit meiner Freundin unterwegs war, die auch ein Kopftuch
tragt, habe ich mich ein bisschen sicherer gefuhlt, weil ich nicht allein bin und sie neben
mir habe. Sie macht das Gleiche durch und dann ist auch der Druck auf einmal weg*

(Leyla, S. 2, Z. 40ff.).
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Der Eindruck des ,, Beobachtet-Werdens “ (Leyla, S. 2, Z. 38), den Leyla im Café hat, wird
durch die Anwesenheit ihrer Freundin gelindert, die ihr das Gefiihl sozialen Ruckhalts gibt. Die
Aussage ,,Sie macht das Gleiche durch® verdeutlicht, dass die gemeinsame Bewdéltigung
gleicher Herausforderungen und die geteilte Identitdt als Unterstlitzung wahrgenommen
werden, um das Unsicherheitsgefiihl zu reduzieren, das durch die Blicke fremder Cafébesucher
entsteht. Diese vermeidende Handlungsstrategie unterstreicht somit die Bedeutung von
solidarischer Gemeinschaft und Unterstiitzung durch Personen mit &hnlichen kulturellen oder
religiosen Uberzeugungen fiir das subjektive Wohlbefinden in topoambivalent empfundenen
Rdaumen. Dass jedoch kein vollkommenes Geflhl der Sicherheit erreicht werden kann, wird
durch den Begriff ,, bisschen “ (ebd.) deutlich. Dies zeigt, dass trotz der angewandten Strategie

ein gewisses Unsicherheitsgefihl bleibt.

Mina, die sich im Café durch deutsche Betreiber ,, missverstanden “ fuhlt (Mina, S. 6, Z. 157),
legt besonderen Wert auf die kulturelle Identifikation mit dem Betreiber und der Bedienung des

Cafés. So wendet sie die proaktive Schutzstrategie folgendermalen an:

,,Die waren total freundlich und ich hatte auch das Gefiihl, man hat sich auf Anhieb
verstanden. Die Chemie hat gestimmt, und deswegen war das auch ein Café, in dem ich

mich wohlgefiihlt habe, weil man sich mit dem Besitzer identifizieren konnte (Mina, S.

7, Z. 199ff.).

Fir Mina spielt die Identifikation mit dem Cafébesitzer eine entscheidende Rolle fiir ihre
Wahrnehmung des Ortes. Der Ausdruck ,,Die Chemie hat gestimmt* deutet darauf hin, dass
Mina durch die kulturelle Identifikation mit dem Cafébetreiber die Atmosphare als angenehm
und harmonisch wahrnimmt. Dies vermittelt ihr ein Gefuhl der Zugehdrigkeit, Akzeptanz und

des Verstandnisses.

Auch am Arbeitsplatz sehen sich kopftuchtragende Muslimas einer Vielzahl von
Herausforderungen gegenilber, darunter die Infragestellung ihrer fachlichen Kompetenz,
insbesondere durch Arbeitgeber, Kollegen und Klienten ohne &hnlichen kulturellen oder

religiosen Hintergrund. Darauf reagieren die kopftuchtragenden Muslimas beispielsweise mit
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einer konfrontativen Befahigungsstrategie. Deren Leitgedanke besteht darin, aktiv auf
Vorurteile und Unsicherheiten im sozialen Umfeld einzugehen und diese durch den Beweis der
eigenen Kompetenz abzubauen. Allerdings erfordert die Wahl dieser Strategie ein hohes Maf}
an Selbstbewusstsein und Vertrauen in die eigene Leistungsfahigkeit. Dalia, die am
Arbeitsplatz bei der Beratung eines Klienten mit Zweifeln an ihrer Kompetenz konfrontiert
wird, wendet die konfrontative Befahigungsstrategie folgendermalien an: ,, Lassen Sie mich das
doch erstmal versuchen, und wenn nicht, dann haben wir immer noch die Chefin‘“ (Dalia, S. 7,
Z. 230f.). Dalia bietet dem Klienten trotz seiner Vorurteile aktiv eine Beratung an, um ihre
Kompetenz unter Beweis zu stellen. Dies zeugt von einer selbstbewussten Herangehensweise
an die Herausforderung. Zudem schafft sie durch den Zusatz ,,dann haben wir immer noch die
Chefin* einen Sicherheitsmechanismus, indem sie die Moglichkeit offenlasst, die Chefin
hinzuzuziehen, falls sie das Anliegen des Klienten nicht vollstdndig klaren kann. Dies
verdeutlicht zum einen Dalias aktive Bereitschaft, die Herausforderung anzunehmen, zeigt

jedoch zugleich ihre Offenheit fiir Unterstiitzung.

So wie in der Bahn und im Café wenden die Frauen auch am Arbeitsplatz die proaktive
Schutzstrategie an, indem sie Unterstlitzung durch Personen mit einem &hnlichen kulturellen
oder religiésen Hintergrund suchen, um den Wohlfuhlfaktor am Arbeitsplatz zu steigern: ,,Ja,
das ist schon. Wenn wir [Migranten] in der Pause zusammensitzen und auch alle
Kopftuchtrdgerinnen (Anita, S. 3, Z. 74f). Anita nutzt das Beisammensein mit
multikulturellen Arbeitskollegen, um ihr Wohlbefinden am Arbeitsplatz zu erhohen. Dabei
wird die Bedeutung von Gemeinschaft und sozialem Rickhalt, insbesondere durch Personen
mit einem &dhnlichen kulturellen oder religiosen Hintergrund deutlich. Die Aussage ,,das ist
schon® betont die positive und stirkende Wirkung des gemeinsamen Beisammenseins flr
Anita. Diese als vermeidend zu verstehende Handlungsstrategie ist forderlich, um in einer
potenziell negativen Arbeitsatmosphare ein Geflihl der Zugehorigkeit, Akzeptanz und

Unterstlitzung zu schaffen.
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5.3.2.2 Konfrontative und vermeidende Denkstrategien

Nach der ausfuhrlichen Betrachtung der konfrontativen und vermeidenden
Handlungsstrategien, die in herausfordernden Situationen in topoambivalent wahrgenommenen
Rdumen angewandt werden, folgt nun die Analyse der konfrontativen und vermeidenden
Denkstrategien. Auch im Café wenden kopftuchtragende Muslimas die reflexive subjektive
Blickbewertungsstrategie an, um vermeidend denkstrategisch mit Herausforderungen im Café
umzugehen. Die Uberlegung hinter der Strategie besteht darin, eine differenzierte Sichtweise
auf die wahrgenommenen Blickkontakte durch fremde Personen zu entwickeln, um somit das
empfundene Angstgefiihl zu reduzieren und sich sicherer zu flhlen. Leyla, die sich im Café
beobachtet fuhlt und sich handlungsstrategisch Unterstiitzung durch eine Begleitperson mit
dhnlicher kultureller oder religioser Uberzeugung sucht, reflektiert gleichzeitig ihr Gefiihl des
Beobachtet-Werdens: ,,[...] [Manchmal fihlt man sich beobachtet], wobei die Leute gar nicht
gucken. Manchmal ist es so, dass man selbst davon ausgeht und sich das einbildet [...]* (Leyla,
S. 2, Z 42ff.). Durch diese Denkstrategie kann Leyla erkennen, dass ihr Gefiihl des Beobachtet-
Werdens nicht immer der Realitat entspricht, sondern auf ihrer subjektiven Wahrnehmung
beruht. Diese reflexive Haltung kann Leyla helfen, ihre Wahrnehmung als verzerrt zu beurteilen
und ihre Angst, beobachtet zu werden, zu reduzieren. AuBerdem kann diese Denkweise Leylas
Sicherheitsgefiihl im Café verstarken und ihre Angst vor einer negativen Beurteilung durch

andere Personen im Raum vermindern.

Dariiber hinaus wird durch kopftuchtragende Muslimas im als topoambivalent empfundenen
Cafe die Identifikationsstrategie angewandt, um ihr Wohlbefinden im Raum zu starken. Diese
vermeidende Denkstrategie beruht auf der Uberzeugung, dass sich das Subjekt mit Personen
ahnlicher kultureller Identitat im Raum sicherer und akzeptierter fuhlt: ,,Ich habe mich da
wohler gefiihlt als in einem ganz normalen Café mit einem deutschen Betreiber [...]“ (Mina, S.
7, Z. 195f). Minas vermeidende Denkstrategie, sich mit dem Betreiber des Cafés zu
identifizieren und sich von ihm verstanden zu fihlen, unterstitzt sie dabei, die Herausforderung

des misstrauischen Umgangs durch Cafébetreiber anderer kultureller Identitdt zu umgehen.
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Dieser Denkstrategie folgt zumeist die Handlungsstrategie, gezielt Cafés mit solchen Betreibern

zu wéhlen, die ein Gefiihl von Sicherheit und Akzeptanz vermitteln.

Auch am Arbeitsplatz nutzen die kopftuchtragenden Frauen verschiedene konfrontative und
vermeidende Denkstrategien, um auftretende Herausforderungen zu bewadltigen. Da die
Muslimas aufgrund ihres Kopftuchs mit Kompetenzanspriichen zu kdmpfen haben, wenden sie
auf verschiedene Arten die Kompetenzvalidierungsstrategie an. Diese basiert auf der
Annahme, dass durch direkte Interaktion und Zusammenarbeit die fachliche Kompetenz

gegentiber Kollegen oder Klienten sichtbar wird und somit die VVorurteile abgebaut werden:

., Ich glaube, wenn man dann tatsdchlich mit denen spricht und die dann richtig berdt und
so weiter, dann merken die auch irgendwann, dass die Kompetenz da ist und dass das

Kopftuch eigentlich gar nicht so wichtig ist* (Dalia, S. 7f., Z. 231ff.).

Dalia, der am Arbeitsplatz durch einen Klienten aufgrund ihres Kopftuchs die Kompetenz
abgesprochen wird, ist Uberzeugt, dass sie durch das aktive Gesprach mit ihm ihre Kompetenz
unter Beweis stellen kann und somit die Vorurteile abbauen wird. Dadurch méchte sie nicht nur
ihre eigene Akzeptanz sichern, sondern Dalia erachtet es auch als wichtig, gesellschaftliche
Stereotype Uber kopftuchtragende Muslimas zu hinterfragen und diese mit ihrer auf die

Denkstrategie folgenden Handlungsstrategie der konfrontativen Befédhigung zu widerlegen.

Auch die auf der vermeidenden Denkstrategie basierende Identifikationsstrategie wird am
Arbeitsplatz angewendet. Diese beruht auf der Annahme, dass durch Personen mit ahnlichem
kulturellem und religiésem Hintergrund am Arbeitsplatz ein Gefuhl der Unterstiitzung
entwickelt wird. Leyla, die in einem Kindergarten arbeitet und seitens ihrer Kolleginnen
aufgrund ihres Kopftuchs anfangs mit Kompetenzansprichen zu kdmpfen hat, begegnet den
Vorurteilen handlungsstrategisch mit Offenheit und Geduld. Dabei nutzt sie denkstrategisch die
Identifikation mit ihrer Anleiterin, die ebenfalls ein Kopftuch trégt: ,, Ich hatte das Gliick, dass
meine Anleiterin auch ein Kopftuch tragt. Deswegen war das ein bisschen angenehmer flr
mich* (Leyla, S. 2, Z. 60ff.). Die Anwesenheit der Anleiterin starkt Leylas Selbstbewusstsein

und gibt ihr das Gefuhl, nicht allein zu sein.
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Eine weitere vermeidende Denkstrategie, die am Arbeitsplatz angewandt wird, ist die
emotionale Distanzierungsstrategie. Die allgemeine Logik dieser Strategie, die eine
Reflexion der Situation voraussetzt, besteht darin, die emotionalen Stressfaktoren und sozialen
Konflikte am Arbeitsplatz denkstrategisch zu minimieren, um sich auf die beruflichen
Aufgaben zu konzentrieren und dabei die Effizienz zu wahren. Nimi, die in einem Biro
angestellt ist und den Berufseinstieg ohne Kopftuch gemacht hat, spater das Kopftuch dann
anlegte, berichtet von negativen Verdanderungen im Arbeitsumfeld. Um sich trotz der
Schwierigkeiten in der Kommunikation mit ihren Arbeitskollegen und der Ausgrenzung aus
der Zusammenarbeit an ihrem Arbeitsplatz wohlzufihlen, versucht sie, sich emotional
denkstrategisch auf die angenehmen Aspekte ihrer Arbeit zu fokussieren: ,, Die Arbeit an sich
macht Spafs, diese Offentlichkeitsarbeit macht Spaf3“ (Nimi, S. 3, Z. 82). Die Hervorhebung
der positiven Aspekte ihrer Tatigkeit hilft ihr dabei, die Herausforderungen in ihrem
Arbeitsalltag zu bewéltigen und motiviert zu bleiben. Darlber hinaus versucht Nimi, sich zum
Selbstschutz emotional von ihren Arbeitskollegen zu distanzieren: ,, Und ja, das ist halt Arbeit.
Zu viel Gefiuhl sollte da, finde ich, nie drinstecken. [Lacht] Ist ja keine Familie [...] Die
Menschen in meiner Abteilung; Spalfaktor Skala von 1 bis 10, so eher 1. Deswegen nicht so

eine starke emotionale Bindung “ (Nimi, S. 4, Z. 108ff.).

5.3.3 Zusammenfassende Darstellung der Ergebnisse

In den vorangehenden Unterkapiteln wurde analysiert, wie muslimische Frauen mit Kopftuch
die Herausforderungen in als topophob (wie Bahn und StraRe) sowie in als topoambivalent
empfundenen Raumen (wie Café und Arbeitsplatz) meistern. Fur die Bewaltigung dieser
Herausforderungen wenden die Probandinnen sowohl konfrontative als auch vermeidende
Handlungs- und Denkstrategien an. Trotz der Tatsache, dass diese Strategien aufgrund ihrer
unterschiedlichen Funktionen und Wirkmechanismen im Prozess der Bewaltigung separat
betrachtet wurden, ist wichtig zu erwéhnen, dass beide eng miteinander in VVerbindung stehen:
Einer Handlungsstrategie geht zumeist eine Denkstrategie voraus, die die Entscheidung, einer
Situation konfrontativ oder vermeidend zu begegnen, leitet und fordert. Denkstrategien kdnnen

als mentale Filter verstanden werden, die eine herausfordernde Situation bewerten und die fur
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das Individuum am besten geeignete Strategie bestimmen. Die detaillierte Untersuchung der
Strategien, die ein tieferes Verstandnis des Raumerlebens und der angewandten
Bewaéltigungsstrategien schaffen soll, wird durch die von der Forscherin selbst gewahlten
Bezeichnungen unterstiitzt, die nicht das Resultat standardisierter Terminologie oder
bestehender Theorien sind. Diese eigenen Namensgebungen zielen darauf ab, die Individualitét
und Komplexitat der Bewaltigungsstrategien zu verdeutlichen und leisten einen weiteren
Beitrag dazu, die vielféaltigen Herausforderungen der kopftuchtragenden Muslimas in den

Raumen ihres Alltags zu erortern.

Die Bahn wird von den Probandinnen als topophob wahrgenommener Raum bezeichnet, da sie
dort haufig verbalen und nonverbalen Angriffen ausgesetzt sind. Die zentralen Strategien, die
in der Bahn angewendet werden, sind die aktive Reaktionsstrategie, die auf eine direkte
Reaktion gegenlber Angriffen abzielt, und die proaktive Schutzstrategie, bei der vorbeugend
ein soziales Umfeld gewéhlt wird, um Konflikte zu vermeiden. Diese Herangehensweisen
verdeutlichen, dass in vielen Féllen dem Handeln der Frauen eine denkstrategische proaktive
Situationsbewertungsstrategie vorausgeht, die zwischen aktiver Konfrontation und
Vermeidung der Situation abwdagt, um das Gefuhl von Sicherheit und Wohlbefinden zu
gewdhrleisten. Auch die StraBe wird von den Probandinnen, vor allem aufgrund der
unvorhersehbaren Begegnungen, topophob wahrgenommen. Auch hier werden verschiedene
Handlungsstrategien angewandt, wie beispielsweise die proaktive Riickzugstrategie, die darauf
abzielt, die Verweilzeit im oOffentlichen Raum zu reduzieren und potenziell negative
Erfahrungen zu vermeiden. Zudem werden reflexive Strategien genutzt, wie die Stereotypen
durchbrechende Strategie, bei der gesellschaftliche VVorurteile aktiv hinterfragt werden, um das
eigene Selbstbewusstsein zu schitzen. Dabei werden verschiedene Denkstrategien eingesetzt,
wie die reflexive subjektive Blickbewertungsstrategie, um die Ursachen von wahrgenommenen

Blicken zu hinterfragen und somit die Angst vor negativen Beurteilungen zu minimieren.

In topoambivalent empfundenen R&dumen, wie Café und Arbeitsplatz, wird das Raumerleben
der Frauen ebenfalls aufgrund topophober Erlebnisse beeintrachtigt. In beiden Umgebungen

wenden die Frauen proaktive Schutzstrategien an, wobei sie gezielt soziale Unterstiitzung durch
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Personen mit &hnlicher kultureller und religioser Identifikation suchen. Am Arbeitsplatz haben
die Frauen h&ufig mit dem Vorurteil der Infragestellung ihrer Kompetenz zu kdmpfen, dem sie
beispielsweise handlungsstrategisch mit der konfrontativen Beféhigungsstrategie begegnen, die
darauf abzielt, ihre F&higkeiten aktiv zu beweisen. Dieser Strategie geht die denkstrategische
Kompetenzvalidierungsstrategie voraus, die auf der Annahme basiert, dass durch direkte
Interaktion und Zusammenarbeit die fachliche Kompetenz gegenuber Arbeitskollegen und

Klienten sichtbar gemacht werden kann, um somit Vorurteile abzubauen.

Insgesamt verdeutlicht das vorliegende Kapitel die Komplexitat der Bewaltigungsstrategien
von kopftuchtragenden Muslimas in verschiedenen Alltagsrdumen und zeigt auf, dass
konfrontative und vermeidende Bewadltigungsstrategien verschiedene Dimensionen der
Selbstbehauptung (aktiv), Pravention (proaktiv) und Selbstreflexion (reflexiv) ansprechen.
Diese unterschiedlichen Ansétze lassen die Bildung konkreter Bewaltigungstypen erkennen,

mit denen sich das nachste Kapitel ndher auseinandersetzen wird.

5.4 Klassifizierung von Bewaltigungstypen

Im vorliegenden Kapitel werden die verschiedenen Typen der Bewaéltigungsstrategien
vorgestellt, die von den Probandinnen verkdrpert werden. Diese wurden durch die Analyse des
qualitativen Datenmaterials herausgearbeitet, welches aus den Interviews mit den
kopftuchtragenden Muslimas stammt. Dabei wurde der Fokus auf die Art und Weise gelegt,
wie Herausforderungen bewéltigt und welche Strategien dabei angewandt werden. Die folgende
Klassifikation, die auf der prasentierten Analyse der isoliert und gruppiert betrachteten
idealtypischen Strategien basiert, umfasst drei Bewéltigungstypen: den situativ/aktiven, den
proaktiven und den reflexiven Typus. Bei der Datenauswertung zeigte sich, dass die
Probandinnen Uberwiegend aktive, praventive oder reflexive Strategien zur Bewaltigung ihrer
Herausforderungen anwenden. Hervorzuheben ist, dass die Untersuchung der
Bewiltigungsstrategien verdeutlicht hat, dass kopftuchtragende Muslimas keine systematische

Anwendung passiver Bewaltigungsstrategien wie vollstandiger Vermeidung oder Resignation
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zeigen. Stattdessen tendieren die Frauen dazu, auf herausfordernde Situationen entweder aktiv

oder praventiv zu reagieren, oder sich kognitiv anzupassen.

Es ist wichtig zu betonen, dass die Klassifizierung der Probandinnen in Typen eine
Idealtypenbildung darstellt, um die Merkmale in einem vereinfachten Rahmen abzubilden. In
der Realitét ist die Anwendung von Bewaltigungsstrategien bei Weitem komplexer. Zwar ist es
moglich, die Uberwiegende Anzahl der Probandinnen einem der Kklassifizierten
Bewaltigungstypen zuzuordnen, jedoch kann es vorkommen, dass sie in bestimmten
Situationen von den typischen Strategien abweichen und alternative Bewaéltigungsansatze
nutzen. Die Kilassifizierung dient lediglich als unterstitzende Grundlage, um die
Bewaéltigungsmechanismen der kopftuchtragenden Muslimas tiefgreifend zu verstehen und

eine strukturierte Basis fur die Analyse der angewandten Strategien zu bieten.

5.4.1 Situativ-aktiver Typus — reaktive und situationsabhangige Strategien

Unter den situativ-aktiven  Bewaéltigungstypus fallen  Probandinnen, die ihre
Bewaltigungsstrategien aktiv und oft spontan an die vorherrschenden Herausforderungen im
Alltagsraum anpassen. Dieser greift demnach nicht auf vorab geplante Strategien zurick,
sondern handelt reaktiv in Abhangigkeit von der aktuellen Situation. Die Strategie zeichnet sich
durch eine hohe Flexibilitat aus. In der vorliegenden Untersuchung kann ein groRer Anteil der
Probandinnen diesem Bewaltigungstypus zugeordnet werden. Die folgende Beschreibung
stellt, wie bereits erwahnt, lediglich eine idealisierte Vorstellung des Typus dar und hat zum

Ziel, die Bewaltigungsmechanismen und Dynamiken zu verstehen.

Der situativ-aktive Bewadltigungstypus zeichnet sich durch seine hohe Flexibilitat bei der
Anpassung seiner Strategien aus, um Herausforderungen in Alltagsrdumen zu bewaltigen.
Beispielsweise ist er in der Lage, seine Strategien flexibel an die Art und Intensitat der
Herausforderungen anzupassen. Im Falle eines verbalen Angriffs kann es dem situativ-aktiven

Typus gelingen, direkt und klarend zu reagieren:

,,Die Situationen sind natiirlich unterschiedlich. Ich antworte natiirlich zuriick, also

versuche das dann irgendwie zu kldren und sage so: ,Aber ja, was habe ich eigentlich
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getan, dass ich hier Ihren Staat verseuche?‘ oder ,Ich bin Studentin, ich arbeite

nebenbei**“ (Dalia, S. 6, Z. 178ff.).

Bei Herausforderungen, die weniger aggressiv empfunden werden, kann eine Strategie darin
bestehen, den Vorfall zu ignorieren und vorbeizugehen: ,, Manchmal reagiere ich, aber wenn
sie schon private Sachen sagen, dann gehe ich lieber vorbei* (Anita, S. 5, Z. 155f.). In
Situationen, die als besonders bedrohlich wahrgenommen werden, kann hingegen auch die

Strategie gewahlt werden, einen Ort aus Sicherheitsgriinden zu meiden:

., Es kommt fiir mich gar nicht in Frage, einen Raum zu meiden, nur weil ich dort etwas
Negatives erlebt habe. Nein, auBer dort sind eine Horde voller Hooligans. Da gehe ich

natiirlich nicht rein. Ansonsten nicht*“ (Amina, S. 3, Z. 87ff.).

Dieser Bewaéltigungstypus kann auch durch aktive Anpassung an seine Umgebung und das

Vertreten seiner personlichen Werte sein Wohlbefinden im Raum stérken:

., Und auf meinem Auto, ganz hinten, steht ,Liebe fiir alle, Hass fiir keinen . [...] Und da
habe ich die Erfahrung gemacht, dass viele Leute es lesen. Sehr, sehr viele. [...] Es geht
schon quasi ein bisschen in Erfullung von dem, was ich mir winsche. [...] [Ich mochte

den Menschen sagen, dass] das der wirkliche Islam ist* (Maria, S. 5, Z. 146ff.).

Die Flexibilitat dieses Bewaltigungstypus zeigt sich auch darin, je nach Situation bewusste
strategische Entscheidungen zu treffen, um die eigene emotionale Belastung aktiv zu

minimieren:

., Ich versuche eigentlich [die negativen Blicke im Museum] [...] zu ignorieren. Weil ich
habe auch nicht Lust, den Leuten immer wieder zu erklaren und zu sagen, warum sie mich

ansehen. Ich bin so wie ihr* (Enisa, S. 4, Z. 95f.).

Die Verringerung der psychischen Belastung kann auch durch die Strategie erreicht werden,

sich auf die positiven Aspekte einer Situation zu konzentrieren:
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,,Da [auf dem Jahrmarkt] ist es irgendwie auch so gemischt, weil wir auch von einigen
Leuten angeguckt werden. Aber ich kann das so gesagt ignorieren, weil ich mich auf

etwas anderes konzentrieren kann* (Fatma, S. 3, Z. 56ff.).

Die gesamten strategischen Merkmale des situativ-aktiven Typus verdeutlichen eine
Flexibilitat, die durch eine dynamische und anpassungsfahige Wahl der Bewéltigungsstrategien
gepragt ist. Diese Fahigkeit zur Anpassung ermoglicht es der kopftuchtragenden Muslima,
subjektiv effektiv mit Herausforderungen und Unsicherheiten in verschiedenen Alltagsrdumen

umzugehen.

5.4.2 Proaktiver Typus — praventive Strategien

Der proaktive Bewéltigungstypus umfasst in der vorliegenden Untersuchung Probandinnen, die
in der Lage sind, potenzielle Herausforderungen in ihren Alltagsrdumen im Vorfeld zu
erkennen und darauf aktiv zu reagieren. Dies geschieht sowohl durch konfrontative als auch
vermeidende Handlungs- und Denkstrategien, die darauf abzielen, diese Herausforderungen zu

minimieren oder ganzlich zu vermeiden.

Ein wichtiges Merkmal des proaktiven Typs ist die Vorbereitung und Planung auf mdgliche
herausfordernde Situationen. Dies kann beispielsweise durch die Entwicklung vorgefertigter

Denk- und Handlungsstrategien oder das Setzen von klaren MaRnahmen im Voraus erfolgen:

, Also, wenn die Leute etwas sagen, dann versuche ich, sie immer in ein Gesprdich zu
verwickeln, damit sie merken, dass ich wirklich nur ein ganz normaler Mensch bin, sie
ist wirklich auch lieb, weil ich bin ein Mensch, ich bin sowas von pazifistisch, ich tue

niemandem etwas. (Eva, S. 10, Z. 297ff.) “

Der proaktive Typ zeichnet sich zudem durch die Fahigkeit aus, aus vorangegangenen
herausfordernden Situationen zu lernen und dadurch seine Denk- und Handlungsstrategien in

zukunftigen, &hnlichen Situationen gezielt zu modifizieren und weiterzuentwickeln:
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., Ich guck einfach, habe ich Menschen in der Bahn, zu denen ich mich setzen kann, von
denen ich denke, okay, die kdnnen sich mit mir solidarisieren. Dann wirde ich die Bahn

betreten. (Yara, S. 6, Z. 161f.)

Ein weiteres Merkmal dieses Bewaltigungstyps ist, dass er nicht die Kontrolle ber eine
Situation an Dritte abgibt, sondern aktiv nach Mdglichkeiten sucht, Einfluss auf das

Raumerleben zu nehmen:

,, Wenn die Leute mir etwas sagen, dann [antworte ich] auf jeden Fall. Damit kann man
dann auch besser umgehen. Aber wenn die Leute dich einfach nur richtig bose

angucken, dann kannst du ja nichts machen, du sagst ja nicht: , Warum gucken Sie mich

soan?‘ (Eva, S. 7, Z. 209ff.) “

Oftmals ist eine proaktive Bewaéltigung nicht kurzfristig ausgerichtet, sondern diese Frauen
setzen auf langfristige Ziele und Malinahmen, die sich Uber die Zeit nachhaltig zur Bewéltigung

von Herausforderungen in ihren Alltagsraumen auszahlen:

., Ich habe mir dabei viel Zeit gegeben und habe niemandem erzdihlt, dass ich (...) [das
Kopftuch zu tragen]. Niemand hat es erwartet. Ich wollte mich auch nicht von jemandem
beeinflussen lassen, der mich bestarkt: Mach das oder lass es. Ich wollte es wirklich
alleine entscheiden. Ich habe mir ein paar Monate Zeit gegeben und gemerkt, dass ich
mich ohne das Kopftuch schlecht fuihle, so wie ich bin. Dann habe ich mir gedacht, ich

mache das einfach. (Leyla, S. 1, Z. 14ff.) “

Zusammenfassend l&sst sich feststellen, dass der proaktive Bewaltigungstypus sich dadurch
auszeichnet, dass er die Fahigkeit besitzt, potenzielle Herausforderungen in den Alltagsraumen
frihzeitig zu erkennen, strategische Mallnahmen vorzubereiten und durch eine langfristige,
anpassungsfahige Herangehensweise aktiv Einfluss auf das Raumerleben zu nehmen. Dabei
wird aus vergangenen Erfahrungen gelernt, um kunftige Entscheidungen entsprechend zu

beeinflussen.
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5.4.3 Reflexiver Typus — kognitiv anpassende Strategien

Zu den reflexiven Bewéltigungstypen, die im Rahmen dieser Untersuchung entwickelt wurden,
zdhlen Probandinnen, die die Fahigkeit besitzen, ihre Erlebnisse in den Alltagsraumen zu
analysieren und zu reflektieren, um daraus vorwiegend langfristige Denkstrategien zu
entwickeln, mit denen sie Herausforderungen bewéltigen. Reflexive Bewaltigungstypen sind in
der Regel in der Lage, die gesellschaftlichen Machtstrukturen und normativen Erwartungen
bewusst zu reflektieren und gezielt flexible Strategien zu entwickeln, um identitatssichernde

MalRnahmen zur Bewaéltigung zu formulieren.

Ein typisches Merkmal des reflexiven Typs ist, dass er seine Gefiihle und Gedanken bezliglich
der erlebten Herausforderungen hinterfragt und analysiert. Eine Reflektion (Uber die

wahrgenommene Situation und die persénliche Reaktion ist dabei von zentraler Bedeutung:

,,Ich sage dann einfach, die wissen nicht, was das bedeutet, die haben Angst vor dem
Islam, die kennen die Wahrheit nicht, und deswegen [sind die zu mir] so. (Katja, S. 6,

Z. 176£.)"

Zudem neigt der reflexive Typ dazu, die erlebte Situation kognitiv neu zu bewerten, indem er
bewusst einen positiven und weniger stressbelasteten Blick auf das Erlebte entwickelt und somit

eine emotionale Distanz aufbaut:

wIch kann mir aber vorstellen, hditte ich in einem Vorlesungsraum mit
Politikwissenschaftlern gesessen, hatte das vielleicht anders ausgesehen, aber ich fiihle

mich mit meinem Studiengang an der Uni insgesamt sehr wohl. (Mina, S. 3, Z. 75ff.) “

Ein weiteres Merkmal des reflexiven Typs ist die Fokussierung auf das subjektive innere
Erleben, anstatt den dul3eren Handlungen oder Reaktionen zu viel Gewicht beizumessen. Die
Frauen, die den reflexiven Bewaltigungsansatz wahlen, konzentrieren sich vordergrindig auf

die Reflektion und gegebenenfalls Anpassung ihres Denkens, Handelns und Fuhlens:
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., Ich bin da auch jemand, der sich zu wehren weifs. Deswegen habe ich das immer gut
uberstanden, und wie gesagt, im erwachsenen Alter hat das eigentlich aufgehort. Und
jetzt mit dem Kopftuch gab es manchmal Leute, die mich wirklich bése angeguckt haben,
also die mich mit einem sehr negativen Blick angesehen haben, und wenn es mir zu
lange ging, dann frage ich halt, ob ich den Leuten helfen kann. Ich habe noch nie eine

Antwort bekommen. (Nimi, S. 2, Z. 36ff.) “

Zusammenfassend lasst sich sagen, dass der reflexive Bewaltigungstypus dadurch
gekennzeichnet ist, dass die Probandinnen ihre erlebten Herausforderungen in ihren
Alltagsrdumen analytisch reflektieren, um vorwiegend langfristige Denkstrategien zu
entwickeln. Dabei hinterfragen sie ihre Emotionen und Gedanken, fordern eine positive
Neubewertung der Situation und fokussieren ihre subjektive Wahrnehmung, anstatt &uflere

Reaktionen zu betonen.

5.5 Einzelfallanalyse — Einfluss von Selbst- und Fremdwahrnehmung auf

die Wahl von Bewaltigungsstrategien

Im ersten Teil des empirischen Kapitels dieser Forschungsarbeit wurde die Grundlage fur die
Untersuchung geschaffen, indem verschiedene alltdgliche Rdume vorgestellt wurden, die von
kopftuchtragenden Muslimas als topophob, topoambivalent und topophil wahrgenommen
werden. AnschlieBend wurde der strategische Umgang mit diesen Radumen analysiert, wobei
der Fokus auf handlungs- und denkstrategische Ansdtze zur Bewaéltigung von
Herausforderungen gelegt wurde. Im dritten Abschnitt des Kapitels erfolgte die Klassifizierung
der Bewaéltigungstypen. Diese basierte auf der Analyse der qualitativen Daten, die aus den
Interviews mit den kopftuchtragenden Muslimas gewonnen wurden. Dabei wurde betont, dass
die Bildung von Idealtypen lediglich einen vereinfachten theoretischen Rahmen darstellt und
sich die Forscherin dessen bewusst ist, dass die Anwendung von Bewaltigungsstrategien in der

Realitat weitaus komplexer ist.
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Die vorliegende Passage des Empirik-Kapitels widmet sich der Einzelfallanalyse von drei
Probandinnen. Im Sinne der ph&nomenologischen Herangehensweise steht in diesem
abschlielenden Teil der empirischen Untersuchung das Subjekt im Mittelpunkt — in unserem
Fall die kopftuchtragenden Muslimas. Dabei werden ihre biographischen Raumerfahrungen im
Zusammenhang mit dem Tragen des Kopftuchs aus verschiedenen Perspektiven beleuchtet und
die Anwendungen der Bewaltigungsstrategien vertiefend untersucht. Fir jeden der zuvor
identifizierten Bewaltigungstypen wird nun eine Probandin ausgewahlt, deren biographische
Erfahrungen und Subjektpositionen (im Sinne der Selbstwahrnehmung) sowie intersektionale
Erfahrungen (im Sinne der Fremdwahrnehmung) analysiert werden. Die intersektionale
Analyse wird gezielt nach der Methode der Mehrebenenanalyse nach Winker und Degele
durchgefiihrt. Ziel dieser Untersuchung ist es, den Einfluss der Selbst- und der durch
intersektionale Diskriminierung beeinflussten Fremdwahrnehmung auf die Wahl und
Anwendung der Bewadltigungsstrategien zu ermitteln. Abschliefend werden die Ergebnisse der

jeweiligen Einzelfallanalyse zusammengefasst.

5.5.1 Einzelfallanalyse: Dalia

Dalia ist 26 Jahre alt, in Deutschland geboren und stammt aus einer pakistanischen Familie. Sie
wuchs mit vier Geschwistern auf und studiert derzeit Psychologie im Master. Dalia ist
verheiratet und erwartet ihr erstes Kind. Sie leidet an einer genetischen Erkrankung, die als
Osteopetrose bezeichnet wird, auch bekannt als Marmorknochenkrankheit. Diese Krankheit
aulert sich unter anderem in Kleinwuchs, also einer geringeren Korpergrolle sowie einer

erhdhten Anfalligkeit fur Knochenbriiche.

5.5.1.1 Vorstellung der biographischen Erfahrungen und Subjektposition Dalias

Das vorliegende Unterkapitel analysiert einerseits die biographischen Erfahrungen Dalias
hinsichtlich ihres Kopftuchs und identifiziert andererseits ihre vielfaltigen Subjektpositionen,
um zu beschreiben, wie ihre Identitéat in verschiedenen Rdumen geformt wird und wie sie sich
in diesen Raumen positioniert. Dalia berichtet in ihrem Interview von ihrem Lebensweg und
legt dabei den Fokus auf ihre Erfahrungen wahrend ihres Bildungsweges. Dies wird darin
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deutlich, dass sie in ihrer Fotografie-Phase Bilder ihrer Grundschule, des Gymnasiums und der
Realschule, die sie besuchte, aufnimmt und wahrend des Interviews ausfuhrlich Gber ihre
Erfahrungen hinsichtlich ihrer Entscheidung, ein Kopftuch zu tragen, spricht. Dalias
Raumwahrnehmung ist durch verschiedene Erlebnisse in unterschiedlichen Lebenskontexten
gepragt. In der Grundschule fiel Dalia der Anschluss an die Klassengemeinschaft nicht schwer.
Ihre Subjektposition dnderte sich jedoch mit dem Ubertritt auf das Gymnasium, als sie sich
entschied, aus religidsen Griinden das Kopftuch zu tragen: ,, Obwohl ich mit vielen aus der
Grundschule aufs Gymnasium gegangen bin und mir eigentlich erhofft hatte, dass dadurch die
Freundschaft und die Beziehung weiter bestehen bleiben, sind diese in Briiche gegangen. [...]
[als] ich angefangen habe, das Kopftuch zu tragen® (Dalia, S. 2f., Z. 61ff.). Mit ihrer
Entscheidung positioniert sich Dalia bewusst als Muslima, die aus ,,religiésen Griinden das
Kopftuch trégt. Auch nimmt sie mit ihrer Entscheidung fir das Kopftuch bewusst die
Subjektposition einer ,,sichtbaren* Muslima in der Offentlichkeit ein. Dalia entscheidet sich
aktiv, mit dem Schulwechsel das Kopftuch anzulegen: ,,[...], dass es die sechste Klasse war,
liegt daran, dass ein Umbruch von der Schule stattfand. Ich habe namlich die Schule
gewechselt. Und ich dachte mir, wenn ich in eine neue Klasse komme und neue Lehrer habe,
dass sie mich direkt mit dem Kopftuch kennenlernen und dass es dann einfach einfacher ist,
sowohl fir mich als auch fiir sie” (Dalia, S. 1, Z. 13ff.). Die Aussage ,, [damit] es dann einfach
einfacher ist, sowohl fiir mich als auch fiir sie* (Dalia, S. 1, Z. 16f.) verdeutlicht, dass Dalia
strategisch potenziellen Herausforderungen vorbeugen mdochte, die durch das Tragen des
Kopftuchs entstehen konnten. In der neuen schulischen Umgebung mdchte sie von Beginn an
mit ihrer religidsen ldentitdt wahrgenommen werden. Bei ihrer Entscheidung steht nicht nur ihr
eigenes Wohlbefinden im Fokus, sondern auch das der anderen. Dalia ist sich sicher, dass der
negative Umgang der Menschen am Gymnasium mit ihrer Entscheidung fur das Kopftuch
zusammenhangt, da selbst die Grundschulkameraden, die mit ihr ans Gymnasium gewechselt
waren und in der Grundschule ein gutes Verhaltnis zu ihr hatten, nun eine negative Haltung ihr
gegeniiber einnahmen. Uber diese Zeit am Gymnasium berichtet Dalia: ,, Ich habe keinen
Anschluss an der Klasse gefunden und keinen Zugang zu den Lehrern. [...] Es war am Anfang
schwierig“ (Dalia, S. 2f., Z. 60f.). Es war also nicht nur schwer, Anschluss zu den Mitschiilern
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zu finden, auch der Zugang zu den Lehrern gestaltete sich problematisch. Zudem wurde Dalia
nicht nur aufgrund ihres Kopftuchs, sondern auch wegen ihrer Gesamterscheinung als ,,anders*
wahrgenommen: ,, Genau, [...] [am Gymnasium war es] schwierig, weil nicht nur das Kopftuch,
sondern auch die Tatsache, dass ich die Einzige in der Klasse mit Kopftuch war, eine Rolle
spielte. Auch hatte ich damals oft pakistanisch traditionelle Kleidung an, das kam noch dazu.
Zusammen mit meiner KorpergroRe wirkte ich also als ,anders *“* (Dalia, S. 1, Z. 17ff.). Dalia
reflektiert ihre Andersartigkeit in ihrer sozialen Umgebung und nimmt wahr, dass ihre
Identitdtsmerkmale — das Kopftuch, ihre besondere Kleidung und ihre KorpergroRe — ihre
Subjektpositionen wahrend der Schulzeit stark beeinflussten. Durch diese Merkmale nimmt
Dalia die Position der ,,Anderen* ein, was zu Ausgrenzung und Isolation fiihrte. Dalia
beschreibt diese Position der ,,Ausgegrenzten auf dem Gymnasium: ,, Die Schiiler, Kinder
waren halt manchmal gemein oder haben sich auch auf Distanz gehalten “ (Dalia, S. 1, Z. 21f.)
Aufgrund der erlebten Ausgrenzung und psychischen Belastung entschied sich Dalia, entgegen
dem Rat ihrer Eltern, die Schule zu wechseln: ,, Und dann waren meine Eltern erst fiir eine
Wiederholung und meinten, dann kannst du ja auf dem Gymnasium bleiben und das
wiederholen. Aber ich meinte, ich will nicht, ich mag die Lehrer nicht, ich mag die Schuler
nicht und habe dann auf eine Realschule gewechselt“ (Dalia, S. 5, Z. 141ff.). Die eigenstandige
und reflektierte Entscheidung des Schulwechsels zeigt die starke Persdnlichkeit Dalias. Ihre
darauffolgende Aussage ,,[...] ich wollte partout nicht auf dieser Schule bleiben. Ich wollte
einfach nur weg* (Dalia, S. 5, Z. 143f.) verdeutlicht ihre Entschlossenheit, ihre Entscheidung
umzusetzen. Dalia ist somit eine selbstbestimmte und selbstbewusste Person, die in der Lage
ist, eine eigene Wahl zu treffen, um langfristig ihr Wohlbefinden zu starken. Die Entscheidung,
nicht an der Klassenfahrt teilzunehmen, beschreibt Dalia als Schlusselmoment, der zu einer
gravierenden Verschlechterung der Beziehungen zu Mitschilern und Lehrern fiihrte. Obwonhl
Dalia ihren Entschluss damit begrindete, dass sie Angst vor sozialer Isolation durch die
Klassengemeinschaft hatte (,, [Die Klassenfahrt] machte mir [...] Angst, weil, wenn ich schon
die funf Stunden in der Schule nicht mit den Menschen zurechtkomme und sie mich ignorieren
und ausschlieBen, dann wollte ich nicht 24 Stunden fur eine Woche zusammen sein. Das hat
mir einfach Angst gemacht (Dalia, S. 3, Z. 79ff.)), wurde diese von einigen Lehrern als
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religiose oder familidre Entscheidung interpretiert (,,[...] ein Teil der Lehrer war der Ansicht,
dass deine Eltern nicht wollen, dass du fihrst, und deswegen méchtest du auch nicht fahren*
(Dalia, S. 3, Z. 84f.)). Die Fehlinterpretation verdeutlicht, dass Dalias Angste von den Lehrern
nicht erkannt und ignoriert wurden. Dalia &ufert ihr Unverstdndnis und ihre Enttduschung
darlber, dass die Lehrer ihre Ausgrenzung und ihr damit einhergehendes Unwohlsein nicht
bemerkt haben: ,, Aber ich frage mich heute noch, ob es ihnen nicht aufgefallen sein muss, dass
ich irgendwie nicht mit der Klasse zurechtkam und ausgeschlossen wurde. Da ich nicht in
irgendwelche Spiele einbezogen wurde und dergleichen* (Dalia, S. 3, Z. 85ff.). Diese Aussage
offenbart die starke soziale Isolation, die Dalia in der Klassengemeinschaft erlebte, sowie ihr
tiefes Bed(rfnis nach Unterstiitzung durch die Lehrer. Dalias Entscheidung, trotz Widerstande
der Lehrer, zeigt ihre innere Stérke, bereits in jungen Jahren fiir ihre emotionalen Bedirfnisse
einzustehen und Grenzen zu setzen. Zudem beweist Dalia durch die Reflexion des Verhaltens
der Lehrer ihre Féhigkeit, nicht nur ihre eigenen subjektiven Gefiihle und Wahrnehmungen zu
reflektieren, sondern auch die der Menschen in ihrer Umgebung. Die anfangliche Zeit in der
Realschule beschreibt sie ebenfalls als schwierig und distanziert von den Mitschilern. Laut
Dalia konnte die Akzeptanz in der Klasse jedoch wie folgt aufgebaut werden: ,, Aber als man
sich dann erst kennengelernt hat und miteinander warm wurde, hat sich das zum Guten
sozusagen entwickelt. Also ich hab mich dann spater relativ wohl in der Klasse gefuhlt, hat
aber natiirlich seine Zeit gedauert, bis sie mich kennengelernt haben und ich sie* (Dalia, S. 1,
Z. 22f). Das ,Kennenlernen“ ermdglichte es Dalia, die anfidngliche Distanz und die
gegenseitigen Vorurteile abzubauen. Auch ist Dalias Entschlossenheit, an ihrer religiésen
Identitat festzuhalten, erwadhnenswert, da dies moglicherweise zu Respekt und Akzeptanz
vonseiten der Mitschuler fiihrte. Dalia dachte anfanglich dartber nach, ihr Kopftuch abzulegen,
um die Integration in die Klassengemeinschaft zu erleichtern, entschied sich jedoch dagegen:
,,[...] aber ich habe mich dann dagegen entschieden. Ich habe gesagt, sie haben mich jetzt so
kennengelernt und ich muss halt Starke zeigen und irgendwann werden sie mich schon
akzeptieren* (Dalia, S. 1, Z. 30ff.). Dieses Zitat lasst auf eine enorme innere Stérke schliel3en,
die es Dalia ermoglicht, trotz sozialen Drucks fir ihre Werte einzustehen und die

Herausforderungen anzunehmen. Diese Kraft spielt eine zentrale Rolle fir ihre
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Selbstwahrnehmung, da sie ihr erméglicht, ihre Identitat aktiv und selbstbewusst zu gestalten
und sich in ihrer gesellschaftlichen Position gefestigt zu fiihlen. Ihre Entscheidung fir das
Kopftuch unterstreicht ihre Subjektposition als selbstbewusste und selbstbestimmte Person, die
trotz der sozialen Herausforderungen fest zu ihren Uberzeugungen steht und sich sicher ist, dass

sie aufgrund ihrer inneren Starke Akzeptanz erlangen wird.

Dalia nimmt nicht nur ihre Schule als einen topophoben Raum wahr, in dem sie mit
Ausgrenzung und Vorurteilen konfrontiert wurde, sondern sie beschreibt auch weitere
alltagliche Raume, wie etwa die Bahn als einen Ort, an dem sie Diskriminierung aufgrund ihres
Kopftuchs erfahren hat: ,, Ich habe aber auch schon schlimmere Erfahrungen gemacht in der
Bahn. [...] Habe da auch Beleidigungen tber mich ergehen lassen aufgrund des Kopftuches,
vor allem im Sommer* (Dalia, S. 6, Z. 67ff.). Dalia lasst sich jedoch davon nicht dauerhaft
beeinflussen oder einschiichtern: , [...] mittlerweile habe ich das Selbstbewusstsein entwickelt,
vor allem auch tber die letzten Jahre, dass ich dann auch zurilick antworte, also dass ich das
nicht iiber mich ergehen lasse” (Dalia, S. 6, Z. 185ff.). Diese Aussage verdeutlicht eine
standhafte und selbstbewusste Subjektposition, die sich durch die aktive Bewaltigung der
Diskriminierung auszeichnet. Der Begriff ,,mittlerweile” deutet darauf hin, dass sich Dalias
Personlichkeit in den letzten Jahren weiterentwickelt hat. Ihre Aussage weist darauf hin, dass
sie nicht schon immer das Selbstbewusstsein besal3, sich gegen negative Erfahrungen aufgrund
ihres Kopftuchs zu behaupten. Demnach hat sie in ihrer Subjektposition eine Veranderung
erlebt, die sie als Ausdruck von mentaler Starke und Resilienz interpretiert. Die Universitét, die
sie als Studentin besucht, beschreibt Dalia als einen tberwiegend positiven Ort, an dem ihre
intellektuellen Fahigkeiten und Kompetenzen im Vordergrund stehen: ,, Also da fiihle ich mich
auch relativ gut, weil ich da weil3, dass hier meine Kompetenzen im Vordergrund stehen und
nicht mein Kopftuch, nicht meine GrolRe, nicht alles andere, sondern das, was ich kann [...]*
(Dalia, S. 7, Z. 216ff.). Dalia ist sich sicher, dass ihre topophile Raumwahrnehmung dadurch
ausgelost wird, dass in der Universitat nicht ihre dul3eren Merkmale im Fokus stehen, sondern

ihr Wissen und ihre Fahigkeiten.
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Ein weiterer Ort, den Dalia als positiven Riickzugsort beschreibt, ist ihr Elternhaus: ,, Aber es
ist eigentlich auch ein Riickzugsort, ein Ort, wo mich auch viele Freunde besucht haben und
einfach ein positiver Ort*“ (Dalia, S. 5, Z. 157f.). Dieser Raum wird als positiv wahrgenommen,
da er frei von fremden Erwartungen ist und es nicht darum geht, Anforderungen zu erfillen.
Somit stellt das Elternhaus fiir Dalia sowohl einen physischen als auch einen emotionalen
Ruckzugsort dar. Hier nimmt Dalia eine Subjektposition ein, die durch ein Gefuhl von

Sicherheit, familidrem Rickhalt und Selbstbestimmung gepragt ist.

Insgesamt l&sst sich feststellen, dass Dalia in ihren Alltagsrdumen verschiedene
Subjektpositionen einnimmt, die ihre facettenreiche Identitdt sowie ihren Umgang mit
Diskriminierung verdeutlichen. Sie ist keineswegs ausschlieBlich als eine Person zu sehen, die
Opfer von Ausgrenzung wird, sondern auch als eine selbstbewusste und selbstbestimmte Frau,

die sich aktiv fir ihre Rechte und religitse Identitét einsetzt.

5.5.1.2 Intersektionale Mehrebenenanalyse Dalias

Dalias komplexe Erfahrungen in den Raumen ihres Alltags, die mit ihren vielfaltigen
Identitdtsmerkmalen verknipft sind, machen deutlich, dass sie mehrfacher intersektionaler
Diskriminierung ausgesetzt ist. Um diese komplexen Wechselwirkungen umfassend zu
verstehen und das Fremdbild der kopftuchtragenden Muslima zu erfassen, wird die Methode
der intersektionalen Mehrebenenanalyse nach Winker und Degele herangezogen, welche im
Abschnitt 2.5 an den Rahmen und die Bedirfnisse dieser Arbeit angepasst wurde. Nach der
Methode werden die Dimensionen der Identitatskonstruktionen in Verkniipfung mit Normen,
Leitbildern und sozialen Strukturen analysiert. Im Fokus steht dabei die Untersuchung der
Wechselwirkungen dieser Dimensionen. Die erste Ebene der Identitdtskonstruktion wurde
bereits in der vorangegangenen Passage vertiefend analysiert. Dies wurde vorgenommen, da
diese Ebene eine grundlegende Voraussetzung fiir das Durchdringen der nachfolgenden Ebenen
bildet. Die Analyse in Abschnitt 5.5.1.1 macht deutlich, dass Dalias Identitdt durch mehrere
Kategorien gepragt ist, die ihre Raumwahrnehmung und Raumerfahrungen beeinflussen:
Religion, Ethnizitat, Geschlecht, sozialer Status, Behinderung und Bildung. Dalias religiose

Identitdt als Muslima, die durch ihre Entscheidung, das Kopftuch zu tragen, fur die
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Offentlichkeit sichtbar wurde, spielt bei ihren Diskriminierungserfahrungen in Alltagsraumen
eine zentrale Rolle. Da das Kopftuch ein pragnantes Symbol der weiblichen religidsen ldentitat
ist, wird die Kategorie des Geschlechts in der Fremdwahrnehmung Dalias besonders
bedeutsam. lhre Ausgrenzungserfahrungen aufgrund des Kopftuchs sind eng mit traditionellen
Geschlechterrollen und den damit verbundenen Erwartungen verknUpft: ,, Natiirlich hatte ich
auch am Anfang, vor allem in der sechsten Klasse, viele Diskussionen wie ,nimm das doch ab*
und ,du hast doch schéone schwarze Haare* und solche Sachen* (Dalia, S. 1, Z. 27ff.). Die
Reduzierung Dalias auf traditionelle weibliche Schonheitsstandards lasst auf eine Form von
Geschlechterdiskriminierung schlieen. lhre Identitat wird daruber hinaus von ihrer Herkunft
aus einer pakistanischen Migrantenfamilie geprdgt. Durch ihre traditionell pakistanische
Kleidung in Kombination mit dem Kopftuch gibt Dalia an, im schulischen Umfeld als ,,anders*
wahrgenommen worden zu sein: ,,[...] [Ich] war die Einzige in der Klasse mit Kopftuch.
Aullerdem hatte ich damals oft pakistanisch traditionelle Kleidung an [...]* (Dalia, S. 1, Z.
18ff.) Die Tatsache, dass Dalias Eltern aus Pakistan stammen, l&sst darauf schlieRen, welche
Bedeutung Migration und die soziale Klasse auf ihre Identitat, ihre Bildungsambitionen und
auch die gewtiinschten Bildungsambitionen ihrer Eltern haben. Der Wunsch der Eltern, dass sie
die Klasse auf dem Gymnasium wiederholen und nicht auf die Realschule wechseln soll, kann
als fur eingewanderte Familien typisch interpretiert werden. Das Gymnasium, das in
Deutschland mehrheitlich als der Weg zu héheren Bildungsabschliissen und somit zu besseren
Berufschancen verstanden wird, kann als Mittel zur Erlangung eines gehobenen sozialen Status
betrachtet werden. Ein weiteres Merkmal, das Dalias Identitét pragt, ist ihre Behinderung. Dalia
leidet an der Krankheit Osteopetrose, die sich durch Kleinwuchs und zerbrechliche Knochen
aufert. Ihre Raumwahrnehmung und Raumerfahrungen werden durch ihre geringe Korpergroéfie
und ihre korperliche Behinderung entscheidend gepragt. Die Identitat Dalias wurde im Laufe
ihres Lebens durch vielféltige gesellschaftliche Normen, Stereotypen und soziale Strukturen

beeinflusst.

Im Weiteren werden die zweite Dimension (symbolische Reprdsentation) und die dritte
Dimension (Beziige zu Sozialstrukturen) der intersektionalen Mehrebenenanalyse nach Winker

und Degele gemeinsam betrachtet. Da gesellschaftliche Normen und Werte durch institutionelle
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und soziale Strukturen aufrechterhalten und reproduziert werden, ist es in der vorliegenden
Arbeit sinnvoll, sie als eng miteinander verknlpft zu analysieren, anstatt sie unabhangig

voneinander zu betrachten.

Im schulischen Kontext, insbesondere am Gymnasium, empfindet Dalia das Gefiihl der
,Andersartigkeit. Diese Empfindung wird dadurch verstirkt, dass keine Personen mit
ahnlicher religioser oder kultureller Gesinnung vor Ort waren. Der Umstand, dass Dalia als
»klein® und ,anders wahrgenommen wurde, spiegelt die Tatsache wider, dass in der
Gesellschaft implizite Normen darlber bestehen, wie eine Schilerin auszusehen hat. Dalia ist
sich jedoch bewusst, dass es nicht nur ihr Kopftuch ist, das sie aus der Norm fallen l&sst: ,,[Am
Gymnasium war es] schwierig, nicht nur wegen des Kopftuchs, sondern auch, weil ich die
Einzige in der Klasse mit Kopftuch war. Auflerdem trug ich damals oft pakistanisch
traditionelle Kleidung, und dazu kam noch, dass ich klein war. Also, anders halt, kdnnte man
sagen” (Dalia, S. 1, Z. 17ff.). Diese Aussage macht deutlich, dass sich Dalia der
Mehrdimensionalitat ihrer ldentitat bewusst ist und wahrnimmt, dass die individuellen
Merkmale in Kombination ihr Fremdbild beeinflussen. Die Marginalisierung Dalias wird in der
schulischen Institution aufgrund von unzureichender Unterstiitzung bei der Inklusion verstarkt.
Dies flhrt dazu, dass Dalia sich wegen der vorherrschenden Strukturen gezwungen fuhlt, in
ihrem jungen Alter selbst Position zu beziehen und fiir ihre Bedirfnisse und Werte einzutreten.
Der Druck des Bildungssystems, der an Erwartungen gegeniiber den Schilern geknupft ist,
schlieit explizit oder implizit Minderheiten aus. Dalia versucht durch zwei konkrete
MalRnahmen, sich von der schulischen Umgebung, die sie als belastend wahrnimmt, trotz des
sozialen Widerstands zu befreien: Zunachst durch ihre Entscheidung, nicht an der Klassenfahrt
teilzunehmen, dann durch ihren Schulwechsel, der ihr ermdglichen soll, in einem anderen

institutionellen Rahmen positivere Erlebnisse zu sammeln.

Studien bestatigen (vgl. Abschnitt 3.3), dass das Kopftuch in der deutschen Gesellschaft haufig
als Symbol der Unterdriickung muslimischer Frauen verstanden wird. Dieser Umstand wird
durch die diskriminierenden und ausgrenzenden Erfahrungen Dalias verdeutlicht. Diese

Stereotypisierung zwingt sie, sich in ihren Alltagsraumen fir ihr Selbstbild zu behaupten:
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,,Habe da [in der Bahn] auch Beleidigungen tber mich ergehen lassen aufgrund des
Kopftuches, vor allem im Sommer* (Dalia, S. 6, Z. 68f.). Die vermehrte Diskriminierung in den
Sommermonaten kann darauf zurlickzufiihren sein, dass es in der westlichen Gesellschaft bei
warmerem Wetter (blich ist, sich weniger zu bedecken. Durch die religiés bedingte
Kleidungsweise, die nicht den modischen Normen entspricht, erfahrt Dalia im
gesellschaftlichen Umfeld Ablehnung und Ausgrenzung. Diese Haltung verdeutlicht die tief
verwurzelten gesellschaftlichen Strukturen, die bestimmte Arten der Bekleidung als fremd und
nicht normgerecht wahrnehmen lassen. Dalia ist sich jedoch bewusst, dass sie moglicherweise
von ihrem Umfeld akzeptiert werden wiirde, wenn sie sich an die gesellschaftlichen Normen
halten wirde. Daher denkt sie wéhrend ihrer Schulzeit dariiber nach, das Tragen des Kopftuchs
aufzugeben. Sie entscheidet sich jedoch bewusst dagegen und tritt entschlossen dafur ein, ihre
Identitat selbstbewusst in der Offentlichkeit zu prasentieren. Dalia erlebt in ihren Alltagsraumen
immer wieder Situationen, in denen sie aufgrund ihrer kdrperlichen Erscheinung nicht der
Norm entspricht und daher strukturelle Benachteiligung erfahrt. Sie ist sich bewusst, dass ihre
geringe KorpergrolRe und ihre kérperliche Behinderung in der Fremdwahrnehmung als von der
Norm abweichend empfunden werden: ,,Ich bin ja immer kleiner gewesen und habe schon
immer mit der Krankheit gelebt. Manche fanden das komisch* (Dalia, S. 7, Z. 204f.) Das
Gesprach mit Dalia zeigt jedoch, dass das Kopftuch in ihrer Fremdwahrnehmung einen
besonders negativen Stellenwert einnimmt. In allen topophob und topoambivalent
wahrgenommenen R&aumen beschreibt Dalia, dass das Kopftuch, welches sie in der
Offentlichkeit als ,,andersartig* erscheinen lasst, im Vergleich zu anderen Identitatsmerkmalen
wie der pakistanischen Kleidung und ihrer Kleinwichsigkeit ein grof3eres Problem darstellt. So
berichtet sie von ihrer Schulzeit, dass sie in der Grundschule, wo ihre Behinderung sichtbar war
und sie pakistanische Kleidung trug, von ihrem schulischen Umfeld akzeptiert wurde und die
Diskriminierung erst mit dem Anlegen des Kopftuchs begann: ,, Und das [Kopftuch] fanden sie
nicht so toll, weil sie das schon von der Grundschule nicht gewohnt waren. Meine Kleidung
kannten sie, aber das Kopfiuch war etwas Neues (Dalia, S. 2, Z. 71ff.). Auch die
Diskriminierungserfahrungen in der Bahn fuhrt Dalia auf ihr Kopftuch zuriick, da diese laut

Dalia vermehrt im Sommer gemacht werden und auf den Widerspruch zur modischen Norm
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zurlickzufihren sind. Die besonders negative Wahrnehmung des muslimischen Kopftuchs kann
auf vielfaltigen gesellschaftlichen und historischen Faktoren basieren (nahere Erléuterung in

Kapitel 3).

Zusammenfassend l&sst sich feststellen, dass Dalias Identitdtsmerkmale, die Normen in ihrer
sozialen Umgebung und die sozialen Strukturen, in denen sie agiert, eng miteinander verknipft
sind und ihre subjektive Raumwahrnehmung formen. Ihre Erfahrungen sind einer komplexen
intersektionalen Dynamik ausgesetzt. Dalia wird in ihren Alltagsraumen mehrdimensional
diskriminiert: Aufgrund ihres ,,Muslimisch-Seins* (Religion), ,,Pakistanisch-Seins* (Ethnie),
,Frau-Seins®“ (Geschlecht), ,Migrantisch-Seins* (sozialer Status) und ,Klein-Seins*
(Behinderung). Die Kombination von religidser und ethnischer Identitat sowie Behinderung
fuhrt dazu, dass Dalia in verschiedenen Raumen ihres Alltags — beispielsweise in der Schule,
in der Bahn und am Arbeitsplatz — Diskriminierung erfahrt. Diese Benachteiligungen werden
durch die in der westlichen Gesellschaft normgebundenen Erwartungen an Frauen verstarkt,
wodurch sich Dalia in ihrem sozialen Umfeld als andersartig fihlt und ihre negativen
Raumerfahrungen intensiviert werden. Das Gespréach mit Dalia zeigt jedoch, dass das Kopftuch
in ihrer Fremdwahrnehmung im Vergleich zu anderen ldentitdtsmerkmalen als besonders
ablehnend empfunden wird, was darauf zurtickzuftihren ist, dass der Schleier in der westlichen

Gesellschaft historisch und kulturell als fremd konstruiert wurde.

Im folgenden Unterkapitel werden die Bewaltigungsstrategien Dalias in ihren topophob und
topoambivalent wahrgenommenen Alltagsradumen untersucht. Dabei liegt der Fokus darauf,
warum Dalia dem situativ-aktiven Typus zugeordnet werden kann und wie ihre Selbst- und

Fremdbilder die Auswahl ihrer Bewaltigungsstrategien beeinflussen.

5.5.1.3 Situativ-aktiver Bewéltigungstypus

Die Probandin Dalia lasst sich dem situativ-aktiven Bewaltigungstypus zuordnen. Unter diesen
fallen Personen, die ihre Bewaltigungsstrategien aktiv und oft spontan an die vorherrschenden
Herausforderungen im Alltagsraum anpassen. Dieser Bewéltigungstypus greift demnach nicht

auf bereits geplante Strategien zuriick, sondern handelt reaktiv in der jeweils aktuellen
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Situation. Wie bereits in Kapitel 5.4 erldutert, stellt die Klassifizierung der Probandinnen eine
Idealtypenbildung dar, um die Merkmale dieser Strategie in einem vereinfachten Rahmen
abzubilden. In der Realitat gestaltet sich die Anwendung von Bewaéltigungsstrategien jedoch
wesentlich komplexer. Zwar kann eine Probandin einem der Kklassifizierten Bewaltigungstypen
zugeordnet werden, doch kann es vorkommen, dass sie in bestimmten Situationen von den
typischen Strategien abweicht und alternative Bewaltigungsansatze verfolgt. Die Analyse von
Dalias Bewaltigungsstrategien verdeutlicht, inwieweit ihre Auswahl bei Herausforderungen in
topophob oder topoambivalent wahrgenommenen Raumen mit ihrem Selbstbild und den durch
intersektionale Diskriminierung beeinflussten Fremdbildern, die ihr von der Gesellschaft

zugewiesen werden, in VVerbindung steht.

Fur Dalia ist die Sichtbarkeit als Muslima, die sie durch ihre Entscheidung fir das Kopftuch
aktiv hervorhebt, ein wesentlicher Teil ihrer Identitdt. Der konfrontativ-denkstrategische
Entschluss Dalias, trotz Diskriminierungserfahrungen am Gymnasium — das bei ihr topophobe
Empfindungen auslost — das Kopftuch zu tragen und somit ihrer religidsen Identitat Vorrang zu
geben, verdeutlicht ihre konfrontativ-handlungsstrategische Haltung in herausfordernden
Situationen. Demnach trifft Dalia bewusst die Entscheidung, mit dem Kopftuch in die Schule
zu gehen und sich aktiv nicht an die Erwartungen oder Normen der Schiiler- und Lehrerschaft
anzupassen. Dalias strategische Entscheidung, trotz der Diskriminierungserfahrungen das
Kopftuch nicht abzulegen, kann durch verschiedene Selbst- und Fremdbilder begriindet
werden: lhre bewusste Wahl, aus religiésen Griinden das Kopftuch zu tragen und somit ihren
Glauben und ihre Uberzeugungen offentlich sichtbar zu machen, gibt inr moglicherweise die
Starke und das Selbstbewusstsein, konfrontativ-denkstrategisch vorzugehen, sich aktiv gegen
den Druck ihres schulischen Umfelds zu positionieren und ihre religiose Praxis beizubehalten.
Dariiber hinaus zeigt Dalias Entscheidung, das Kopftuch zu Beginn der sechsten Klasse
anzulegen, dass sie dem schulischen Umfeld die Veranderung erleichtern mochte. Sie ist sich
des negativen Fremdbilds der muslimischen Frau mit Kopftuch sowie der von der
Mehrheitsgesellschaft wahrgenommenen ,,Andersartigkeit” bewusst. Dalias konfrontativ-

handlungsstrategische Herangehensweise kann somit auf dem Wunsch basieren, sich nicht den
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stereotypen Normen und Erwartungen der Mehrheitsgesellschaft anzupassen, sondern ihre

ldentitat aktiv zu wahren.

Das Gymnasium, das Dalia besucht und das sie aufgrund ihrer zahlreichen negativen
Erfahrungen seitens der Lehrer- und Schilerschaft als topophoben Raum wahrnimmt, fihrt
dazu, dass sie in zwei konkreten Situationen vermeidende Denk- und Handlungsstrategien
anwendet, um sich aktiv vor emotionalen und sozialen Belastungen zu schutzen: die
Entscheidung, nicht an der Klassenfahrt teilzunehmen und der bewusste Schulwechsel auf die
Realschule. Dalias starkes Selbstbild, das durch ihr Festhalten an ihrer religiésen Identitat und
Selbstbestimmtheit geprégt ist, kann als motiviert verstanden werden, belastende Situationen
aktiv zu vermeiden — durch das Fernbleiben von der Klassenfahrt und den Schulwechsel —um
sich reaktiv vor einem Umfeld zu schitzen, in welchem sie sich ausgegrenzt fuhlt und welches
ihr rdumliches Wohlbefinden beeintrachtigt. Auch das Fremdbild der ,andersartigen*
Schilerin, das durch Dalias Kopftuch, ihre pakistanische Kleidung und ihren Kleinwuchs
gepragt ist und in mehrdimensionaler Diskriminierung Ausdruck findet, fuhrt moglicherweise
zu dem Gefihl, sich nicht anpassen zu konnen und veranlasst sie dazu, eine

Vermeidungsstrategie zum Selbstschutz zu wéhlen.

Zwar entscheidet sich Dalia in der Schule selbstbewusst fur das Tragen des Kopftuchs, doch
erwéhnt sie, dass sich das Selbstbewusstsein, sich bewaéltigungsstrategisch aktiv gegen
Beleidigungen zu verteidigen, erst mit der Zeit entwickelt hat. Der Umstand, dass Dalia sich
selbstbewusst fiir das Kopftuch entscheidet, jedoch erst mit der Zeit die Fahigkeit erlangt, sich
aktiv gegen Beleidigungen zu verteidigen, kann darin begrindet sein, dass beide Prozesse
verschiedene Arten von mentaler Starke und sozialem Erleben erfordern. Wahrend das
Selbstbewusstsein fir die Kopftuchentscheidung in erster Linie stark durch ihr Selbstbild als
Muslima geprégt ist, erfordert die aktive Verteidigung gegen Beleidigungen Mut und mentale
Kraft, sich mit den Fremdbildern und dem dazugehdrigen gesellschaftlichen Druck sowie den
Reaktionen auseinanderzusetzen. Dalia berichtet explizit tUber die Bewaltigung einer
diskriminierenden Erfahrung an einem von ihr als topophob wahrgenommenen Ort — der Bahn

— an dem sie beleidigt wird: , Also friher hatte ich das nicht gemacht [auf Beleidigungen
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geantwortet], hatte ich mich das nicht getraut, hatte ich einfach Angst vor der Reaktion gehabt.
Aber mittlerweile habe ich das Selbstbewusstsein entwickelt, vor allem auch tber die letzten
Jahre, dass ich auch zurlick antworte. Also das lasse ich nicht tber mich ergehen. Ich habe

nichts getan oder niemand hat etwas getan, was sowas rechtfertigt (Dalia, S. 6, Z. 184; 188).

Das wachsende Selbstbewusstsein von Dalia kann auf vielféltige Faktoren zurlckgefihrt
werden: Zum einen auf ihr zunehmendes Alter und ihre vielféltigen
Diskriminierungserfahrungen, denen sie in ihrem Lebensweg ausgesetzt war, und die dadurch
erworbene Resilienz, die ihre Fahigkeit, sich aktiv gegen Beleidigungen und Ausgrenzung zu
wehren, gestarkt hat. Zum anderen kann ein gesteigertes Selbstwertgefiihl, das durch ihre
intellektuellen Leistungen an der Realschule und an der Universitat als Studentin der
Psychologie hervorgerufen wurde, zu einem selbstbewussteren Umgang mit
Herausforderungen in Alltagsrdumen beigetragen haben. An der Universitat erwéhnt Dalia
explizit, dass ihre Kompetenzen im Vordergrund stehen, nicht ihre AuBerlichkeiten. Dariiber
hinaus kann auch der familidre Rickhalt, den Dalia in ihrem Elternhaus erfahrt, als
Selbstbewusstsein stérkend erachtet werden, indem er ihre Fahigkeit unterstiitzt, aktiv gegen

Diskriminierung einzutreten.

Dalia, die an einer Universitat Studierende mit Behinderung berét, gibt an, dass sie aufgrund
ihres Kopftuchs keine Schwierigkeiten hatte, die Arbeitsstelle zu bekommen. Im Arbeitsalltag
jedoch kampft sie mit Zweifeln, da einige Studierende ihre Kompetenz in Frage stellen und
fragen: ,,,Konnen Sie mir iiberhaupt weiterhelfen, wissen Sie das iiberhaupt? **“ (Dalia, S. 7, Z.
229). Dalia berichtet, dass sich diese negativen Erfahrungen und die anfangliche Infragestellung
ihrer fachlichen Kompetenz durch langeren personlichen Kontakt h&ufig auflésen. Sie
beschreibt, dass ein skeptischer Studierender, der zu ihr zur Beratung kam und zuné&chst
aufgrund ihres Kopftuchs an ihrer fachlichen Kompetenz zweifelte, seine Zweifel nach ndherem
Kennenlernen aufgab. Dalias konfrontativer denk- und handlungsstrategischer Umgang mit
dem Kompetenzanspruch des Klienten, der darin besteht, die Situation nicht zu meiden, sondern
davon (berzeugt zu sein, dass sie ihn durch ihr Wissen langfristig von ihren Fahigkeiten

Uberzeugen kann, zeugt von einem starken Glauben an die eigenen Fahigkeiten. Diese
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Kompetenz ist fir Dalia hilfreich, um negative Fremdwahrnehmungen nicht unmittelbar zu

internalisieren.

5.5.1.4 Schlussfolgerungen aus der Einzelfallanalyse Schmilas

Dalias Selbstbild ist von ihrer religiésen Identitat als Muslima, die sich in der Offentlichkeit
bewusst fiir das Tragen des Kopftuchs entschieden hat, stark gepréagt. Die Entscheidung fur das
Kopftuch kann als ein entscheidender Wendepunkt in Bezug auf ihre alltaglichen
Raumwahrnehmungen verstanden werden, da sie in sozialen Rdumen wie Schule, Bahn und
Arbeitsplatz seitdem negative Erfahrungen gesammelt hat. Trotz der Herausforderungen halt
Dalia an ihrer Entscheidung fiir das Tragen des Kopftuchs fest. Dabei nimmt sie aktiv die
Subjektposition einer selbstbestimmten und selbstbewussten Muslima ein. Dieses
Selbstbewusstsein, das sich ihrer Ansicht nach im Laufe der Zeit gestérkt hat, kann auf ihre
vielfaltigen Diskriminierungserfahrungen und die damit wachsende Resilienz, ihre
akademischen Erfolge sowie den familidren Rickhalt zurlickgefuhrt werden. Jedoch wird
Dalias Selbstbild durch gesellschaftliche stereotype Fremdzuschreibungen tiberlagert. Sie ist in
ihren alltaglichen Raumen stetig intersektionaler Diskriminierung ausgesetzt, die sich aus den
folgenden ldentitatskategorien zusammensetzt: Religion, Ethnizitat, Geschlecht, sozialer Status
und Behinderung. Sie wird aufgrund ihrer besonderen Identitatsmerkmale — wie dem Kopftuch,
der pakistanischen Kleidungsweise und ihrem Kleinwuchs — in Rdumen wie der Schule, der
Bahn und dem Arbeitsplatz als ,,fremd* und ,,andersartig* wahrgenommen. Dalia nimmt jedoch
das Kopftuch in der Fremdwahrnehmung im Vergleich zu den anderen Identitdtsmerkmalen als
besonders ablehnend wahr, was moglicherweise darin begriindet ist, dass der Schleier in der
westlichen Gesellschaft historisch und kulturell als fremd konstruiert wird. Diese
gesellschaftliche Auffassung wird zudem durch politische Diskussionen und mediale
Darstellungen verstarkt. Die alltaglichen rdumlichen Herausforderungen bewaéltigt Dalia
vorwiegend strategisch situativ-aktiv. Sie reagiert flexibel und reaktiv auf diskriminierende
Erlebnisse — je nach Situation konfrontativ, vermeidend, handlungs- oder denkstrategisch. Bei
der Wahl ihrer Bewéltigungsstrategien ist ein expliziter Einfluss der Selbst- und Fremdbilder
erkennbar. Einerseits geht Dalia konfrontativ denk- und handlungsstrategisch vor und verteidigt
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ihre  religibse  ldentitdt  durch  die  Entscheidung, das  Kopftuch  trotz
Diskriminierungserfahrungen zu tragen. Andererseits verhalt sie sich in anderen Situationen
vermeidend, sowohl in der Denk- als auch in der Handlungsstrategie, wie beispielsweise bei
den Entscheidungen, nicht an der Klassenfahrt teilzunehmen und die Schule zu wechseln.
Demnach verleiht ihr Selbstbild ihr manchmal die Stérke, fiir ihre Uberzeugungen einzustehen.
In anderen Fallen entscheidet sich Dalia jedoch aufgrund der durch intersektionale
Diskriminierung gepragten Fremdbilder, einen Raum aktiv zu meiden, um ihre emotionale und
soziale Belastung zu schmalern. Beide strategischen Herangehensweisen spiegeln eine
ausgepragte Resilienz und ein starkes Selbstbewusstsein wider, die Dalia dabei unterstiitzen,

ihre Herausforderungen in alltdglichen Raumen zu bewaltigen.

5.5.2 Einzelfallanalyse: Yara

Yara ist 21 Jahre alt, wurde im Irak geboren und lebt seit ihrem dritten Lebensjahr in
Deutschland. Sie studiert Politikwissenschaft und tragt seit ihrem 16. Lebensjahr das Kopftuch,
urspriinglich aus religiésen Griinden. Im Laufe der Zeit hat sich ihre Motivation geandert. Heute
sieht sie das Kopftuch als eine Form des politischen und gesellschaftlichen Widerstands. Somit
hat sich auch die Art ihrer Bedeckungsweise gedndert und sie bindet sich nun das Kopftuch als

Turban.

5.5.2.1 Vorstellung der biographischen Erfahrungen und Subjektposition von Yara

Das vorliegende Kapitel analysiert einerseits die biographischen Erfahrungen Yaras
hinsichtlich ihres Kopftuchs und identifiziert andererseits ihre vielféltigen, von ihrer religiosen,
sozialen und ethnischen Identitat gepragten Subjektpositionen, um zu beschreiben, wie ihre
Identitét in verschiedenen Raumen geformt wird und wie sie sich in diesen R&umen positioniert.
Yara entscheidet sich mit 16 Jahren, das Kopftuch zu tragen. Anfangs ist ihre Entscheidung
religiés motiviert: ,, Ich hatte damals zum ersten Mal den Koran gelesen und mich intensiver
mit der Religion beschdftigt” (Yara, S. 1, Z. 12f.). Ihr Antrieb, das Kopftuch zu tragen, wandelt

sich jedoch Uber die Jahre:
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., Fiir mich ist das Kopftuch jetzt, der religiose Punkt ist jetzt fiir mich in den Hintergrund
geruckt. Fur mich ist das eher eine Art von politischem und gesellschaftlichem
Widerstand, weil ich mich als muslimisch markierter Mensch positionieren mochte und
ich mich auch mit den Frauen solidarisieren mochte, die es aus religioser Sicht tragen

(Yara, S. 1, Z. 16ff.).

Aus dem Blickwinkel der Subjektposition kann die Kopftuchentscheidung Yaras als
dynamischer Prozess interpretiert werden, der zum einen ihre individuelle Identitdt und zum
anderen auch ihre Rolle in der Gesellschaft umfasst. Zu Beginn ist ihre Subjektposition durch
ihre religiose ldentitat gepragt, die sich jedoch nach einer reflexiven Auseinandersetzung damit
und ihren Erfahrungen im Alltag erweitert. Indem Yara das Kopftuch zunehmend als Ausdruck
des politischen und gesellschaftlichen Widerstands versteht, positioniert sie sich bewusst in
einem breiteren gesellschaftlichen Diskurs. Sie agiert zunehmend in einer kollektiven ldentitét
und nimmt eine Position ein, die die negativen Erfahrungen anderer muslimischer Frauen mit
Kopftuch anerkennt. Durch ihre Solidarisierung mit diesen Muslimas moéchte Yara aktiv ein
Geflhl der Gemeinschaft schaffen und sich damit sowohl gegen gesellschaftliche Vorurteile
als auch gegen Stereotypen und Diskriminierungen einsetzen. Mit dem Wandel ihrer

Motivation veréndert sich auch die Art ihrer Bedeckung:

., Seit ungefdhr einem Jahr trage ich einen Turban. Das heif3t, ich verdecke nicht mehr

meinen Hals, und man sieht auch beispielsweise meine Ohren und meinen Haaransatz *

(Yara, S. 1, Z. 241)).

Mit der Verdnderung der Bedeckungsweise, die durch die Sichtbarmachung bestimmter
Korperteile, die bei einer typisch religiosen Bedeckung verdeckt sind (vgl. Abschnitt 3.3),
gekennzeichnet ist, distanziert sich Yara auch visuell von den religidsen Normen des
Kopftuchtragens und verfolgt ihre eigene Interpretation der Bedeckung. Die Anpassung der
Bedeckungsweise in Verbindung mit der Veranderung der Kopftuchmotivation verdeutlicht,
dass Yara sich aktiv mit ihrer ldentitdt auseinandersetzt und in der Lage ist, diese der

gesellschaftlichen Wahrnehmung anzupassen. lhre Entscheidung, einen Turban zu tragen, ist
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auch von der Hoffnung motiviert, die Anzahl der rassistischen Anfeindungen gegendiber ihrer

Person zu reduzieren, wie folgende Aussage zeigt:

,,[...] seitdem ich den Turban trage, seit einem Jahr, [habe ich] tatsachlich in sehr kurzer
Zeit sehr viele rassistische Anfeindungen mitbekommen [...], wo ich eigentlich gedacht

hdtte, das wiirde sich ein bisschen reduzieren* (Yara, S. 2, Z. 49ff.).

Yara hoffte demnach auf eine verédnderte Wahrnehmung ihrer muslimischen ldentitat und eine
Minderung der Stereotype und Vorurteile, die hdufig mit dem Tragen eines muslimischen
Kopftuchs verbunden sind. Diese Hoffnung hat sich jedoch in Bezug auf ihre Erfahrungen mit
rassistischen Anfeindungen nicht erfiillt. Seit sie den Turban trégt, bemerkt Yara jedoch einige

Veranderungen in der Wahrnehmung ihrer Identitat und der damit verbundenen Vorurteile:

., Aber ich fiihle mich, also das Problem ist, dass am Kopftuchtragen oder als muslimische
Frau identifiziert zu werden, die Menschen gewisse Voreinstellungen dir gegentber
haben oder auch Vorannahmen. Ich muss sagen, dass die Vorannahmen sich reduziert
haben. Beispielsweise war das fruher, als ich das klassische Kopftuch getragen habe,
ganz viel mit ,Darfst du das von deinem Bruder?!* und dann dachte ich mir so, ich habe
keinen Bruder. Also das ist interessant, dass ich schon automatisch einen Bruder habe.

Ich glaube, Leute denken jetzt, ich sei vielleicht liberaler oder sikularer oder so* (Yara,

S. 2f., Z. 55fF.).

Folglich nimmt Yara eine Reduzierung der Vorurteile und der damit verbundenen stereotypen
Fragen wahr, die auf der Annahme basieren, dass sie in ihren Entscheidungen von einem
mannlichen Familienmitglied beeinflusst wird. Dieser Wahrnehmungswandel deutet darauf
hin, dass der Turban, im Vergleich zum ,klassischen* Kopftuch eine andere kulturelle und
religiose Zugehorigkeit vermittelt, die laut Yara die Menschen in der Offentlichkeit dazu
bewegt, sie als liberaler oder sakularer wahrzunehmen. Yara stellt jedoch fest, dass diese
Fremdwahrnehmung nicht ihrer Intention entspricht: ,, Das ist auf jeden Fall nicht die Intention,

die ich habe, aber ich denke, dass Leute das auf mich projizieren* (Yara, S. 3, Z. 61f.). Diese
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Aussage verdeutlicht die Komplexitét der Identitdtswahrnehmung, die durch eine dynamische

Interaktion zwischen Selbst- und Fremdwahrnehmung gepréagt ist.
Die Raume der Universitat, die Yara als Studentin besucht, beschreibt sie wie folgt:

., [...] universitare Raume [sind] meistens weil3e Raume [...], wo auch Menschen sind, die
privilegiert sind im Sinne von sozialem Kapital. Ja genau, sozialem und 6konomischem
Kapital, was ich nicht habe, und fiihle mich in diesen Raumen extrem unverstanden und

immer in der Minderheit” (Yara, S. 7, Z. 199ff.).

Fir Yara ist die Universitét ein Raum, der vorwiegend von weifen und privilegierten Menschen
dominiert wird, die sie aufgrund ihrer Position in der Gesellschaft als ,,anders* wahrnehmen

lassen:

,, Beispielsweise ist es so, dass meine Eltern klassische Arbeiter sind, das heif3t, ich bin in
Anflihrungszeichen in prekaren Verhaltnissen gro geworden. Ich bin ein Kind von
gefluchteten Menschen, Menschen, die keinen Aufenthalt hatten und solche Geschichtern

(Yara, S. 7, Z. 202ff.).

Demnach wird laut Yara ihre Subjektposition als Migrantin und Arbeiterkind im akademischen
Kontext besonders hervorgehoben. Sie flhlt sich daher nicht nur im physischen Sinne dem
Raum nicht zugehorig, sondern auch aufgrund ihrer sozialen Herkunft und der damit

verknupften ,, prekdren Verhdltnisse .

In einigen o6ffentlichen Raumen, wie der Bahn und wéhrend der Wohnungssuche, nimmt Yara
die Position einer diskriminierten Person ein. Uber ihre Erfahrungen in der Bahn und bei der

Wohnungssuche berichtet sie:

. [...] aber die U-Bahn ist tatsachlich der Ort, an dem mir die meisten rassistischen
Erfahrungen passiert sind, die meisten Anfeindungen, wo ich mich extrem unsicher und
unwohl fiihle (Yara, S. 5, Z. 136ff.); ,Aber die Erfahrungen, die ich bei der
Wohnungssuche gemacht habe, haben mir so richtig nochmal gezeigt, was flr

internalisierten Rassismus es in Deutschland gibt* (Yara, S. 9, Z. 267ff.).
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Yara st in diesen Rdumen vordergrindig aufgrund ihres Kopftuchs rassistischen Anfeindungen
ausgesetzt, die ihre Selbstwahrnehmung und somit auch ihre Interaktionen in der Gesellschaft
pragen. Jedoch schafft sie fur sich bewusst auch Orte, in denen sie die Position eines
anerkannten Mitglieds einer Gemeinschaft einnimmt. Beispielsweise berichtet Yara von ihren

Erfahrungen in einem Nahkurs, den sie in ihrer Freizeit besucht:

, Das fand ich irgendwie ganz siifs, weil meine Herkunft dort keine Rolle gespielt hat,
sondern weil wir alle wegen des Nahens da sind. Dort geht es dann um Stoffe und Stiche
und Maschinen, und das ist ein richtig schéner Ausgleich zu meinem ka&mpferischen
Alltag, wie ich ihn nennen wiirde. Weil dort diese Themen, die mich die ganze Zeit brodeln
lassen, irgendwie tUberhaupt nicht wichtig sind. Und alles ist egal, weil es dann plétzlich
um die Frage geht, ob man das T-Shirt lieber im Jersey oder in einem festeren Stoff

schneidet oder so* (Yara, S. 8, Z. 218ff.).

Folglich findet Yara fur sich aktiv einen Raum, der ihr nicht nur eine praktische Beschéaftigung
bietet, sondern sie auch von den alltdglichen Herausforderungen ablenkt. Ihr Wunsch nach
Zugehorigkeit und Wertschatzung wird im Nahkurs erfillt, wo ihr Interesse und ihre
Fahigkeiten im Zusammenhang mit dem N&hen im Vordergrund stehen und nicht das
belastende Thema ihrer Identitdt. Das Nahumfeld wird fir Yara zu einem Ort des Rickzugs

und der Selbstbestimmung.

Auch richtet sie sich bewusst virtuell Uber die sozialen Medien einen Raum ein, der von

Gemeinschaft und Solidaritat gepragt ist:

,, Also mein Instagram-Account ist so meine kleine Mini-Plattform. Ich teile dort meinen
Alltag, aber ich teile dort auch die Erfahrungen, die ich mache, mit Menschen, die
dieselben Erfahrungen mit mir machen. Ich lebe in einer kleinen selbstgewéahlten Bubble,
das ich ganz bewusst mache. Mein Instagram-Account ist ein gutes Beispiel daftr. Ich
teile dort meine Erfahrungen und auch ganz banale Dinge, und ich habe das Gefuhl, dass
ich dort extrem viel Support bekomme von den Menschen, die mir folgen. Ich bekomme

immer liebe Nachrichten, wenn ich sage: ,Ja, und das ist passiert‘ oder ,Dies und jenes ‘.
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Auch politisch ist das wieder eine Blase, wo alle Leute genau das Gleiche denken wie ich.
Mein Instagram-Account ist eigentlich ein Ort, an dem ich mich extrem wohlftihle und

wo ich keine Hemmungen habe, irgendwas zu posten oder meine Meinung zu teilen

(Yara, S. 8, Z. 225ft.).

Hierbei positioniert sich Yara aktiv als Gestalterin einer virtuellen Gemeinschaft. Sie schafft
somit eine Plattform, auf der sie ihre alltdglichen Erfahrungen und Gedanken mit Personen
ahnlicher kultureller und religioser Identitat teilt. Durch ihre Bezeichnung der ,,selbstgewéhlten
Bubble* macht Yara deutlich, dass sie bewusst ein Umfeld kreiert, in dem sie sich verstanden
und unterstutzt fihlt. Ihr Bericht von dem positiven Feedback, das sie von ihren Followern
erhdlt, deutet auf ein Geflihl von Gemeinschaft und Solidaritat hin, welches sie von ihnen
erfahrt, das sie jedoch zumeist durch die Personen in den Rdumen ihres Alltags vermisst.
Anhand der expliziten Schaffung eines virtuellen Wohlfuhlraumes wird Yaras Streben nach
einem positiven Selbstbild deutlich. Dabei distanziert sie sich aktiv von der Gesellschaft, die
sie nicht als sie selbst akzeptiert. Restimierend lasst sich feststellen, dass Yaras
Selbstwahrnehmung und Subjektpositionen maRgeblich von ihrer religidsen, ethnischen und
sozialen Identitat geprégt sind, was in ihren Alltagsrdumen zu diskriminierenden Erlebnissen
fuhrt. Der bewusste Bedeutungswandel der Bedeckung und die Entscheidung, den Turban als
Ausdruck politischen und gesellschaftlichen Widerstands zu tragen, machen den Protest
deutlich, den Yara gegen die Normen der Mehrheitsgesellschaft richtet. In Alltagsraumen wie
der Bahn und der Universitat nimmt sie zumeist die Position einer diskriminierten Person ein.
Jedoch schafft Yara sich auch bewusst Rdume, wie einen Nahkurs und einen Account auf
sozialen Medien, die ihr das Gefuhl von Zugehorigkeit und Unterstiitzung geben und ihr einen

,, Ausgleich zu meinem kdmpferischen Alltag* (Yara, S. 8, Z. 220f.) bieten.

5.5.2.2 Intersektionale Mehrebenenanalyse von Yara

Yaras komplexe Erfahrungen und die mit ihren vielfaltigen Identitdtsmerkmalen verknlpften
Raume ihres Alltags verdeutlichen, dass sie mehrfacher intersektionaler Diskriminierung
ausgesetzt ist. Die Analyse des vorherigen Abschnitts zeigt, dass ihre Identitdt durch

verschiedene Kategorien gepréagt wird, die ihre Wahrnehmungen und Erfahrungen von Rdumen
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beeinflussen: Religion, Ethnizitat, Geschlecht und sozialer Status. Yara, die zundchst das
Kopftuch aus religidsen Motiven tragt, erlebt im Laufe der Zeit eine Bedeutungsverschiebung,
wodurch es fir sie zu einem Symbol fir politischen und gesellschaftlichen Widerstand wird.
Mit dem Wechsel ihrer Bedeckungsweise vom ,klassischen* Kopftuch hin zum Turban, der
andere kulturelle und religiése Konnotationen vermittelt, verandert sich zwar die
gesellschaftliche Fremdwahrnehmung, jedoch wird Yara weiterhin als Muslima identifiziert.
Ihr Versuch, die religiose Dimension der Bedeckung in den Hintergrund zu riicken, gelingt ihr
somit nicht. Demnach hat ihre religiése ldentitat, trotz Yaras subjektiv differenzierter
Sichtweise darauf, weiterhin einen signifikanten Einfluss auf ihre Fremdwahrnehmung. Zudem
wird Yara aufgrund ihrer ethnischen Zugehorigkeit als Migrantin und ,,nicht-wei3e* Person
diskriminiert. Diese Benachteiligung wird durch die Stereotypen zu ihrer religiésen ldentitat
verstarkt und fuhrt zu einer groReren Marginalisierung. Auch als Frau erlebt Yara eine
spezifische Form von Diskriminierung, die ihr im Alltag bewusst ist: ,, Also Frauen im
Allgemeinen, marginalisierte Frauen im Speziellen, werden fremd bezeichnet, und das stindig “
(Yara, S. 11, Z. 332ff.). Als muslimische Frau mit Migrationshintergrund hat Yara zudem das
Geflhl, dass ihr sozialer Status haufig hinterfragt wird. Sie sieht sich strukturellen Hirden
gegeniiber und hat den Eindruck, dass ihr aufgrund ihrer Identitdtsmerkmale Chancen verwehrt

bleiben.

Yara kritisiert in ihrem Interview mehrere Normen und soziale Strukturen der deutschen
Gesellschaft. Eine zentrale Kritik richtet sich gegen die postkolonialen Machtstrukturen der

westlichen Gesellschaft, die sie wie folgt duRert:

,Das sind postkoloniale Legitimationsstrukturen, die angewendet werden, um
muslimische Frauen zu entmundigen, um ihnen zu sagen: ,lhr seid traditionell, das
bedeutet, dass ihr unverniinftig seid, und weil ihr unverniinftig seid, entscheiden wir
lieber fur euch. Und das ist nicht in Ordnung. Das sind ganz komische

Machtasymmetrien* (Yara, S. 12, Z. 347ff.).

Yaras Aussage verdeutlicht, wie mehrere Dimensionen der Identit4t einer muslimischen Frau —

in diesem Fall ihr muslimischer Hintergrund und ihr Geschlecht — eng miteinander verknupft
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sind und zu Machtasymmetrien sowie Diskriminierung in der Gesellschaft fiihren. Yara
benennt in ihrer Aussage die ,,postkolonialen Machtstrukturen®, die muslimische Frauen als
Htraditionell” und ,,unverniinftig® charakterisieren und sie somit entmiindigen, indem ihnen die
Entscheidungsfreiheit abgesprochen wird. Diese ,,komischen Machtasymmetrien* werden laut
Yara durch soziale Normen und Strukturen der Gesellschaft weiter verstarkt. Mit ihrer direkten
Ablehnung positioniert sich Yara bewusst als Kritikerin diskriminierender gesellschaftlicher
Strukturen und setzt sich fur Solidaritat und die Etablierung sozialer Gerechtigkeit ein. Daruber
hinaus drtickt sie aktiv ihre Solidaritat mit anderen muslimischen Frauen durch das Tragen ihres
Kopftuchs aus. Indem sie die Bedeutung des Kopftuchs verschiebt und es als Symbol
kollektiven Widerstands und der Unterstiitzung fir kopftuchtragende Muslimas interpretiert,
betont sie ihre Verbindung zu diesen Frauen und stellt sich gleichzeitig gegen gesellschaftliche

Vorurteile und Diskriminierung.

Yara beschreibt ihre Erfahrungen in Alltagsrdumen wie der Universitat, wéahrend der
Wohnungssuche und in oOffentlichen Verkehrsmitteln als eine von intersektionaler
Diskriminierung gepragte Realitét. Ihre Selbstwahrnehmung an der Universitat, die bereits im
vorherigen Abschnitt analysiert wurde, lasst sich folgendermal3en zusammenfassen: Yara sieht
sich als eine Frau aus einer gefliichteten Familie, die in prekdren Verhéltnissen aufgewachsen
ist und deren Eltern aus der Arbeiterklasse stammen. Aus ihrer Sicht sind universitare Rdume
., weife Raume* (Yara, S. 7, Z. 199), in denen ,,soziales und ékonomisches Kapital“ (Yara, S.
7, Z. 200f.) dominiert. Diese Beschreibung deutet laut Yara auf eine privilegierte
Studierendenschaft hin, die von Menschen mit hohem sozialem und ékonomischem Kapital
geprégt ist. Yara fuhlt sich aufgrund ihrer ethnischen Herkunft und ihres sozialen Status in der
Universitat systematisch ausgegrenzt. Nach Yaras Auffassung sind die sozialen Normen der
Universitat auf die Privilegien der Mehrheitsgesellschaft ausgerichtet, wéahrend diejenigen, die
von diesem ldealbild abweichen, marginalisiert werden. An der Universitat kritisiert Yara

zudem explizit den Umgang mit Armut:

,, Und wenn ich sehe, wie an deutschen Unis Armut romantisiert wird, dann konnte ich

mir echt manchmal den Kopf gegen die Wand schlagen. Wenn alle dann sagen: ,Oh, ich
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habe gar kein Geld mehr‘, dann denke ich mir, eure Wohnung in der Schanze wird von
euren Eltern bezahlt. Also ihr habt kein Geld, weil ihr kein Geld habt, sondern weil ihr

es romantisch findet, kein Geld zu haben, und das finde ich extrem problematisch* (Yara,

S. 7, Z. 205ff.).

Dass Armut an der Universitit ,,romantisiert™ wird, indem Studierende angeben, kein Geld zu
haben, jedoch durch ihr familidres Umfeld finanziell abgesichert sind, bewertet Yara als
,problematisch. Dieses Leben steht in einem deutlichen Kontrast zu ihrer Lebensrealitat, die
tatsachlich aufgrund ihres sozialen Status von Armut gepragt ist. Dieser Kontrast unterstreicht
die Diskrepanz zwischen den sozialen Strukturen, die die Erfahrungen von privilegierten und
benachteiligten Studierenden prégen. Yara Ubt zudem Kiritik an rassistischer Literatur in

Universitatsseminaren:

,,Ich bin in Seminaren immer die Einzige, die darauf aufmerksam macht, dass wir extrem
rassistische Literatur lesen, und die anderen schiitteln dann immer den Kopf und drehen
die Augen und sagen: ,Das ist historisch bedingt’, aber es ist es halt nicht. Es ist immer

eine Entscheidung, die man trifft, wenn man jemandem einen Text vor die Nase hdlt*

(Yara, S. 7, Z. 211ff.).

Demnach ist laut Yara auch der Seminarraum an der Universitiat von hegemonialen Normen
gepragt. Sie macht deutlich, dass sie oftmals die einzige Person ist, die auf rassistisch
interpretierbare Inhalte in der Literatur hinweist, jedoch mit ihrer Kritik bei anderen im Seminar
auf Unverstdndnis stoft, die diese Inhalte als ,,historisch bedingt* bewerten. Diese Reaktionen
machen die tief verankerten rassistischen Deutungsmuster in den Bildungsinhalten und in den
sozialen Strukturen der Universitat deutlich. Folglich wird Yara im universitdren Raum
aufgrund ihrer ethnischen ldentitat, ihres sozialen Status und ihrer Sensibilitat flir rassistische
Strukturen intersektional diskriminiert. Die an der Universitat vorherrschenden Normen und
Strukturen, die laut Yara eine weilRe, privilegierte Mehrheitsgesellschaft widerspiegeln,

ignorieren und entwerten ihre marginalisierte Stimme.
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Auch bei der Wohnungssuche ist Yara von intersektionaler Diskriminierung betroffen, wobei
vordergrundig ihr Identitdtsmerkmal des Turbans ihre Fremdwahrnehmung prégt. Yara

berichtet von ihrer Erfahrung wahrend der Wohnungssuche wie folgt:

., Ich war bei einer Wohnungsbesichtigung und hatte eine Mappe dabei mit all meinen
Unterlagen, und die einzige Frage, die der Vermieterin einfallt, ist, warum ich einen
Schleier trage. Und dann denke ich mir so, das hat tiberhaupt nichts damit zu tun. Also
frag mich lieber, wo ich arbeite oder wer meine Miete bezahlt, aber das Einzige, was sie

interessiert, ist, warum ich einen Schleier trage* (Yara, S. 9, Z. 269ff.).

Demnach spielen laut Yara die Normen der deutschen Mehrheitsgesellschaft bei dieser
Diskriminierung eine entscheidende Rolle. Der Fokus der Vermieterin auf die religiose Identitat
von Yara, anstatt auf ihre finanzielle Stabilitat und Qualifikationen, deutet auf eine Norm hin,
die muslimische Frauen aufgrund ihrer Bedeckung als ,.fremd* und ,,anders* markiert. Diese
Behandlung, die Yara als ,, Exotisierung “ (Yara, S. 9, Z. 275) anprangert, zeigt eine ungleiche
Behandlung auf dem Wohnungsmarkt auf, was darauf schlielen lasst, dass die Normen der
deutschen Mehrheitsgesellschaft nicht auf Vielfalt und Integration ausgerichtet sind, sondern
vielmehr auf die Anpassung an bestimmte gesellschaftlich vorgefertigte Standards abzielen.
Yaras Bericht verdeutlicht zudem die Rolle von Privilegien auf dem Wohnungsmarkt. Wéhrend
Yara Uber ,,soziales Kapital* (Yara, S. 10, Z. 279) in Form von Bildung und Netzwerken
verfiigt, fehlt ihr das ,, 6konomische Kapital“ (ebd.), welches ihre Kommilitonen besitzen, was
ihnen die Wohnungssuche erleichtert. Die soziale Struktur des Wohnungsmarktes in
Verbindung mit den Normen der Gesellschaft zeigt somit eine explizite intersektionale
Diskriminierung auf: Yara wird nicht ausschlielich aufgrund ihrer religiésen und ethnischen

Identitat benachteiligt, sondern zusatzlich aufgrund ihres fehlenden 6konomischen Kapitals.

Auch in Offentlichen Verkehrsmitteln wie der Bahn erfahrt Yara rassistische und
islamfeindliche Diskriminierungen, die durch das Tragen ihrer Kopfbedeckung und ihre
ethnische Zugehdrigkeit verstarkt werden. Nach ihrer Ansicht ist die Bahn ein Ort, an dem die
durch die Mehrheitsgesellschaft festgelegten Normen stark wirken und sie als Frau mit

Kopfbedeckung stigmatisieren. Sie berichtet von einem Erlebnis in der Bahn, welches ihre
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Annahme bestatigt, dass sie aufgrund ihres Kopftuchs und ihrer nicht-weil3en Erscheinung

auffallt und unter besonderer Beobachtung steht:

,, Beispielsweise erinnere ich mich, dass ich in diesem Zug, in dem ich fotografiert habe,
eingeschlafen war, und dann kam der Kontrolleur, so wie immer, und hat mich
wachgerdttelt. Ich glaube, er dachte, ich tausche vor, zu schlafen, weil ich kein Ticket
habe. Dann hatten sich schon zwei, drei Leute aufgestellt, um die Situation zu beobachten.
Da bin ich halt aufgewacht, habe ihm mein Ticket gezeigt und dachte mir: H&, was ist
plotzlich los, dass man so ein groRes Interesse daran hat, ob jemand vermutlich ohne
Fahrkarte fahrt? Also das war fur mich eine sehr komische Situation. Und das ist

beispielsweise bei dieser Bahnfahrt passiert” (Yara, S. 3, Z. 80ff.).

Der Erfahrungsbericht von Yara verdeutlicht somit die negative Fremdwahrnehmung, die
Menschen mit muslimischer und migrantischer Identitdt betrifft, indem sie als ,,fremd** markiert
und unter Generalverdacht gestellt werden. Demnach besteht aus der Sicht von Yara in der
Mehrheitsgesellschaft das Vorurteil, dass bestimmte gesellschaftliche Gruppen eher gegen
Regeln verstolRen, und diese Erwartungshaltung verstarkt die Normen und sozialen Strukturen,

die im Falle von Yara zusammenwirken und zu einer diskriminierenden Erfahrung fiihren.

Auch schildert Yara einen Vorfall in der Bahn, bei dem ihr ,, Gewalt angetan wurde “ (Yara, S.
5, Z. 143). Sie berichtet, dass sie von einem Mann zurlickgedrangt wurde, wahrend dieser ein
Video des Attentats von Neuseeland laut mit Schussgerauschen abspielte (Yara. S. 5, Z. 146ff.).
Im Hinblick auf diese Erfahrung verweist Yara auf die strukturellen Ungerechtigkeiten und den
institutionalisierten Rassismus, denen Personen, die aufgrund ihrer Religion oder Ethnizitat als
,fremd* markiert werden, ausgesetzt sind. Als sie nach diesem Vorfall die Unterstltzung der
Polizei suchte, erhielt sie die Antwort: ,,,Da konnen wir leider nichts machen, das ist kein
Strafbestand, und so ist das Leben'” (Yara, S. 5, S. 152f.). Die Polizei spielte aus der
Perspektive von Yara die Situation herunter und gab ihr das Gefihl, dass ihren Erlebnissen
wenig Bedeutung beigemessen wird. Die sozialen Strukturen, wie in diesem Fall die Polizei,

erschweren es aus der Sicht von Yara, Gerechtigkeit zu erfahren. Weiterhin kritisiert sie die
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Ungleichbehandlung, die sich in den unterschiedlichen Reaktionen der Polizei auf verschiedene

Tatergruppen offenbart:

,,[...] ich dachte mir: Wow, hétte sich ein muslimischer Mann ein I1S-Enthauptungsvideo
angeschaut, dann hatten wir dort einen Sonder-SEK-Einsatz gehabt mit Hund und was

weif3 ich, und bei mir war es halt das Leben“ (Yara. S. 5f., Z. 153ff.).

Durch diese Aussage verweist Yara auf tief verwurzelte strukturelle Vorurteile, die aus ihrer
Sicht muslimische ldentitdten direkt mit Terrorismus in Verbindung bringen, wahrend
rechtsextreme Taten, die durch Personen der Mehrheitsgesellschaft begangen werden, weniger
Beachtung finden. Diese ungleiche Behandlung, die von der sozialen, religidsen oder
ethnischen Identitat des Téaters abhangt, macht die ungleichen gesellschaftlichen Normen und

Machtverhéltnisse sichtbar.

AbschlieBend lasst sich feststellen, dass Yara in verschiedenen Rdumen ihres Alltags
intersektionale Diskriminierung empfindet. An der Universitat, die sie als Studentin der
Politikwissenschaften besucht, kritisiert sie einerseits die postkolonialen Machtstrukturen, die
muslimische Frauen mit Kopftuch entmiindigen, andererseits die Normen und Strukturen, die
privilegierte Studierende bevorzugen und marginalisierte Gruppen ausgrenzen. Auch ihre
Erfahrungen bei der Wohnungssuche und in der Bahn zeigen auf, wie Frauen mit muslimischer
und migrantischer Identitat unter Generalverdacht gestellt und stigmatisiert werden. Darlber
hinaus prangert Yara die strukturellen Ungleichheiten an, die sich in der unterschiedlichen
Behandlung von rechtsextremen und islamistischen Tétern durch die Polizei zeigen. Diese
Ungleichbehandlung hangt ihrer Ansicht nach von der sozialen, religidsen oder ethnischen

ldentitat des Taters ab.

5.5.2.3 Proaktiver Bewaltigungstypus

Die Probandin Yara lasst sich dem proaktiven Bewaltigungstypus zuordnen. Im Folgenden
werden die Griinde daftr erlautert, und wie ihre Lebensrealitat und biographischen Erfahrungen
maoglicherweise dazu beigetragen haben, dass sie proaktive Bewaltigungsstrategien entwickelt

hat.
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Unter den proaktiven Bewaéltigungstypus fallen Probandinnen, die die Fahigkeit besitzen,
potenzielle Herausforderungen in Alltagsrdumen im Vorfeld zu erkennen und darauf aktiv, sei
es konfrontativ oder vermeidend, sowohl handlungs- als auch denkstrategisch zu reagieren, um
diese zu minimieren oder ginzlich zu vermeiden. Yara Entscheidung, statt eines ,,klassischen*
Kopftuchs einen Turban zu tragen, kann als eine proaktive Bewaéltigungsstrategie verstanden
werden. Yara, die aufgrund ihres Kopftuchs in der Offentlichkeit zahlreichen rassistischen
Anfeindungen ausgesetzt ist, versucht durch ihre &uf3ere Erscheinung proaktiv die Vorurteile
und Angriffe, die sie aufgrund ihres Kopftuchs erlebt, zu reduzieren. Durch ihre Entscheidung
fur den Turban strebt sie demnach an, die Art und Weise, wie sie von der Gesellschaft
wahrgenommen wird, proaktiv zu verandern. Allerdings berichtet Yara, dass ihre Hoffnung,
durch den Wechsel zum Turban weniger stereotypisiert zu werden, nicht erfullt wurde.
Dennoch bleibt sie dem Turban treu, da dieser fir sie neben einer proaktiven
Anpassungsstrategie auch eine Strategie des Widerstands gegen gesellschaftliche Normen
sowie der Solidarisierung mit Frauen darstellt, die aufgrund ihres Kopftuchs diskriminiert
werden. Zusammenfassend lasst sich sagen, dass Yara bestrebt ist, den Raum ihrer Selbst- und

Fremdwahrnehmung proaktiv strategisch zu beeinflussen.

Auch in verschiedenen Alltagsrdumen, in denen Yara mit Diskriminierungserfahrungen zu
kédmpfen hat, agiert sie zumeist bewaltigungsstrategisch proaktiv. An der Universitat, wo sie
sich aufgrund ihres religiosen, sozialen und ethnischen Hintergrunds ausgegrenzt fiihlt, reagiert
sie proaktiv mit einer bewusstseinsbildenden, konfrontativen Handlungsstrategie und prangert
bestehende Strukturen an, indem sie beispielsweise in akademischen Raumen die Seminartexte
hinterfragt und auf rassistische Inhalte hinweist. Das Hindeuten auf die rassistischen Inhalte
kann denkstrategisch proaktiv verstanden werden, da Yara dadurch das Bewusstsein des
Seminarleiters und der Kommilitonen schéarft und damit versucht, die potenzielle Neigung zu
rassistischen Denkweisen und Handlungen zu verringern. Zudem konnte Yaras Studium der
Politikwissenschaften ebenfalls als positiver Faktor hervorgehoben werden, der ihre proaktive
Herangehensweise an Herausforderungen verstéarkt hat. Das Politikwissenschaftsstudium, das
eine tiefere Auseinandersetzung mit gesellschaftlichen und politischen Strukturen ermdglicht,

hat Yara mdglicherweise geholfen, Diskriminierung nicht nur als subjektive personliche
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Erfahrung zu verstehen, sondern ihre eigenen negativen Erlebnisse in einen groferen
gesellschaftlichen Kontext zu stellen. Diese Fahigkeit zur Reflexion hat sie potenziell darin
unterstiitzt, proaktive Strategien zu entwickeln, um ihre eigene Situation sowie die der

Menschen in ihrer Umgebung zu verbessern.

Ebenfalls hat Yara in Offentlichen Verkehrsmitteln wie der Bahn zahlreiche rassistische
Erfahrungen gemacht. Dabei wendet sie eine proaktive Schutzstrategie an, die darin besteht,
sich Unterstutzung durch Personen mit einem ahnlichen kulturellen oder religiésen Hintergrund
oder anderen potenziell von Anfeindungen betroffenen Personen zu suchen: ,, Ich guck einfach,
habe ich Menschen in der Bahn, zu denen ich mich setzen kann* (Yara, S. 6, Z. 161). Dadurch
bereitet sich Yara proaktiv auf potenzielle Konflikte vor und schafft sich denkstrategisch ein
Gefuhl von Sicherheit und Unterstiitzung. Diese konfrontative Handlungsstrategie zielt jedoch
nicht nur darauf ab, sich selbst vor méglichen Konflikten zu schiitzen, sondern auch darauf,
eine unterstutzende Gemeinschaft zu fordern, indem sie sich gezielt neben Personen setzt, die
ebenfalls potenziell von Anfeindungen betroffen sein kdnnten, um so ein gegenseitiges Gefiihl

von Sicherheit und Solidaritat zu starken.

., Aber das ist genauso wie, wenn ich in die Bahn gehe, dann gucke ich mir auch erst die
Menschen an, von denen ich denke, die kdnnen potenziell von einem rassistischen Angriff
Opfer werden, dann setze ich mich neben die, einfach schon mal als Pravention fir uns

beide* (Yara, S. 6, Z. 163ff.).

Der Leitgedanke dieser Strategie besteht darin, dass die bewusste Auswahl von Sitzpléatzen
neben Personen, die ebenfalls potenziell von Anfeindungen betroffen sein kdnnten, nicht nur
das eigene Sicherheitsgefuhl starkt, sondern auch eine kollektive Schutz- und
Unterstitzungsgemeinschaft aufbaut. Ihr Einsatz von proaktiven Strategien in der Bahn ist auf
zahlreiche Diskriminierungserfahrungen sowie nonverbale und verbale rassistische Angriffe
zuriickzufiihren, die Yara fir einen vorausschauenden und prdventiven Umgang mit
Herausforderungen sensibilisiert haben. Durch diese negativen Erfahrungen wurde ihr

Bewusstsein flr potenzielle Gefahren gescharft, was sie dazu verleitet, in Situationen préventiv
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zu handeln, um nicht nur sich selbst, sondern auch andere potenziell betroffene Personen zu

schitzen.

Dariiber hinaus schafft Yara sich in ihrem Alltag proaktiv, in einer Umgebung, in der sie
oftmals Diskriminierung erlebt, virtuelle und reale R&ume, in denen sie emotionale
Unterstiitzung und Bestatigung erfahrt. Ein Beispiel ist ihre ,, selbstgewdhite Bubble* (Yara, S.
8, Z. 228), ihr Instagram-Account, den sie im Kontrast zu ihrem Alltag bewusst so gestaltet,
dass ihr nur eine ihre Meinungen und Ansichten positiv und unterstitzend gestimmte
Gemeinschaft folgt. Auch in einem Nahkurs, den Yara in ihrer Freizeit besucht, schafft sie sich
proaktiv einen Raum, in dem ihre Identitdtsmerkmale nicht im Fokus stehen, sondern nur das

Nahen:

., Dort geht es dann um Stoffe und Stiche und Maschinen, und das ist ein richtig schéner

Ausgleich zu meinem kimpferischen Alltag, wie ich ihn nennen wiirde (Yara, S. 8, Z.

219ff.).

Folglich gestaltet und schafft sich Yara bewusst Rdume, in denen sie sich entspannen und

ablenken kann, was auf einen proaktiven Umgang mit ihren alltdglichen Belastungen hinweist.

Zusammenfassend l&sst sich feststellen, dass Yara, die bereits in jungen Jahren zahlreiche
Diskriminierungserfahrungen aufgrund ihrer religiosen und ethnischen Identitdt machen
musste, im Laufe ihres Lebens proaktive Bewaltigungsstrategien entwickelt hat, um diesen
Herausforderungen zu begegnen. lhre Lebensrealitdt als Kind geflichteter Eltern und ihre
biographischen Erfahrungen, die von sozialer Ungerechtigkeit und struktureller
Marginalisierung gepragt sind, haben sie dazu veranlasst, sich frihzeitig als Akteurin ihres
eigenen Lebens zu positionieren. Dabei spielen auch die im Studium erlernten theoretischen
Grundlagen eine wesentliche Rolle, alternative und zumeist proaktive Handlungswege zu

finden, um sich in Alltagsraumen handlungsfahig zu flhlen.
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5.5.2.4 Schlussfolgerungen aus der Einzelfallanalyse von Yara

Yaras Selbstbild ist von einer facettenreichen ldentitat gepragt, die durch folgende Merkmale
bestimmt wird: Religion, Ethnizitat, Geschlecht und sozialer Status. Die Kopftuchentscheidung
von Yara, die sie mit 16 Jahren traf, war zu Beginn ausschlieBlich durch religiose Grinde
ausgelost. Ihre Motivation wandelt sich jedoch im Laufe der Zeit und entwickelt sich zu einem
Ausdruck des politischen und gesellschaftlichen Widerstands. Demnach verbindet Yara ihre
religiose Identitat mit einem gesellschaftskritischen Standpunkt, was daran erkennbar wird,
dass sie mit ihrem Kopftuch ein Zeichen der Solidaritat mit anderen muslimischen Frauen setzt,
die aufgrund ihres Kopftuchs diskriminiert werden. Diese bewusste Auseinandersetzung mit
ihrer Identitat flhrte zu einer Anpassung der Bedeckungsart, die sich im Wechsel vom

klassischen Kopftuch zum Turban &uRert.

In verschiedenen Rdumen ihres Alltags ist Yara intersektionaler Diskriminierung ausgesetzt. In
offentlichen Raumen, wie in der Bahn oder auf dem Wohnungsmarkt, wird Yara aufgrund ihrer
religidsen ldentitat und ihrer ethnischen Herkunft stigmatisiert, fremdenfeindlich angegangen
und als ,,fremd* markiert. Die Universitdt, die Yara als einen von weilen und privilegierten
Kommilitonen dominierten Raum wahrnimmt, gibt ihr das Gefuhl, aufgrund ihrer sozialen
Herkunft als Arbeiterkind gefluchteter Eltern ausgegrenzt zu werden. Diese
Mehrfachdiskriminierung wird durch gesellschaftliche Normen und soziale Strukturen
intensiviert, wodurch eine systematische Benachteiligung marginalisierter Gruppen stattfindet.
Um die negativen Erfahrungen in verschiedenen Raumen ihres Alltags auszugleichen, schafft
sich Yara bewusst Raume wie einen Nahkurs und einen Instagram-Account, um im Alltag ein

Geflhl der Zugehdrigkeit und Unterstltzung zu erfahren.

Um mit diesen Herausforderungen in den Alltagsrdumen umzugehen, hat Yara verschiedene
Denk- und Handlungsstrategien entwickelt, die vorwiegend als proaktiv zu bewerten sind. Ein
Beispiel dafir ist ihre Entscheidung, vom klassischen Kopftuch zum Turban zu wechseln, um
proaktiv die Anzahl der rassistischen Anfeindungen zu reduzieren. Auch ihre
Handlungsstrategie, sich in der Bahn bewusst neben Passanten zu setzen, die potenziell Opfer
eines rassistischen Angriffs werden kénnten, um ihnen Schutz und Solidaritdt zukommen zu
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lassen, ist als proaktive Strategie zu bewerten. Ebenso ist Yaras Strategie, sich Riickzugsorte
zu schaffen, an denen ihre Identitat keine Rolle spielt, als eine proaktive MalRnahme anzusehen,
die sie dabei unterstitzt, sich auf die fir sie wesentlichen Aspekte ihres Lebens zu
konzentrieren. Es kann festgestellt werden, dass die Selbst- und Fremdbilder von Yara einen
Einfluss auf die Wahl ihrer Bewaéltigungsstrategien haben. Wahrend sie sich durch die
intersektionale Diskriminierung in einigen ihrer Alltagsraume marginalisiert fuhlt, schafft sie
es, ihre Position in der Gesellschaft durch proaktive Denk- und Handlungsstrategien
selbstbewusst zu gestalten und sich gegen die negativen Stereotypen zu wehren. lhre
biographischen Erfahrungen, die durch soziale Ungerechtigkeiten und strukturelle
Benachteiligungen gepréagt sind, helfen ihr dabei, durch proaktive Strategien gegen die
Diskriminierungserfahrungen anzuk&mpfen und sich in der Gesellschaft sicher und

handlungsfahig zu fuhlen.

5.5.3 Einzelfallanalyse: Katja

Katja ist 40 Jahre alt und in Deutschland als Kind deutschstammiger Eltern geboren. Sie hat
eine Ausbildung zur Friseurin absolviert, jedoch nie in diesem Beruf gearbeitet, da er ihr nicht
gefiel. Derzeit arbeitet sie als Reinigungskraft. Sie ist verheiratet und Mutter von vier Kindern,
darunter drei Madchen und ein Junge. Ihren Weg zum Islam begann sie vor 21 Jahren, als sie
sich im Alter von 19 Jahren intensiv mit der Religion auseinandersetzte. Sie konvertierte jedoch
erst vor etwa zehn Jahren und trug danach zunéchst ein klassisches Kopftuch. Spater wechselte
Katja zum Nigab, entscheidet sich jedoch aufgrund von Uneinigkeit mit ihrem Mann Uber die

Bedeckungsweise, wieder zum klassischen Kopftuch zuriickzukehren.

5.5.3.1 Vorstellung der biographischen Erfahrungen und Subjektposition Katjas

Der vorliegende Abschnitt analysiert einerseits die biographischen Erfahrungen Katjas
hinsichtlich ihres Kopftuchs und identifiziert andererseits ihre vielféltigen, von ihrer religiosen,
sozialen und ethnischen Identitat gepragten Subjektpositionen, um zu beschreiben, wie ihre
Identitat in verschiedenen Raumen geformt wird und wie sie sich in diesen R&umen positioniert.

Katjas Interview bietet einen tiefen Einblick in ihre Selbstbilder und Subjektpositionen, die
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durch ihre Konvertierung zum Islam und die damit verbundene Entscheidung flr das Tragen

des Kopftuchs und spater des Nigabs geprégt sind.

Katja ist eine deutsche Konvertitin, die ihren Weg zum Islam als einen langen und bedeutenden

Prozess beschreibt:

,Ich habe mit 19, also vor 21 Jahren, den Islam kennengelernt und bin damit in
Berihrung gekommen und habe mich sofort damit identifizieren kénnen. Ich habe jedoch

leider erst vor zehn Jahren den Entschluss gefasst, zu konvertieren “ (Katja, S. 1, Z. 11ff.).

Der Begriff , leider lasst sich in diesem Kontext als Ausdruck eines Gefiihls des Bedauerns
interpretieren, was darauf hindeutet, dass Katja es heute als wiinschenswert empfindet, wenn
sie den Schritt zu Konvertieren friiher gewagt hétte, da sie sich unmittelbar nach dem
Kennenlernen der Religion ,sofort identifizieren konnte. Die Reaktion ihres nicht

praktizierenden muslimischen Mannes auf ihre Konvertierung beschreibt sie folgendermafen:

., Er war damit einverstanden, dass ich konvertiere, aber optisch [mit dem Kopftuch]
wollte er nicht wirklich etwas damit zu tun haben. [...] Es hat ein bisschen Arbeit
gedauert, bis er sich daran gewohnt hat und sich mit dem Kopftuch identifizieren konnte,
weil er mich wirklich als Deutsche kennengelernt hat — mit Minirock, auf Partys gehen

etc.” (Katja, S. 1, Z. 16ff.).

Diese Aussage impliziert, dass die Einstellung ihres Mannes moglicherweise einen Beitrag
dazu geleistet hat, dass Katja die Konvertierung hinauszdgerte und sie durch die Wiinsche und
Perspektiven ihres Partners beeinflusst wurde. Katja erwéhnt, dass ihr Ehemann mit ihrer
Entscheidung fiir das Kopftuch nicht einverstanden war, was darauf hindeutet, dass ihr Handeln
maoglicherweise auch von der Notwendigkeit gepréagt war, die Erwartungen und Vorstellungen
ihres Ehemannes zu berlicksichtigen. Auch die Tatsache, dass er sie mit einem anderen
Lebensstil kennengelernt hat, kdnnte in Katja zu einer inneren Spannung gefiihrt haben, die sie

dazu veranlasste, zu warten.
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Katjas Aussagen Uber ihre Lebensverdnderungen durch die Konvertierung vermitteln ein

intensives Geflhl der Selbstfindung und Identitatsentwicklung:

,, Also mit der Schahada [Glaubensbekenntnis] hat sich mein komplettes Leben geandert.
Ich bin einfach von heute auf morgen islamisch geworden, alhamdulillah [Gott sei Dank],
und habe mich dann peu a peu immer mehr angepasst, mich belesen und mich informiert
und habe mich Allah immer mehr hingegeben. Ich bluhe jeden Tag immer mehr auf und

fiihle mich damit immer gliicklicher (Katja, S. 1, Z. 18ff.).

Der Ausdruck ,,mein komplettes Leben gedndert” verdeutlicht, dass die Konvertierung, die
durch das Aussprechen des Glaubensbekenntnisses besiegelt wurde, nicht nur eine religiose
Entscheidung war, sondern einen grundlegenden Wendepunkt in Katjas Selbstbild und
Subjektposition darstellt. Ihre AuRerung, dass sie nach der Konvertierung jeden Tag mehr
,»aufblitht*, macht deutlich, dass sie ihre neu gewonnene Identitét als Muslima als Quelle der
Stérke und positiven Entwicklung ansieht, die ihre Lebensfreude und ihr Selbstwertgefihl
malgeblich stirkt. Katjas Aussage ,,mich belesen und mich informiert* bringt zum Ausdruck,
dass sie sich aktiv als glaubige und praktizierende Muslima positioniert und sich bewusst mit
ihrem Glauben auseinandersetzt. Gleichzeitig ist sie auch bereit, ihre Identitat und Lebensweise

anzupassen:

,,Ja, an meiner Kleidungsweise hat sich auch etwas gedndert. Ich habe angefangen, wie
alle, die ich kenne, mit breiten Hosen, Tunika und Kopftuch. Bis ich mich dann belesen
habe und gemerkt habe, dass man eigentlich eine Abaya tragen sollte, man darf die
gesamte Form des Kérpers nicht sehen. Da habe ich mir dann eine Abaya gekauft, also
ein langes Kleid, und ein paar Jahre spater habe ich dann einen Nigab getragen, also

einen Gesichtsschleier. [...] Aber mein Mann war leider dagegen * (Katja, S. 1f., Z. 22ff.).

Katjas Erzahlungen verdeutlichen, dass sie ihre Bedeckungsweise im Verlauf ihrer religidsen
Entwicklung angepasst hat, was eng mit ihrem Selbstbild und ihren Subjektpositionen in
Verbindung steht. Zunichst passt sich Katja mit ,,breiten Hosen, Tunika und Kopftuch* der

konventionellen Kleidernorm der deutschen Gesellschaft an. Diese Art der Kleidungsweise
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deutet darauf hin, dass sie sich anfangs im Rahmen der sozialen Erwartungen bewegt und
bemht ist, mit ihrer neuen Identitat als Muslima in ihrer Umwelt nicht stark aufzufallen. Nach
einer tieferen Auseinandersetzung mit der islamischen Lehre und ihrer religidsen Identitét
entscheidet sich Katja, zundchst eine Abaya und spater einen Nigab zu tragen. Diese
Veranderungen in ihrer Bedeckungsweise konnen neben der Anpassung an religiose
Vorschriften auch als Ausdruck ihrer personlichen Uberzeugungen und ihres Verlangens nach
Selbstbestimmung verstanden werden. Mit dem Ausdruck, dass der Nigab ihr ,,Seelenfrieden*
bringt, betont Katja den inneren Frieden und das Gefuhl von Stolz, das sie durch ihre
Bedeckungsweise empfindet. Trotz ihrer personlichen positiven Assoziationen mit dem Nigab
steht Katja vor der Herausforderung, dass sie mit gesellschaftlichen Anfeindungen konfrontiert
wird und ihr Ehemann diese Art der Bedeckung ablehnt. Katja nimmt eine Kkritische
Subjektposition ein, indem sie die gesellschaftlichen Herausforderungen anspricht, denen sie
als muslimische Frau mit Nigab ausgesetzt ist. Sie schildert negative Erfahrungen mit
Diskriminierung und Anfeindungen: ,, Ich wurde auch tiglich angegriffen (Katja, S. 1, Z. 38).
Diese Erfahrungen machen ihr bewusst, dass sie in der Gesellschaft oft als ,,fremd*

wahrgenommen wird, was ihre Identitét in 6ffentlichen Raumen beeinflusst.

Trotz der Diskriminierungserfahrungen sieht Katja ihre Rolle auch als Aufklérerin. Sie sucht
aktiv das Gesprach mit Menschen, die Vorurteile gegentiber dem Nigab haben: ,, Ich habe
gesagt: ,Warum schreien Sie mich an? *** (Katja, S. 1, Z. 45). Diese Herangehensweise zeigt,
dass sie sich nicht nur als Opfer sieht, sondern auch als jemand, der das Bewusstsein fir ihre
Weltanschauung und ldentitdt sowie die damit verbundenen Herausforderungen starken
mdchte. Auch die Meinungsverschiedenheit mit ihrem Mann fiihrt zu Spannungen zwischen
ihrer personlichen Glaubenspraxis und der Erwartungshaltung ihres Ehepartners, was die
Komplexitat ihrer Subjektposition erhoht. Somit ist Katjas Bedeckungsentscheidung nicht nur
subjektiv, sondern auch gesellschaftlich kontextualisiert. Aufgrund der Ablehnung des Nigabs

durch ihren Ehemann entscheidet sich Katja, den Gesichtsschleier abzulegen:

,,[...] mein Mann ist leider gar nicht damit zurechtgekommen. Er fand es ganz, ganz

schrecklich. Er hat alles auf sich projiziert. Das Problem in Deutschland ist, dass alle
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denken, die Frau wird zum Nigab gezwungen. Mein Mann ist ein bisschen krank, muss
ich sagen, ein bisschen psychisch krank. Und er vertragt den Stress nicht und konnte nicht
mehr mit uns rausgehen. Alle Leute haben uns natrlich angesehen und 95 Prozent sind
davon ausgegangen, dass er mich dazu zwingt. Dann hat er gesagt, er mochte das nicht
mehr, er kann es nicht ertragen, und ich habe das dann stur durchgezogen. Dann hat er
sich aber scheiden lassen, weil er das gesundheitlich nicht mehr tragen konnte. Und dann
habe ich mich natirlich fiir den Mann entschieden, den Vater meiner Kinder. Und habe

gesagt, dir zuliebe nehme ich es ab, aber nicht mir zuliebe “ (Katja, S. 3, Z. 69ff.).

Die Erzahlungen Katjas verdeutlichen, dass ihr Selbstbild als gldubige und praktizierende
Muslima in deutlichem Widerspruch zu den Erwartungen und dem psychischen Zustand ihres
Ehepartners steht. Katjas Mann ist nicht in der Lage, mit der gesellschaftlichen Wahrnehmung
und dem Druck umzugehen, dem er in der Offentlichkeit aufgrund des Nigabs seiner Frau
ausgesetzt sind. Zunéchst positioniert Katja sich als Kampferin fiir ihre Uberzeugungen, doch
fuhren diese Spannungen letztlich dazu, dass ihr Partner die Scheidung einreicht. Dies offenbart
eine weitere Facette ihres Selbstbilds: Zum einen kann Katja als Kémpferin fir ihre
Uberzeugungen gesehen werden, zum anderen besitzt sie die Fahigkeit, Kompromisse
einzugehen, um die Einheit der Familie zu erhalten. Somit sieht sich Katja nicht nur als Opfer
ihrer Umstande, sondern ist auch in der Lage, durch die Reflexion der Belastungen und
Umsténde ihres Mannes Verantwortung zu tibernehmen und sich fur den Familienfrieden zu
entscheiden, indem sie den Nigab ablegt. Dass Katja die Entscheidung, den Nigab abzulegen,

nicht leichtfallt, wird durch folgende Aussage deutlich:

,,Ich habe dann auch zwei Wochen geweint. Ich habe zwei Wochen geweint und hatte
immer noch den Reflex, wenn ein Mann kam, dass ich mein Gesicht verstecken wollte. Ich

habe zwei Wochen gebraucht, um mich umzugewohnen “ (Katja, S. 3, Z. 77ff.).

Katjas Weinen kann nicht nur als Ausdruck des Verlusts der duf3eren Bedeckung ihres Gesichts
interpretiert werden, sondern auch eines Teils ihrer religiosen Identitét, die sie mit dem Nigab
verbunden hat. Dies deutet auf eine enge Verbindung zwischen ihrer Selbstwahrnehmung und

dem Tragen des Gesichtsschleiers hin.
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Bei Katja, die sich nach dem Ablegen des Nigabs wieder fir den Abaya-Kopftuch-Code
entscheidet, ist eine tiefe Verbundenheit mit ihrer Bedeckung herauszulesen, die als fester
Bestandteil ihrer Identitat beschrieben werden kann. Katjas Aussage, dass das Kopftuch ,,[...]
meine zweite Haut geworden ist [...]“ (Katja, S. 5, Z. 146), verdeutlicht, dass sie eine
tiefgreifende emotionale Verbindung zu ihrer Bedeckung aufgebaut hat. Fir Katja ist das
Kopftuch nicht nur ein Symbol ihrer Religiositat, sondern auch ein Ausdruck ihrer

Personlichkeit, der ihr Wohlbefinden und ihre ldentitat starkt:

., [...] das Kopftuch ist flr mich meine Identitat, das bin ich. Es ist nicht etwas, das ich

mir morgens aufsetze und denke: ,Oh, dann wollen wir mal wieder!* [...] ES gehort

einfach dazu* (Katja, S. 9, Z. 279ft.).

Wihrend sich Katja mit dem Kopftuch wohlfuhlt, ist sie sich der gesellschaftlichen

Wahrnehmungen und Vorurteile bewusst:

,,[...] manche haben einen Bad-Hair-Day und ich habe einen Bad-Hijab-Day. Es ist nicht
einfach nur etwas, das ich aufsetze, weil ich es muss, sondern weil ich es méchte. Ich

mochte, dass es zu mir passt und optisch stimmig ist* (Katja, S. 9, Z. 281ff.).

Auch betont Katja, dass sie das Kopftuch nicht nur aus religidser Motivation trégt, sondern dass
auch &sthetische Aspekte fir ihr Wohlbefinden eine Rolle spielen. In den Rdumen des Alltags
nimmt Katja unterschiedliche Subjektpositionen ein. Nach ihrer Konvertierung und der damit
verbundenen Entscheidung fir das Kopftuch fuhlt sich Katja von ihrem freundschaftlichen
Umfeld vorwiegend akzeptiert und ist der Auffassung, dass ihr Auftreten dabei eine besondere

Rolle spielt:

,,Denn wie man sich gibt, bekommt man auch zuriick, denn wie man in den Wald
hineinruft, schallt es zuriick. Und ich glaube, das ist eine sehr wichtige, entscheidende
Sache: Wenn man einfach aufgeschlossen ist und das Kopftuch mit Stolz und Wirde und
Liebe tragt, dann merken die Leute das und akzeptieren es auch ganz anders, als wenn

man eingeschiichtert ist* (Katja, S. 12, S. 354ff.).

206



Demnach ist Katja davon tberzeugt, dass ihr offenes und selbstbewusstes Auftreten mit ihrem
Kopftuch in der Gesellschaft einen positiven Effekt auf die Reaktionen der Menschen in ihrem
Umfeld hat. Dies zeugt von einem starken und positiven Selbstbild Katjas, das ihr auch dabei
hilft, ihre muslimische Identitdt mit Stolz zu leben. Ihr starkes und positives Selbstbild zeigt
sich auch in ihren Berichten ber Diskriminierungserfahrungen in verschiedenen offentlichen
Raumen des Alltags. Katja beschreibt, dass sie vor allem in offentlichen Verkehrsmitteln
negative Erfahrungen macht. Sie berichtet beispielsweise von einem verbalen rassistischen
Angriff aufgrund ihres Kopftuchs durch einen Passanten im Bus. Bei der Schilderung legt Katja
jedoch nicht den Fokus auf die negative Erfahrung, sondern auf den positiven Aspekt der

Situation:

,,Dann hat der Busfahrer sofort gebremst und ihn hochkant rausgeschmissen. Er meinte:
,Hier werden nicht meine Fahrgdste beleidigt und noch bedroht, und vor allem nicht,
wenn sie Kinder dabeihaben. * Das fand ich sehr gut, weil, obwohl ich Kopftuch trage, ich
beschitzt wurde. Das zeigt mir, dass ich eigentlich nicht allein gelassen werde. Es gibt

immer jemanden, der mir helfen wiirde (Katja, S. 11, S. 338ff.).

Dieser Umgang Katjas mit der negativen Erfahrung im Bus deutet nicht nur auf ihre starke
resiliente F&higkeit und ihre positive Art hin, sondern auch auf den bewussten Entschluss, sich

nicht von auleren Widerstanden einschiichtern zu lassen.

5.5.3.2 Intersektionale Mehrebenenanalyse Katjas

Katja komplexe biographische Erfahrungen in den Rdumen ihres Alltags, die mit ihren
vielfaltigen Identitdtsmerkmalen verknilipft sind, verdeutlichen, dass sie mehrfacher
intersektionaler Diskriminierung ausgesetzt ist. Die Analyse des vorherigen Abschnitts zeigt,
dass Katjas Identitat durch verschiedene Kategorien gepragt wird, die ihre Wahrnehmungen
und Erfahrungen von Rdumen beeinflussen: Religion, Ethnizitdt, Geschlecht und sozialer
Status. Als muslimische Frau, die ein Kopftuch und kurzzeitig einen Nigab tragt, wird Katja
aufgrund ihrer sichtbaren religiosen Identitat diskriminiert. Dabei macht sie die Erfahrung, dass

der Nigab aufgrund starkerer negativer Assoziationen und Vorurteile in der
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Mehrheitsgesellschaft zur vermehrten Feindseligkeit und Ablehnung in ihren Alltagsrdumen
fuhrt: ,, Teilweise wurde ich auch tdglich angegriffen* (Katja, S. 2, Z. 39f.). Zusétzlich zu ihrer
religiosen Identitat erfahrt Katja Diskriminierung aufgrund ihrer weiblichen Identitat.
Besonders in der Zeit, in der sie einen Niqgab tragt, spurt sie verstérkt die negativen Stereotypen
uber Geschlechterrollen: ,,Das Problem in Deutschland ist, dass alle denken, die Frau wird
zum Nigab gezwungen ** (Katja, S. 3, Z. 70f.). Obwohl Katja eine deutsche Konvertitin ist, wird
sie durch ihre muslimische Identitit aufgrund des Niqgabs, aber auch des Kopftuchs, als ,,nicht-
weill* und ,,fremd* markiert. Folglich ist Katja, obwohl sie ethnisch deutsch ist, ethnischer
Diskriminierung und einer Form von antimuslimischem Rassismus ausgesetzt, was auf eine
rassifizierte Wahrnehmung von Religion hindeutet: ,, [Mir wurde gesagt,] ich solle dorthin

gehen, wo ich herkomme* (Katja, S. 2, Z. 46f.).

Katja wird in verschiedenen R&dumen des Alltags mit gesellschaftlichen Normen, sozialen
Strukturen und Stereotypen konfrontiert. lhre Bedeckung steht dabei im Fokus der
Aufmerksamkeit und fiihrt zu Vorurteilen und negativen Erfahrungen sowohl in privaten als
auch offentlichen Raumen. Zum einen macht Katja auf der Strale und im Bus negative
Erfahrungen, wo sie als ,, Terroristin“ (Katja, S. 2, Z. 46) oder ,, fremd “ (Katja, S. 11, S. 326ff.)
wahrgenommen wird. Diese Wahrnehmungen deuten auf tief verankerte Vorurteile gegentiber
bedeckten muslimischen Frauen hin. Dass in der Gesellschaft ebenfalls stark verbreitete
Stereotype existieren, die Muslimas mit Kopftuch als unterdriickte Frauen ansehen, wird an der

Reaktion von Katjas Schwester nach ihrer Konvertierung deutlich:

,, Als ich konvertiert bin, hat sie drei Tage geweint und dachte, ich sei in eine Sekte
geraten. Sie wollte die Polizei rufen, um mich zu befreien, weil sie dachte, ich sei
gezwungen worden. Nach zwei oder drei Jahren meinte sie sogar, sie winschte, ich ware
wegen meines Mannes konvertiert, dann hétte sie noch eine gewisse Chance, mich zu
uberzeugen. Aber ich weil, dass es aus meinem Herzen kommt, und da hat sie keine
Chance, mich zuriickzuholen. Und dieser Satz hat mir gezeigt, dass es bei ihr

angekommen ist, dass sie verstanden hat, dass wir Frauen das fiir uns selbst tun, weder
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fir unsere Manner noch fiir die Gesellschaft. Wir sind Frauen, und wir haben uns

entschieden, uns so zu kleiden “ (Katja, S. 7, Z. 193ff.).

Die besorgte Reaktion Katjas Schwester offenbart eine weitverbreitete Norm, die die
Selbstbestimmtheit von muslimischen Frauen, deren Kleidung eine religiose Symbolik
aufweist, in Frage stellt und ihre religiosen Entscheidungen haufig als Resultat von &uRerem

Zwang interpretiert.

Auch macht Katja in ihren Alltagsraumen die Erfahrung, dass in der deutschen Gesellschaft die
Erwartung besteht, dass religidse Symbole, wie das muslimische Kopftuch, nicht in 6ffentliche
Raume gehdren. Im Bus auf dem Weg zur Arbeit wird Katja von einem Mann beschimpft, als
sie versucht, eine Mitpassantin zu verteidigen: ,,Du hast hier mal gar nichts zu sagen mit
deinem Kopftuch. Du hast mal die Klappe zu halten “ (Katja, S. 11, S. 332f.). Die Erfahrung
Katjas verdeutlicht, wie stark die Erwartung, sich an gesellschaftliche Normen anzupassen, mit
diskriminierenden sozialen Strukturen verkntpft ist, die religiése oder auch kulturelle

Unterschiede ablehnen.

Laut Katja scheint es sogar innerhalb muslimischer Kreise eine Anpassung an diese Norm zu

geben. Sie berichtet Gber die Reaktion ihres Ehepartners nach ihrer Konvertierung wie folgt:

., Er sagte, du kannst das innerlich fiir dich tun [das Kopftuch tragen], aber es passt nicht
nach Deutschland. Selbst er als Muslim ging davon aus, dass man es in Deutschland nicht
tun muss. Das hat mir gezeigt, wie die deutsche Gesellschaft bereits einen Muslim
unterschwellig integriert und ihm eigentlich sagt, dass er kein Kopftuch tragen muss. Wie
gesagt, ich habe als Frau den reinen Islam kennengelernt, ohne Zwang, ohne Tradition,
und das gehort fiir mich einfach dazu. Kopftuch, Frau und Muslima sind eins *“ (Katja, S.
7, Z. 210ff.).

Demnach wird bereits in muslimischen Gruppen die Norm ibernommen, dass die Sichtbarkeit
von islamischen Symbolen, wie hier das Kopftuch, nicht notwendig sei, da sie nicht erwiinscht

sind. Diese Haltung spiegelt eine soziale Struktur wider, die Integration als Assimilation
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versteht, anstatt religiose und kulturelle Diversitit in der Offentlichkeit als gleichwertig zu

akzeptieren.

Katjas Erfahrungen werden maRgeblich durch die Wechselwirkung zwischen ihren
Identitatsmerkmalen, gesellschaftlichen Normen und sozialen Strukturen gepragt. Ihre religidse
Identitat als konvertierte, sich bedeckende muslimische Frau und ihre zugeschriebene ethnische
Zugehorigkeit verschmelzen miteinander und flihren zu einer intersektionalen Diskriminierung.
Katja berichtet von taglichen Diskriminierungserfahrungen in den Raumen ihres Alltags, in
denen sie vordergrundig aufgrund ihrer religiésen Bedeckung als ,,fremd* wahrgenommen
wird. Dabei wird gleichzeitig die Beeinflussung ihrer sozialen Rollen deutlich, wie
beispielsweise als Ehepartnerin und Mutter. Ein pragnantes Beispiel fiir diese intersektionale
Wechselwirkung zeigt sich in der Auseinandersetzung Katjas mit den gesellschaftlichen
Vorurteilen und ihrem Ehepartner, der den gesellschaftlichen Druck auf sich projiziert und
Katja dazu drangt, den Nigab abzulegen. Dieser Fall offenbart, wie tief gesellschaftliche
Normen verankert sind und sich auf das Auftreten in offentlichen und privaten R&umen des

Alltags auswirken und Katjas Entscheidungsfreiheit beeinflussen.

5.5.3.3 Reflexiver Bewéltigungstypus

Die Probandin Katja lasst sich dem reflexiven Bewaltigungstypus zuordnen. Im Folgenden wird
erlautert, warum Katja diesem Typus zugeordnet werden kann und wie moglicherweise ihre
Lebensrealitdt und biographischen Erfahrungen dazu beigetragen haben, dass sie reflexive

Bewiltigungsstrategien entwickelt hat.

Zu dem reflexiven Bewadltigungstypus werden Probandinnen gezéhlt, die die F&higkeit
besitzen, die Erlebnisse in den Alltagsraumen zu analysieren und zu reflektieren, um daraus
vorwiegend langfristige Handlungs- und Denkstrategien zu entwickeln, mit denen sie
Herausforderungen bewaltigen. Zumeist sind reflexive Bewaltigungstypen in der Lage, bewusst
die gesellschaftlichen Machtstrukturen und normativen Erwartungen zu reflektieren und gezielt
flexible Strategien zu entwickeln, um identitatssichernde Strategien zur Bewaéltigung zu

entwickeln.
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Katja, die in der Bahn taglich negative Erfahrungen macht, setzt sich bewusst mit den Ursachen

der diskriminierenden Erfahrungen auseinander:

. Egal, was kommt, ich weifs, das sind die Menschen: der eine trinkt, der andere ist ein
Kind, die andere ist eine Oma, der eine hat einen schlechten Tag, ein anderer ist krank.
Das ist Alltag. Andere werden ja auch angemacht, weil sie dick sind, weil sie alt sind,

weil sie jung sind, weil sie farbig sind. Das geht alles an mir vorbei“ (Katja, S. 8, Z.

224f.).

Katja gibt in ihrer Aussage zu erkennen, dass sie die negativen Reaktionen, die sie in der
Offentlichkeit erfahrt, nicht ausschlieBlich auf sie personlich bezieht, sondern sie Teil eines
groeren sozialen Phanomens sind, das auf verschiedenen Aspekten der menschlichen
Diversitét beruht. Die Denkweise, nicht nur allein mit den Herausforderungen konfrontiert zu
sein, sondern zu reflektieren, dass auch andere Menschen auf ihre Weise betroffen sind, ist
moglicherweise durch die wiederholte Konfrontation mit intersektionaler Diskriminierung
entstanden und unterstltzt Katja dabei, die Stérungen in der Bahn zu akzeptieren und nicht
psychisch an sich ranzulassen. Katjas denkstrategisches Verhalten zeugt von tiefer Reflexion
Uber soziale Dynamiken und die Erkenntnis daruber, dass verschiedene Subjekte

unterschiedlich auf ihr Erscheinungsbild reagieren.

Auch im Museum, das Katja mit ihren Kindern besucht, um ihre Allgemeinbildung zu stéarken,
macht sie seitens der Besucher negative Erfahrungen. Auch in diesem Fall geht sie mit den

Kommentaren und Blicken reflektiert um:

,,Auch wenn dann mal Kommentare kommen, nehme ich diese gar nicht wahr und lasse
sie nicht an mich ran, weil in dem Moment meine Kinder mein Fokus sind und sie keine
negative Stimmung mitbekommen sollen. Wenn ich jetzt doof angemacht werde, ein
Spruch kommt und ich gehe darauf ein, symbolisiere ich den Kindern ja auch, dass ich
mich verteidigen muss, dass ich mich rechtfertigen muss, und das muss ich nicht. Ich bin

eine Muslima, ich trage es um Allahs Willen, ich habe mich dafiir entschieden, das ist

211



mein freiwilliger Weg, und daflir rechtfertige ich mich nicht. Und das bringe ich meinen

Kindern auch bei “ (Katja, S. 4, Z. 97ff.).

Folglich halt sich Katja in solchen Situationen zurlick und ignoriert sie, weil sie Uber die
Wichtigkeit reflektiert, flr ihre Kinder ein positives Beispiel zu sein. Diese Strategie deutet auf
die Fahigkeit Katjas hin, denkstrategisch die Rolle als vorbildliche Mutter in den VVordergrund
zu stellen, jedoch gleichzeitig die sozialen Herausforderungen zu reflektieren, ohne ihnen Raum
zu geben. Daruber hinaus hat Katja in der Auseinandersetzung mit ihren zahlreichen negativen
Erfahrungen erkannt, dass sie sich fur ihre eigenstandig getroffenen religidsen Entscheidungen
nicht rechtfertigen muss. Diese Erkenntnis méchte Katja implizit durch ihr reflexives Verhalten

auch an ihre Kinder weitergeben.

Ebenso zeigt eine rassistische Interaktion, die Katja auf dem Spielplatz durch einen Mann
erlebt, dass sie nicht nur selbst eine reflektierte Position einnimmt, sondern auch die Kompetenz
besitzt, die gesellschaftlichen Normen zu hinterfragen und gewillt ist, zwischen den

verschiedenen Gruppen in der Gesellschaft VVerstandnis zu schaffen:

,,80, wie hier mit dem Mann, ich mochte einfach, dass Sie das verstehen. Ich sage nicht
einfach ,Mach du dein Ding und ich mach mein Ding", nein, warum. Wir miissen unser
Ding machen und nur ein Miteinander, wie du gesagt hast. Was bringt uns eine kaputte
Gesellschaft? Wir missen uns alle gegenseitig verstehen, warum wir das machen. Und

dann kann man auch besser miteinander leben* (Katja, S. 10, Z. 305ff.).

Die Aussage von Katja deutet auf eine reflexive Denkstrategie hin, die den Fokus auf das
gegenseitige Verstandnis in der Gesellschaft legt und handlungsstrategisch durch aufklarende

Gesprache zur Losung sozialer Konflikte beitragt.

Katjas Fahigkeit zur Reflexion wird auch an dem Nigab-Konflikt mit ihnrem Ehemann deutlich.
Um ihre Ehe und den familidren Frieden aufrechtzuerhalten, reflektiert Katja denkstrategisch
ihre Entscheidung fir den Nigab und legt ihn handlungsstrategisch ab. Dies zeigt, dass Katja
nicht nur in 6ffentlichen, sondern auch in persénlichen Raumen in der Lage ist, sich bewusst
mit Erwartungen und sozialen Rollen auseinanderzusetzen.
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Zusammengefasst lasst sich feststellen, dass Katja seit ihrer Konvertierung zum Islam
zahlreichen Diskriminierungserfahrungen im gesellschaftlichen und privaten Umfeld
ausgesetzt ist, die sie zumeist mit reflexiven Denk- und Handlungsstrategien bewaltigt. Diese
intersektionalen Erfahrungen haben sie dazu veranlasst, die gesellschaftlichen Vorurteile und
Angriffe tiefgreifend zu reflektieren und ihre Position darin zu finden. Ihr reflexiver
Bewaéltigungstypus zeichnet sich dadurch aus, dass sie die Fahigkeit entwickelt hat,
diskriminierende Erlebnisse nicht ausschliellich als personliche Anfeindungen zu
interpretieren, sondern in einen groReren gesellschaftlichen Kontext zu setzen und gezielt

darauf zu reagieren.

5.5.3.4 Schlussfolgerungen aus der Einzelfallanalyse Katjas

In der Einzelfallanalyse tber Katja wird deutlich, dass ihre Selbstwahrnehmung tief von ihrer
religiosen Identitat als konvertierte Muslima gepragt ist, was sich in ihrer Entscheidung zeigt,
ein Kopftuch und zeitweise einen Nigab zu tragen. Ein zentraler Bestandteil ihrer Identitat ist
ihre bewusste Entscheidung flr das Leben als glaubige und praktizierende Muslima. Katja
assoziiert mit ihrer Bedeckung eine tiefe emotionale Verbundenheit und eine Quelle der Stérke.
Sie beschreibt das Kopftuch als ,,zweite Haut“, demnach stellt es fiir Katja nicht nur ein

religioses Symbol dar, sondern gilt ebenfalls als Ausdruck ihrer Persdnlichkeit.

Gleichzeitig ist Katja in verschiedenen Rdumen ihres Alltags hdufig intersektionaler
Diskriminierung ausgesetzt, die sich vor allem gegen folgende Merkmale richtet: Religion,
Ethnizitat und Geschlecht. Katja berichtet von Feindseligkeiten und rassistischen Angriffen in
ihren Alltagsrdumen, wie beispielsweise im Bus und auf der Strae. Die Analyse zeigt, dass
diese Anfeindungen auf tief verwurzelte gesellschaftliche Vorurteile gegentiber muslimische
Frauen mit Kopftuch zurtickzufiihren sind. Diese Fremdwahrnehmung, die Katja aufgrund ihrer
religiosen Bedeckung als ,,andersartig” markiert, hat einen mafigeblichen Einfluss auf ihre
Erfahrungen und Wahrnehmungen in den R&umen ihres Alltags. Ein besonders
erwahnenswerter Aspekt in den intersektionalen Diskriminierungserfahrungen Katjas ist, dass

sie trotz ihrer ethnischen Zugehorigkeit als Deutsche aufgrund ihrer religiosen Bedeckung als
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»andersartig® wahrgenommen wird. Dies zeigt, wie stark Religion in diesem Fall rassifiziert

wird und wie Katja dadurch einer Form von antimuslimischem Rassismus ausgesetzt ist.

Um mit diesen Diskriminierungserfahrungen in den Alltagsrdumen umzugehen, hat Katja
verschiedene Denk- und Handlungsstrategien entwickelt, die vorwiegend als reflexiv zu
bewerten sind. Zu dem reflexiven Bewaltigungstypus, dem Katja zugeordnet werden kann,
gehoren Personen mit der Fahigkeit, gesellschaftliche Machtstrukturen und Vorurteile, die sie
in den Alltagsraumen erleben, kritisch zu hinterfragen und in einen gréfReren sozialen Kontext
zu setzen. Diese Denkstrategie wird beispielsweise an Katjas Umgang mit verbalen und
nonverbalen Aggressionen im Bus deutlich, indem sie diese negativen Erfahrungen nicht als
personliche Angriffe interpretiert, sondern als Ausdruck allgemeiner gesellschaftlicher
Missstande versteht. Ihre Féhigkeit zur Reflexion unterstitzt Katja dabei, langfristige Denk-
und Handlungsstrategien zu entwickeln, um die alltdglichen raumlichen Herausforderungen zu
bewaéltigen. Ein weiterer wesentlicher Aspekt der reflexiven Strategie besteht darin, sich nicht
von Anfeindungen und Stereotypen steuern zu lassen. Katja setzt beispielsweise im Museum
diese Strategie so flr sich um, dass sie die negativen Erfahrungen denkstrategisch ignoriert und
sich zuspricht, dass sie sich nicht fir ihre religiosen Entscheidungen rechtfertigen muss, um ein
positives Beispiel fir ihre Kinder zu sein. Katjas Fahigkeit, schlechte Erfahrungen im Alltag zu
reflektieren und sich nicht davon negativ beeinflussen zu lassen, zeugt von innerer Starke und

Resilienz.
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6  Zusammenfassende Schlussbetrachtung und Perspektiven

., Ich wiinsche mir einfach, auch wenn es noch etwas befremdlich erscheint — wobei €s in
Deutschland nicht mehr so befremdlich ist, da hier viele Muslimas und Frauen mit
Kopftuch leben —, dass man statt sich Meinungen Uber eine Person zu bilden oder
negative Gedanken zu hegen, einfach den Dialog sucht. Man sollte nicht beleidigend sein
oder im Stillen negative Gedanken hegen, sondern die Person direkt fragen. Es ware
besser, die Barriere von ,,Ich mag das nicht, also bespreche ich es nicht* oder ,, Es regt
mich auf™ zu tiberwinden und das Gesprdch zu suchen. Man sollte jeden seinen eigenen
Weg leben lassen. Wenn jemand ein Kopftuch tragen mdchte, ist das in Ordnung, und
wenn jemand keines tragen mochte, ist das ebenso in Ordnung. Diese Entscheidungen
sind individuell und sollten respektiert werden. Wenn es Fragen oder Vorbehalte gibt,
sollten diese mit der betroffenen Person oder jemand anderem besprochen werden,
anstatt im Herzen eine negative Emotion oder Vorurteile zu entwickeln. Das ist der
falsche Weg. Wir leben alle gemeinsam in einer Gesellschaft und miissen in der Lage

sein, miteinander zu reden, damit die Gesellschaft funktioniert (Dalia, S. 12, Z. 376ff.).

Kopftuchtragende Muslimas in Deutschland sind mit spezifischen gesellschaftlichen
Herausforderungen konfrontiert, die sich in verschiedenen Bereichen wie politischen
Entscheidungen, der Medienberichterstattung, der Rechtsprechung und den sozialen
Interaktionen manifestieren. Besonders die Debatte um das muslimische Kopftuch,
insbesondere im beruflichen Kontext, verdeutlicht die Vorurteile und Spannungen, denen
muslimische Frauen hdufig ausgesetzt sind. Solche gesellschaftlichen Rahmenbedingungen
fuhren im Alltag der kopftuchtragenden Muslimas dazu, dass sie sich in bestimmten Raumen
ihres Lebens haufig unwohl und unsicher fuhlen. In diesem Zusammenhang stellt sich die
vorliegende Forschungsarbeit die Frage, wie kopftuchtragende Muslimas verschiedene
Alltagsraume in Deutschland erleben. Die Ergebnisse der Forschungsarbeit bestatigen, dass
Raume nicht nur als physische Orte betrachtet werden kénnen, sondern emotional aufgeladen
und individuell erfahren werden. Das Raumerleben kopftuchtragender Muslimas in

Deutschland ist durch ein komplexes Zusammenspiel von individuellen, sozialen, r&umlichen
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und strukturellen Aspekten gepragt. Der phdnomenologische Ansatz der Arbeit ermdglichte es,
die subjektiven Erfahrungen der vierzehn Probandinnen in den Vordergrund zu stellen und ihre

vielfaltigen Raumwahrnenmungen detailliert zu untersuchen.

Im Zuge dieser Untersuchung wurde auch die Frage aufgeworfen, warum bestimmte Rdume als
gerne betretene Raume markiert werden, wahrend andere als herausfordernd erlebt werden, und
welche radumlichen Herausforderungen dabei im Alltag auftreten. Die Untersuchung zeigt, dass
kopftuchtragende Muslimas verschiedene Rdume ihres Alltags in drei Kategorien wahrnehmen:
topophobe, topoambivalente und topophile R&ume. Topophob erlebte Rdume wie die StraRe
und die Bahn — sie wurden von den Probandinnen am héaufigsten genannt — lIésen Geflihle der
Unsicherheit und Ausgrenzung aus, die oft auf verbale und nonverbale
Diskriminierungserfahrungen durch andere Personen im Raum zuriickzufiihren sind.
Topoambivalent wahrgenommene Raume, wie Cafés und Arbeitsplatze, rufen gemischte
Gefuihle hervor und stellen die Frauen vor spezifische Herausforderungen. Wéhrend positive
Begegnungen in diesen Raumen ein Geflhl der Zugehdrigkeit fordern, fihren negative
Interaktionen, wie die Konfrontation mit Vorurteilen und das Gefuhl, beobachtet zu werden,
zur sozialen Isolation und zur Einschrankung der Autonomie der kopftuchtragenden Muslimas
im Alltag. Die als topophil erlebten Rdume, wie das Zuhause der Probandinnen und die
Moschee, bieten vielen Frauen einen besonderen Rickzugsort, da sie dort Akzeptanz und
Sicherheit empfinden. Diese Orte fungieren als Schutzrdume vor den Herausforderungen und
Vorurteilen der Mehrheitsgesellschaft und ermdglichen es den Frauen, ihre religiose ldentitét

frei zu entfalten.

Im weiteren Verlauf wurde untersucht, welche Copingstrategien kopftuchtragende Muslimas
entwickeln, um mit negativen Erfahrungen im Raum umzugehen. Die Ergebnisse der Studie
zeigen jedoch deutlich, dass kopftuchtragende Muslimas die als topophob und topoambivalent
erlebten Alltagsrdume nicht nur passiv erleben, sondern aktiv verschiedene Handlungs- und
Denkstrategien entwickeln und anwenden, um mit Diskriminierungen und Unsicherheiten im
Raum umzugehen. Das erweiterte Lazarus-Modell zur Stressbewdltigung erwies sich als

nltzliches Instrument, um die Unterscheidung zwischen Handlungs- und Denkstrategien sowie
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konfrontativen und vermeidenden Ansatzen zu erfassen. Die Untersuchung zeigt, dass die
Frauen abhéngig vom Raumtyp und der spezifischen Situation unterschiedliche
Bewaéltigungsstrategien anwenden. In topophob wahrgenommenen Rdumen wie der Bahn und
der Strale werden zumeist Strategien angewandt, die entweder aktiv auf verbale und
nonverbale Angriffe reagieren oder praventiv einen sozialen Rickzug wéhlen. Diese Strategien
dienen dem Schutz des psychischen Wohlbefindens der kopftuchtragenden Muslimas und
sollen das Geflihl von Sicherheit starken. Auch in topoambivalent empfundenen Rdumen wie
Cafés und Arbeitsplatzen wenden die Frauen spezifische Strategien an, die hdufig auf die Suche
nach und Annahme von sozialer Unterstutzung durch Personen mit &hnlichen kulturellen oder
religivsen Uberzeugungen basieren. Besonders am Arbeitsplatz fiinlen sich kopftuchtragende
Frauen in Deutschland hdufig mit Vorurteilen konfrontiert und entwickeln verschiedene
konfrontative oder vermeidende Handlungs- und Denkstrategien, um ihre Kompetenzen aktiv

unter Beweis zu stellen und stereotype Annahmen zu durchbrechen.

Ein zentraler Beitrag dieser Forschungsarbeit ist die Typisierung der Bewaltigungsstrategien:
der situativ-aktive Typ, der proaktive Typ und der reflexive Typ. Diese Typenbildung stellt eine
Idealtypenbildung dar, um die Merkmale dieser Strategien in einem vereinfachten Rahmen
darzustellen und zeigt, dass kopftuchtragende Muslimas in Deutschland berwiegend aktive,
praventive oder reflexive Ansétze zur Bewaltigung der Herausforderungen in den Raumen des
Alltags entwickeln und anwenden. Besonders hervorzuheben ist, dass bei den
kopftuchtragenden Muslimas keine systematische Anwendung passiver
Bewaltigungsstrategien wie vollstdandige Vermeidung oder Resignation zu beobachten ist.
Diese strategische Herangehensweise zeigt ein hohes Mal an Resilienz und Selbstbestimmung,
mit der die kopftuchtragenden Muslimas ihren Alltag meistern. Im Verlauf der empirischen
Untersuchung zeigt sich, dass die Wahl und Anwendung der Bewaltigungsstrategien eng mit

den Selbst- und Fremdbildern der kopftuchtragenden Muslimas verkn(pft sind.

Besonders die Frage, wie die Subjektposition kopftuchtragender Muslimas und intersektionale
Faktoren die Selbstwahrnehmung und die Wahl der Bewaltigungsstrategien beeinflussen, war

ein zentraler Bestandteil der Untersuchung. Die Ergebnisse dieser Untersuchung verdeutlichen,
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dass die Wahl und der Einsatz von Bewaéltigungsstrategien durch kopftuchtragende Muslimas
in Deutschland, neben der religidsen Identitat als Muslima, von einer Vielzahl intersektionaler
Faktoren beeinflusst werden, darunter Religion, Ethnizitat, Geschlecht, sozialer Status und
Behinderung. Wahrend einige Frauen ihre Bewadltigungsstrategien aktiv und oft situativ
anpassen, um auf alltdgliche Herausforderungen im Raum zu reagieren, verfolgen andere eine
proaktive Herangehensweise, indem sie gezielt Rickzugsorte schaffen und sich sozial
positionieren, um Diskriminierung entgegenzuwirken. Wieder andere entwickeln eine reflexive
Strategie, bei der sie ihre Erfahrungen mit Vorurteilen und Diskriminierung Kkritisch
hinterfragen und sich eine starke, selbstbewusste Haltung aufbauen, die ihnen hilft, ihre
religiose  Identitdt zu bewahren und zu vertreten. Diese unterschiedlichen
Bewiltigungsstrategien zeigen eine bemerkenswerte Anpassungsfahigkeit und Resilienz, die
den muslimischen Frauen mit Kopftuch erméglichen, in einem oft diskriminierenden Umfeld
zu navigieren, ohne ihre kulturelle und religiose Identitat aufzugeben. Es sei zu erwahnen, dass
das Kopftuch von den kopftuchtragenden Muslimas in Deutschland héufig als besonders
markantes Identitdtsmerkmal wahrgenommen wird, das in verschiedenen Alltagsraumen
verstarkt mit negativen Reaktionen und Vorurteilen konfrontiert wird. Im Vergleich zu anderen
personlichen Merkmalen, wie etwa Behinderung oder Hautfarbe, wird es als auffélliger und
damit als groi3eres Hindernis in sozialen Interaktionen wahrgenommen. Konkret l&sst sich zum
Selbstbild der kopftuchtragenden Muslima feststellen, dass dieses in deutlichem Gegensatz zu
den in der Mehrheitsgesellschaft verbreiteten negativen Fremdbildern steht. Es verweist auf
eine selbstbewusste und selbststdndige Subjektposition, die die Frauen aktiv entwickeln und
vertreten. Die Forschungsarbeit kommt daruber hinaus zum Ergebnis, dass bei der Wahl der
Bewaltigungsstrategien von kopftuchtragenden Muslimas in Deutschland, neben der religiésen
Identitat und den intersektionalen Faktoren, auch familidrer Riickhalt, Bildungsfortschritt sowie
soziales und politisches Engagement eine Rolle spielen. Diese verschiedenen Dimensionen
beeinflussen das subjektive Erleben und die Entwicklung individueller Strategien im Umgang
mit den Herausforderungen des Alltags. Diese Strategien spiegeln sich in der Art und Weise
wider, wie die Frauen ihre religiose Identitét in sozialen und 6ffentlichen Kontexten aktiv leben
und sich gegen Vorurteile und Diskriminierung positionieren.
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Insgesamt lasst sich festhalten, dass die Wahl und Anwendung von Bewaltigungsstrategien eng
mit der personlichen und sozialen Dimension der Identitdt verbunden sind. Auch zeigt die
Analyse, dass keineswegs von ,,den* muslimischen Kopftuchtragerinnen als homogene Gruppe
gesprochen werden kann, sondern dass jede Frau in ihrem individuellen Umgang mit den
Herausforderungen des Alltags eine aus verschiedenen Quellen geschopfte Resilienz
entwickelt. Diese Resilienz ermdglicht es kopftuchtragenden Muslimas, ihre religiose Identitat
in der Offentlichkeit aktiv zu leben, ohne sich von den sozialen und strukturellen Hiirden der
Gesellschaft einschranken zu lassen. Dabei ist zu betonen, dass diese Frauen keineswegs
ausschlieBlich als Opfer von Diskriminierung gesehen werden sollten, sondern als aktive
Akteurinnen, die durch individuellen, strategischen Umgang mit Alltagsradumen ihre
Lebensrealitét gestalten. Die Untersuchung hat dartber hinaus gezeigt, dass die Solidaritat unter
Muslimas als eine wichtige Handlungsressource betrachtet werden kann, die sie im Umgang
mit den Herausforderungen des Alltags starkt. Diese Solidaritat zeigte sich bereits in der
Bereitschaft zur Teilnahme am Forschungsvorhaben: Die Mehrheit der von der Forscherin
angesprochenen Frauen zogerte nicht und sagte sofort zu. Dies deutet auf ein starkes
Gemeinschaftsgefuhl hin, das es den Frauen ermdglicht, sich gegenseitig zu unterstitzen und

in belastenden Situationen Rickhalt zu finden.

Die Forschungsergebnisse dieser Arbeit verdeutlichen, dass es in Zukunft notwendig ist,
spezifische Malinahmen und Strategien zu entwickeln, um das Raumerleben und die Sicherheit
kopftuchtragender Muslimas weiter zu verbessern. Obwohl in der vorliegenden Arbeit die
Auseinandersetzung mit den Herausforderungen in Alltagsr&umen und der Umgang damit im
Vordergrund steht, halte ich es fir wichtig, einige mogliche Losungsansdtze und
Handlungsoptionen aufzuzeigen, um darzustellen, welche Malnahmen auf verschiedenen
Ebenen zur Bewadltigung der Herausforderungen kopftuchtragender Muslimas beitragen
kdnnen. Um die Herausforderungen kopftuchtragender Muslimas in Alltagsraumen zu mindern,
sind meiner Ansicht nach verschiedene Malinahmen auf politischer, gesellschaftlicher,
gesetzlicher, medialer, kollektiver und individueller Ebene erforderlich. Politische MaRnahmen

sollten zundchst gezielte Anti-Diskriminierungsgesetze umfassen, um die Gleichbehandlung
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am Arbeitsplatz und in 6ffentlichen Bereichen zu sichern, in Anlehnung an das Beispiel
GroRbritanniens. Zudem ist darauf zu achten, dass Islamthemen nicht fir Wahlkampfzwecke
instrumentalisiert oder missbraucht werden, um Vorurteile oder Spannungen zu schiiren. Aus
gesellschaftlicher Perspektive erscheint mir die Forderung interkultureller Begegnungen
entscheidend, um Vorurteile abzubauen und gegenseitiges Verstandnis zu fordern. In diesem
Sinne bemdihe ich mich seit mehreren Jahren, durch Aufklarungsvortrage und Workshops
meinen Beitrag zu leisten, das Bewusstsein fur kulturelle Diversitat zu starken und Briicken
zwischen verschiedenen Bevolkerungsgruppen zu bauen. Daruber hinaus kdnnten gesetzliche
Regelungen den Schutz religioser Symbole wie des Kopftuchs als Ausdruck der
Religionsfreiheit starken. Auch wadre eine differenzierte und positive Darstellung
kopftuchtragender Muslimas in den Medien wiinschenswert, um stereotype Bilder zu
durchbrechen. Auf kollektiver Ebene sollten sich Gemeinschaften und Organisationen fir die
Gleichberechtigung kopftuchtragender Frauen einsetzen und deren Zugang zu beruflichen
Netzwerken fordern. Schlie3lich kann jede einzelne Person durch Offenheit und respektvollen

Dialog dazu beitragen, Vorurteile abzubauen und eine inklusivere Gesellschaft zu gestalten.

Das weitere Forschungspotenzial im Kontext des Raumerlebens kopftuchtragender Muslimas
ist vielschichtig und er6ffnet mehrere interessante Perspektiven. Zukinftige Untersuchungen
konnten sich im Hinblick auf Deutschland intensiver mit der Wahrnehmung bestimmter
Alltagsrdume wie Bildungseinrichtungen, Arbeitsplatze und Freizeitorte befassen, um
spezifische Herausforderungen in diesen Kontexten zu identifizieren. Ein zusatzlicher Ansatz
ware es, die mediale Darstellung von Muslimas mit Kopftuch und deren Einfluss auf Selbst-
und Fremdwahrnehmung zu untersuchen. Die Bedeutung sozialer Medien als Plattform fr
Solidaritdat und als mdglicher Ort fir Diskriminierung erdffnet ebenfalls interessante
Forschungsansétze. Darlber hinaus konnten préventive Sensibilisierungsmanahmen wie
Bildungsprogramme oder interkulturelle Workshops evaluiert werden, um festzustellen,
inwiefern sie die Akzeptanz religiéser Vielfalt fordern und das Sicherheitsgefihl

kopftuchtragender Muslimas im offentlichen Raum starken kénnen. Diese Ansétze kdnnten
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dazu beitragen, die Lebensrealitdit kopftuchtragender Muslimas in verschiedenen

gesellschaftlichen Kontexten zu verbessern.

AbschlielRend bleibt festzuhalten, dass diese Arbeit einen wichtigen Beitrag zu einem tieferen
Verstandnis und zu einer starkeren Sensibilisierung flr die Lebensrealitat kopftuchtragender
Muslimas leistet, die meiner Ansicht nach der Schliissel zu einer inklusiven Gesellschaft ist, in

der Vielfalt als Bereicherung statt als Herausforderung wahrgenommen wird.
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