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ZUM ENTSTEHEN DIESES BUCHES

Die Idee fiir diesen Sammelband entstand auf der Sektionstagung der Re-
ligionssoziologie im Mai 1998, auf der die an der Universitat Bielefeld
angesiedelten Herausgeberinnen gemeinsam mit Gritt Klinkhammer
(Bayreuth) Ergebnisse ihrer empirischen Forschungen prasentierten. Aus
dieser Zusammenarbeit erwuchs der Wunsch, Studien zum »weiblichen
Islam in der Moderne« zu biindeln und einer breiteren Offentlichkeit
vorzustellen.

Als Ergebnis der nach der Tagung weiter fortgefithrten Diskussion ist
ein inter- bzw. transdisziplinires Buchprojekt entstanden, an dem sich
Forscherinnen verschiedener Disziplinen aus dem In- und Ausland betei-
ligt haben. Aus diesem breiten Projektzuschnitt ergab sich auf mehreren
Ebenen Handlungs- und Entscheidungsbedarf: Die eine betraf die Trans-
literation arabischer und tiirkischer Begriffe, die hier bewuflt nicht nach
einem fiir alle Beitrage giiltigen System durchgefthrt, sondern individuell
gelost wurde, die andere die Ubersetzung der fremdsprachigen Beitrige.
Diese Aufgabe wurde durch Unterstiitzung folgender Personen bewal-
tigt: Fiir die Erstiibersetzung aus dem Franzdsischen danken wir Nikola
Tietze, fur die Erstiibersetzung aus dem Englischen Anneliese Garrido
Agurto und der Dokumentationsstelle fir Lateinamerikaforschung an
der Universitit Bielefeld.

Uberschattet wurde das Projekt durch den Tod von Ursula Klaes. Sie
verstarb im Januar 1999 in Beirut, wo sie lebte und forschte. Als Islam-
wissenschaftlerin und Ethnologin iberschritt sie die Grenzen zweier
akademischer Disziplinen. Gerade die Interdisziplinaritait machen Ursula
Klaes’ Forschung tiber schiitische Islamistinnen im Libanon so bemer-
kenswert. Nicht nur fachliche Kompetenz zeichnete Ursula Klaes aus —
unvergessen bleiben auch ihre Kollegialitit und Freundschaft. Thren fiir
diesen Band geplanten Beitrag iiber ein Trauerritual als identititsbilden-
des Moment fiir Frauen in der libanesischen Hizb Allah konnte sie nicht
fertigstellen. Wir danken Barbara Lindlar, Berlin und dem Orient-Insti-
tut Beirut fiir die Erlaubnis zum Abdruck eines Artikels, der erstmals in
den Beiruter Blattern 5/1997 erschienen ist.






II

WEIBLICHE MIKROPOLITIKEN UND DIE GLOBALISIERUNG
DES ISLAM

Ruth Klein-Hessling, Sigrid Nokel, Karin Werner

Der vorliegende Band mochte einen Beitrag zur Entschliisselung des
Verhaltnisses von Islam und Globalisierung leisten. Die hier kombinier-
ten, auf 13 Fallstudien beruhenden Befunde und Analysen aus Afrika,
Asien und Europa deuten auf die Vielschichtigkeit und Diversitat hin,
die dieses Verhiltnis charakterisieren. Um die in den verschiedenen Auf-
satzen offerierten Perspektiven zusammenzufiihren und weiterfiihrende
Einsichten zu gewinnen, wollen wir diese Arbeiten und die in thnen pri-
sentierten Argumente auf den folgenden Seiten im Lichte der jingeren
Globalisierungsdiskussion betrachten und sehen, welche soziale Topo-
graphie dieser Blick freilegt. Diese Perspektive verortet die aktuell beob-
achtbaren Globalisierungsprozesse an vielen Punkten und Positionen in
einem sozialen Bezugsrahmen, dessen vieldimensionale Architektur sich
durch traditionelle Globalisierungskonzepte und den mit ihnen verbun-
denen e1nd1mens10nalen Determinierungslogiken nur unzureichend fas-
sen liflt." Die im vorliegenden Band gebiindelten Fallstudien legen die
Metapher einer vielschichtigen Landschaft aus verschiedensten Relatio-
nen nahe. Der Blick richtet sich also auf eine Vielzahl von mehr oder we-
niger verbundenen sozialen Raumen, die sich unter den aktuell beob-
achtbaren Prozessen von Globalisierung konstituieren. Dafl an diesen
Prozessen Frauen in vielerlei Hinsicht beteiligt sind und in den unter-
schiedlichen Riaumen als Akteurinnen mitwirken, ist eines der Merkmale
des mit dem Begriff Globalisierung bezeichneten Biindels von Prozessen.

Bei der Entschliisselung des Verhiltnisses von Islam und Globalisie-
rung wird der Islam als Teil und Komponente eines komplexen, auf vie-
len Ebenen verlaufenden Globalisierungsprozesses behandelt und damit
auch der Umstand unterstrichen, daf§ Globalisierung nicht nur eine von
den westlichen Gesellschaften ausgehende unidirektionale Entwicklung
darstellt. Entsprechend werden wir im folgenden das Terrain diffusioni-
stischer Erklirungsmuster verlassen und statt dessen die im Zuge zeit-
raumlicher Dehnung mitentstehenden, ungeplanten, von vielen Seiten
aus in Gang gesetzten Transformationen religioser Alltagspraxis ins Zen-
trum der Betrachtung riicken und damit sozialen Kontingenzen Rech-
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nung tragen. Diese Perspektive eines globalen Islam sensibilisiert sich fiir
das Geschehen in neu konstituierten bzw. verinderten Arenen sozialer
Praxis. Hierdurch wird der Blick dafiir frei, wie unter diesen Bedingun-
gen soziale Differenzen erodieren, verteidigt oder verschoben werden.

Um das Verhaltnis von Islam und Globalisierung adidquat zu themati-
sieren, benotigt man analytische Zuginge zur Untersuchung von Globa-
lisierungsprozessen, die sensibel fiir alltagliche soziale Prozesse sind. Sol-
che empirisch orientierten Zuginge zur Globalisierung des sozialen All-
tags sind mittlerweile recht fruchtbar (Dirrschmidt 1999; Eade 1997;
Hall 1991; Hannerz 1996; Schlee/Werner 1996; Wilson/Dissanyake 1996)
und sollen mit dem vorliegenden Beitrag um eine weitere Facette erganzt
werden. Damit ist der hier gewihlte Zugriff auf das Verhiltnis von Glo-
balisierung und Islam bereits eingegrenzt: Im Zentrum unserer Konzep-
tion steht die Globalisierung des Alltags und somit auch das durch Glo-
balisierungsprozesse in Wandel geratene, sich aber keineswegs auflosen-
de Lokale. Unser Interesse gilt also der Globalisierung als Prozef§ der
Entstehung von sozialen Prozessen, Strukturen, Medien, Praktiken und
Artefakten, die sozial zugleich lokal und trans- bzw. tiberlokal verankert
sein konnen, ohne dafl die Grenzen zwischen global und lokal sich auflo-
sen.

Es ist bereits mehrfach thematisiert worden, dafl Globalisierungspro-
zesse nicht nur Wirtschaft, Politik und Kultur, sondern auch die Religion
erfassen (vgl. Robertson 1990; Cipriani 1994). In Zeiten fortschreitender
Globalisierung nicht nur von Gesellschaft, sondern auch von Gemein-
schaft (vgl. Beyer 1994) gewinnt das Konzept von der »imagined com-
munity« (Anderson 1985) zunehmend an Bedeutung, da in dieses Kon-
zept von Gemeinschaft die nun im Weltmafistab ausgeschopften Mog-
lichkeiten raumzeitlicher Dehnung von Wir-Gruppen (Elwert 1989) be-
reits eingebaut sind (vgl. Eade 1997). Wie Roland Robertson darstellt,
werden unter Globalisierungsbedingungen Vergememschaftungsprozes—
se auf verschiedenen Ebenen miteinander verbunden: Globale Gemein-
schaftsvorstellungen, wie sie etwa mit dem Begriff »Menschheit« (bu-
manity) verbunden werden, und lokale Vergemeinschaftungsprozesse
(regionaler, nationaler, ethnischer Reichweite) werden nun zunehmend
miteinander verkniipft. Um die innerhalb und zwischen verschiedenen
Ebenen stattfindenden Prozesse zu erkliren, entwickelt Robertson das
Konzept des nach keiner Seite hin auflosbaren »globalen Feldes« als glo-
bal-lokales Perpetuum Mobile (Robertson 1994).

Fur das Verhiltnis von Globalisierung und Islam bedeutet das hier fo-
kussierte Entstehen neuer, gleichzeitig global wie lokal verankerter so-
zialer Strukturen wie Netzwerke und multimedial unterstiitzte translo-
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kale und transnationale soziale Raume (Pries 1996; Faist 1995, 1999; Pe-
leikis 1999), daf} sich in diesem, von keinem archimedischen Punkt aus
beobachtbaren und steuerbaren Prozef§ eine Emergenz unterschiedlicher
sozio-religidser Formen vollzieht. Wie auf den nachfolgenden Seiten ein-
gehend behandelt wird, ist der globale Islam Vehikel und Motor fiir
Homogenisierung und Heterogenisierung sowie fiir Universalisierung
und Partikularisierung.

EINORDNUNG DES ISLAM IN DIE GLOBALE TOPOGRAPHIE:
DER GLOBALE ISLAMISCHE RAUM

Um die hier angesprochenen Prozesse zu ordnen und die in thnen wirk-
samen Mechanismen zu verstehen, ohne hierbei modernistisch-
reduktionistisch zu argumentieren, d.h. eine uibergreifende, den Verlauf
steuernde moderne »Master«-Logik zugrunde zu legen, ist es sinnvoll,
dhnlich wie Arjun Appadurai dies mit Hilfe des Begriffs der »scapes« ge-
tan hat (Appadurai 1990, 1996), verschiedene Riume in der globalen
Landschaft zu unterscheiden. Wir verfolgen hier die Idee, zusitzlich zu
den spezifischen »scapes<?, die Appadurai entwickelt hat, einen Bereich
abzugrenzen, den wir in Analogie zu seiner Terminologie als sozialen
Raum der Religionen (»religioscape«) bezeichnen wollen. Der Fokus
liegt im folgenden auf einem Raum sozialer Beziehungen und Strukturen,
den wir hier den globalen Raum des Islam (Islamscape) nennen werden.

Die von Appadurai analysierten scapes sind zugleich soziale Strukturen
und imaginire Horizonte. Als solche sind sie mit einem gewissen Grad
an Autonomie im Verhiltnis zu anderen sozialen Sphiren ausgestattet,
mit denen sie jedoch vielfiltig verflochten sind.’ Sie sind begrenzte, in
sich differenzierte Sphiren, in denen eine spezifische »politische Oko-
nomie symbolischer Zeichen« stattfindet; sie konnen quer zu anderen be-
stehenden sozial-imaginiren Einheiten wie Nationen etc. gelagert sein.
Es ist das Kennzeichen dieser sozio-kulturellen Landschaften, dafl sie
nicht durch territoriale Grenzen, sondern durch die operative Reichweite
der in ihnen zirkulierenden Handlungsketten und Kommunikations-
strome begrenzt werden.*

In bezug auf den globalen Raum des Islam wiren etwa folgende konsti-
tuierende Elemente zu nennen: die praktischen alltiglichen Handlungen
von Muslimen und die hierin involvierten kommunikativen Akte; die in
diesem Zusammenhang hergestellten sozialen Kontexte vom Besuch der
lokalen Moschee tiber den Konsum von religiosen Fernsehprogrammen
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und die Lektiire von religiosen Schriften bis hin zum Gebrauch des In-
ternet, der Pilgerfahrt nach Mekka, der Zirkulation von Studenten zwi-
schen islamischen Universititen, dem >Fluf$< islamischer Gelehrter zwi-
schen verschiedenen Orten. Diese Sphire wird auch durch die Ausbil-
dung spezifischer religioser Lebensstile, die Ausformung bestimmter
Laien- und Expertenrollen, die Ausbildung spezifischer sozialer Organi-
sationen und damit also von sozialen Prozessen und Strukturen auf der
Mikro-, Meso- und der Makroebene konstituiert. In dieser Perspektive
ist die spektakulire und michtige raumzeitiibergreifende Fatwa des Aya-
tollah Khomeini gegen den Schriftsteller Salman Rushdi ebenso ein Ele-
ment des globalen islamischen Raumes wie die zahlreichen unspektakula-
ren in Globalisierungsprozesse involvierten alltdglichen religiésen Hand-
lungen und die hierbei ausgebildeten sozialen Strukturen. Der Islam wird
hier also nicht religionswissenschaftlich, sondern soziologisch im Hin-
blick auf das alltigliche soziale Leben betrachtet. Das Konzept eines glo-
balen islamischen Raumes eroffnet einen Blickwinkel fiir die Betrachtung
von alltagsweltlichen Prozessen, die nicht nur auf abgezirkelte lokale Be-
reiche begrenzt sind, sondern zunehmend in raumzeitlich gedehnte so-
ziale Zusammenhinge eingebettet wird.

DER NEUE ISLAM DER FRAUEN.
VIER SITUIERUNGSKONTEXTE WEIBLICHER LEBENSPRAXIS IN DER
GLOBALISIERTEN MODERNE

Wenngleich die Aufsitze dieses Buches unter dem Titel »Der neue Islam
der Frauen« stehen, so ist damit nicht die naive Annahme verbunden,
dafl es sich um eine frauenspezifische Neuschopfung, um die Entwick-
lung eines neuartigen, vollig >anderen< oder alternativen feministischen
Modells handele. Auch besteht nicht die Intention, das, was man als neue
soziale Bewegung, in der Frauen eine »Bewegung innerhalb der Bewe-
gung ... konstituieren« (Samandi 1997: 327) oder als lokal begrenzte mi-
krostrukturelle Phinomene konstatieren kann, an der Programmatik
eines universalistischen Feminismus zu messen (vgl. Majid 1998; Joseph
1998). Das zentrale Anliegen ist vielmehr, die vielfiltigen Formen weibli-
cher Mikropolitiken, die sich offenkundig an vielen verschiedenen Orten
unter den Bedingungen von Globalitit in Referenz auf den Islam entfal-
ten, zu sammeln, in ihren Ahnlichkeiten und Unterschieden zu prisen-
tieren und verschiedene Pfade der »Interpenetration des Lokalen und des
Globalen« (Robertson) empirisch zu erschlieffen. Allerdings besteht
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nicht die Absicht, ein systematisch ausgewahltes >reprasentatives Sample<
anzubieten, von dem dann nach modernisierungstheoretischer Manier
abzuleiten wire, auf welchem Entwicklungsstand >der Islam« heute, in
der globalen, post- oder hochmodernen Welt, der reflexiven Moderne,
der Weltgesellschaft oder wie auch immer die Formulierung ausfillt, an-
zusiedeln wire. Lediglich einige der unterschiedlichen, den jeweils spezi-
fischen lokalen Konfigurationen entsprechenden Formierungs- und Ex-
pressionsmoglichkeiten innerhalb einer bislang nicht abgrenzbaren
Bandbreite sollen hier prisentiert werden. Das Spektrum umfafit so le-
bensweltlich unterschiedliche Riume wie infolge von Migration und
Kommunikationstechnologien »globalisierte Dorfer« — siehe die Beitra-
ge von Anja Peleikis und Ruth Klein-Hessling — und urbane Metropolen
wie Kairo, Paris und Berlin, die in diesem Band durch Karin Werner,
Monika Salzbrunn und Gerdlen Jonker vertreten sind. Wie aus den Bei-
tragen hervorgeht, liegen diese sozialen Riume nicht nur geographisch
auf unterschiedlichen Breiten- und Lingengraden, sondern bilden auch
spezifische soziale Situierungskontexte fiir verschiedene Formen von
Mikropolitiken im globalen islamischen Raum.

Man kann die Beitrige dieses Bandes unter vier Kontexte ordnen, in
denen positionierende Mikropolitiken in Referenz auf den Islam ersicht-

lich sind:

1. In einem sehr spezifischen Kontext steht der Islam unter den Bedin-
gungen des »Postkommunismus«, der nicht linger als alleinige Ideologie
Leben und Politik beherrscht, sondern erweiterte Spielraume fiir andere
Ideologien und Ideen, darunter auch fiir den Islam, eréffnet hat. Damit
einher geht eine Verlagerung: Ehemals schwerpunktmifiig auf den haus-
lichen, familiiren Rahmen beschrinkt und in der Gestaltung und Weiter-
gabe seiner uiberlieferten Handhabung wesentlich den Frauen tiberlassen
(vgl. z.B. Tokhtakhodzhaeva 1997), verschiebt sich mit seiner zuneh-
menden Bedeutung fiir die 6ffentliche Arena die den Geschlechtern zu-
geordnete Verflugungsgewalt. Ersichtlich ist eine wachsende mannliche
Aneignung, der die Frauen, so auch die Beobachtung von Elisabeth Alles
(in diesem Band), gegenwirtig nur wenig entgegenzusetzen haben, weil
es ihnen an Erfahrungen und Ressourcen zur politischen Verteidigung
ithrer Interessen mangelt. Elisabeth Alles zeigt in ihrem Beitrag auf, wie
gewachsene lokale Strukturen der chinesischen Muslime sich infolge
einer zunehmenden Integration in den globalen islamischen Raum gegen-
wartig wandeln. Eine Folge davon ist die Entwicklung konkurrierender
islamischer Institutionen und die Bedrohung traditioneller weiblicher
Funktionen in den Moscheen.
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2. Dorfliche Lebenszusammenhinge erleben unter Globalisierungsbe-
dingungen nicht zwangsliufig eine Erosion, sondern, im Gegenteil, sie
vermogen sich durch sie zu bereichern und zu intensivieren. Traditionen
werden weitergefihrt und, wie Anja Peleikis aufzeigt, erfolgreich trans-
lokalisiert, so daf} eine Dorfgemeinschaft sich dank technischer Mittel
tiber grofle raumliche Distanzen auszudehnen vermag. Andererseits er-
moglicht Translokalitit die Intensivierung interner Auseinandersetzun-
gen und Differenzen auf der Basis islamischer Codierung. Anders als bis-
lang im >postkommunistischen< Kontext ist eine zielbewufite weibliche
Politik ersichtlich. Dafl eine solche weibliche Politik nicht ideell vorge-
formt sein muf}, sondern sich Schritt fir Schritt intersubjektiv, sozusagen
im Fluf} des alltaglichen Lebens spontan ausformt, zeigt Ruth Klein-
Hessling detailliert am Beispiel des Bestattungsrituals in einem sudanesi-
schen Dorf: Dort prallen im Verlauf der mehrtigigen Trauerzeremonie
die verschiedenen Vorstellungen dessen, was angemessene islamische
Praxis sei, aufeinander. Das Dorf erscheint als ein Mikrokosmos, in dem
verschiedene Uberformungen weiblicher Lebenspraxis — das >reine, sich
auf die Schrift berufende Islamische der urbanen >Aufgeklirtens, die se-
dimentierte dorfliche Praxis einschliefflich ihrer Uberlagerung durch
staatliche Regulierungen derjenigen, die das Dorf nie verlassen haben,
das Insistieren auf frithere dorfliche Praxis durch Migranten — koexistie-
ren und die verschiedenen sozialen Lagerungen der Beteiligten wider-
spiegeln.

3. Eine andere Gemengelage bieten die urbanen Metropolen der Lander
mit mehrheitlich islamischer Bevolkerung, in denen der rapide soziale
Wandel und die groffiraumigere kommunikative und soziale Verdichtung
deutlichere Akzente in der Rekonstituierung islamischer Identitit und
vor allem in der Politisierung der Auseinandersetzung um kulturelle Au-
toritat setzt. Auffillig sind hier die Frontlinien zwischen den Islamistin-
nen und den >Sikularistinnens, die, signifikanterweise, vor allem den
mittleren sozialen Schichten zuzurechnen sind. Vergrobernd lifit sich
hier die Auseinandersetzung um den Islam als symbolische Auseinander-
setzung 6konomisch und im Zusammenhang damit auch kulturell kom-
petitiver Gruppen beschreiben. Hervorzuheben ist im grofistadtischen
Kontext der Universititscampus als Mikrokosmos dieser Auseinander-
setzung. Ersichtlich sind zwei Dimensionen, die um den Begriff des Biir-
gers bzw. des Individuums zentriert sind. Da ist zum einen die Forde-
rung nach politischer Demokratie. Besonders virulent ist diese Frage, wie
Barbara Pusch im vorliegenden Band aufzeigt, im Falle der Tirkei, in der
ein Kopftuch-Verbot an Universititen besteht. Mit der Diskriminierung
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von Biirgerinnen aufgrund ihrer Weltanschauung diskreditiert sich der
Staat hinsichtlich seiner demokratischen Kapazititen, wihrend die isla-
mistische Bewegung als zivilgesellschaftliche Kraft die Position demo-
kratischer Staatsbiirger einnimmt. Zum anderen, das wird in den Tiefen-
wirkungen vor allem von Karin Werner detailliert herausgearbeitet, fin-
det Uber den Islam eine spezifische Konstituierung weiblicher Identitit
statt, die bei den Frauen mit Selbstbestimmung konnotiert ist. Demokra-
tie — Identitdt — Selbstbestimmung, das sind, wenn wir Robertsons’ Defi-
nition zugrundelegen, die charakteristischen Merkmale, die die Globali-
titsidee kennzeichnen.

4. Wiederum ein anderer Situierungskontext ist gegeben, wenn die Idee
Islam in nicht islamisch gepragten Regionen fufl faflt. Hier sind gianzlich
andere Konstituierungs- und Transformationsbedingungen gegeben. In
den Beitragen von Monika Salzbrunn, Nancy Venel, Helma Lutz, Ger-
dien Jonker und Sigrid Nokel werden verschiedene Facetten der Etablie-
rung des Islam in européischen Lindern — in Frankreich, in den Nieder-
landen und in Deutschland — beleuchtet. Im Zentrum der Ausfihrungen
stehen dabei die jungen Frauen der zweiten Generation der Arbeitsim-
migranten, die trotz offensichtlicher >Integration< die >Fremdens, die
>Anderenc< bleiben. Als Angehorige einer kulturellen Minderheit einge-
zwiangt zwischen Assimilationsforderungen einer Dominanzkultur, die
sich als Universalmodell aufdringt, und einem Identititspostulat, das un-
verwechselbare individuelle Identitit hervorhebt, die in diesem Fall mit
diskreditierten kulturellen Wurzeln verbunden ist, so dafy Herkunft und
Abstammung gleichzeitig als negativ und positiv, als hinderlich und pro-
duktiv gelten, entwickeln sie Anerkennungspolitiken, die auf dem Islam
basieren. Demokratie, Menschenrechte und weibliche Identitit bilden
ebenso wie in den islamisch geprigten Regionen Eckpfeiler dieser Aner-
kennungspolitiken. Gleichzeitig ist die Lokalisierung >fremder< kulturel-
ler Elemente in einem Raum, der relativ frei von islamischen Traditionen
und dichten Vorstrukturierungen ist und den (weiblichen) Individuen
nicht nur spezifische Anforderungen aufbiirdet, sondern auch kreativ
nutzbare Spielriume erdffnet, von zentraler Bedeutung.

Somit konnen vier, hier modellhaft dargestellte, im globalen islami-
schen Raum situierte Kontexte skizziert werden, in denen weibliche Mi-
kropolitiken in Referenz auf den Islam ersichtlich sind. Diese Kontexte
bilden jeweils spezifische Arenen der Auseinandersetzung, die allerdings
trotz 1hrer diversen Bedingungen und Besonderheiten, die aus den loka-
len Morphologien resultieren, in einigen Aspekten groﬁe Ahnlichkeiten
und tbergreifende Muster aufweisen.
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DAS SPEKTRUM WEIBLICHER MIKROPOLITIKEN UND DER ISLAM

Den bereits mehrfach ins Spiel gebrachten Begriff der Mikropolitiken
verwendet Jameson im Zusammenhang mit neuen sozialen Bewegungen,
die in der Postmoderne an die Stelle sozialer Klassen riicken und >dezen-
triertes, partikulare Gruppeninteressen vertreten (Jameson 1991: 318ff,,
3471f.). Mikropolitiken stehen somit im Kontext von Organisierung, In-
stitutionalisierung sowie Reprisentation und Wettbewerb in der und um
Offentlichkeit. Unter diesem Blickwinkel gewinnen islamistische Bewe-
gungen im globalen Rahmen bzw. islamistische Eliten im nationalen
Rahmen die Bedeutung von institutionellen Akteuren (vgl. z.B. Gole
1997; Salvatore 1998). In diesem Rahmen — und als seine Erweiterung,
denn institutionelle Akteure, die sich auf den Islam beziehen, miissen
nicht zwangslaufig Islamisten sein — ist auch der Beitrag von Mona Aba-
za in diesem Band zu sehen. Sie beschreibt die Sisters in Islam, eine
Gruppe akademisch gebildeter Frauen in Malaysia, die seit Jahren auf-
merksam die offizielle Politik der Islamisierung verfolgen und versuchen,
die daraus oftmals resultierenden negativen Effekte fiir die Frauen wie
auch fir die nicht-islamischen Bevolkerungsgruppen in das offentliche
Bewufitsein zu bringen. Dieses Engagement ist ein Beispiel fiir die For-
cierung zivilgesellschaftlicher, von Frauen getragener Krafte als Reaktion
auf staatliche Islamisierungspolitiken. Der Eintritt in die Offentlichkeit
als Teil von Zivilgesellschaft beschrinkt sich aber nicht nur auf die natio-
nalstaatliche Ebene, sondern ist, wie der Bestand von internationalen
Netzwerken beweist, lingst zum Bestandteil weltgesellschaftlicher Poli-
tik geworden (vgl. Lachenmann 1995; Oezdalga/Persson 1997; Klein-
Hessling 1999b).

Diese organisierte zivilgesellschaftliche Form ist aber nur eine Gestalt,
die Mikropolitiken annehmen. Daneben bestehen, wie bereits Mogha-
dam (1993) festgestellt hat, noch jene diffusen Formen, die sich abseits
von institutionellen politischen Arenen in alltagsweltlichen Korperpoli-
tiken und, mittlerweile ein gebrauchlicher Begriff, Identititspolitiken
formulieren. Diese zielen vornehmlich auf Selbstkonstituierung und Re-
positionierung in bezug auf die jeweils fiir eine Person relevanten sozia-
len Kontexte. Was besonders den Islamismus auszeichnet, ist die Uber-
schreitung der Dichotomie zwischen der privaten und der 6ffentlichen
Sphire. Kennzeichnend sind Mikropolitiken, die der oder die einzelnen
auf sich selbst richtet bzw. richten, wie z.B. die Gewissensentscheidung,
ein Kopftuch zu tragen, die zugleich aber hochgradig 6ffentlich wirken,
Offentlichkeit erschlieen und unter der Bedingung einer postmodernen
Ausweitung der sogenannten »6ffentlichen Sphire« (Jameson 1991) auch
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zunchmend das weibliche islamische Subjekt in die Offentlichkeit
schleusen oder in den 6ffentlichen Diskurs zwingen (vgl. dazu Helma
Lutz und Barbara Pusch in diesem Band). Somit wird eine veranderte
Beziehung zwischen dem weiblichen Subjekt und der Offentlichkeit,
dem, wie Jameson anmerkt, »phantasmatic other« erzeugt (ebd 351).
Die enorme Bedeutung der Reprisentation, der Anwesenheit in der Of-
fentlichkeit, zeigt sich auch dort, wo ein islamistisches Ideal auf eine
hiusliche weibliche >Rolle« insistiert, nimlich in Frauenzeitschriften, die
mit dem Ziel vertrieben werden, Modelle fiir diese >Rolle< iibers Land zu
streuen (vgl. Saridnder in diesem Band).

Mikropolitiken miissen aber nicht in institutionalisierte, diskurszen-
trierte bzw. konsumorientierte Offentlichkeitswirksamkeit umschlagen.
Die »Erweiterung des Offentlichen« (Jameson 1991) macht auch die als
privat definierten Angelegenheiten zu Konkurrenzgiitern in 6ffentlichen
Diskursen. Damit ist die Aufmerksamkeit zu erklaren, die der ideologi-
sierte islamisierte weibliche Korper in offentlichen Diskursen erfihrt.
Damit ist auch zu erkliren, wieso der weibliche Korper von islamischen
Frauen selbst in die 6ffentliche Arena eingebracht wird. Ein Korper ist
ganz sicherlich nie >privat¢, sondern steht als interaktives Zeichensystem
und Instrument in symbolischen Auseinandersetzungen in Vergesell-
schaftungskontexten; er ist, um bei Jameson zu bleiben, ein »Text«. Be-
merkenswert ist hingegen schon, wenn der islamisierte Kérper, zumal
der weibliche, trotz einer lokalen Kultur der Geschlechtersegregation, in
der Weiblichkeit und Offentlichkeit in problematischer Beziehung zu-
einander stehen, als »6ffentlicher Text« Einsatz findet. Dieser Zwang zur
Offentlichkeit zeigt sich, in einer sehr seridsen, iiber Bildung und gesell-
schaftsorientiertes Engagement vermittelten Form auch bei den, wie Ur-
sula Klaes in diesem Band darstellt, »Aktivistinnen der libanesischen
Hizb Allah«.

Kennzeichnend ist in diesem Zusammenhang die Verkniipfung von
Konformitit (islamische Kleidung, Verschleierung, Bindung an die isla-
mischen Quellen als Zeichen der Authentizitit), Individualitit (Islam als
personhche reflektierte Wahl) und Offentlichkeit (der weibliche islami-
sierte Korper als Reprisentationsfolie). Uber die Verkniipfung dieser
drei Begriffe, die eine jeweils relative und situativ gebundene Bedeutung
haben, werden >postmoderne« oder >globalisierte« (je nach Schwerpunkt-
setzung) subjektive Haltungen artikuliert und Praktiken arrangiert. Das
gilt sicherlich fiir eine ganze Reihe ideologischer Orientierungen. Das gilt
aber auch fiir die Ausbildung islamistischer Lebensstile, die innerhalb der
Bandbreite islamischer Mikropolitiken einen prominenten Raum ein-
nehmen. Das mag zum einen an der Sichtbarkeit liegen, die dieses Pha-
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nomen den SozialwissenschaftlerInnen sozusagen vor die Fifie legt, und
zum anderen an einem Uberraschungseffekt, der sich aus einer Kontra-
stierung zwischen der betonten offentlichen Emergenz einer islamischen
Rationalitit und einem lang gepflegten, an der Weberschen Religionsso-
ziologie geschulten >oriental bias< bei der Betrachtung des Islam und der
islamischen Welt (vgl. z.B. Stauth 1993, 1998) ergibt.

Wesentliche Kennzeichen islamistischer Lebensstile sind die Idee vom
>autonomen< weiblichen Selbst in bezug auf die individuelle Lebenspla-
nung und die, zuweilen sehr ausgeprigte, Reflexion alltiglicher Hand-
lungen. Charakteristisch sind auch die zahlreichen Taktiken der Selbst-
behauptung sowohl gegentiber traditionellen islamischen Zugriffen wie
auch gegeniiber den sogenannten modernen universalistischen Zugriffen,
wie auch immer sie in den jeweiligen Mikrokontexten aussehen. Diese
Lebensstile reprisentieren eine universalistische Form von Mikropoliti-
ken: Wie verschiedene Aufsitze in diesem Band belegen, erfolgt trotz un-
terschiedlicher lokaler Situierung der Ruckgriff auf nahezu gleiche
Selbsttechnologien (Foucault 1993). Der hohe Grad an Rationalisierung
und Reflexivitit, der sich damit verkniipfen kann, und der, in Verbin-
dung mit der Herstellung >postmoderner< geschlechtlicher Egalitat, die
uber das Emanzipationsprojekt der modernen, nationalstaatsorientierten
Ara hinausweist, 13t sich im folgenden am Beispiel von Islamistinnen in
Kairo veranschaulichen.

WEIBLICHE MIKROPOLITIKEN ALS PRAKTIKEN EINES UNIVERSALISTISCHEN
HYPERISLAM

Unter islamistischen Universititsstudentinnen in Agypten ist korrespon-
dierend mit einer enormen Leistungsbereitschaft im Rahmen ihres Studi-
ums, die angesichts der hohen Arbeitslosigkeit von Akademikerinnen als
einzige Chance erscheint, auf dem Arbeitsmarkt Fufl fassen zu konnen,
eine geradezu asketische Perfektionierung der islamischen Praxis zu be-
obachten. Hierzu gehoren Praktiken des extensiven, auch nichtlichen
Betens und des tiglichen Studiums der islamischen Schriftquellen.

In bezug auf das Individuum ist hier die Technisierung religioser Prak-
tiken zu beobachten, deren prizise Mikropolitiken Korper und Geist
disziplinieren. Signifikanterweise belidt sich dieser Lebensstil mit der
Biirde, »die bessere Alternative« zu sein, eine schwere Last, die vom ein-
zelnen Individuum getragen werden mufi. Es sind hier Konturen eines
perfektionistischen »Hyperislam« erkennbar, der sich selbst in Bezie-
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hung zur westlichen Moderne setzt, indem er die hier ausgeprigten For-
men der Rationalisierung der Lebensfithrung aufgreift und zu tiberbieten
versucht.

Offensichtlich erfolgt die Verkniipfung von taktischen Bewegungen
(vgl. de Certeau 1984) zur Konstituierung einer Position der Eigenstin-
digkeit — im Sinne einer kommunitaristischen Authentizitit wie im Sinne
einer individuellen Wahl — mit und durch Artefakte der westlichen Kul-
tur. Beobachtbar ist hier nicht eine simple Abkoppelung oder eine alter-
native Moderne, ein ohnehin illusorisches Ziel angesichts der historisch
gewachsenen engen, unauflsbaren kulturellen Verflechtung und wech-
selseitigen Uberformung, die nicht mehr hervorbringen kann als die
Konstituierung des Anderen. Statt dessen riickt die Frage der Hand-
habung und der Einbettung der westlichen Artefakte in das konstituierte
Milieu in den Vordergrund. Das lifit sich an einem banalen Gegenstand
wie dem von Angehdrigen neuer islamistischer Stromungen vieldis-
kutierten Minirock zeigen: Uber dieses Kleidungsstiick gibt es zahlreiche
schriftliche Kommentare, hiufig von Frauen fir Frauen verfaflt, aber
auch in Gesprichen taucht es immer wieder als beliebtes Thema auf. So-
wohl in der schriftlichen wie in der mindlichen Abhandlung wird der
kurze Rock von der westlichen Hemisphire der imaginierten globalen
Topographie in die islamische Hemisphire tiberfiihrt und dabei neu >ver-
skriptet«. Dies geschieht, indem man den Rock seiner iibrigen, etwa
asthetischen, praktischen und ideologischen Aspekte rentkleidets, ihn als
Erotisierungswerkzeug und damit als technisches Artefakt von Frauen
rationalisiert und ihn als solches gezielt in den eigenen Lebensstil inte-
griert. Im Ergebnis bedeutet dies, dafl Frauen dazu angehalten werden,
den Minirock nicht mehr in der Offentlichkeit zu tragen, wo ihr michti-
ger Sexappeal soziale Unordnung bewirken konnte. Statt dessen werden
sie dazu aufgefordert, den Rock haufiger zu Hause anzuziehen, um ihre
Eheminner sexuell zu stimulieren. Nicht der Minirock bzw. das Tragen
des Minirockes wird somit, wie man einer fundamentalistischen Welt-
sicht unterstellen wiirde, als unmoralisch an sich oder als >westlich¢, was
aufs Gleiche hinauslauft, gebrandmarkt, sondern es erfolgt eine situative
und pragmatische Benutzung.

Wie dieses Beispiel veranschaulicht, werden Codes kultureller Eigen-
stindigkeit durch das reflexive Rotieren um die Diskurse, Praktiken und
Artefakte des sozialen Umfeldes gewonnen und in Verkniipfung mit an-
deren Wissenselementen (etwa schriftlich fixierten religiosen Diskursen)
zu allgemeinen Positionen >hochgerechnets, d.h. zu Universalismen ver-
arbeitet. Doch erfolgt diese Universalisierung nicht »ungestorts, vielmehr
ist sie das Ergebnis von harter Arbeit an der Grenze: Die betreffenden
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Akteure leben und agieren denn auch eher auf der Grenze und haben
durch stindige Ubersetzungsleistungen Differenzen >hautnah« auszuhal-
ten, als dafl sie in diesem Prozefl der Abgrenzung eine Position der Un-
abhingigkeit einnehmen wiirden. Es ist dieser unruhige Prozef} des stin-
digen Abtastens der Grenze(n), der Reflexion und der Rationalisierung
der eigenen Position, in dem neue rationalistische islamische Formen ent-
stehen. In diesen werden eigene Modi ihrer Zuordnung zu globalen und
lokalen Kontexten entwickelt.

Aufschlufireich ist im Kontext von Selbst-Affirmation, der Entwick-
lung rationalistischer Lebensstile und Globalisierung auch, daf§ sich in
diesem >Kraftfeld« Konzepte von Raum und Zeit entwickeln, die einen
raumzeit-flexiblen Lebenstil (inkl. Deroutinierung und Anpassung an
fremde Kontexte) ermoglichen. Die Handhabung dieser Konzepte cha-
rakterisiert ein Individuum, das >fit< fiir globale Mobilitit geworden ist.
In diesem Zusammenhang ist von Interesse, daf} dies auch auf Frauen zu-
trifft, die sich neue Regimes der zeitraumlichen Kontrolle zurichten
(bzw. selbst durch diese zugerichtet werden), um auf diesen Plattformen
kompetent bzw. als Expertinnen mitspielen zu konnen. Zu diesen habi-
tuellen Zurichtungen gehoren neben dem Beherrschen von perfekten
Umgangsformen und einer entsprechenden korperlichen Haltung auch
das Beherrschen von Fremdsprachen, der Umgang mit modernen Tech-
niken, das versierte Hin- und Herwechseln zwischen lokalen und globa-
len Rdumen wie grofistidtische Avenuen, Hotels, Flughifen u.i. Wie si-
cher sich junge Mitglieder islamischer Gruppen in diesen Kontexten be-
wegen, wurde wihrend einer Feldforschung in Kairo zu Beginn der 90er
Jahre deutlich: Die untersuchten jungen Frauen bewegten sich selbstbe-
wufdt und sicher durch die stadtische Landschaft und ihre verschiedenen
Mikro-Riume und aktualisierten in diesen Riumen Wissen, das sie aus
der vorausgehenden Lektiire islamischer Schriften gewonnen hatten (vgl.
Werner 1997).

In diesen kleinen Schriften, die oftmals den Charakter von Benimm-
biichlein haben, wird der Zugang zu verschiedenen Riumen thematisiert
und die hier giiltigen Normen aufgelistet. Diese Diskurse und ihre Per-
spektive eines praktisch-technischen »how to ...« wird im Alltag Teil der
habituellen Ausstattung der jungen Frauen, die eben nicht trotz, sondern
durch ihre Affiliation mit dem Projekt eines rationalistischen Islam Zu-
gang zu solchen Riumen gewinnen. Hinsichtlich dieses selbstsicheren
Verhaltens im Raum nihern sich Frauen, die aus der unteren Mittel-
schicht stammen, denjenigen der oberen Mittelklasse an, die den Umgang
mit solchen Riumen von klein auf erlernen. In der Beherrschung von
Riumen, die sich mit der Imagination des Globalen verbinden, erfolgt
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eine symbolische, die Klassengrenzen aufler Kraft setzende Egalisierung
ebenso wie die Vorstellung, eine Weltbiirgerin zu sein.

DER NEUE ISLAM DER FRAUEN ALS GEGEN-UNIVERSALISMUS

Subjektive Akteure vollziehen, in Referenz auf ihre lokalen Gegebenhei-
ten und Widerspriiche, auf ihre unmittelbaren Bediirfnisse und Interes-
sen wie auch in Referenz auf die Idee der Globalitit in praktischen Le-
bensformen einen faktischen wie imaginiren Anschluff an Globalitit. Sie
tun dies iiber die Affirmation als islamisches Individuum, iiber die Her-
stellung kultureller Authentizitit, tiber das Denken der Einheit der Welt
durch Differenz (Robertson/Khondker 1998). Das bedeutet, wie Robert-
son und Khondker hervorheben, und wie sich in den sichtbaren subjek-
tiven Orientierungen und Praktiken deutlich bestitigt, nicht eine welt-
weite kulturelle Homogenisierung, sondern eine Synchronizitit von Par-
tikularismus und Universalismus. Diese Feststellung erfafit aber nicht in
ausreichender Schirfe die asynchrone Machtbeziehung, die, wie die
Orient-Okzident-Bezichung so deutlich zeigt, beide Pole verbinden
kann. Sie verdeckt die weitreichenden Dominanzanspriiche und -poten-
tiale, die sich mit der Idee des vom Westen ausgehenden Universalismus
verbinden. Diese Idee des Universalismus beschrankt sich nicht nur auf
die blofle Erzeugung von Partikularismus und die Prigung seiner For-
men, sondern definiert, wie Taylor (1993) deutlich macht, seine Be-
grenztheit und seinen Wert in der Beziehung zu sich selbst (Eisenstadt
1998; Stauth 1998; Todorov 1998).

Diese hierarchische Anordnung und ihre Effekte treten, nicht aus-
schliefflich, aber am deutlichsten im Kontext der »multikulturellen Ge-
sellschaft« in Europa zu Tage. Die Arbeitsmigration im groflen Umfang
hat zur Etablierung des Islam als Minderheitenreligion gefiihrt. Zunichst
eher unbemerkt und wenig registriert haben die muslimischen Immigran-
ten eine religiose Infrastruktur und, mittlerweile als Eigenbegriff ver-
wendet, »islamische Gemeinden« errichtet. Die lange Zeit vorherrschen-
de Selbstreferenz und Selbstgentigsamkeit ist mit der Semantik der mul-
tikulturellen Gesellschaft und der Anerkennung des Anderen — einer
Applizierung der Globalititsidee auf den nationalstaatlichen Rahmen —
aufgebrochen. Das zeigt sich insbesondere an der zweiten Immigranten-
generation bzw. Teilen dieser Generation, in der der Islam zur Basis kul-
tureller Selbst-Affirmation geworden ist. Vor allem im Fall der jungen
Leute handelt es sich keineswegs um die blofle Restauration eines mit-
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gebrachten, transplantierten Islam. Vielmehr ist der Aufbau eines hoch-
gradig reflektierten Diaspora-Islam im Gange, der sich vom >traditionel-
len< Islam der Elterngeneration distanzierend auf einen >reinen Ur-Islam<
bezieht und die Idee Islam sowie die islamische Praxis -fundamental< dar-
aufhin ausrichtet. Auf der anderen Seite spielt Reprisentation eine grofie
Rolle. Das zeigt sich an der zunehmenden Offentlichkeitspolitik der letz-
ten Jahre. Zeugnis dafiir legen Aktionen ab wie die zahlreichen ortlichen
Initiativen zur Durchfithrung islamisch-christlicher Dialogrunden, die
Offnung der Moscheen nach auflen durch Fithrungen fiir Nicht-Musli-
me, die in Lokalzeitungen angekiindigt werden. An prominter Stelle
steht das Tragen des Kopftuches und das Insistieren darauf, dieses auch
am Arbeitsplatz oder in der Schule tun zu kénnen. Die Begriindung er-
folgt zum einen in bezug auf den rechtlichen Rahmen, in der Inan-
spruchnahme des verfassungsmiflig garantierten Rechtes auf freie Reli-
gionsaustibung. Der rechtlichen Begriindung der Differenz steht zum
anderen die moralische zur Seite: Es sei — so der identische Grundtenor
islamischer junger Frauen sowohl in Frankreich, Deutschland und in den
Niederlanden (vgl. Lutz, Nokel, Salzbrunn und Venel in diesem Band) —
unwirdig und feige, seine Einstellung zu verstecken, nicht offen (!) zu
ithr zu stehen, nur weil bornierte Angehorige einer anderen, sich als do-
minierend verstehenden Kultur sie als integrations- und frauenfeindlich,
als ruckstindig usw. definieren und alternativ- und kompomifllos Assi-
milation als Chance der Teilnahme an der >hoheren< Kultur offerieren. Es
ist diese in nahezu alle alltiglichen Situationen und Erfahrungen der
>multikulturellen« Gesellschaft eingeschriebene Aufforderung zur Assi-
milation, die auf der Basis eines Kulturgefilles, eines Zivilisationspara-
digmas (Elias 1976, 1978), der die Arbeitsimmigranten und ihre »west-
lich« sozialisierten und integrierten Kinder im unteren Feld des sozialen
Raumes ansiedelt, verbunden mit einer Zwangskollektivierung, die der
Realitdt der einzelnen, der Individuen nicht gerecht wird, an dem sich ein
Kulturkampf entziindet.

Hier setzen islamisch sich begriindende Mikropolitiken zur Arbeit an
und zur Reprisentation von Identitit und Differenz im Rahmen der
Globalititsidee ein, d.h. in der Verlagerung von ethnisch definierter Klas-
se nach einem vertikal und hierarchisch angelegten Ordnungssystem zu
reflektierter, gewihlter Gruppenaffiliation und Selbstreferenz, die sich an
einem horizontalen Ordnungsprinzip orientieren. Uber die Rekonstruk-
tion des diskreditierten elterlichen Islam durch die Aussonderung lokal
begrenzter, mit Unwissenheit, Gehorsam und Nicht-Diskursivitat kon-
notierter Traditionen und den Aufbau von systematischem Wissen, dem
»kulturellen Kapital der nouveau riche« (Jameson 1991: 352), in Verbin-
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dung mit der Systematisierung religioser Praxis (wie zum Beispiel das
perfekt sitzende Kopftuch, die rituelle Perfektion, die Kompatibilisie-
rung islamischer Prinzipien mit den nicht-islamischen Umweltbedingun-
gen) entwickeln soziale Aufsteiger einen Gegen-Universalismus, der Au-
thentizitat in >postmodernen< Reprisentationsregimen beschreibt und er-
zeugt.

Dieser >Gegen-Universalismus< steht in Distanz zur partikularen und
damit unselbstindigen und unvollstindigen alltagsweltlichen Kultur der
Eltern-Generation, die zwar Elemente zur Erzeugung von Authentizitit
liefert, aber aus der allein sich kaum ein produktives Ideensystem fiir
Selbstbehauptung und Reversion erarbeiten 1flt, weil die »globalen Refe-
renzen« (Robertson 1992) bzw. Visionen buirgerlicher Moral wie Gleich-
heit der Geschlechter, Verantwortung fiir die Welt und die Vorstellung
vom unabhingigen Individuum fehlen. Das gelingt mit der Referenz auf
einen modernen diskursiven >hohens, einen globalisierten Islam, der von
lokalen und zeitlichen Kontexten abgeldst und durch die Zentrierung auf
das Individuum — unabhingig von seinem Geschlecht — nomadisch, uiber-
all lokalisierbar geworden ist und zugleich, durch seine klare Sprache der
Differenz die Gewichte im Kriftefeld der vielen kleinen Kulturkimpfe
neu verteilt: zugunsten der Frauen und zugunsten der Einwanderer. Die-
se wollen dem Druck der unmoglichen Alternative (Assimilation oder
Ethnisierung) entkommen, gleichzeitig droht man aber der Idee des per-
fektionsorientierten >Hyper-Selbstes< zu erliegen, das stindig den Beweis
erbringen muf}, als Anderer zwei Regimen gerecht zu werden — Bhabha
(1994) nennt dies die »additive Strategie«.

Gegen-Universalismus impliziert also mitnichten eine Kontra-Position
oder eine ginzlich anders geartete Alternative zum Universalismus, die
man sich angesichts der derzeitigen Diskurse kaum anders denn als Par-
tikularismus vorstellen kann. Zwar basiert die Argumentation fiir das,
wie es so hiufig von den jungen Frauen formuliert wird, »Recht nach
dem Islam zu leben« auf einer solchen Position, aber zugleich bilden In-
klusion und Gleichheitsanspriiche in den Beziehungen zwischen den Ge-
schlechtern, den Generationen, und in den Einwanderungsgesellschaften
auch zwischen den >Ethniens, eminent wichtige Ziele, die nicht einfach
unter dem Schlagwort >Partikularismus< abzuhandeln sind. Zur Diskus-
sion steht vielmehr die Version des Universalismus und mit ihr die sym-
bolische Anerkennung als kreative »Moralbildner« (Walzer 1996: 163),
die im Austausch mit anderen stehen und dariiber eine gleichberechtigte
Beziehung herstellen (Todorov 1998). Einem, wie Walzer (1996) es
nennt, »Universalismus des allumfassenden Gesetzes« wird ein »Univer-
salismus der Wiederholung« entgegengestellt. Die Variante der Homo-
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genisierung, die zu einem wesentlichen Teil auf »abstrakten Symbolen
wie >Vernunft<« oder >Recht« (Alexander 1997: 123) basiert, wird kon-
frontiert mit einer >lebendigen<, lebensweltlich orientierten Variante,
deren Recht auf Wiederholung, auf das Gleiche — und nicht auf dem Zwang
zum Selben — sich in spezifischen individuellen wie kollektiven Erfah-
rungen, Moralen, Werten und Bedeutungsgebungen durch die Rezipien-
ten grindet. Gegen-Universalismus bedeutet in diesem Zusammenhang
somit nicht Negierung, sondern Variation und Korrektur von Formulie-
rungen und Postulaten, die die eigenen kontingenten biographischen
Umstinde negieren. Moral, moralische Verantwortung und moralisches
Handeln, angesetzt bei sich selbst (z.B. im Erwerb von Bildung, in der
Ausbildung als verantwortungsbewufites Selbst) und in der Bereitstel-
lung fur das gesellschaftliche Wohl und die Welt, ist das Feld der symbo-
lischen Auseinandersetzung um Anerkennung. Eine alte, gleichwohl
nicht antiquierte, sondern moderne und sicherlich hier und da auch mo-
disch aufgeputzte (Al-Azmeh 1996) islamische Moral mit elaborierten
ethischen Grundsitzen, die sich in Alltagspraktiken umschlagen 1af3¢, ist
Quelle und Motor fiir den Einstieg und die kreative Formulierung des
Anspruches, sich in diesem Feld zu behaupten. Mit diesem Gewinn an
Selbstbewufitsein ist die Attraktivitit eines modernen Islam trotz teilwei-
se nicht unerheblicher Nachteile fir die jungen Frauen zu erkliren. Wie
die Beitrige in diesem Band verdeutlichen, besteht trotz der sehr unter-
schiedlichen lokalen Kontexte eine verbliiffende Ahnlichkeit in der Art
und Weise, wie die Frauen auf die islamische Moral Bezug nehmen, so
dafl man in diesem Punkt von einer global gestreuten universalen, aber in
lokalen Kontexten verankerten islamischen Figuration sprechen kann.

DiE GLOBALISIERUNG VIELFALTIGER LOKALER ISLAMISCHER ORIENTIERUNGEN

Neben diesen rationalistischen, explizit universalismusorientierten Stilen
existiert im globalen islamischen Feld eine Vielzahl anderer islamischer
Orientierungen, die zunehmend global anschluf8fihig werden, ohne
dabei ihre lokale Verankerung zu verlieren.

Wie wir sehen werden, ist der lokale Selbstbezug und die Fortfithrung
spezifischer lokaler Alltagspraktiken sogar der Modus ihrer globalen In-
klusion. Anders als bei den oben dargestellten rationalistischen Stromun-
gen, die lokale Grenzen durch universalisierende Prozesse zumindest
partiell auler Kraft setzen, ist bei den im folgenden betrachteten Orien-
tierungen zu beobachten, dafl sie gerade durch ihr Festhalten an ihren lo-
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kalen Beztigen und durch deren Betonung in Globalisierungsprozesse
eintreten. Im Unterschied zu den rationalistischen Stromungen, die sich
durch ihre reflexiven Praktiken Zugang zur globalen Plattform verschaf-
fen und hier an einer Symmetrierung ihres Verhiltnisses zur westlichen
Kultur arbeiten, ist dieses nicht bei allen islamischen Stromungen im glo-
balen islamischen Raum beobachtbar.

Diese unterschiedlichen Tendenzen werden auch im Beitrag von Moni-
ka Salzbrunn behandelt, in dem sie muslimische Migrantinnen in Frank-
reich untersucht. Konkret beschreibt sie die Orientierungen von Musli-
minnen verschiedener Herkunftslinder (Senegal und Algerien). Salz-
brunn zeichnet nach, dafl viele junge algerischstimmige Musliminnen
sich einem rat1onal1stlschen universalistischen Islam zuwenden, der ih-
nen zugleich Distanz zu ihren Familien und zu gesellschaftlichen Stigma-
tisierungen eroffnet, wihrend sich die senegalesischen Frauen weiterhin
an ihren lokalen religidsen Traditionen orientieren, die sie jedoch den
neuen lokalen Bedingungen anpassen. Eine andere Variante zeigt Refika
Sarionder: Im Vergleich islamistischer Orientierungen und weiblicher
Alltagspraxis zwischen der Tirkei und Indonesien kommt sie zu dem
Schluff, dafl lokale kulturelle Sedimentierungen wesentlich mitbestim-
men, was als adiquates Verhalten gilt. Dieselbe Idee erlebt somit, unbe-
merkt von den Akteuren, in der Rezeption und in der alltagspraktischen
Umsetzung Variierungen durch die Einbettung in die bestehenden loka-
len Strukturen.

Die wohl wichtigsten Spielarten eines sich globalisierenden lokal einge-
betteten Islam bilden die nationalen islamischen Traditionen und Stro-
mungen, die angesichts eines unter Globalisierungsbedingungen ver-
stirkt zu verzeichnenden »defensiven Nationalismus« (Hall 1991) an Be-
deutung gewinnen und in denen die Uberlagerung von nationalistischer
und religioser Loyalitit stets aufs neue vollzogen wird. In immer wieder
changierenden Akzentsetzungen instrumentalisieren Staatsoberhiupter
verschiedenster politischer Couleur sich den Islam und hybridisieren, in
der Regel unterstiitzt von der nationalen islamischen Orthodoxie, neue
Bedeutungsfolien und adressatenspezifische Interpretationsangebote. An
der Tatsache, daff diese nationalen Auslegungen des Islam und die damit
verbundenen Formen staatsbiirgerlicher Identitit und Loyalitit einen
wichtigen Beitrag zur Formung des globalen islamischen Raumes leisten,
der eben auch (aber nicht nur) ein entlang nationaler und ethnischer
Grenzen segmentierter und hierarchisierter ist, kann aktuell wenig Zwei-
fel bestehen. Interessanterweise leistet gerade die zunehmende Migration
zur Aufrechterhaltung und Vertiefung dieser Struktur einen besonders
groflen Beitrag. Uber eigene Medienplattformen, religiose Institutionen
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und Experten dehnt sich die Reichweite der nationalen Islame (hier be-
wufit in den Plural gesetzt) weit Uiber die territorialen Grenzen der be-
treffenden Linder hinaus aus, trigt zur Konstitution von »imagined
homes« in der Fremde bei und erdffnet sich durch die verschobene Per-
spektive der Diaspora einen erweiterten Resonanzboden. Daf} zumindest
einige dieser Prozesse auch von ethnischen Gruppen vorangetrieben
werden, die tiber keinen eigenen Nationalstaat verfiigen, belegt das Bei-
spiel kurdischer Migranten in Deutschland und besonders in Berlin, wo
zahlreiche alevitische Gemeinden existieren (vgl. Jonker in diesem Band).

In rezente Globalisierungsprozesse involviert sind auch eine Vielzahl
von mit bestimmten Orten und Regionen verbundenen, aber nicht unbe-
dingt mit ethnischen Zuschreibungen belegten islamischen Stromungen.
Durch die zunehmende Verdichtung von dauerhaften translokalen Be-
ziehungen, wie sie etwa zwischen Migranten und Daheimgebliebenen
unterhalten werden, erfahren auch diese Stromungen eine Dynamisie-
rung. Hier sind z.B. bestimmte Sufiorden zu nennen, die sich unter den
aktuellen Globalisierungsbedingungen raumlich noch weiter als bisher
entgrenzen und sich unter jeweils unterschiedlichen lokalen Bedingun-
gen weiter ausdifferenzieren — Gerdien Jonker zeigt dies in bezug auf
Sufiorden in Berlin — oder aber weitgehend konservieren. Die Globalisie-
rung des Islam betrifft also nicht nur explizit modernistisch-rationa-
listische Lebensstile und Perspektiven, sondern auch volksreligiose Tradi-
tionen, die durch ihre Globalisierung — und dies kann konkret bedeuten:
die Erginzung bisheriger Positionen und Lagen um eine Vielzahl von
unterschiedlich lokalisierten Diaspora-Situationen, die Integration in
Mediennetzwerke (vgl. hierzu den Beitrag von Anja Peleikis) u.d. — in ein
Spannungsverhiltnis von Konservierung und Transformation gestellt
werden.

Der globale islamische Raum, d.h. der Raum sozialer Beziehungen, der
sich durch die Verstrickungen des Islam in Globalisierungs- und Lokali-
sierungsprozesse konstituiert, ist also keinesfalls ein homogener. Er ist in
seiner inneren Verschiedenheit durch ein perzeptives Gegeneinander,
etwa durch Schliefungen entlang nationaler, ethnischer oder Klassengren-
zen gekennzeichnet sowie andererseits durch »crosscutting ties« (Schlee
1994). Beobachtbare Elemente seiner >Architektur< sind einerseits ein
sich gegen Lokalisierungsprozesse tendenziell immunisierender rationali-
stischer Islam, dessen reflexive Bezugnahme auf die universalistischen
Zumutungen westlicher Kultur rapide Modernisierungsschiibe und
homogenisierende Effekte mit sich bringt, und andererseits die Prolifera-
tion verschiedener nationaler bzw. lokaler islamischer Spielarten, die
ihren partikularen Charakter besonders betonen und die sich als solche im
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globalen sozialen Raum entfalten und hierdurch zur Konstitution eines
vielschichtigen und -gesichtigen »Islamscape« beitragen.

DAS LOKALE ALS EBENE DER AUSHANDLUNG ZWISCHEN VERSCHIEDENEN
ISLAMISCHEN STROMUNGEN

Wie die verschiedenen Verweise auf die im vorliegenden Band gebiindel-
ten Beitrige gezeigt haben, ist eine wichtige Ebene der Aushandlung die
der lokalen Koprisenz verschiedener, im globalen islamischen Feld sich
unterschiedlich verortender islamischer Stromungen. Die hiermit einher-
gehenden lokalen Konfigurationen, in denen verschiedene imaginire To-
pographien und Lebensordnungen sich miteinander in Beziehung setzen,
bilden eine wesentliche Ebene der Analyse des globalen Islam. Daff und
wie auf der lokalen Ebene das Globale nicht >aufer Kraft gesetzt« wird,
sondern eine zusitzliche Perspektive (dies impliziert eine Perspektive
von >auflen<) und Bezugsebene (als Perspektive von >innen<) einbringt,
zeigt Ruth Klein-Hessling anhand der Koexistenz verschiedener islami-
scher Orientierungen in einem sudanesischen Dorf. Sie arbeitet in threm
Beitrag die in der Alltagsinteraktion von Frauen stets aufs neue herge-
stellten Verbindungen zum globalen Raum (Saudi-Arabien, Europa) und
die hiermit korrespondierenden unterschiedlichen Sichtweisen des und
Zuginge zum lokalen Kontext sowie die hierin sich artikulierenden so-
zialen und kulturellen Konkurrenzen heraus. In Klein-Hesslings Analyse
wird die Dialektik zwischen dem Globalen und dem Lokalen dargestellt:
Wie sie zeigt, erfolgt die Situierung sozialer Akteure im Lokalen durch
Bezlige zum globalen islamischen Raum und umgekehrt. Eine dhnliche
Vorstellung verfolgt wohl auch der US-amerikanische Religionssoziolo-
ge Roland Robertson (1995), wenn er »globality« und »locality« als aus-
einander hervorgehende Zustinde faflt, die im Globalisierungsprozef er-
zeugt werden. Die von Robertson in diesem Zusammenhang dargestellte
Dynamik der Universalisierung des Partikularen und deren von der bis-
herigen Forschung weniger stark beriicksichtigten >Riickseite< der Parti-
kularisierung des Universalen beschreibt einen Globalisierungsprozef}, in
dem die Grenzen zwischen Lokalem und Globalem keineswegs erodie-
ren, sondern globale und lokale Beziige von sozialen Akteuren aus- und
gegeneinander hergestellt werden.

Die nach keiner Seite hin auflosbare Relation von Globalem und Loka-
lem ist wohl auch ursichlich dafiir, daf§ keine einheitlichen Trends in
bezug auf die Entwicklung individueller Handlungsspielraume im globa-
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len islamischen Raum auszumachen sind. Die global-lokalen Relationen
konnen zur Ausbildung von Makro- und Mikro-Strukturen fithren, in
denen Handlungschancen von einzelnen extrem beschnitten werden (wie
z.B. aktuell in Afghanistan der Fall). Die durch die Dynamik von Globa-
lisierung und Lokalisierung ausgelosten Rebalancierungen und Umord-
nungen konnen einzelnen aber auch erweiterte Handlungsmoglichkeiten
und Spielfelder eroffnen (vgl. Nokel und Werner in diesem Band). Im
globalen islamischen Raum existieren also verschiedenste lokale >Binnen-
klimata< und Schlieffungen, deren Form sich aus dem Zusammenspiel der
verschiedenen bisher thematisierten Faktoren ergibt.

Die bislang diskutierten Dynamiken haben Auswirkungen auf das
Verhiltnis von islamischem >Zentrum< und islamischer >Peripherie, und
es ist fraglich, inwiefern die gebrauchliche Unterscheidung von islami-
schem Zentrum bzw. Kernlindern und Peripherie unter den genannten
Bedingungen weiterhin sinnvoll ist. Eine eindimensionale, das Zentrum
privilegierende Sicht ist in dieser Perspektive der vielseitig erfolgenden
Kommunikation nicht mehr angemessen. So ist zunehmend beobachtbar,
dafl Diasporasituationen und die hier entwickelten Perspektiven ins
»Zentrum« zurickkommuniziert werden und dort starke Resonanzen
entfalten (vgl. Appadurai 1990; Faist 1999; Pries 1996). Das klassische
Arrangement von >Hier< und >Dort« muf} also in der hier verfolgten Per-
spektive einem neuen Konzept eines Hier und Dort weichen, in dem das
Spiel zwischen den Standpunkten, die hin- und herfliefenden Kommu-
nikationsstrome und die Bedeutung dieser Prozesse fir das stets von
Neuem sich aus einander entwickelnde Verhiltnis von Globalem und
Lokalem stirker berticksichtigt werden.

ANMERKUNGEN

1 Hiermit sind sowohl liberale modernisierungstheoretische Ansitze gemeint
als auch marxistische Ausprigungen bis hin zur »Weltsystemtheorie« von
Immanuel Wallerstein, die in den 70er und 80er Jahren entwickelt wurde.

2 Diese Konzeption weist trotz vieler Unterschiede einige Parallelen zum Kon-
zept der Weltgesellschaft von Niklas Luhmann auf, in der die Religion als ein
(welt-)gesellschaftliches Subsystem gefafit wird.

3 Appadurai unterscheidet (1990) fiinf Landschaften: ethnoscapes, techno-
scapes, finanscapes, mediascapes, ideoscapes.

4 Es handelt sich bei ihnen also nicht um »totale« soziale Welten oder »Zivilisa-
tionenx.
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ANSTOSSIGE KOPFTUCHER —
KOPFTUCH-DEBATTEN IN DEN NIEDERLANDEN'

Helma Lutz

Das Kopftuch ist (auch) in den Niederlanden zur Metapher fiir Spannun-
gen und Spaltungen in der multikulturellen Gesellschaft geworden. Das
islamische Kopftuch markiert die Grenzlinie zwischen einer modernen
niederlindischen und einer traditionellen islamischen Gemeinschaft.
Dementsprechend wird iiber das Kopftuch und iiber die islamische Her-
kunft Identitit konstruiert und zugeordnet. Midchen und junge Franen
aus tirkischen und marokkanischen Immigrantenfamilien seben sich mit
essentialisierenden Bildern konfrontiert, die ihrer fragmentierten Wirk-
lichkeit und ihrem Selbstverstindnis nicht entsprechen. Der folgende Bei-
trag setzt sich mit den Reaktionen der Midchen und Franen auf diese
Konstruktion auseinander wie auch mit ihren Versuchen, sich der Essenti-
alisierung durch die Bildung hybrider Identititen zu entziehen.

Sogenannte Kopftuch-Debatten haben sich in den vergangenen Jahren zu
einem europaweiten Phinomen mit jeweils nationalspezifischen Aspek-
ten entwickelt. In diesem Artikel sollen verschiedene Facetten dieses
Themas im Kontext der niederlindischen Diskurse behandelt werden.
Mein Interesse ist es herauszufinden, warum dieses Tuch, das Kopftuch,
bei den unterschiedlichsten Gruppen in der Gesellschaft eine solche Fille
von Reaktionen hervorruft. Kein anderes Kleidungsstiick erhilt derzeit
so viel Aufmerksambkeit, ist derart heftig umstritten. Warum wird ausge-
rechnet dieses kleine Stiick Stoff immer wieder zum Stein des Anstofles?
Zur Beantwortung dieser Frage mochte ich die grundlegende Bedeutung
verschiedener Kopftuch-Diskurse erdrtern. Im Zentrum der Analyse
stehen hier die symbolische Bedeutung und die Frage nach der Reichwei-
te dieser Metapher, wobei verschiedene, zum Teil widerspriichliche Vor-
stellungen und Erklarungsansitze reflektiert werden. Es geht mir hierbei
keineswegs darum, einzelne Uberlegungen und Auffassungen als »falsch«
zu demaskieren oder eine »politisch korrekte« Sicht des Themas zu ent-
wickeln; vielmehr mochte ich erdrtern, welche Folgen diese Diskurse fiir
eine bestimmte Gruppe von Betroffenen, junge Immigrantinnen, haben
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(kénnen). Mit Hilfe des analytischen Instrumentariums des »situated
knowledge« (Haraway 1991) will ich aufzeigen, wie problematisch der
Umgang mit den verschiedenen »Wahrheitsvorstellungen«, die hier zur
Disposition stehen und die den Prozef} der Identititsentwicklung junger
turkischer und marokkanischer Frauen beeinflussen, sein kann. In der
Schlufibetrachtung werde ich mich mit dem Begriff »Hybriditit« ausein-
andersetzen.

DREI STIMMEN AUS DER MULTIKULTURELLEN GESELLSCHAFT

Selma
Selma Yilmaz ist 22 Jahre alt und Arzthelferin. Sie wurde in der Tirkei
geboren, wuchs in den Niederlanden auf und tragt kein Kopftuch:

Ich fithle mich hier eigentlich schon als Auslinderin. Weil ich so viele
Bemerkungen von Leuten, die hier wohnen, hore, wie Auslinder so sind,
und ich merke einfach, daf} sie einen doch nicht als Niederlinderin akzep-
tieren konnen. Na ja, sie sagen es nicht direkt, aber man merkt es schon,
sie sagen zum Beispiel, ja also du pafit dich unheimlich gut an und so, und
da gibt es Auslinder, die hier schon tiber zehn Jahre wohnen und von
nichts *ne Ahnung haben, oder auch, ja, wie geht das eigentlich bei euch
so zu, nehmt ihr das zu Hause auch so genau und so. Sie meinen irgend-
wie, ja, muflt du zu Hause auch ein Kopftuch tragen? Bei uns in der Schu-
le tragen namlich zwei oder drei Midchen ein Kopftuch. Und dann sehen
sie sich die Miadchen an und fragen dann, also, wenn du zu Hause bist,
tragst du dann auch ein Kopftuch? Ja also dann sagt man so nein. Aber
warum tun die anderen das dann wohl? Ich finde es eigentlich ziemlich
nervig, immer wieder das Gleiche zu erzihlen, so ist das bei uns nicht, bei
uns zu Hause ist es so und so. Ich bin dann nimlich doch ein bifichen
verpflichtet, mein eigenes Leben zu schildern; und ich frage die anderen
umgekehrt so etwas zum Beispiel nicht, also, wie ist das bei dir zu Hause?
Das fragt man nicht. Aber sie fragen es einen schon, und man will ithnen
auch klar machen, daff man alles richtig macht. Dann muf§ ich, also das
klingt komisch, aber damit quélt man sich dann immer ab (Selma Yilmaz
in Leiprecht/Willems 1993).

Frits
Frits Bolkestein, Jahrgang 1932, war bis 1998 Fraktionsvorsitzender
der rechtsliberalen VVD? im niederlindischen Parlament »Tweede Ka-
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mer«. Er wurde in den Niederlanden geboren, wuchs dort auf, lebte und
arbeitete lange Zeit im Ausland, wo er unter anderem die Interessen des
Shell-Konzerns vertrat. Er hat in den vergangenen Jahren in zahlreichen
offentlichen Reden, Debatten, Interviews und Publikationen immer wie-
der grofle Bedenken in bezug auf die Integration der Muslime in den
Niederlanden vorgetragen und dabei auf die Integrationsunfihigkeit des
Islam im allgemeinen verwiesen:

Wihrend es frither kaum Berlihrungspunkte mit der islamischen Kultur
gab, liegen sie nun auf der Hand. Wie missen sich die islamische Minder-
heit und die nicht-islamische Mehrheit zueinander verhalten? Diese Frage
gilt natiirlich auch fiir andere Minderheiten. Im Zentrum des Interesses
kann immer nur eine Frage stehen. Uber ... grundlegende politische Prin-
zipien — die Trennung von Kirche und Staat, die Freiheit der Meinungs-
duflerung, Toleranz und Anerkennung — kann man absolut nicht feil-
schen. Jeder in den Niederlanden, Muslim oder Nicht-Muslim, hat sich an
die Gesetze zu halten, die aus diesen Prinzipien hervorgegangen sind.
Jeder in den Niederlanden kann stehen und gehen wie es ihm beliebt, sa-
gen und essen, was er mochte, seine eigenen Kleider tragen und sich zu
seiner Religion bekennen. Islamische schulpflichtige Madchen diirfen ein
Kopftuch tragen, wenn auch das Kopftuch sicher eine bedeutungstrich-
tigere Funktion hat, als nur das Haar zu bedecken (Bolkestein 1991).

Esmé

Esmé Choho ist 24 Jahre alt, Teilzeitstudentin, Schiftstellerin und Jour-
nalistin. Sie wurde in Marokko geboren, wuchs in den Niederlanden auf
und trigt ein Kopftuch. Nach einer Identititskrise habe sie im Alter von
17 Jahren beschlossen, ein Kopftuch zu tragen. Vor diesem Zeitpunkt
hatte sie sich aus Schamgefiihl als Spanierin oder Indonesierin ausgege-
ben, unter anderem begriindet dadurch, daf} »man in den Schulbtichern
liest, dafl Marokkaner unterentwickelte Analphabeten sind, mit einer Re-
ligion, in der Frauen unterdriickt werden ... «. Obwohl sie sich als richti-
ge Niederlinderin fihlte, wurde sie dennoch von ihren »weilen« Freun-
dinnen auf ihre kulturellen Wurzeln angesprochen. Nachdem sie sich mit
ithrer »eigenen kulturellen Herkunft« beschiftigt hatte, beschlof sie, als
offenes Bekenntnis zum Islam ein Kopftuch zu tragen:

Aber wenn man sich entscheidet, ein Kopftuch zu tragen, mufl man dar-
iber schon sehr, sehr gut nachdenken. Man muf} sehr stark sein, um diese
Entscheidung umsetzen zu kénnen (Esmé Choho in Coronel 1995: 5).
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Soweit drei Stimmen der 90er Jahre von Mitgliedern der niederlindischen
multikulturellen Gesellschaft. Uber die Frage, ob diese Stimmen repri-
sentativ sind, [iflt sich streiten; fest steht jedenfalls, daf} die Bedeutung,
die diesen Stimmen beigemessen wird, sowie die 6ffentliche Aufmerk-
samkeit, die man ihnen schenkt, sehr unterschiedlich sind. Frits Bolke-
stein hat mit seiner oben genannten Luzerner Rede eine Flut von Reak-
tionen provoziert, die schliefflich zu einer »Nationalen Minderheitende-
batte« fithrte.

Diese Stimme wurde gehért und zum Anlafy genommen, vielfiltige
Meinungen zur multikulturellen Gesellschaft und tiber Muslime zu du-
fern. Als Reaktion auf diese Rede wurden innerhalb eines Jahres, zwi-
schen September 1991 und 1992, allein in der Volkskrant und dem NRC
Handelsblad 250 Kommentare (Briefe, Artikel, Kolumnen) veroffentlicht
(vgl. auch Lutz 1993).> Offenbar hat Bolkestein mit seiner Rede eine
sensible und aktuelle Frage angesprochen.

Im vorliegenden Artikel wird Bolkestein wegen seiner Ausfithrungen
tiber islamische Frauen, die in seiner Rede eine zentrale Position einneh-
men, in die Diskussion eingebracht. Die Rolle der Frau in der islami-
schen Kultur, von ihm als traditionell und untergeordnet beschrieben,
dient thm als Beweis fiir die Riickstindigkeit der Muslime. Sichtbar wird
diese Haltung, so Bolkestein, durch das Tragen(-miissen) eines Kopftu-
ches, dessen Bedeutung tiber »das Bedecken der Haare« hinausgeht. Bol-
kestein wurde in den 90er Jahren zum Meinungsfihrer derjenigen, die
vor den Folgen der Einwanderung von Nicht-Européern, in der Regel
gleichgesetzt mit der Einwanderung von Muslimen, warnen. Er wurde in
diesem Zusammenhang mehrfach geehrt als »unerschrockener Politiker,
der die tabuisierenden Gebote der political correctness bricht«.

Die erste der aufgefithrten Stimmen, die von Selma Yilmaz, stammt aus
einer Videodokumentation iiber Jugendliche und Rassismus in den Nie-
derlanden, die im Rahmen eines Forschungsprojektes erstellt wurde
(Leiprecht 1994) und inzwischen in Unterrichtsmaterialien fir allge-
meinbildende Schulen aufgenommen wurde (ARIC 1995). Esmé Choho
schliefflich, interviewt von Marcita Coronel fiir die Zeitschrift Contrast,
wurde als junge Schriftstellerin und Journalistin bei verschiedenen Ra-
diosendern und als Aktivistin in einer islamischen Jugendorganisation
bekannt. Auch diese beiden jungen Frauen, Mitglieder der Gemeinschaf-
ten, auf die sich Bolkesteins Ausfihrungen beziehen, stehen dem Kopf-
tuch-Thema nicht gleichgiltig gegentiber. Auch fiir sie bedeutet dieses
kleine Stiick Stoff mehr als nur eine Kopfbedeckung, wobei sich ihre



Kopftuch-Debatten in den Niederlanden 39

Wahrnehmung von derjenigen Bolkesteins in einigen Aspekten grund-
satzlich unterscheidet.

Wihrend Bolkestein eine simple Botschaft hat und eine schlichte Lo-
sung fir das von ithm beschriebene Problem vorschligt, wird in den
Schilderungen der jungen Frauen ein weitaus komplexeres Bild sichtbar.
Bolkestein sucht — nachdem er erst die islamische und die niederlandische
Kultur als Pole eines dichotomen Weltbildes dargestellt hat, bei dem der
Islam dasjenige symbolisiert, was der Westen abweist — die Losung des
»Integrationsproblems« schlichtweg in der Anpassung der »Muslime« an
die »Werte und Normen« der nicht-muslimischen Mehrheit.

Selma Yilmaz und Esmé Choho dagegen haben einen »personlichen
Bezug« zu diesem Thema. Wenn es um Kopftiicher und deren Bedeu-
tung geht, fithlen sie sich angesprochen, nicht nur als Reaktion auf die
von Bolkestein ausgeloste Debatte, sondern weil dieses Thema in ihrem
Alltag stindig prisent ist. Thre Aussagen zeigen, wie sie sich als Mitglie-
der nicht-dominanter Gruppen mit gegenliufigen Identititsanspriichen
auseinandersetzen (miissen). Die amerikanische feministische Theoreti-
kerin Donna Haraway schreibt in ihrer Arbeit iiber »situated know-
ledges« (1991)* den »inappropriate/d others«, also denjenigen, die weder
als Subjekt noch als Objekt einen deutlichen Platz in den bestehenden
Wahrheitsvorstellungen einnehmen, die Fihigkeit zu, sich als Produzen-
ten eines situierten Wissens zu manifestieren (Prins 1994: 64). Diejenigen,
die sich in den herrschenden Diskursen nicht wiederfinden, tendieren
laut Haraway dazu, eine kritische Haltung einzunehmen oder sich der
vorherrschenden Meinung zu widersetzen. Selma Yilmaz und Esmé
Choho etwa konnten als Tragerinnen eines situierten Wissens bezeichnet
werden. Ob sie, wie Haraway behauptet, tatsichlich in der Lage sind, die
Konstruktionen ihrer fragmentierten Wirklichkeiten zu durchbrechen,
um ein anderes System der Bedeutungsfindung zu etablieren, bleibt vor-
laufig eine offene Frage. An dieser Stelle kann lediglich konstatiert wer-
den, daf sich drei unterschiedliche Mitglieder der multikulturellen Ge-
sellschaft zum gleichen Thema duflern.’

Wihrend das Kopftuch fiir Bolkestein eine Frage der politischen Ori-
entierung darstellt, reprasentiert es fir Yilmaz und Choho den Dreh-
und Angelpunkt eines Diskurses, in dem nicht allein Machtverhiltnisse
und (symbolische) In- und Exklusion eine Rolle spielen, sondern in dem
das Dilemma ihrer Identitit zum Ausdruck kommt: Unabhingig von der
Tatsache, ob sie »fiir« oder »gegen« Kopfticher sind, missen sie sich in
einem Gebiet ideologisierter Oppositionen orientieren. Dieses kleine
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Stiick Stoff markiert eine Grenze zwischen traditionell und modern, zwi-
schen dem Innen und dem Aufen einer bestimmten Gruppe, zwischen
der Bereitschaft zur Anpassung und dem (religiosen) Widerstand dage-
gen. Kurz gesagt, das Kopftuch ist die sichtbare Grenzlinie zwischen der
»niederlindischen« und der »islamischen« Gemeinschaft und wird so zur
Identitdtsfrage. Toni Morrison hat in ihrem Projekt »Playing in the
Dark«dazuaufgerufen, »diekritische Sichtweise vom radikalen Objektzum
radikalen Subjekt zu wenden, von den Beschriebenen zu den Beschrei-
benden« (1992: 90). Die Auf8erungen von Selma Yilmaz und Esmé Cho-
ho, verstanden als Selbstbild und als Reflexionen tiber die Projektionen
der »Beschreibenden«, lenken unsere Aufmerksamkeit nicht allein auf
die gravierenden Folgen dominanter Diskurse fiir die (weiblichen) Mit-
glieder von Minderheiten, sondern ebenso auf die Funktion »kollektiver
Fiktionen« (Hall 1991) fiir die Selbstdarstellung der »Beschreibenden«.

Um Bolkestein in seiner Funktion als Reprisentant eines hegemonialen
Wahrheitsanspruchs zu entlasten, wird im folgenden der Gesprichsaus-
schnitt einer Gruppe niederlindischer Jugendlicher zitiert, deren Alter in
etwa dem von Selma und Esmé entspricht.

NIEDERLANDISCHE JUGENDLICHE

Aus dem folgenden Fragment eines Gespriches geht hervor, daf§ Frits
Bolkestein mit seinen Uberlegungen nicht alleine steht. Bert, Niels und
Kevin, drei niederlindische Oberstufenschiiler, die 17, 18 und 19 Jahre
alt sind, auflern sich zum Thema »Auslander«:

Bert: »Na ja, ich finde, dafS man schon das Recht hat, sich so zu kleiden,
wie man will. Also wenn man mit einem Kopftuch irgendwo rumliunft,
das, finde ich, macht auch nichts ans. Wenn ich in so *ner Hose *rumlaufen
méchte, dann darf das nichts ausmachen, aber wenn ... Ja, du mufSt dich
schon an die Leute und an die Arbeit und was weifs ich was anpassen kon-
nen.«

Rudi: »Aber was heifSt das: anpassen?«

Bert: »Ja, sich schon gemdifS den niederlindischen Vorstellungen verhal-
ten.«

(Es wird durcheinander geredet, unverstiandlich.)

Niels: »Aber es ist natiirlich alles oder nichts, man kann nicht teilweise mit
einem Kopftuch und teilweise nicht ... Es ist natiirlich entweder der eine
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oder der andere Weg. Man kann nicht zur Hilfte niederlindisch und zur

Hilfte tiirkisch ...«

Kevin: »Aber ja, weil alte Weiber laufen anch mit einem Kopftuch ...«
(Gelichter)

Bert: »Nein, ich meine anch nicht, dafy man sich duflerlich anpassen mufs,

sondern einfach in der Einstellung, ja, der Einstellung auf sozialem Ge-

biet, einfach die Art des Denkens. Ich meine, dafs es auf der Strafle nieder-

lindisch sein muf3, also nicht so weit hinter dem Mann herlaufen und was

weifS ich nicht alles ...« (Leiprecht 1999: 421)

Ein zentrales Thema der Gruppengespriche mit allochthonen und au-
tochthonen Jugendlichen in Gymnasien, Realschulen und Berufsschulen,
die Rudi Leiprecht in seiner Studie tiber Ethnozentrismus und Rassismus
bei niederlindischen Jugendlichen fithrte, war die » Anpassung von Aus-
lindern«. In diesem Zusammenhang wurden vor allem Geschlechterver-
haltnisse diskutiert, wobei viele (autochthone und allochthone) Jugendli-
che die Freiheit und Emanzipiertheit der niederlindischen Frau im Ge-
gensatz zur tirkischen oder marokkanischen Frau betonten. Das oben
angefithrte Gesprich ist ein typisches Beispiel aus den von Leiprecht ge-
fihrten Diskussionen.

Wie fiir Bolkestein, so scheinen Kleidung und Verhalten islamischer
Frauen fir diese jungen Minner ein wichtiges Thema zu sein, das nicht
allein besondere Aufmerksamkeit erhilt, sondern auch eine besondere
Funktion in dieser Auseinandersetzung bekommt. Anstelle einer ausge-
sprochenen Ablehnung, die nicht dem Selbstbild niederlindischer Libe-
ralitit und Toleranz entspriche, nehmen die Jugendlichen eine deutliche
Trennung von privat und 6ffentlich vor (s.u.). Die Forderungen nach
Anpassung, die sie stellen, haben einen besonderen Bezug zur Offent-
lichkeit. Freilich bezieht sich der Begriff »Anpassung« niemals aus-
schliefflich auf Auflerlichkeiten, sondern hat seine Entsprechung im In-
neren: Sobald sich eine Frau »modern« kleidet, vertritt sie auch eine mo-
derne gesellschaftliche Grundeinstellung, die mit der herrschenden Ethik
und Moral in »unserer« Gesellschaft tibereinstimmt. Zumindest wirft sie
keine Fragen und Zweifel auf, wie dies offensichtlich bei »andersartigen«
Kleidern der Fall zu sein scheint. Obgleich die Jugendlichen deutlich
sichtbar in ihrer Meinung iiber die Akzeptanz duflerlicher Unterschiede
in einem Dilemma stecken — »das darf nicht das Problem sein« —, lehnen
sie doch die »traditionelle« Kleidung ab: »Man kann nicht teilweise mit
einem Kopftuch und teilweise nicht.« Wird der Beschlufi, ein Kopftuch
zu tragen, einmal gefaflt, bedeutet dies eine »Entweder-oder-Ent-
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scheidung« und keinestfalls ein »Sowohl als anch«. Mogliche Ambivalen-
zen miissen dieser Ansicht nach einseitig reduziert werden.

In dem Gesprich fillt die Intervention von Kevin auf. Er versucht das
Augenmerk seiner Mitschiiler auf einen anderen Aspekt zu richten: Das
Tragen eines Kopftuches ist demnach nicht unbedingt ein Zeichen fiir
das »Fremdartige«, sondern auch charakteristisch fiir alte Frauen (Wei-
ber), etwa die eigene Grofimutter oder Tante. Die Abwertung alter Frau-
en plaziert dieses Thema unmittelbar in die Dichotomie »modern« versus
»traditionell« (vgl. Lutz 1991b).° Er bestitigt damit die Tendenz des
Gesprichs, »auslindische Frauen« von heute in den Kontext der Vergan-
genheit zu stellen.

Selma und Esmé — das geht aus den oben angefiihrten Zitaten hervor —
haben Schwierigkeiten mit Aufforderungen solcher Art. Die Tatsache,
dafl sie Mitglieder einer »gelabelten« Gruppe sind, macht sie von vorn-
herein verdichtig. Ungeachtet der Tatsache, ob sie nun tatsichlich ein
Kopftuch tragen oder nicht, spricht man sie auf ihre »kulturelle Her-
kunft« an; nicht allein das duflerlich Sichtbare reprisentiert die Differenz,
sondern das allseits existierende Vorwissen iiber die »Kultur« und die
Lebensweise islamischer Frauen.

In der Lebenswelt von Selma und Esmé wird durch Hinweise auf das
Kopftuch die Trennung von o6ffentlichem Leben und Privatsphire, die in
der niederlindischen Alltagskultur von besonderer Bedeutung ist, aufge-
hoben. Dieser Einbruch in die Privatsphire fithrt zu verschiedenen Reak-
tionen. Wihrend Selma sich verteidigt — »man will doch auch deutlich
machen, daf§ man alles richtig macht« —, wird bei Esmé scheinbar aus der
Not eine Tugend, sie konzentriert sich auf ihre »kulturelle Herkunft«
und »entscheidet« sich dafiir. Das Kopftuch wird fiir sie dann zum iu-
Rerlich sichtbaren Zeichen ihrer Wahl.

So wie Selma und Esmé scheint vielen tiirkischen und marokkanischen
Midchen und jungen Frauen bewuflt zu sein, daf} sie, bezogen auf ihr
Auferes, von zwei Seiten bedringt werden. Gegen die Forderung, sich
an ihre Mitschiilerinnen anpassen zu miissen, haben marokkanische
Midchen, wie aus der Studie von Leeman und Saharso (1989) hervorgeht,
die Strategie entwickelt, sich in der Schule »westlich« zu kleiden, »flott
auszusehen« und sich vor allem »unbefangen« zu geben (ebd.: 85). Auch
laut Bartelink (1994) wollen junge Marokkanerinnen vermeiden, sich be-
schimpfen zu lassen, weil sie sich nach der Tradition ihres Heimatlandes
kleiden; sie tragen nur zu Hause und zu Festen marokkanische Tracht.
Auf diese Weise berticksichtigen sie die auferlegte Grenzmarkierung und
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beachten auch den symbolischen Wert der lebensweltlichen Trennung.
Bartelink berichtet jedoch auch von Informantinnen, die Probleme ha-
ben, mit den Einschrinkungen umzugehen, die eine solche Trennung der
Lebensbereiche mit sich bringt, z.B. Nashia:

Ich denke mir manchmal: das darf es eben nicht geben, ein Kopftuch in
den Niederlanden. Man muf sich doch anpassen? Aber sich kein Kopf-
tuch umzubinden, ist das dann »anpassen«? Und ich finde schon, daf} das
moglich sein sollte. Man kann sich in anderen Dingen anpassen, aber
nicht mit seiner Kleidung. ... Ich wollte schon seit lingerer Zeit ein Kop{-
tuch tragen, aber weil ich eine 6ffentliche Schule mit Niederlindern besu-
che, ist das schwierig. Ich mochte nicht anders sein als sie. Ich mochte
nicht anders als sie gesehen werden. Ich bin auch nicht anders als sie, mit
meinem Herzen oder so, nur bezogen auf das Kopftuch.

Nashias Worte konnen als eine umgekehrte Bestiatigung fiir das, was
Niels in dem oben angefiihrten Gruppengesprich duflerte, verstanden
werden: Niels akzeptiert keine doppelte Loyalitit (»das bedeutet natiir-
lich alles oder nichts«); Nashia dagegen will sich nicht zu einer Entschei-
dung zwingen lassen (»ich bin nicht anders als sie, nur ...«).

Diese Beispiele aus der Lebenswelt niederlindischer schulpflichtiger
Jugendlicher wurden nicht nur zur Reprisentation der verschiedenen
Gruppierungen in der multikulturellen Gesellschaft ausgewihlt, sondern
auch, weil die hier angefithrten Auseinandersetzungen sich alle in der
Schule abspielen. Die Schule als Bildungs-, Erziehungs- und Disziplinie-
rungs-System ist eine Institution der »Offentlichkeit«, in der das Vertre-
ten von Standpunkten geiibt werden soll. Fragen zu Wahrnehmungs-
und Bewertungskategorien werden kontrovers diskutiert, und auch hier
scheint das Kopftuch in seiner symbolischen Bedeutung ein zentraler
Aspekt von Loyalititsvorstellungen zu sein.

KOPFTUCH-DISKUSSIONEN

Wie in anderen europiischen Lindern, so gibt es auch in den Niederlan-
den in regelmifligen Abstinden Kopftuch-Diskussionen. Zwischen 1989
und 1994 haben sich die nationalen Zeitungen mit diesem Thema etwa
einhundertmal beschiftigt (Contrast 1994: 1).

Ein Beispiel: Im September 1994 wurde eine Schiilerin der Baandert
Hauptschule in Heemskerk nach Hause geschickt, als sie mit einem
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Kopftuch in die Schule kam. Der Rektor dieser Schule rechtfertigte diese
Entscheidung unter anderem mit dem Argument, daf} er »aus einer Zei-
tung mit Niveau, der OPZIJ « erfahren habe, daf das Kopftuch mehr
sei als einzig und allein ein kleines Stiick Stoff. Das Kopftuch sei Aus-
druck »orthodoxer Gesinnung beztiglich der Rolle von Minnern und
Frauen, hinter denen sich Denkmuster verbergen, die gesellschaftlich
fragwiirdig sind« (zitiert in Troxw, 9.9.1994). Aulerdem symbolisiere
das Kopftuch den aufkommenden Fundamentalismus (De Volkskrant,
13.9.1994).

Dieser Schulrektor sah sich offenbar vor eine schwierige Wahl gestellt.
Einerseits wollte er, daf§ seine Schule Emanzipationsbestrebungen und
die Gleichstellung der Geschlechter unterstiitzt. Er zeigte sich als eman-
zipierter Mann, der die feministischen Entwicklungen tiber die OPZIJ,
eine »Zeitung mit Niveaus, verfolgt. Er glaubte, verstanden zu haben,
dafl der Islam die Geschlechtergleichheit ablehnt. Er verbot das Kopi-
tuch, weil er es als Symbol fir die Ungleichheit der Geschlechter firch-
tet. In seinem Verstindnis war das Kopftuch keine Frage des personli-
chen Geschmacks wie die beliebte Baseball-Kappe, sondern eine politi-
sche Manifestation, und es wiirde seinem gesellschaftlichen Auftrag wi-
dersprechen, Kopftiicher in seiner Schule zuzulassen. Andererseits ist in
niederlindischen Schulen Diskriminierung aus religiosen Griinden ver-
boten, und die Schulleitung muf} einen schlechten Ruf vermeiden. Die
niederlindische Verfassung bestitigt prinzipiell die Trennung von Staat
und Kirche, raumt aber der (christlichen) Schulverwaltung viel Spielraum
€in.

Heftige Debatten iiber die Kopftuch-Frage wurden im Laufe der Jahre
bewufit vermieden, weil eine solche Diskussion fiir den christlich orien-
tierten Unterricht negative Folgen haben konnte. Vielmehr wurde ver-
sucht, offene Konflikte zu umgehen, indem den Lehrkriften ein »prag-
matischer Umgang« mit dem Kopftuch-Thema empfohlen wurde, der
nicht selten zur Legitimierung von Diskriminierung als Erziehungsin-
strument fiihrt: Lehrerinnen und Lehrer sollten ihre Schiilerinnen darauf
hinweisen, daf} sie sich mit dieser Kleidung exponieren und verspottet
werden konnten, wie etwa in einer Schule in Heemskerk geschehen
(Tronw, 9.9.1994). Ebenso versuchen Lehrkrifte, Schiilerinnen mit dem
Hinweis auf schlechte Arbeitsmarkt-Chancen zu entmutigen, ein Kopf-
tuch zu tragen.® Das Thema »Kopftuch« wurde dennoch auch in den
Niederlanden zum Polittkum und steht so in direktem Zusammenhang
mit den Hypothesen der symbolischen Bedeutung des Objekts. Femini-
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stische Zeitschriften und feministische Autorinnen werden als Befiirwor-
terinnen eines bestimmten Standpunkts angefithrt. Nun haben sich fith-
rende Feministinnen in der Tat zur Frauenfeindlichkeit des Islam und
zur Unerwinschtheit der Muslime in den Niederlanden geduflert (wie
beispielsweise Prof. Ronnie Dessauer und die Vordenkerin der sozialde-
mokratischen Frauenbewegung Hilda Verwey-Jonker, vgl. Lutz/Moors
1989). Interessanterweise werden derartige Auferungen in bezug auf den
Islam gerade von denjenigen ernst genommen, die der feministischen Po-
litik in anderen Bereichen entschieden entgegentreten. Darauf soll im
weiteren Verlauf des Artikels noch einmal eingegangen werden.

Auch in Frankreich haben insbesondere franzosische Intellektuelle, zu
denen unter anderem Feministinnen wie Elisabeth Badinter gehoren, in
der Koptuch-Affire das Wort gefiihrt. Nach dem derzeit geltenden
Rechtsbeschlufy von Oktober 1994, dem ein Rundschreiben (»circulaire
Bayrou«) folgte, ist das Tragen von Kopftiichern in der Schule nicht mit
den streng laizistischen Zielen der franzosischen Schulen vereinbar und
darf deshalb in der Schule nicht zugelassen werden (De groene Amster-
dammer, 30.11.1994). Dieses Rundschreiben hat Tatsachen geschaffen
und einen fiinf Jahre dauernden Konflikt mit dem Resultat beendet, daf}
Hunderte schulpflichtiger Madchen gezwungen wurden, ihre Schulen zu
verlassen. Auf indirektem Wege wurde so das Vorurteil bekriftigt, dafl
diese Miadchen eben keinen Schulerfolg erzielen kénnen. Kurz darauf
veroffentlichte der damalige Premierminister Balladur eine Erklarung fiir
judische Mitbiirger, in der er versicherte, daf§ es fiir diese Gruppe keinen
Anlafl zur Unruhe gebe. Eine Diskussion um das »Kippchen« werde mit
diesem Rundschreiben nicht beabsichtigt. Dies bedeutet, dafl ein kleines
Stuck Stoff in dem einen Fall (dem Kippchen) zum Kleidungsstiick er-
klirt wird, wihrend es in dem anderen Fall (dem Kopftuch) eine politi-
sche Bedeutung erhilt.” Ist es nun Zufall, dal es bei der »Kleidung oh-
ne Bedeutung« um die minnliche Kopfbedeckung geht, wihrend die
»Kleidung mit Bedeutung« »weiblich« ist? Oder geht es hier um die Zu-
weisung verschiedener Bedeutungen auf der Basis verschiedener Glau-
bensrichtungen?'® Auffillig und besorgniserregend sind die in diesem
Zusammenhang geschlossenen diskursiven Koalitionen zwischen Fe-
ministinnen und der extremen Rechten von Jean-Marie Le Pen. Beide
Seiten weisen darauf hin, daf§ »Emanzipation, Universalitit und Freiheit«
als erzieherische Zielsetzungen des sikularen Schulsystems an erster Stel-
le stehen sollten. Sie definieren damit den Schulhof, den Mikrokosmos
der Nation, zum Kampfplatz eines ideologischen Diskurses, bei dem das
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Kopftuch nicht nur eine edukative, sondern auch eine nationale Funktion
erfullt.

Aus der Perspektive der betroffenen Midchen und jungen Frauen
wirkt die Bezeichnung dieses Diskurses als »Kopftuch-Affire« recht zy-
nisch, denn sobald sie sich als Muslime darstellen, schrinkt sie der dazu-
gehorige »identity-marker« ein. Raum fiir den spielerischen Umgang mit
Identitdtssymbolen, wie wir sie sonst aus Jugendkulturen kennen, scheint
es nicht zu geben. Die » Affaire« entwickelt sich fiir die jungen Frauen zu
einer »dauerhaften Beziehung« mit diesem Thema.

PRIVAT UND OFFENTLICH UND DIE REICHWEITE EINER METAPHER

Vermutlich werden LeserInnen sich fragen, ob etwa Feministinnen, wie
Hilda Verwey-Jonker, Elisabeth Badinter, Alice Schwarzer und Fay
Weldon, die sich zu diesem Thema geduflert haben, nicht doch Recht
haben. Gibt es wirklich keinen Grund, beunruhigt zu sein? Ist es nicht so,
dafl Frauen in islamischen Lindern (Iran, Algerien, Pakistan, Saudi-
Arabien und Afghanistan) oft in grausamer Art und Weise gezwungen
werden, Kopftiicher oder Schleier zu tragen? Sind sie nicht Zielscheibe
menschenverachtender Ideologien und Praktiken? Die Antwort hierauf
ist bejahend; es gibt zahllose Beispiele von Frauenfeindlichkeit in den
oben genannten Lindern. Das Kopftuch und der Schleier haben nicht
allein in Diskursen der westlichen Welt eine besondere Bedeutung, son-
dern orthodoxe und fundamentalistische Muslime treffen sich nicht sel-
ten mit ihren westlichen Gegnern. Wie in allen monotheistischen Reli-
gionen werden auch im Islam das Verhalten und die Kleidung der Frauen
als Garant fiir die Integritit der Gemeinschaft gesehen. Dartiber hinaus
wurde der Hijab'' in Lindern wie dem Iran, Algerien, Pakistan und
vielen anderen in den letzten Jahrzehnten (wieder neu) zum Politikum
erklirt: Die Hijab bzw. Kopftuch tragende Muslimin gilt schlechthin als
Reprisentantin des religidsen Anstandes, und die Reinheit des Glaubens
wird am tadellosen Verhalten der Frauen gemessen. Vergleichbare Rege-
lungen sind sowohl im Christentum, im Judentum als auch im Islam zu
finden."

Dennoch gibt es keinen Grund dafiir, von einer zwingenden Beziehung
zwischen dem Tragen eines Kopftuches und dem Fundamentalismus
(vgl. dazu auch Karam 1995) auszugehen. Aus neueren Forschungen geht
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hervor, daf} die »Verstidterungx, die sich in sehr hohem Tempo in vielen
»islamischen« Lindern vollzieht, ihren Niederschlag in verinderten Le-
bensgewohnheiten und Geschlechterverhiltnissen findet und damit dem
Entstehen neuer Reibungspunkte tiber unterschiedliche Moralvorstel-
lungen Vorschub leistet. So geht beispielsweise aus der Untersuchung
von Arlene Macleod (1991) hervor, dafl der zunehmende Trend zum Hi-
jab bei Frauen der unteren Mittelschicht in Agypten als eine Reaktion
auf den stetig wachsenden Druck, Mutterschaft und Lohnarbeit in einer
groflen Stadt in angemessener Art und Weise zu vereinbaren, denn als
Ausdruck zunehmenden religiosen Interesses oder fundamentalistischer
Orientierungen gewertet werden mufl. Macleod analysiert dieses Pha-
nomen als eine Antwort auf die sich verindernde Rolle von Frauen in-
nerhalb einer sozialen Gruppe von Binnenmigrantinnen, die in grofler
Geschwindigkeit den Ubergang von der sozialen Ubersichtlichkeit der
landlichen Region in das soziale Chaos von Kairo vollzogen hat. Das
Tragen des Hijab ist fiir diese Frauen Ausdruck des Protestes — Macleod
nennt dies »akkomodierten Protest« — gegen die traditionelle normative
Trennung von 6ffentlich und privat, worin Frauen der behiitete und si-
chere Bereich der Privatsphire zugewiesen wird. Als Appell an das »tra-
ditionelle« moralische Pflichtgefiihl der islamischen Gesellschaft wird
der Hijab fur sie zum Ausdruck ihrer Respektabilitit und Wiirde. Der
Hijab als Symbol des weiblichen Anstands transportiert den privaten Be-
reich in die Offentlichkeit und erméglicht die Verbindung beider Berei-
che. Gleichzeitig verbinden die Frauen damit die Forderung, diese Ent-
scheidung zu akzeptieren. Macleod hat in ihrer Untersuchung auf ein
Thema hingewiesen, das auch in den westlichen Diskursen iiber Ge-
schlechterverhiltnisse eine wichtige Rolle spielt: die symbolische Bedeu-
tung von Anstand und Sexualitit. Trotz des wachsenden Einflusses von
Frauen auf fiir sie relevante, gesetzliche und soziale Reglements wird der
Status quo in Sachen Selbstverfiigungsrecht immer wieder zur Disposi-
tion gestellt. Die Abtreibung und der Einsatz von Verhiitungsmitteln
sind in vielen westlichen Lindern keine unumstrittenen Rechte. Der Ein-
flul christlicher Ideale auf die Konstituierung moderner Gesellschaften
ist dabei nicht zu unterschitzen. Die weibliche Sexualitit im weitesten
Sinne des Wortes wird zum Mittelpunkt unzihliger Debatten, die sich
mit gesellschaftlicher Ordnung beschiftigen. Wie sich eine Gemeinschaft
ethisch-moralisch konstituiert, hingt demnach offenbar von dem Verhal-
ten der Frauen ab."

Uber Geschlechterordnung herrscht weder im Westen noch sonst ir-
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gendwo ein unangefochtener Konsens. Moglicherweise liegt darin auch
die Antwort auf die Frage verborgen, warum ausgerechnet Feministin-
nen so vehement gegen die Kopftiicher zu Felde ziehen. Unter dem Mot-
to »Das Personliche ist politisch« hatten westliche Feministinnen Aspek-
te der Privatsphire erstmals zu oOffentlichen gemacht, und die Themen
Sexualitdt, Arbeit, Aufgabenverteilung und Rollenverteilung bestimmten
das feministische Programm. Auf allen Ebenen gab es Versuche, domi-
nante Geschlechterverhiltnisse zur Debatte zu stellen. Auf den ersten
Blick sind die Vorkimpferinnen durchaus erfolgreich gewesen, denn in
den vergangenen 20 Jahren hat sich viel im Diskurs tiber Frauen verin-
dert, wie etwa den Auflerungen des Schulleiters in Heemskerk zu ent-
nehmen ist. Andererseits stellt sich die Frage, ob eine Reflexion auf der
diskursiven Ebene das tatsichliche Geschehen widerspiegelt; mit anderen
Worten, ob der Sprachregelung tiber die »moderne, emanzipierte« Frau
wirklich eine Verinderung des Verhiltnisses zwischen den Geschlech-
tern zugrunde liegt. Dies ist wohl eher zweifelhaft, denn die moderne
»Weiblichkeit« verkehrt im Zustand stindiger Gefahr: Es ist eine »Weib-
lichkeit in Verinderung«. Zur Forderung von Kohision braucht diese
Weiblichkeit ein Gegen-Universum, ein deutliches Profil, um sich des
eigenen Fortschritts zu versichern. Kleidung und Sexualitit haben in die-
sem Zusammenhang einen hochgradig symbolischen Wert. Die Imagina-
tion der islamischen Frau scheint diesem Bediirfnis nach Metaphorisie-
rungen zu entsprechen. Im Laufe dieses Jahrhunderts haben Vorstellun-
gen von »islamischen« Frauen in westlichen Diskursen radikale Veriande-
rungen durchlaufen: Die Reprisentationen variieren von hypersexuell
(die Haremsdame aus »Tausend und eine Nacht«) bis asexuell (die ver-
schleierte Migrantin) (vgl. Lutz 1989, 1991a, 1991b). Auch ist die Klei-
dung ein feministisches Thema, das als Indikator fiir moderne oder tradi-
tionelle Lebensweisen gilt. Das Kopftuch und die verhiillende Kleidung
»islamischer« Frauen 16sen Assoziationen von Geschlossenheit und Iso-
lation aus und verweisen auf eine Situation, die auch vielen westlichen
Frauen nicht fremd ist, denn der Kampt gegen Kleidungsvorschriften
symbolisierte den Widerstand gegen Einschrinkungen ihrer Bewegungs-
treiheit. Allmahlich verblaflte die Grenze zwischen der Kleidung des pri-
vaten Lebensbereiches'* und der des 6ffentlichen Raums. Die Unsicht-
barkeit der Privatsphire wurde aufgehoben. Eine Frau, die ein Kopftuch
trigt, provoziert diesen Konsens, da sie sich dem »Auge der Offentlich-
keit« entzieht und sich so zu einem optischen Storfaktor entwickelt. Eine
solche Frau verkorpert das altmodische »Private«, das »ureigen Familia-
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re« in der Offentlichkeit und wird zum Anlafl von Unmutsiuflerungen
(vgl. Lutz/Moors 1989). Sie bedroht Autonomievorstellungen, weil sie
den vermeintlich erreichten Konsens sprengt und daran erinnert, daf}
Frauen in bezug auf ihr Aufleres verletzlich sind. Vielleicht hat die Klei-
dung gegenwirtig mehr denn je eine identititsschaffende Funktion als
»Kennzeichen« der Mitgliedschaft einer speziellen Gruppe. Trotz aller
»gender-benders« regeln Kleidercodes den sozialen Umgang sowohl in-
nerhalb und zwischen sozialen Statusgruppen als auch zwischen den Ge-
schlechtern.

Daneben ist das Kopftuch, der Schleier, eine sehr bedeutsame Metapher
der feministischen Semiotik. So sprechen Redensarten wie »Verschleie-
rung der Herrschaft« und »Entschleierung des Bewufitseins« den sinn-
bildlichen Gehalt dieser Metapher an. Der Schleier ist eine ausgezeichne-
te Metapher, um Unterdriickungsvorginge zu artikulieren. Er symboli-
siert die Unterdrickung der Frau und verdeutlicht die Herrschaft des
Mannes tiber den Korper der Frau.

Diese Uberlegung beschrinkt sich nicht allein auf einen frauenspezifi-
schen Sprachgebrauch. Bolkestein kann sich als Fiirsprecher der Frauen-
emanzipation in der Rolle des Retters und Befreiers der »islamischen
Frau« prisentieren. Das Evozieren der »vermummten Frau« gehort zu
seinem festen rhetorischen Repertoire:

Ich vermute, daff die meisten niederlindischen Frauen ebenfalls meiner
Meinung sind, denn die Art und Weise, in der Frauen im Islam behandelt
werden, ist ein Makel fiir die Ehre und Reinheit dieser Kultur (Bolkestein
in einer Rede am 9.12.1990, zitiert in De Volkskrant, 21.9.1991).

In der oben zitierten Diskussion zwischen den Schiilern wird deutlich,
daf} auch in ihren Augen dem Kopftuch eine vergleichbare symbolische
Funktion ihrer Selbstdarstellung zukommt (»wir sind keine Despoten,
Chauvinisten, wir wollen keine Menschen unterdriicken«). Auch sind sie
»modern«, indem sie sich von der ilteren Generation absetzen.

Fur diese Jugendlichen erfiillen Kleidung und Verhalten der Frauen in
der Offentlichkeit eine Funktion beziiglich ihrer Mafstibe, westlich,
modern #nd niederlindisch zu sein. Kleidung und Verhalten wiederum
sind Ausdruck von »Haltungen«; womit sie islamische Niederlinderin-
nen zur »contradictio in terminis« erkliren. Indem sich diese Frauen
weigern, »den niederlindischen Gewohnheiten gemifl zu leben«, neh-
men sie sich die Moglichkeit, Angehorige dieser Nation zu sein, da diese
Mitgliedschaft nicht mit einer »nicht-niederlindischen« Religion verein-
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bar ist, ja weil eine divergierende Religion bereits per definitionem die
Zugehorigkeit zu einer anderen Staatsangehorigkeit impliziert: »Man
kann nicht zur Hilfte niederlindisch und zur Hilfte tiirkisch sein.« So
wird das Kopftuch zum zentralen Gegenstand einer von Visualitit ge-
pragten Gesellschaft. Wer sich zum Tragen eines Kopftuches entschlief3t,
»entscheidet sich« gleichzeitig fiir seine eigene Ausgrenzung.

»MUSLIMISCHE« MADCHEN?

Der Appell, »sich den niederlindischen Normen und Werten anzupas-
sen«, richtet sich an alle Minderheiten der niederlindischen Gesellschaft.
Mit Blick auf die Tagespresse wird allerdings deutlich, dafl — wie auch in
der oben zitierten Rede von Bolkestein — muslimische Migranten und
Migrantinnen die eigentlichen Reprisentantlnnen jener »Auslinder«
sind, die es zu integrieren gilt. Muslime werden als mehr oder weniger
typische Gruppierung von Minderheiten gesehen, die die proklamierten
kulturellen Werte wie Toleranz, Freiheit, Emanzipation, Akzeptanz usw.
nicht anerkennen wollen. Auf sie beziehen sich politische und padagogi-
sche Mafinahmen zur Privention sozialer Marginalisierung (vgl. Saharso
1995; van der Zwaard 1993, 1995). Ebenso entwickelten sich stereotype
Verallgemeinerungen, die fiir jedes Mitglied dieser als Gemeinschaft be-
zeichneten Gruppierung zum Charakteristikum werden.

Bevor im folgenden am Beispiel von Selma und Esmé die Ausfiihrun-
gen uber Identititsdilemmata »muslimischer« junger Frauen in den Nie-
derlanden weitergefithrt werden, soll zunichst die oben angesprochene
sogenannte » Gemeinschaft« kurz skizziert werden.

Seit den 8Qer Jahren werden Muslime in der politischen Diskussion be-
achtet: Immer o6fter werden sie zu Reprisentanten des Bosen, der Grau-
samkeit, der Gewalt, der Aggression und des Fanatismus. Gemeint sind
damit nicht nur Muslime auflerhalb der Niederlanden und Europas, son-
dern besonders jene, die aufgrund ihrer Anwesenheit innerhalb Europas
gefiirchtet werden. Als Folge der Migration befindet sich die »fiinfte Ko-
lonne« in unserer unmittelbaren Nachbarschaft (vgl. Bolkestein 1991)."

In den Niederlanden gehdrten zu Beginn der 1990er Jahre ca. 450.000
Menschen der Kategorie »Muslim« an. Da die Religionszugehorigkeit
nicht offiziell registriert wird, handelt es sich um Schitzungen. Diese
Zahl beruht also keineswegs auf einer exakten Zihlung, sondern sie ist
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das Resulat der Annahme, daff alle in den Niederlanden lebenden Tiirken
und Marokkaner Muslime sind.

Mit der Bezeichnung »Muslime« werden in einem offiziellen Sammel-
begriff die beiden wichtigsten Zielgruppen der niederlindischen Minder-
heitenpolitik in einer Kategorie zusammengefafit: 46 % dieser Kategorie
sind tlrkischer, 38 % sind marokkanischer Abstammung (desweiteren
gibt es auch indonesische, surinamische, iranische, pakistanische und au-
tochthone Muslime). Man spricht von einer auflergew6hnlich hohen He-
terogenitit innerhalb des institutionalisierten Islam: Nico Landman zihl-
te 1990 700 verschiedene Moscheenverbinde (Landman 1992). Er betont
in seiner Studie, dafl der niederlindische Islam nicht als homogene
Gruppe betrachtet werden kann, sondern besser von einem »Vielstrom-
land« zu sprechen sei; die Konstellationen erscheinen wie ein »Patch-
work«, in dem sich facettenreich verschiedene Organisationen, Uberzeu-
gungen, Interpretationen und Austibungsformen anordnen, die wieder-
um in unterschiedliche Sprachfamilien und in verschiedene Migrations-
typen untergliedert werden konnen. Die Frage, inwiefern alle Tiirken
auch engagierte Muslime sind, wird sehr kontrovers diskutiert. Verschie-
dene Autoren duflern sich diesbeztiglich auch unterschiedlich (vgl. Sha-
did/van Koningsveld 1992: 57). Fest steht aber, daf} sich erst Ende der
80er Jahre ein Kontakt zwischen niederlindischen Gemeinden, Staat und
Muslimen entwickelte, der dazu fithrte, dafl Moscheenverbinde die
wichtigsten Ansprechpartner und Reprisentanten der »muslimischen
Gemeinschaft« wurden.

Bis zu diesem Zeitpunkt waren die Migranten-Dachverbande der (tiir-
kischen oder marokkanischen) politischen Initiativgruppen die Partner
der Politik gewesen. Seitdem jedoch in den Moschee-Organisationen die
»wahren« grass-root-Reprdsentanten tlirkischer und marokkanischer
Migranten gesehen werden, ist nicht nur ein Anstieg des ideologischen
Einflusses und des finanziellen Budgets der Moscheenverbinde, sondern
auch die Homogenisierung der auflerordentlich divergierenden Gruppie-
rungen zu verzeichnen (Rath 1993). Auf diese Weise hat der Staat (be-
wullt oder unbewuflt) seinen Beitrag zur »Islamisierung« der Tiurken
und Marokkaner geleistet und ist insofern an der Entstehung einer poli-
tisch-religiosen Formation beteiligt. Wihrend einige Wissenschaftler die-
se Entwicklung fir einen notwendigen Schritt in die Richtung einer insti-
tutionellen Anerkennung des niederlindischen Islam halten (Penninx/
Yar 1993), mufl andererseits auch auf die gegenteilige Wirkung hingewie-
sen werden: Wenn die politische und kulturelle Anerkennung der tirki-
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schen und marokkanischen Minderheiten nur durch die Selbstdarstellung
als Muslim erreicht wird, gibt es dementsprechend auch nur eine einzige
(legitime) Moglichkeit, sich zu behaupten: als Muslim. Um es noch deut-
licher zu formulieren: Wenn Muslime sich in einer gesamtgesellschaftli-
chen Situation befinden, in der die Reprisentation des Islam auf eine
»Problem-Gefahren-Kategorie« reduziert wird, besteht fiir sie bei einer
solchen Entwicklung die Gefahr, in einer »Identititsguillotine« zu enden.
In ihrem Identifikationsprozef§ sind tiirkische und marokkanische Ju-
gendliche darum beinahe gezwungen, beziiglich dieser »Optionen« Posi-
tion zu beziehen: Entweder sie versuchen sich von der religiosen Hal-
tung zu distanzieren und laufen damit Gefahr — auch nach Meinung des
Staates — nicht reprisentativ fiir ihre Gruppe zu sein (vgl. die ausfiihrliche
Analyse bei Lutz 1991a), oder sie »entscheiden« sich dafiir, mit allen da-
zugehorigen Konsequenzen. Mit den Worten von Esmé Choho: »Man
mufl sehr stark sein, um das durchzusetzen.«

Den Worten Selmas ist zu entnehmen, daff sie trotz ihrer westlichen
Kleidung nicht wie eine der westlichen Kultur angehorige Person behan-
delt wird. Sie trigt keine Kopftiicher, aber die herrschenden Vorstellun-
gen bezlglich ihrer kulturellen »Herkunft« haben fiir ihren Alltag sehr
unangenehme Folgen: Selma weist darauf hin, dafl ihre »Privatsphire«
nicht geschiitzt, sondern sogar miflachtet wird, indem sie auf die Klei-
dungskonventionen von »ihresgleichen« angesprochen wird. Auch weif§
sie, daf} diese Fragen nicht unbefangen gestellt werden, sondern in einem
normativen Zusammenhang stehen. Aus diesem Grund mochte sie der
impliziten Mif8billigung ihrer »Kultur«, ihrer »Gruppe«, ihrer Familie
widersprechen, um »glaubhaft zu machen, daf} sie modern ist«, daf} sie
nicht der dominanten Reprisentation entspricht. Gleichzeitig mufl sie
sich auch von ihren weiblichen Verwandten, die ebenso wie ihre Mutter
ein Kopftuch tragen, in Frage stellen lassen. Diesen Zwiespalt, der zu ei-
nem stindigen Rechtfertigungszwang fithrt, mit dem sie sich »abquilts,
wird sie auch in Zukunft ertragen missen.

Esmé Choho entwickelt sich dagegen anders: Esmé hat beziiglich ihrer
Identitdtsbildung eine Reise gemacht: von einer marokkanischen Identi-
tit zu einer indonesischen und wieder zurtick. Dazwischen haben sich
bedeutende Verinderungen ergeben. Der Hinweis auf ihre »Herkunft«
fihrte zu einer nachhaltigen Beschiftigung mit dem Islam; sie entschied
sich bewuft fiir eine Neuauflage des Mottos »black is beantiful«. Fir
Esmé ist der Kampf damit noch nicht ausgestanden. So erklirte sie viel-
fach, dafl junge Frauen innerhalb islamischer Jugendorganisationen einen
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heftigen Kampf gegen die Geschlechterdiskriminierung und fiir eine
frauenfreundliche Auslegung des Islam fihren (vgl. auch ISBI: 1992).
Auch hier konnen wir eine Parallele zu dem Kampf der schwarzen Fe-
ministinnen ziehen.

Dafl Esmé Chohos Identititsreise noch zu keinem eindeutigen Resultat
kommt, geht aus einem neueren Interview mit dem NRC-Journalisten
Frénk van der Linden (NRC Handelsblad, 24.2.1996) hervor. Darin be-
stitigt sie zwar ehemals geduflerte Ansichten bezliglich ihres tiefen Glau-
bens, ithrer Liebe zu Gott und ihrer »feministischen« Interpretation der
islamischen »Grundlage«, aber sie hat mittlerweile ihre Entscheidung re-
vidiert, das Kopftuch als Ausdruck ihrer Religionszugehorigkeit zu tra-
gen. Sie betont, dafl der Islam ihr eine Identifikationsmoglichkeit, eine
kohirente Selbstwahrnehmung ermégliche und damit eine Losung fiir
die ihr Leben bestimmenden Fragmentierungen bieten konne. Statt sich
analog den gangbaren Zuschreibungen als Berber, Marokkanerin, Afri-
kanerin, Jugendliche, Migrantin, Frau, Niederlinderin oder als Angeho-
rige der westlichen Kultur zu definieren, bietet ihr der Islam die Mog-
lichkeit »zu sagen: Ich bin weder Niederlinderin noch Marokkanerin,
ich lasse mir keine Zugehorigkeit zu einer Ethnie auferlegen, ich bin ein
Universalist, ein Weltbiirger« (NRC Handelsblad, 26.2.1996). Offenbar
erhofft sie sich davon einen Ausweg aus allen von auf8en auferlegten Eti-
ketten. Dennoch riumt Esmé in diesem Artikel ein, daff das Muslim-
Sein in den Niederlanden in den 90er Jahren auch bedeutet, sich enga-
giert offentlich und politisch auseinanderzusetzen und damit um das In-
teresse der Presse, um Einfluf} auf die Meinungsbildung, um Zuschiisse
und Geldmittel zu kimpfen. Esmé bedauert, daf} sie sich von den Medien
hat verfihren lassen. Als »Fachfrau mit Erfahrung«, die die niederlindi-
sche Sprache perfekt beherrscht, wurde sie zu einem »Media-Hypex,
zum exotischen Gast in zahllosen Talkshows, anders, aber auch gleich. In
ithren eigenen Worten war sie eine »cause célebre«. Heute meint sie:
»Tatsichlich habe ich mich als >Frau mit Bart« fiir Zirkusnummern mifi-
brauchen lassen« (ebd.). Esmé vergleicht ihr Auftreten mit der Auffiih-
rung extravaganter Attraktionen auf Jahrmairkten des 18. Jahrhunderts.
Die »Frau mit Kopftuch« von heute wird mit der damals als ebenso ab-
stoflend erlebten Trigerin eines Frauenbartes gleichgesetzt.

Thre Bemerkung trifft das Wesen eines Reprisentationsregimes, in dem
die Asthetik von besonderer Bedeutung ist: Kopftiicher sind anders, weil
sie Frauen verunstalten. Konvertierte miissen diese »dsthetische« Hiirde
uiberwinden. Mit Hilfe des Kopftuchs externalisierte Esmé einen seelisch
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bedeutsamen Schritt in threm Leben; nun nimmt sie das Kopftuch ab,
»weil ich meine Identitit mehr und mehr internalisiert habe« (ebd.). Of-
fenbar braucht sie den Halt eines identtitsbildenden Objektes nicht
mehr. Man kann vermuten, daf§ sie heute Religion als eine Privatangele-
genheit definiert, die nicht in die Offentlichkeit gehort.'® Gleichzeitig
riskiert sie dabei aber auch, von jener Gruppe ausgegrenzt zu werden,
der sie sich gerade zugewendet hat: »... es ist moglich, daf§ mich die Mus-
lime verurteilen werden« (ebd.).

Fur eine derartig widerspriichliche Entwicklung, wie Esmé sie erlebt,
gibt es bis heute offenbar wenig Bewegungsspielraum, auf keiner Seite.
Jugendliche Muslime laufen Gefahr, in eine Zwickmuhle zu geraten —
nicht weil sie keine Wahl haben, sondern weil die zur Verfiigung stehen-
den Wahlmoglichkeiten einander ausschliefen. Jede Seite verlangt die ab-
solute Konformitit.

Dennoch versuchen Jugendliche wie Esmé, Dinge zu verindern. Sie
streben nach einer alternativen Gegenreprisentation mit Hilfe einer fle-
xiblen Identitit.

HYBRIDE IDENTITAT?

Esmés Identititsprojekt kann mit Hilfe poststrukturalistischer Theore-
tikerInnen wie Donna Haraway und Stuart Hall analysiert werden. Nach
Hall (1992) braucht die spitmoderne Gesellschaft mit thren hochst refle-
xiven Lebensformen einen Identitits- und Subjektsbegriff, der die stin-
digen Wandlungsprozesse und Diskontinuititen unseres Zusammenle-
bens wiedergeben kann. Gegenwirtig sind Identititen nicht mehr uni-
form, sondern fragmentiert, zusammengesetzt aus vielfiltigen, manchmal
gegensitzlichen und ungeklirten Identititen. Das Subjekt ist daher, wie
auch die Struktur, in der es sich befindet, »dislocated«, verteilt, ohne
Zentrum. Auf diese Weise mufl sich Identitit als Produkt eines fortlau-
fenden Identifikationsprozesses immer wieder neu konstituieren. Die
Resultate dieses Identifikationsprozesses sind jedoch nicht willkiirlich,
sondern gehen vielmehr aus der Geschichte hervor, denn die Mobilisie-
rung und die Reprisentation von Identititen sind mit Machtinteressen
sowohl der dominierenden als auch der subordinierten Gruppen ver-
bunden (Hall 1992). Als Folge von Globalisierungs- und Migrationspro-
zessen miussen sich Menschen, so Hall, Raum- und Zeit-Diskontinuiti-
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ten bewufit machen. Mit Hilfe von Imaginationen miissen sie Verbin-
dungen zwischen den verschiedenen Orten, Nationen, Landstrichen, die
tir ihr Leben von Bedeutung sind, herstellen. Wihrend manche diese
komplizierte Situation tiberwinden, indem sie auf »defensive« Identititen
zurlickfallen, streben andere danach, ausgesprochene »Gegenidentititen«
zu entwerfen, mit dem Ziel, dem Ausschlufl von Minderheiten entgegen-
zuwirken. Diese Gegenidentititen bezeichnet Hall als »hybride Identita-
ten«. Dabei spielt die Ethnizitit eine wichtige Rolle. »Wir sind alle eth-
nisch, weil unsere ethnische Identitit unser subjektives Gefthl, wer wir
sind, bestimmt« (Hall 1991: 177). Dennoch ist diese Ethnizitit keine au-
thentische Reproduktion des kulturellen Habitus des Herkunftslandes,
sondern eine »neue« Ethnizitit, die geographische Grenzen und traditio-
nelle Lebensgewohnheiten tiberschreitet.

Esmé Choho und Selma Yilmaz suchen nach Autonomie und Einheit
in einer von Fragmentierung gekennzeichneten Gesellschaft. Beide haben
sie klare Vorstellungen davon, was Autonomie bedeutet (gehdren sie
darum dem westlichen Kulturkreis an?). Jeder Identifikationsprozef}
spielt sich innerhalb eines Kontinuums von Individualitit und Kollekti-
vitit bzw. innerhalb der verschiedenen Gemeinschaften ab. Das Ergebnis
des Prozesses steht nicht von vornherein fest. Es ist widerspriichlich und
kann sich schnell verindern. Die Frage ist nur, ob die Gesellschaft Frau-
en wie Selma und Esmé ihre eigene Definition zum Thema »Migrantin
sein, Frau sein, muslimisch oder tiirkisch, marokkanisch, Berber, nieder-
lindisch sein« zugesteht."” Das Streben nach einer kohirenten Selbst-
wahrnehmung wird durch die Totalitdtsanspriiche von beiden Seiten er-
schwert, und aus diesem Grund miissen diese Frauen nicht an einer
Front, sondern an zwei Fronten gleichzeitig kimpfen; Hall bezeichnet
dies als »Schwierigkeit der Reprisentierten« (1991: 172). Dieser Kampf
wird nicht individuell im privaten Kimmerlein gefithrt, sondern ist
gleichzeitig ein 6ffentlicher, politischer Kampf. Hall und Haraway riih-
men beide auf ihre Weise die »Hybriditit« als Ausweg aus den herr-
schenden Reprisentationsregimen, als anti-essentialistische Seinsweise
der Zukunft. »Unterdriickte« Standpunkte haben Vorrang, weil sie
scheinbar angemessenere, objektivere, transformierendere Erklirungsan-
satze bieten (Haraway 1991: 191).

Obwohl ich auf analytischer Ebene ihre Meinung teile, mochte ich je-
doch — den Lebensalltag jugendlicher Migrantenkinder betrachtend -
darauf hinweisen, daf} die praktische Realisierung, die subjektive Wahr-
nehmung und Zueignung von Hybriditdt nicht annihernd so einfach ist
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wie eine Betrachtung auf theoretischem Niveau. Alle revolutioniren
Romantiker der 60er und 70er Jahre, die das Subproletariat als Vorkdmp-
fer einer sozialen Wende betrachteten, mufiten feststellen, daf$ »unter-
driickte« Stimmen im Kriftefeld der Gesellschaft untergingen. Weshalb
sollten ausgerechnet jugendliche Migrantenkinder, eine in sozialer Hin-
sicht machtlose Gruppe, eine Transformation vollziehen konnen, die
vorher nicht gelang? Die »hybride« Identitit dieser Jugendlichen ist sehr
verletzlich. In einer Welt, in der auf zunehmende Fragmentierung eher
mit totalitiren Antworten reagiert und schwierigen Identifikationspro-
zessen mit simplen Botschaften begegnet wird, wird das Ideal der Hy-
briditdit nur wenige ansprechen. Vielleicht ist es eine Moglichkeit fiir
»starke« Menschen, die »mit beiden Fuflen auf dem Boden stehen« und
die Energie haben, sich »abzuquilen«.

Sollten wir das »Projekt« von Hall und Haraway also besser ad acta
legen? Ich denke nicht, denn Hall zufolge ist es Aufgabe der Wissen-
schaftler, den Erfahrungen der Diaspora eine Sprache zu verleihen, der
Bricolage einer multi-ethnischen Gesellschaft mittels Imagination zu ei-
nem Programm zu verhelfen. Er plidiert fiir eine gesellschaftliche Per-
spektive, in der »Fremde« nicht nur kulinarisch integriert (als exotische
Kiiche) und in dsthetischer Hinsicht konsumiert werden (als exotische
Filme), sondern in der sie ihren Platz in der (symbolischen) Ordnung der
Gesellschaft einfordern konnen. Es ist zu hoffen, daff Selma und Esmé
diesen Ort finden werden.

Rohiibersetzung: Leonie Szubries

ANMERKUNGEN

1 Bei diesem Artikel handelt es sich um die deutsche Ubersetzung von »Doe-
ken des aanstoots. Een beschouwing over hoofddoeken en genderverhou-
dingen in de multiculturele samenleving.« In: Gloria Wekker/Rosi Braidotti
(Hg.), Praten in het Donker. Multiculturalisme en Anti-Racisme in Femini-
stisch Perspectief. Kampen: Kok Agora, 1996, S. 119-148. Ich danke Gloria
Wekker und Rudi Leiprecht fiir ihre hilfreichen Hinweise bei fritheren Fas-
sungen.

2 Die rechts-liberale VVD (Vereinigung der Freien Demokraten) ist Mitglied
der Regierungskoalition. Frits Bolkestein ist seit 1999 EU-Kommissar.
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Die genannten Tageszeitungen richten sich vor allem an die niederlindische
Mittelschicht und an Akademiker.

Der Begriff ist schwer ins Deutsche zu iibersetzen. Gemeint ist hier der po-
sitionierbare und sich selbst positionierende Prozefl der Erkenntnisgewin-
nung und des damit eingenommenen Standpunktes. Im Deutschen ist ver-
mutlich am besten auf die Begriffe »Erkenntnisinteresse« und »Standpunkt-
bezogenheit« zurlickzugreifen, die den Debatten im Kontext der Kritischen
Theorie (Adorno und Horkheimer) entstammen.

Zu Recht warnt Haraway in ihren Texten vor folgender Gefahr: »roman-
ticising and/or appropriating the vision of the less powerful while claiming
to see from their positions, d.h., die Haltung der gesellschaftlich Marginali-
sierten einzunehmen und in diesem Sinne zu argumentieren (Haraway 1991:
191).

Auch grofer angelegte Umfragen haben gezeigt, dafl niederlindische au-
tochthone Jugendliche die grofite soziale (negative) Distanz zu »Muslimenx,
tirkischen und marokkanischen Migranten (Hagendorn/Janssen 1983;
Kleinpenning 1993) haben. Obwohl andere Items dieser Umfrage, wie etwa
die Einstellung der Jugendlichen zur Emanzipation und die gerechte Aufga-
benverteilung von Minnern und Frauen, zeigen, daf§ hier eine positive Wen-
dung zu verzeichnen ist, fillt eine Kontinuitit in bezug auf »Einstellungen«
auf (vgl. auch Vollenbergh/Raaimakers/Meeus 1995: 11).

OPZI] = Aufgepaflit! Zur Seite! Vergleichbar mit der feministischen Zeit-
schrift Emma.

Letztlich haben diese LehrerInnen nicht Unrecht. Nach dem derzeitigen
Informationsstand werden Frauen, die Kopftiicher tragen, fiir Prasentations-
und Informationsaufgaben nicht eingestellt. Dies ging aus dem Urteil eines
Rechtsstreites um die Entlassung einer Arzthelferin in Amsterdam hervor,
als sie beschlof}, ihrem Glauben mit dem Tragen des Kopftuchs Ausdruck zu
verleihen (vgl. De Volkskrant, 14.3.1996). Ebenso ist ein Fall einer Kassiere-
rin einer groflen Supermarkt-Filiale (Albert-Heijn) bekannt, die nach eini-
gem Widerstand die Erlaubnis bekam, ein Kopftuch umzubinden, unter der
Voraussetzung, dafl sie die Initialen »AH« auf das Tuch drucken lieff (Mo-
hammed Rabbae in De Volkskrant, 11.9.1994). Es handelte sich hier eher um
eine Ausnahme.

In dieser leidenschaftlich gefiihrten Debatte ging es nicht um die Politik des
Schulhofs, sondern hier wurde ein Angriff auf die unerwiinschte Anwesen-
heit islamischer Immigrantinnen gestartet; dieser miindete in der Wahlkam-
pagne vom Frithling 1995 in dem Ruf nach der »immigration Zero«.

Daf} die minnliche Kopfbedeckung, das Kidppchen, als weniger bedrohlich
empfunden wird als das Kopftuch, steht wohl im Zusammenhang damit, daf§
Weiblichkeit symbolisch die Nation reprisentiert (vgl. auch Lutz/Phoe-
nix/Yuval-Davis 1995: 9).



58 Hewma Lutz

11 Hijab ist die Bezeichnung fiir ein verhiillendes Kleidungsstiick, das aus ei-
ner Kombination eines straff gebundenen Gesichtsschleiers und eines
knochellangen Kleides besteht.

12 In allen islamischen Lindern kimpfen Feministinnen gegen den Einflufl
der Fundamentalisten. Sie begriinden ihren Kampf sowohl mit der Universa-
litat der Menschenrechte als auch — und das mag erstaunen — mit dem Koran.
So, wie die Bibel fiir die Interpretation und die Vielfalt an (feministischen)
Auslegungen zu verstehen ist, kdnnen die VerfechterInnen der Emanzipa-
tion von Frauen in der islamischen Gesellschaft ihre Position mit Hilfe au-
thentischer Schriften aus dem Koran stirken, wie die pakistanisch-amerika-
nische Theologin Rifa’at Hassan zeigte (vgl. De Volkskrant, 12.3.1996).
Auch in einem Land wie der Tirkei tritt schon seit einigen Jahren eine reli-
giose Gruppierung, die » Turban Feministinnenx, aktiv fiir Frauenrechte ein.

13 Dies wird besonders in den Abtreibungsdebatten deutlich. In der BRD bei-
spielsweise wurde nach der Wiedervereinigung 1990 eine Bundestagsdebatte
iber die Angleichung zweier unterschiedlicher Abtreibungsparagraphen
gefiihrt und gegen den ausdriicklichen Protest aller weiblichen Bundestags-
abgeordneten die konservative Version der beiden Paragraphen in der Ab-
stimmung fiir rechtsgiiltig erklart.

14 Dies wurde als 6ffentliche »Blofle« verstanden, vgl. beispielsweise die Des-
sous-Mode i la Madonna.

15 Es wire interessant, die Entstehungsgeschichte dieser Angstvorstellung zu
erkunden. Leider kann ich an dieser Stelle nur auf einige Autoren wie Shadid
1978 und 1993, Ahmed 1982, Kabbani 1985 und van Koningsveld/Shadid
1992 verweisen, da eine detailliertere Ausfihrung im Rahmen dieses Artikels
nicht geleistet werden kann.

16 Freilich hat Esmé Choho diesen Schritt mit threm Interview im NRC of-
fentlich gemacht und ihn in diesem Sinne deprivatisiert.

17 Vgl. die Studie von Sandra Veen tber junge Musliminnen in den Nieder-
landen (Veen 1995).
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ZWISCHEN KREATIVEN EIGENWELTEN UND REPUBLIKANISCHEM
DRUCK — MUSLIMINNEN NORD- UND WESTAFRIKANISCHER
HERKUNFT IN FRANKREICH®

Monika Salzbrunn

Wibrend der weibliche Islam trotz der langjibrigen Préisenz muslimischer
MigrantInnen in Frankreich bis in die 80er Jahre im offentlichen Raum
weitgehend unsichtbar war, zeigen sich gegenwirtig vielfiltige Formen
einer neuen offentlichen Manifestation der islamischen Religion. So ver-
sucht ein Teil der jungen Franen maghrebinischer Herkunft die Dicho-
tomie zwischen Tradition und Moderne, zwischen dem religiosen Hinter-
grund der elterlichen Heimat und der Lebenswelt in Frankreich in einer
symbolbaft verkorperten Verschmelzung scheinbarer Widerspriiche zu
iiberwinden. Und Musliminnen aus Afrika siidlich der Sahara organisie-
ren sich zu unabhingigen Gruppen und beziehen u.a. aus der Identifika-
tion mit dem Islam einen wichtigen Bezugsrabhmen zur Abgrenzung vom
und zur Verortung im als fremd wahbrgenommenen Umfeld der Migra-
tion.

Seit Beginn dieses Jahrhunderts haben sich islamische Bevolkerungs-
gruppen in Frankreich dauerhaft etabliert. Die mannlichen Arbeitsmi-
granten praktizierten ihre Religion auf eine fir die Auflenwelt unsichtba-
re Weise. Da die Vision der spiteren Riickkehr in die Heimat sowohl
von franzosischer Seite als auch von den Migranten selbst aufrecht erhal-
ten wurde, schien eine auf Dauer angelegte und offentlich sichtbare Insti-
tutionalisierung ihrer religiosen Praxis etwa durch die Errichtung von
Moscheen nicht notwendig. Erst mit dem Bau der Moschee von Paris als
symbolischer Anerkennung der Leistungen algerischer Soldaten in den
franzosischen Truppen wihrend des Ersten Weltkrieges wurde ein dau-
erhafter Ausdruck des Islam in Frankreich geschaffen. Als die Einwan-
derungspolitik 1974 offiziell beendet wurde, war der Islam nach dem Ka-
tholizismus und vor dem Judentum die zweitstirkste Religion Frank-
reichs. Forderungen nach Moscheen, eigenen Parzellen auf Friedhofen
(carré musulman) und Gebetsraumen am Arbeitsplatz (z.B. in den Fabri-
ken von Renault in Billancourt bei Paris) forcierten das Bewuf$tsein von
Alteritat auf beiden Seiten. Damit stieg in den 8Qer Jahren nicht unbe-
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dingt die Intensitdt der religidsen Praxis, aber die Zugehorigkeit zur is-
lamischen Religion manifestierte sich auch auflerhalb der Privatsphire
und wurde zum Thema u.a. auch in 6ffentlichen Erklirungen (Cesari/
Botiveau 1997: 87). Nach einem Gesetz von 1905 zur Trennung von Kir-
che und Staat werden nur bereits bestehende Kultstitten von der 6ffent-
lichen Hand getragen, nach diesem Zeitpunkt errichtete Gebiude miissen
von der Religionsgemeinschaft selbst finanziert werden. Aus dieser fakti-
schen Benachteiligung des Islam in bezug auf den Empfang staatlicher
Leistungen resultiert, daf}, mit Ausnahme der ersten Moschee von Paris
und der 1994 erbauten Moschee von Lyon, alle in Frankreich bestehen-
den islamischen Gebetsriume und Kultstitten in Eigeninitiative der
Giubigen entstanden sind und unterhalten werden, wodurch die sym-
bolhafte offentliche Affirmation der religiosen Identitit um so stirker
stimuliert wird.

In den 60er und 70er Jahren erfolgte verstirkt der Zuzug der im Hei-
matland der Arbeitsmigranten verbliebenen Ehefrauen, d.h., ab diesem
Zeitpunkt waren erstmals eine Prasenz islamischer Frauen in der franzo-
sischen Offentlichkeit und damit einhergehend die Schaffung konkreter
und symbolischer Riume durch und fir sie zu verzeichnen. Mit dem
Nachzug der Familien der urspringlich als Saisonkrifte angeworbenen
Arbeitsmigranten wird die Notwendigkeit der langfristigen Integration
der immigrierten muslimischen Bevolkerung deutlich. Die Entwicklung
tithrt nun vom »provisorischen, diskreten, sogar schamhaften Islam der
50er Jahre« (Cesari 1998: 2) zu einer Religion, deren Anhinger mehr und
mehr nach Anerkennung suchen. Das starke Gewicht der negativen, kli-
scheebesetzten »Vorstellungskraft des Okzidents«, die einerseits von Er-
innerungen aus der Kolonialzeit, andererseits von der essentialistischen
Sichtweise eines als einheitlich und unbeweglich wahrgenommenen Islam
gendhrt wird, fihrt nach Joselyne Cesari zu drei wesentlichen Verzer-
rungen. Erstens: Die hochmoderne Beziehung, die die neuen Generatio-
nen zum Islam unterhalten, wird nicht wahrgenommen. Hiermit ist ge-
meint, daf die jugendlichen Muslime vor allem die kulturellen und ethi-
schen Beziige des Islam nutzen, die relativ losgeldst von den Zwingen
religioser Rituale sind. Zweitens: Das Gewicht kultureller Differenzen in
der Beziehung zum Islam wird vernachlissigt, d.h. der Einfluff der kultu-
rellen und historischen Kontexte auf die Auslegung des Koran und die
konkrete Art und Weise, Muslim zu sein. Drittens: Die Vorstellung einer
Beziehung zwischen Islam und Moderne wird erschwert, indem diese
beiden Termini in Opposition gesetzt werden. Aus diesem Grunde blei-
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ben die modernisierenden Dynamiken gewisser islamischer Bewegungen
im sozialen, kulturellen wie politischen Bereich unterbelichtet.

Dieses Biindel gesellschaftlicher Projektionen und Erwartungen betrifft
besonders die Angehorigen der jungen muslimischen Generation, die
hierauf mit neuen Formen religioser Praxis und mit einem spezifischen
offentlichen Auftreten reagieren. In die 6ffentliche Wahrnehmung gerit
ein weiblicher Islam erst in der zweiten bzw. dritten Generation von Mi-
grantinnen. Zwar waren die ersten nord- und westafrikanischen Migran-
tinnen mehrheitlich Musliminnen, doch blieben deren religiose Praktiken
wegen des eingeschrinkten Aktionsradius, der Frauen in offentlichen
Riumen zugestanden wurde, eher im verborgenen. Als 1989 drei Musli-
minnen aus Creil der Schule verwiesen wurden, weil sie sich geweigert
hatten, ihr Kopftuch im Klassenraum abzulegen, entbrannte eine 6ffent-
liche Diskussion, die quer zu allen politischen Lagern verlief, d.h., so-
wohl innerhalb der linken als auch der rechten Parteien entwickelte sich
ein breites Spektrum heterogener Positionen. Der Direktor hatte sich ju-
ristisch darauf berufen, dafl Zeichen religiosen Ausdrucks in der laizisti-
schen Schule keinen Platz hitten. Allerdings hatte sich die 1882 von Jules
Ferry erstellte Gesetzesgrundlage auf die Lehrkrifte bezogen, deren reli-
gioser Einfluff auf die Schiilerinnen und Schiiler verhindert werden sollte;
statt dessen sollte eine Art republikanische Morallehre vermittelt werden,
die die religidsen Uberzeugungen des einzelnen respektiert. Dieser In-
terpretation folgend, wurde zu Beginn der 90er Jahre dieses Jahrhunderts
eine Flut von ministeriellen Erlassen herausgegeben, die in der Konse-
quenz darauf hinauslaufen, dafl nicht das blofle Tragen von Zeichen reli-
gioser Zugehorigkeit mit einem Schulverweis geahndet werden kann,
wohl aber eine damit verbundene bekehrungseifernde Handlung.

Im Schatten dieser von den franzésischen Medien in Vorurteile schii-
render Manie ausgeschlachteten »Kopftuchaffire« haben Frangoise
Gaspard und Farhad Khosrokhavar zwei Jahre lang Interviews mit jun-
gen Musliminnen in der Umgebung von Dreux und Paris gefiihrt, die ei-
ne islamische Kopfbedeckung tragen. Die Ergebnisse der Studie sind in
funf Fallbeispielen zusammengefaflit (Gaspard/Khosrokhavar 1995:
70tf.), von denen im folgenden eines exemplarisch behandelt wird. Ent-
sprechend lehnt sich die Darstellung auf den folgenden Seiten sehr eng an
die von Gaspard/Khosrokhavar im Rahmen der Studie entwickelten Ar-
gumentationsfiguren an.” Der von ihnen entwickelte Ansatz basiert auf
einer Fokussierung von Alteritdt als Lebensstil.
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DAs FALLBEISPIEL FARIDA

Farida, 22 Jahre alt, trigt das Kopftuch erst seit einigen Monaten. Sie
wurde in Algerien geboren, kam aber im Alter von drei Monaten nach
Frankreich, wo sie ihre Kindheit verbracht hat. Nachdem sie im letzten
Jahr ein auf Verkaufstechniken spezialisiertes Fachabitur bestanden hat,
schlieit sie nun eine Ausbildung an einer Handelsschule — die praktische
Ausbildungsphasen in einem Pariser Unternehmen einschlieflt — an. Fa-
rida beschreibt die Mitglieder ihrer Familie als praktizierende Muslime.
In diesem Punkt besteht ein Unterschied zu anderen befragten Frauen,
die ihre Familie als nicht-praktizierend beschreiben. In diesen Fillen be-
ziehen die betreffenden jungen Frauen aus ihrer Verschleierung' ein
Gefiihl der Uberlegenheit gegeniiber den Eltern und Geschwistern. Fari-
da ist keine traditionell orientierte Frau. Sie spricht ein sehr gutes Fran-
zosisch, hat erfolgreich studiert und arbeitet in Paris. In dem Gesprich
bringt Farida zum Ausdruck, daf§ der Islam in Frankreich lange Zeit 13-
cherlich gemacht und mit negativen Bildern besetzt worden sei. Sie selbst
verdanke die Entdeckung des Positiven im Islam (d.h. der positiven
Aspekte im Islam als Modell der Lebensfithrung) in Frankreich und
Grofibritannien organisierten Kolloquien sowie dem Kontakt mit jungen
algerischstimmigen Muslimen, die auf sie eingewirkt hitten, ohne ihr
Schuldgefiihle zu vermitteln — so wie es Mitglieder der traditionellen
Gemeinden getan hitten. Konvertierte Franzosen hitten hierbei ebenfalls
eine Rolle gespielt: Sie haben in ihren Augen dem Islam zur Geltung ver-
holfen, indem sie ihr gezeigt hitten, dafl der Islam auch fiir Franzosen
eine Option darstelle. Die islamischen Vereine hitten ebenfalls Anteil dar-
an gehabt, sie vom Wert des Islam als Modell der Lebensfithrung zu
tiberzeugen.

DER NEUE ISLAM ALS LEBENSSTIL DER ALTERITAT

Wie Gaspard und Khosrokhavar argumentieren, geht es Farida und vie-
len anderen Musliminnen nun darum, das Positive am Islam herauszu-
stellen und eine Identitdt, die Uber eine lange Zeit hinweg abgewertet
worden ist, mit neuen positiven Bedeutungen zu besetzen. Der Islam bie-
tet diesem Typ von jungen Frauen die Moglichkeit, eine erfahrene Ernie-
drigung zu wenden. Indem sie sich >islamisierens, fordern sie einen Teil
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dieser verlorenen Wiirde zurtick, sie verschaffen sich in ihren eigenen
Augen Geltung und sind keine geschichts- und vergangenheitslosen
Wesen mehr. Der Islam wird in ihrem Fall zur sakralisierten Erinnerung.
In der Tat ist die Vergangenheit der Eltern entweder abgewertet worden,
im dunkel geblieben (insbesondere bei den harkis)® oder von den Ju-
gendlichen unverstanden. Besonders diejenigen jungen Muslime, die im
Begriff sind, sich auf verschiedenen Ebenen (Bildung, Beruf etc.) ver-
starkt zu integrieren (was auf die meisten jungen verschleierten Frauen
zutrifft), versplren einen Mangel, der aus der Erfahrung ithrer Exklusion
resultiert. Die Hinwendung zum Islam bedeutet fiir sie die Eroberung
einer wirdevollen Position in einer glorreichen Vergangenheit, er bietet
einer Generation Sinnressourcen, deren Identitit in dem Mafle mit nega-
tiven Selbstzuschreibungen besetzt wurde, in dem der franzosische Uni-
versalismus der kollektiven Existenz dieser Jugendlichen und ithrem Un-
wobhlsein jede Berechtigung aberkennt. Statt dessen wird der einzelne Ju-
gendliche, der aus der maghrebinischen Immigration stammt, auf die ne-
gativste Art und Weise individualisiert. Oft ist der einzelne der bleiche
Spiegel des michtigen Stereotyps: delinquent, deviant, ein kleiner Dealer
etc. Die andere Option besteht darin, sich zu integrieren. In diesem Falle
mufl jedoch jeder Ausdruck der kulturellen Besonderheit 6ffentlich un-
terdriickt werden. Das private Individuum darf Muslim und Araber oder
Kabyle sein; im 6ffentlichen Raum jedoch wird dem nur wenig Raum
gegeben. Das Ergebnis dieser kollektiven Marginalisierung besteht darin,
daf} die Fiktion der privaten Singularitit nicht mehr aufrecht erhalten
werden kann und man 6ffentlich zum Anderen wird. Man konstruiert
offentlich in der Alteritdt eine kollektive Identitit. Und diejenigen, die
die meisten Ressourcen haben, d.h., diejenigen, die auf vielen Ebenen in-
tegriert sind, verfiigen in besonderem Mafle iiber Mittel, um diese Alteri-
tat im offentlichen Raum zu manifestieren. Die 6konomisch und kultu-
rell am stirksten Benachteiligten verschliefen sich in eine verstorte Iden-
titdt, zerstoren sich selbst oder das, was ithnen in die Hinde fallt, werden
»rasend«. Die zahlreichen anderen integrieren sich entweder bis zu einem
Punkt, an dem sie jeglichen Begriff von ihrer spezifischen Identitit ver-
lieren, oder sie empfinden diesen Mangel und versuchen, sich mit einer
Identitit auszustatten, die den »verhohnten« Teil ihres Seins ausfullt.
Aus dieser Perspektive betrachtet ist der Schleier bei dieser Kategorie
junger Frauen ein Mittel, um sich selbst in der Differenz zu akzeptieren.
Wie Gaspard und Khosrokhavar herausstellen, tragen sie thn nicht zum
Gefallen ihrer Eltern oder aus Bindung an die Tradition, sondern als eine
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sakralisierte Losung ihrer Probleme. Dieser Schleier ist eine Art, den
Anderen und besonders sich selbst zu zeigen, daff man sich selbst unter
schwierigen Bedingungen akzeptiert. Eine Form, sich auf die Probe zu
stellen, um sich zu beweisen, daff man ein Individuum in der vollstindi-
gen Bedeutung des Wortes ist, d.h. kein >Produkt der franzosischen Ge-
sellschaft«. Eine schwere Priifung, die sich von der Feindseligkeit der
umgebenden Gesellschaft nihrt und der man sich mit um so mehr Ent-
schlossenheit unterzieht, als die Anderen sich dem entgegenstellen:

Ich war mir nicht sicher, ob ich den Schleier behalten wiirde ... Ich dachte,
dafl ich gegeniiber der Kritik der Leute, gegeniiber den Anderen zu
schwach sein wiirde, ich sagte mir: Nein, ich kann das nicht ... Immer auf
den Anderen achten, auf seinen Blick ... Ich war nicht tiberzeugt, auch
wenn meine Mutter mir gesagt hat, ich solle ihn tragen. Das war »Gut, ich
trage ihn, das stimmt. Und hopp! Du hast vielleicht recht, Mama ...« Aber
das war immer in bezug auf den Blick des Anderen. Und ich sagte mir:
»Wie wird das bei der Arbeit sein?« ... Da war immer die Angst vor dem
Blick der Anderen (Gaspard/Khosrokhavar 1995: 73).

Diese Erfahrung des Blickes, der verdinglicht, stellt eine Priifung dar.’
Der Akt des Erduldens, des Nicht-Erliegens, stellt eine Liuterung dar,
die den Kern einer durch die Mif$billigung des Anderen erlangten Indivi-
dualitit bildet. Die Priifung des Schleiers verjagt, sofern man sie besteht,
den Zweifel an sich selbst und lifft das Geftihl der Minderwertigkeit ge-
gentiber den »Franzosen« verschwinden, indem sie eine neue Identitit
aufbaut, in der der Abstand gegeniiber den Anderen im offentlichen
Raum sichtbar wird. Nicht allen gelingt diese Priifung. Die Freundin Fa-
ridas im Minirock, die sie begleitet, fithlt sich noch nicht >reif< genug, um
den Schleier zu tragen. Sie hat es mehrfach versucht und jedes Mal darauf
verzichten missen, nicht so sehr wegen des »archaischen Charakters< des
Schleiers, sondern wegen der Schwierigkeit, den Blick der Anderen zu
ertragen. Auf die Frage, warum sie die mit dem Schleier verbundenen
Unannehmlichkeiten (wie das Erdulden einer erstickenden Hitze wih-
rend des Sommers) ertrage, antwortet Farida, daf} sie es tue, weil sie sich
dies auferlegt habe, aber auch ebensogut, weil es das Gebot Gottes sei.
Man sieht, wie sich die Konturen einer religidsen Erfahrung abzeichnen,
wo der Pol der Alteritit (mit dem damit verbundenen Handlungsmodell)
anerkannt wird. Selbstbestitigung einerseits, ebenso bewufite Unterwer-
fung unter Gottes Gebote. Diese Erfahrung verleiht dem Subjekt einen
Sinnhorizont, sie bietet Sicherheit beziiglich des Sinnes der Welt; sie stellt
einen Riickhalt dar fiir eine Jugend mit ambivalenten Bezugspunkten.
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Der Schleier dieser jungen Frauen, die schrittweise zur unteren Mittel-
klasse stofien, ist kein symbolischer Ausdruck 6konomischer und sozia-
ler Exklusion. Im Gegenteil markiert er den Graben, der sich zwischen
Integration und Assimilation auftut. Die Frauen mochten Franzosinnen
und Musliminnen sein, Franzoésinnen und Glaubige. Und auflerdem
mochten sie diesen religiosen Glauben im 6ffentlichen Raum exponieren.
Der Schleier ist in diesem Fall also die Weigerung, Identitit in der Of-
fentlichkeit zu verschleiern.

DER NEUE ISLAM ALS DEPRIVATISIERUNG VON RELIGION

Diese Art der 6tfentlichen Manifestation zeigt eine Tendenz der »Depri-
vatisierung von Religion«, wie sie von José Casanova anhand von Fall-
studien in Spanien, Polen, Brasilien und den Vereinigten Staaten fiir den
Katholizismus und den Protestantismus aufgezeigt wurde.

By deprivatization I mean the fact that religious traditions throughout the
world are refusing to accept the marginal and privatized role which theo-
ries of modernity as well as theories of secularization had reserved for
them. Social movements have appeared which either are religious in
nature or are challenging in the name of religion the legitimacy and au-
tonomy of the primary secular spheres, the state and the market econo-
my. Similarly, religious institutions and organizations refuse to restrict
themselves to the pastoral care of individual souls and continue to raise
questions about the interconnections of private and public morality and
to challenge the claims of the subsystems, particularly states and markets,
to be exempt from extraneous normative considerations. One of the
results of this ongoing contestation is a dual, interrelated process of re-
politicization of the private religious and moral spheres and renormativi-
zation of the public economic and political spheres (Casanova 1994: 5-6).

So gehort die »aktive und effiziente Beteiligung der muslimischen Frau
an der Gesellschaft« (Martin 1998: 74) zu den Hauptzielen der seit zwei
Jahren bestehenden Association Sportive et Culturelle des Femmes Mu-
sulmanes de Rennes (»Sportliche und kulturelle Vereinigung der musli-
mischen Frauen von Rennes«). Mittels zahlreicher Aktivititen geht es um
die Verbreitung des islamischen Glaubens in der Perspektive, daf} dieser
kompatibel sei mit einem westlichen Lebensstil, sei es in bezug auf die
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Kleidung oder auf soziales Handeln. Die Mitglieder wollen zeigen, daf§
es moglich ist, gleichzeitig Studentin, Muslimin und Sportlerin zu sein.

Die Teilnahme an Veranstaltungen, die von muslimischen Frauenorga-
nisationen initiiert werden, ist ein wichtiger Faktor bei der Konstruktion
der Wir-Gruppen-Identitit. So wurde 1997 ein Bericht tiber die Tagung
der Union Nationale des Femmes Musulmanes de France (»Nationale
Union muslimischer Frauen Frankreichs«) mit dem Untertitel »Zwi-
schen duflerem Druck und briiderlicher Energie« versehen. In ihrer Er-
offnungsrede ging die Prasidentin Louisa Latrache auf die wichtige Be-
deutung des gemeinsamen Widerstandes der Frauen gegen offentliche
Angriffe ein:

Heute befindet sich der Muslim in Frankreich am Zusammenfluf} diverser
Schwierigkeiten bei der Austibung seiner Glaubenspraxis. Angesichts des
Umstands, daf§ ihre Religion durch eine zu oft schlecht informierte west-
liche Gesellschaft auf den Index gesetzt wurde, angesichts des Fehlens
eines richtigen Zusammenhaltes innerhalb der Gemeinde, der mehr oder
weniger schlechten Kenntnis ihrer Religion und der dazugehorenden
arabisch-islamischen Kultur, und einem sozialen und beruflichen Leben,
das nur wenig Zeit 13}t fiir ein Andenken und eine Verehrung Gottes, des
Einzigen, hitte man denken konnen, dafl die Muslime sich gehenlassen
und eine zu zwanghaft gewordene Praxis vernachlissigen oder ganz dar-
auf verzichten. Aber dem ist nicht so. Wir wohnen heute der Bestitigung
einer tiefen, authentischen Bewegung bei, die andauern wird: der Wieder-
entdeckung des Interesses am und der Liebe zum Islam. Die muslimische
Frau, die an diesem Prozef beteiligt ist, ist die ideale Zielscheibe fir eine
Konfrontation zwischen >islamischem Gesetz« (shari’a) und dem franzosi-
schen Laizismus, der versucht, dessen Anwendung Grenzen zu setzen,
wihrend er gleichzeitig, besonders in Europa, seine rechtliche Legitimitit
anerkennt. So wird die muslimische Frau oft durch idufleren Druck, der
ihre Energie erschopft, gelihmt. Sie wird daran gehindert, sich den wah-
ren Herausforderungen der muslimischen Gemeinde in Frankreich zu
stellen. Wir miissen in der Briiderlichkeit und in der Einheit unsere Ener-
gie wiederfinden!

Dieser spezifischen, zwischen Inklusion und Exklusion vermittelnden
Position der islamischen Frauenorganisationen entsprach, dafl wihrend
der Veranstaltung eine Schiilerin aus Aulnay-sous-Bois gefeiert wurde:
Sie war wegen des Tragens ihres Schleiers der Schule verwiesen worden
und hat ihr Abitur 1996 mittels Fernunterricht mit der Note »sehr gut«
bestanden. Die Marginalisierung hat sie auch nicht davon abhalten kon-
nen, die Eingangspriifung zum Medizinstudium als Vierzigste von 600
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BewerberInnen zu bestehen. Die an dem Kongref$ teilnehmenden Frauen
bestirkten sich gegenseitig darin, trotz Widerstinden als Musliminnen
einen respektablen Platz in der franzdsischen Gesellschaft einzunehmen.
Diese Frauen richten die Konsequenzen bzw. die Reaktionen auf die
Ausschlulerfahrungen nicht gegen sich oder gegen das franzosische,
nicht-islamische Umfeld, sondern suchen einen stolzen, eigenen Weg,
sich im Bewuf3tsein der Alteritit aus der Marginalitdt heraus zu integrie-
ren.

DER NEUE ISLAM UND DIE KONSTRUKTION EINER DIASPORA

Im Unterschied zur obigen Position von Gaspard und Khosrokhavar
siecht Chantal Saint-Blancat (1997: 13) die sich entwickelnde Diaspora
von Muslimen als einen Ort der Spannungen, stindiger Neuanpassungen,
als einen Raum der Fragmentierungen wie auch vereinigender Prozesse —
auf der symbolischen Ebene und auch auf der der sozialen Praktiken.
Diese pluralistische Dynamik ist fruchtbar: Die Bewiltigung von Kon-
flikten, die aus der Infragestellung des Islam der Diaspora und der Neu-
verhandlung der sozialen Position der MigrantInnen resultieren, erétfnet
Handlungsfelder fir neue Akteure. Dies gilt insbesondere fiir muslimi-
sche Frauen, die in dieser Phase der Diasporabildung eine zentrale Rolle
spielen. Sie fihren soziale Formen der Transgression ein, der Innovation,
in einem Wort, der sozialen Verinderung; ihre Aktionen unterstreichen
die Schwichen der Antidiskriminierungspolitiken und der verschiedenen
europiischen Integrationsmodelle. Als Konstrukteurinnen neuer Identi-
titen der Diaspora sind sie zentrale Akteurinnen der Spannungen und
Widerspriiche zwischen Geschlechtern und Generationen innerhalb ihrer
Gemeinden und Schlisselfiguren eines kulturellen Projektes, das die
muslimischen Spezifititen und die europiischen kulturellen Modelle zu
versohnen sucht (Saint-Blancat 1997: 185).

Dafl die Dynamik der Diaspora auch hochgradig segregative Formen
annehmen kann, zeigt der Lebensstil spezifischer Gruppen, die sich von
der als fremd oder unrein definierten gesellschaftlichen Umgebung mog-
lichst stark abgrenzen wollen. Die Probleme, die damit einhergehen, als
Muslim auflerhalb der Dar-al-Islam zu leben, werden unterschiedlich
gelost. Die mit stetigem Erfolg sich verbreitende Tablighi Jama’at paki-
stanischen Ursprungs, in Frankreich bekannt als Foi et Pratique, und
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Bruderschaften wie die algerische ’Issiwa (Andezian 1983: 64) zeugen
von dem Riickzug in neu- bzw. rekonstruierte gemeinschaftliche Be-
zugsmuster. Indem innerhalb einer als bedrohlich empfundenen Umge-
bung in einem sakralisierten Raum eine Moglichkeit zur regelmafligen
Austbung des Kultes organisiert wird, verstiarken sich die Integritit der
Jam‘ia (religiose Gruppe) und die kollektive Identitit der algerischen
Migrantinnen, die sie bilden. Die an der von Sozzie Andezian untersuch-
ten Jam‘a teilnehmenden Frauen festigen mit der regelmifligen Teil-
nahme an den mystischen Kreistinzen nicht nur die Bindungen unterein-
ander, sondern sakralisieren hierdurch auch die Beziechungen zu Dorf-
und Familienmitgliedern in der Heimat.

DER RITUALISTISCHE ISLAM ALS UBERLEBENSSTRATEGIE VON FRAUEN

Die sich verschleiernden jungen Maghrebinerinnen sind insgesamt in der
Minderheit. Ein grofler Teil der jungen Frauen setzt nicht auf Differenz
und kleidet sich dhnlich wie die meisten Franzosinnen. Insgesamt orien-
tiert sich der Lebensstil am franzosischen Durchschnitt, und die Frauen
reduzieren die Austibung der Praxis des Islam auf Gelegenheiten wie das
Fasten im Ramadan. Fiir Jocelyne Cesari (1998: 8) ist mit der Herauslo-
sung aus dem kulturellen Kontext der Herkunft, in dem die Praxis der
Religion fiir das gesamte Umfeld sichtbar war, eine bewuf$te individuelle
Entscheidung fur die religiose Praxis in der Migration verbunden. Dies
gilt jedoch nur fur Situationen, die mit einem Zerfall der Herkunftsge-
meinde einhergehen, d.h. insbesondere mit einem Verschwinden sozialer
Kontrolle im Stadtviertel. Junge Maghrebinerinnen, die den familidren
Kontext verlassen, um etwa dem religids legitimierten Druck auf das
Wahren der Familienehre zu entgehen, suchen in neuen Kontexten (z.B.
in Ubergangszeiten in Wohnheimen fiir Jugendliche) nach Moglichkei-
ten, vertraute positiv besetzte religiose Praktiken wie z.B. das Einhalten
des Ramadan zu pflegen. Dies erfolgt bei gleichzeitiger Ablehnung ande-
rer, durch den Vater oder groflen Bruder im Namen des Islam verteidig-
ten Normen (in bezug auf Jungfriulichkeit, Kleidungsvorschriften etc.).
Die Beibehaltung begrenzter, temporirer Formen religidser Praxis ist in
diesem Fall eine Strategie, um den Wechsel in andere konkrete Lebens-
zusammenhinge abzufedern. Hierbei handelt es sich um vielfiltige, krea-
tive Strategien im Umgang mit der Zerrissenheit zwischen dem familii-
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ren Erwartungsdruck, einer stereotypen, fixen Vorstellung entsprechen
zu sollen, und den abweichenden Verhaltensweisen (wie z.B. dem heim-
lichen Ausgehen mit Freunden) in der Praxis. Dies gilt auch fiir Grenzsi-
tuationen, in denen sich junge Franzosinnen maghrebinischer Herkunft
befinden, die von zu Hause fliichten und bei staatlichen Institutionen
(Beratungsstellen und betreuten Wohnheimen fiir Jugendliche von 18 bis
25 Jahren) Hilfe suchen.” Motive wie die Flucht vor einer von den El-
tern arrangierten Hochzeit, vor im Namen des Islam auferlegten Kon-
trollen, vor der Vorherrschaft des groflen Bruders fithren nicht unbe-
dingt zu einer volligen Ablehnung aller Aspekte des Islam. Es lafit sich
hier ein vom Individuum selbst entschiedenes Festhalten an einzelnen
Formen der religidsen Praxis wie der Beachtung des Ramadan oder dem
Praktizieren einzelner Gebete beobachten. Jedoch zeigen diese jungen
Frauen duferlich keine Identifikation mit dem Islam.

Im Unterschied zu diesen Perspektiven sieht Farhad Khosrokhavar
(1997: 124), jedoch in wesentlich engerer Perspektive, nur zwei Reak-
tionsmoglichkeiten: eine Radikalisierung durch Annahme der Normen
der franzosischen Gesellschaft (wobet hier zu fragen wire, ob diese nicht
sehr viel heterogenere Modelle bietet als in dieser dichotomen Opposi-
tion angenommen) oder die Annahme eines Islam, die die jungen Frauen
in der franzosischen Gesellschaft in eine heikle Lage bringt, jedoch ein
Weg ist, mit den durch die Eltern verhingten Verboten und (insbeson-
dere riumlichen) Begrenzungen der eigenen Bewegungsfreiheit umzuge-
hen und gleichzeitig eine Identitit zu erlangen, die threm Leben Sinn ver-
leiht. Nach meinem Verstindnis legt Khosrokhavar einen zu starken Ak-
zent auf das Gefiihl der Ausgeschlossenheit, der Revolte (in den Vorstad-
ten) und stellt einen zu einfachen Zusammenhang mit einem Riickzug in
islamische Praktiken dar.

KREATIVE HANDLUNGSSTRATEGIEN ZWISCHEN OFFENTLICHKEIT UND PRIVAT-
HEIT — MUSLIMISCHE MIGRANTINNEN AUS WESTAFRIKA

Wihrend es in Frankreich zahlreiche Arbeiten® iiber maghrebinische
Musliminnen gibt, wird die Situation von Musliminnen aus dem Afrika
stdlich der Sahara entweder in allgemeinen Studien zu Migranten in
Frankreich (z.B. durch Timera 1996) analysiert — dort jedoch meistens
unter der einschrinkenden Perspektive als Ehefrau — oder unabhingig
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von der Religion in Studien zu afrikanischen Frauenorganisationen in
Frankreich behandelt (vgl. Nicollet 1998; Quiminal 1998). Weitgehend
unterbelichtet blieben bislang hingegen die Transformation und Diversi-
tizierung spezifisch weiblicher Formen islamischer Praktiken unter den
Migrantinnen aus diesem Raum. Auch die Zusammenhinge zwischen
(west-)afrikanischen Frauenorganisationen und den Religionen ihrer
Mitglieder wurden bis jetzt nur am Rande thematisiert.

Obwohl bereits seit der Nachkriegszeit systematisch Bauern aus der
Sahelzone als Arbeitskrifte angeworben wurden, erfolgte der Zuzug der
Ehefrauen erst nach Beendigung der Einwanderungspolitik in den 80er
Jahren. Die ersten Migranten, die eine Familienzusammenfithrung orga-
nisierten, versuchten, eine ideologische Rechtfertigung ihrer Praxis zu
erlangen, so dafy Gelehrte und spirituelle Fihrer zur Beratung herange-
zogen wurden (Timera 1996: 99). Die von den Frauen in Frankreich vor-
gefundene Struktur war auf provisorische Aufenthalte der Minner ausge-
richtet. Wichtige soziale Bezugspunkte wie die Wohnheime fiir Gastar-
beiter wurden von den Mainnern auch nach dem Wechsel in familidre
Haushalte als regelmaflige Treffpunkte fir politische, religiose oder 6ko-
nomische Aktivititen aufrechterhalten. Die Frauen, zunichst weitgehend
isoliert, vermochten sich im Laufe der Zeit bis zu einem gewissen Grad
aus der miannlichen Dominanz zu l6sen (Nicollet 1998: 86). Besonders in
den Anfangsjahren waren die Frauen unter dem Druck, der Erwartung
einer >guten Ehefrau< und >guten Mutter< zu entsprechen, starken Zwin-
gen unterworfen. Gab es innerfamiliire Konflikte, bei denen franzosische
Institutionen im Sinne der Ehefrauen intervenierten, so zog dies bei den
Familien einen verstirkten Riickzug auf konservative Normen nach sich,
der sich in einer — gemessen an der Entwicklung im Herkunftsland — we-
sentlich intensiveren Praxis sakralisierter Traditionen iuflert. Dieses
Festhalten an bzw. Wiedererfinden von Traditionen ist eine Reaktion auf
die Intervention des Staates in den Alltag der Frauen sowie auf andere
Verinderungen ihrer Lebensbedingungen. Nach Catherine Quiminal
(vgl. Nicollet 1998: 89) >verlieren< die Frauen bei der Ankunft in Frank-
reich den grofiten Teil ihres erworbenen Alltagswissens, d.h., dieses Wis-
sen wird in der verinderten Umgebung nutzlos. Die mehrheitlich nicht
alphabetisierten Frauen verfigen nur tiber rudimentire Kenntnisse der
franzosischen Sprache. Kaum eine ihrer habituellen Gesten ist in der be-
engten Umgebung eines moblierten Zimmers in der Grof3stadt reprodu-
zierbar; viele Verhaltenscodes miissen neu erlernt werden. Die Frauen
haben es bei der Organisation ihres Alltagslebens und dem Erlernen der
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dazu notwendigen Kompetenzen (z.B. dem Bedienen unbekannter Ma-
schinen, dem Umgang mit verwaltungstechnischen Vorgingen etc.) mit
einer Vielfalt neuer sozialer Umgebungen und materieller Objekte zu tun
und erschlieffen sich erst im Laufe der Zeit routinemiflige Zuginge zu
ithnen. Bei aller Assimilation verbleiben jedoch Bereiche, in denen die aus
Afrika vertrauten Verhaltensweisen dominieren: Die Einrichtung der
Wohnung, die Efkultur, das duflere Erscheinungsbild in der Kleidung,
der Frisur und dem Schmuck orientieren sich in ihrer symbolischen Be-
deutung weiterhin am afrikanischen Heimatkontext und werden von den
Frauen mit der Zugehorigkeit zum Islam assoziiert. Dies gilt insbesonde-
re fir die Touconlenr und Soninke (aus der Region um den Fluf} Senegal,
d.h. aus Mali, Mauretanien und dem Senegal).

Eine Erfahrung dominiert in der Erinnerung der Frauen an die An-
kunft in Frankreich: Ein Gefiihl der Einsamkeit, der Isolation, iiberschat-
tet die Migration, da die bekannte Grofifamilien- und Dorfstruktur nur
begrenzt vorhanden ist. Uberkonfessionelle Vereinigungen afrikanischer
Frauen bilden sich, in denen auch spezifische Probleme wie die der Poly-
gynie, die von ca. 25 bis 30 % der in Frankreich lebenden Soninke und
Toucouleur praktiziert wird, thematisiert werden. In diesem, ethnische
Zusammenhinge tbergreifenden Kontext werden gemeinsame Hand-
lungsstrategien entwickelt, die dem Bezugsrahmen der Herkunfts- und
dem der Ankunftsgesellschaft Rechnung tragen und u.U. zu einer neuen
hybriden Lebensweise verwoben werden. Schliellich fithrt die Europii-
sierung der Frauen im Sinne eines multiplen eigenstindigen Engagements
der Frauen in verschiedenen sozialen Feldern nicht zu einem Identitits-
verlust, sondern im Sinne von Edgar Morin zur Herausbildung poly-
identitirer Muster (Nicollet 1998: 99). Ein wichtiger Faktor bei der Er-
langung einer graduellen Autonomie ist der Zugang zu eigenen Einkiinf-
ten, sei es durch den Aufbau von Kleinhandelsnetzwerken dank des
durch Tontines (Sparclubs) erworbenen Investitionskapitals oder durch
Lohnarbeitsverhiltnisse. Legitimiert wird diese Orientierung nach auflen
mit der Pflicht, auf die Erwartungen der im Herkunftsland verbliebenen
Familienmitglieder nach finanzieller Unterstiitzung reagieren zu miissen.

Wihrend sich den Frauen der Nutzen des Zusammenschlusses nach
dem Modell der Sparclubs unmittelbar erschlofy und diese somit schnel-
len Zuwachs erlangten, konnten sich Gruppen wie die Association de
Femmes d’Afrigue de I’Ouest (»Vereinigung der Frauen aus Westafrika«)
erst schrittweise als Interessenvertretung der Frauen durchsetzen. Wie
bereits oben erwihnt, geben die Zusammenkiinfte u.a. Gelegenheit zum
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Kleinhandel untereinander oder zur Entwicklung von Handlungsstrate-
gien im Umgang mit polygynen Lebenssituationen. Zweit- oder Dritt-
frauen befinden sich rechtlich in besonders prekiaren Umstinden, da die
Polygynie nach den neuesten Einwanderungsgesetzen des Innenministers
Jean-Pierre Chevénement nicht mehr erlaubt ist, wohl aber in einigen
Fillen toleriert wird. Mit der Weigerung der Prafekturen, in diesen Fil-
len Aufenthaltsgenehmigungen zu erteilen, steigt die Abhingigkeit der
Frauen vom Ehemann.

Ein wichtiger Faktor bei der diskursiven Konstruktion der Wir-
Gruppe ist die gemeinsame Hautfarbe. Bei teilnehmenden Beobachtun-
gen einer Frauenorganisation in einem stidlichen Vorort von Paris horte
ich haufig rhetorische Einleitungen wie »Wir als schwarze Frauen« oder
»Wir als Afrikanerinnen sind alle gleich, wir miissen uns solidarisierenx.
Diese schienen in der offentlichen Rede zunichst eine groflere Bedeu-
tung zu haben, als die Selbstzuschreibung zur Umma — obwohl es sich
bei den anwesenden Mitgliedern ausschliefflich um Musliminnen handel-
te. Wenn der Islam nach Mahamet Timera (1996: 161) bei den Soninke
auch eine hohe Priferenz innerhalb der Identititskonstruktion einnimmt,
so erscheint die Religion im weiblichen Diskurs dieser Gruppe von Mi-
grantinnen eher im Privaten. An erster Stelle tauchte wiederholt im Dis-
kurs die Identifikation als »Schwarze« im Unterschied zu den »Weiflen«
auf. Dennoch ist das Bewufitsein der gemeinsamen islamischen Religion
ein wichtiger Faktor bei der Konstruktion einer transethnischen und
transnationalen Frauensolidaritit.

Die senegalesische Griinderin dieser Frauenorganisation, Y., ist Mit-
glied der Tidjane-Bruderschaft. Im Gegensatz zu der Bruderschaft der
Muriden, deren spirituelle Fuhrer sich nur unter den Nachkommen des
Griinders Cheikh Ahmadou Bamba rekrutieren und wie Heilige verehrt
werden, bietet die religiose Bildung bei den Tidjanen eine der Vorausset-
zungen, Marabout (religioser Vermittler zwischen Gliaubigen und Allah)
zu werden. Y. schitzt die diskrete Reserviertheit der Tidjanen in der Mi-
gration. Neben Fotos des Tidjane-Marabouts Ibrahima Niass aus Kao-
lack, dessen Zweig Y. angehort, hingt auch ein Kalender mit dem Abbild
des letzten Khalif général (hochster Reprisentant der Tidjanen im Sene-
gal) El Hadj Aziz Sy an der Ttir. Am Kleiderschrank daneben klebt eine
Benetton-Werbepostkarte mit einem schwarzen und einem weiflen Kind.
Im Bicherschrank steht eine arabisch-franzosische Version des Koran
neben Werken von Albert Camus. Y. hat eine zwolfjdhrige Tochter, die
Basketball spielt und Musik der Spice Girls hort. Der Ehemann von Y.
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lebt im Senegal und hilt per Internet-Telefongesprichen Kontakt. Am
Kihlschrank hingt ein Foto von ihm, auf dem er die franzésische Tages-
zeitung Le Monde liest.

Zu der im gegeniiberliegenden Hochhaus befindlichen Moschee haben
nur Minner Zutritt. Y. sagt, sie verrichte die tdglichen fiinf Gebete zu
Hause. Sie meint augenzwinkernd, eigentlich miisse sie sich verschleiern,
tut dies jedoch nicht. Senegalesische Frauen, die aus religidsen Griinden
»wie im Iran ihren ganzen Korper verhiillen«, findet sie licherlich, da die
Kleidungsnormen ihrer Ansicht nach kulturell unterschiedlich seien. Die
von vielen Soninke in Frankreich versteckt im Namen des Islam und der
Tradition praktizierte Exzision (d.h. Amputation der Klitoris) lehnt sie
strikt ab. Seit die sexuelle Verstimmelung in Frankreich verboten ist und
mit hohen Strafen geahndet wird, werden viele junge Madchen in den Fe-
rien in Mali verstiimmelt. Einigen Mittern gelingt es, die Reise zu verzo-
gern oder zu vermeiden, andere reproduzieren die selbst erfahrene Ge-
walt an ihren Tochtern, wieder andere konnen sich, unterstiitzt von
westafrikanischen Frauenorganisationen, dieser Praxis widersetzen. Am 2.
Februar 1999 begann in Paris ein Prozefl gegen eine 52jihrige Franzdsin
malischer Herkunft, die der sexuellen Verstiimmelung von ca. 50 Mid-
chen im Alter von einem Monat bis zehn Jahren beschuldigt wird. Mit-
angeklagt waren 22 Mitter und fiinf Viter. Hauptkligerin war erstmals
eines der Opfer, eine inzwischen 18jihrige Senegalesin, die zum Zeit-
punkt der Tat acht Jahre alt war. Anliflich dieses exemplarischen Pro-
zesses bestritten zahlreiche Westafrikanerinnen 6ffentlich sowohl die in
Teilen des Migrantenmilieus verbreiteten Vorstellungen von der Unab-
dingbarkeit der Exzision fiir die Integration und Heiratsfihigkeit der
Midchen als auch die Auffassung, diese Handlung sei eine islamische
Pflicht.

In ihrer ehrenamtlichen Arbeit als Prisidentin der Frauenorganisation
nimmt Y. gelegentlich eine Position als Vermittlerin zwischen Reprisen-
tanten franzosischer Institutionen und den Familien oder auch die Rolle
einer vertrauenswiirdigen Beraterin bei intrafamilidren Konflikten ein
(z.B. bei Gewalt unter Ehefrauen). Sie hat gute Kontakte zum Biirger-
meister und zu Institutionen des franzosischen Staates (z.B. Beratungs-
stellen mit Sozialarbeitern), gleichzeitig ist sie fiir eine senegalesische
Oppositionspartei im Wahlkampf unter den Migranten aktiv. Unter der
konservativen Regierung hatte sie eine Anstellung bei der Bezirksregie-
rung ihres Kreises — die sie jedoch ironischerweise unter der Linksregie-
rung wieder verloren hat. Thre Prisenz in multiplen Kontexten kann als
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Beispiel fiir die Emergenz »transnationaler sozialer Riume« gesehen
werden. Damit sind nach Ludger Pries Prozesse gemeint, die tiber die
Herausbildung einer Minderheit oder Diaspora hinausgehen:

Vielmehr bilden sich neue soziale Wirklichkeiten (Handlungsnormen,
Kulturmilieus, Lokalokonomien, soziale Netze etc.) heraus, die die vor-
herigen sozialen Verflechtungszusammenhinge sowohl der Auswande-
rungsregion wie auch der Ankunftsregion qualitativ transformieren und
sich als neue Sozialriume zwischen und oberhalb dieser aufspannen (Pries
1996: 472).

Der Islam bietet eine moralische Legitimation fiir Y. und steht in keinem
Gegensatz zu ihren Aktivititen. Neben der in Fremd- und Selbstzu-
schreibungsprozessen diskursiv konstruierten Identitit als Afrikanerin
bzw. Schwarze, wenn sie sich auch gegeniiber Afro-Amerikanerinnen
abgrenzt, ist die gemeinsame Identitdt als Muslimin wichtig im Kontakt
mit anderen Frauen in der Stadt, zu denen sie ein Vertrauensverhaltnis
unterhalt. Fir Y. ist ihre Identitdt als Muslimin ein Aspekt unter vielen
anderen, die ihre Personlichkeit ausmachen. Thre Zugehorigkeit zu einem
bestimmten Zweig der Tidjane-Bruderschaft versteckt sie nicht, macht
sie jedoch auch nicht durch duflere Zeichen oder Diskurse offensichtlich.

FAzIT

Bei den franzosischen Musliminnen sowohl nord- als auch westafrikani-
scher Herkunft ist zu beobachten, daf} der Islam als Bindeglied zwischen
verschiedenen sozialen Bezugsfeldern fungiert, d.h. nicht zur ausschlief3-
lichen Abgrenzung gegeniiber einer als feindlich gesinnt wahrgenomme-
nen Umgebung, sondern als Mittel zur Selbstbestitigung in der mehrere
Kontexte miteinander verbindenden Identititsbildung. Die Religion ist
eine entscheidende Hilfe bei der Konstruktion der Identitit und der Be-
anspruchung neuer sozialer Rdume im Migrationskontext. Dabei geht es
nicht mehr um einen Riickzug aus der 6ffentlichen in die Privatsphire,
sondern im Gegenteil um eine Deprivatisierung (Casanova 1994: 216) der
Religion, die zu einer verstirkten Sichtbarkeit in der Offentlichkeit und
zu einer Implikation islamischer Referenzen in verschiedene Lebensbe-
reiche fihrt.

Unter den dynamischen Aspekten des modernen Islam bei jungen
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Franzosinnen maghrebinischen Ursprungs sind folgende hervorzuheben:
die Abkehr von den Eltern durch eine rigidere Praxis und damit einher-
gehend eine hohere Selbstwertschitzung und (bei einem Teil der ver-
schleierten Frauen) ein Bewufitsein der eigenen Reinheit als Legitimation
fir de facto mehr Freiraum gegeniiber den Eltern; eine Manifestation von
positiv neudefinierter Alteritit in einer als zuriickweisend empfundenen
Welt, akzentuiert durch das individuelle Bekenntnis zur Religion; eine
versohnliche innere Verbindung der Identititen als Franzdsin und Mus-
limin; feministische Forderungen nach Frauenarbeit, Gleichbehandlung,
Aufwertung der Frau in ihrer Bedeutung fiir die Gesellschaft und theo-
logische Argumentationen gegen Polygynie. Hiernach sei nur der Pro-
phet Mohammed in der Lage gewesen, seine Frauen gleich zu behandeln
— so wie es als Voraussetzung fir eine polygyne Lebensweise im Koran
gefordert wird.

Das z.T. vehemente Auftreten der Frauen als Musliminnen ist in gewis-
ser Hinsicht Teil eines weitreichenden Prozesses, der durch das offentli-
che Zeigen von Differenz ins Rollen gebracht wurde. Was bereits wih-
rend der Franzosischen Revolution von Abbé Grégoire in bezug auf die
Juden postuliert wurde, nimlich daf} sie keine Rechte als Gemeinde er-
halten, sondern jedes Mitglied als gleichwertiges Individuum behandelt
werden sollte, wird immer noch von einigen Vertretern der Republik
aufrecht erhalten.

Fur Migrantinnen aus Afrika siidlich der Sahara ist der Bezug zum Is-
lam eine wichtige Briicke zur Herkunftsregion. Nachdem in den 80er
Jahren franzosische Feministinnen Wortfiihrerinnen im Kampf gegen die
Exzision waren, manifestieren sich zunehmend die betroffenen Westafri-
kanerinnen selbst. Dies fihrt zu einer differenzierten Konstruktion spe-
zifischer Formen islamischer Praxis, in denen die Exzision als urspriing-
lich nicht islamisch und unwiirdig abgelehnt wird. D.h., das personliche
Verstindnis vom Islam wird mit neuen konkreten Inhalten gefilllt. Aller-
dings gilt diese Entwicklung nicht fir die gesamte westafrikanische Mi-
grantengemeinde. So rechtfertigen viele Frauen die Exzision mit einer
diffusen Mischung aus Tradition und Religion und erfiillen so die Erwar-
tungen ihrer sozialen Bezugsgruppen (d.h. der in Westafrika verbliebe-
nen Familienmitglieder sowie der in Frankreich lebenden Verwandten,
Nachbarn, Kollegen etc.). Es gibt in vielen Bereichen Unterschiede zwi-
schen den vorwiegend in transnationalen Bruderschaften organisierten
Wolof und den eher in lokalen Beziigen verhafteten Soninke aus dem Se-
negal und aus Mali. Die religiose Praxis der Frauen bleibt im allgemeinen
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in der Privatsphire, d.h. 6ffentlichen Blicken verborgen. Insgesamt wird
der weibliche Islam zu einer wichtigen Referenz bei der Neukonstruk-
tion alltagsweltlicher Handlungsstrategien, die im glnstigsten Fall zu
einer integrierenden Verortung im Migrationskontext fithren.

ANMERKUNGEN

1 Dieser Artikel ist mit freundlicher Unterstiitzung eines »DAAD-Dok-
torandenstipendiums im Rahmen des gemeinsamen Hochschulsonderpro-
gramms III von Bund und Lindern« entstanden.

2 Kiritisch ist dabei anzumerken, daf, obwohl in den Interviews eine diskur-
sive Auseinandersetzung mit den Befragten gefordert wird, die Befragenden
zu stark mit provokanten Suggestiviragen operieren. Das Interview ist zum
groflen Teil als Diskussion konstruiert, in der das vehemente Verteidigen
personlicher Meinungen gefordert wird. Mit dieser Methode sollen mog-
lichst impulsive, direkte Reaktionen hervorgerufen werden, allerdings wird
die thematische Richtung sehr stark von den Befragenden bestimmt und
damit die Moglichkeit zur selbstindigen Reflexion bei den Befragten einge-
grenzt.

3 Alle Ubersetzungen wurden, soweit nicht anders vermerkt, von der Auto-
rin selbst vorgenommen.

4 Mit Verschleiern ist das Anlegen einer islamischen Kopfbedeckung, in den
meisten Fillen ein Kopftuch, das die Haare bedeckt, gemeint.

5 Der Begriff harkis bezeichnet die algerischen Soldaten, die im Algerien-
krieg auf franzdsischer Seite gekdmpft haben und nun von beiden Seiten ver-
achtet werden.

6 Die folgenden Ausfihrungen liefern eine zusammenfassende Darstellung
der Argumentation in Gaspard/Khosrokhavar (1995: 73ff.).

7 Louisa Latrache (1997) in: Islam de France, Nr. 2, S. 18. Die hier wiederge-
gebenen Beobachtungen basieren zum grofien Teil auf der Analyse von Lau-
rence Moliner, die seit fiinf Jahren mit 18-25jihrigen Jugendlichen (vor-
nehmlich) maghrebinischer Herkunft in Grenzsituationen arbeitet.

8 Siche dazu insbesondere Khosrokhavar (1997) und Gaspard/Khosrokha-
var (1995).
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FRANZOSISCHE MUSLIMAS —
GLAUBENSBIOGRAPHIEN VON STUDENTINNEN MIT KOPFTUCH

Nancy Venel

Spatestens seit der »Kopftuchaffaire« von 1989 ist in Frankreich das Kopf-
tuch zum Symbol der Bedrobung der laizistischen Werte und der Repu-
blik geworden. Auf der anderen Seite wird das Kopftuch von muslimi-
schen Studentinnen als Ausdruck einer Identitit instrumentalisiert, die
sowohl muslimisch als auch franzosisch ist. Der junge weibliche Islam er-
weist sich als Option, sich zwischen den Erwartungen der Familie einer-
seits und gesellschaftlicher Umwelt andererseits zu situieren. Es handelt
sich dabei um einen »franzosischen Islam«, der sich nicht aus der ethni-
schen Herkunft, sondern aus der Positionierung in der franzésischen Ge-
sellschaft ergibt. Er konstituiert sich aus Erfabrungen von Rassismus und
Differenz, aber auch von Autonomie und Anerkennung und schligt eine
Briicke, die das scheinbar Unvereinbare zweier Wertesysteme vereinbar
werden Lifst.

Die Einwanderungsproblematik wird in der offentlichen Meinung
Frankreichs vielfach auf das Fundamentalismusproblem reduziert.
Gleichzeitig aber gibt es die Forderung nach der 6ffentlichen Anerken-
nung des Islam. In diesem Zusammenhang schlug 1989 — zeitgleich mit
den Festlichkeiten zur Zweihundertjahrfeier der Franzosischen Revolu-
tion — die von den Medien aufgegriffene »Kopftuchaffire« in den Schulen
wie eine Bombe ein. Das Ereignis erschiitterte die Republik, die sich in
ihren Fundamenten bzw. in den Werten, die diese konstituieren, in Frage
gestellt sah.

CHRONOLOGIE DER »KOPFTUCHAFFARE«

Anfang Oktober 1989 wurden in der Stadt Creil drei muslimische Schi-
lerinnen von ihrem Gymnasium verwiesen, weil sie es ablehnten, ihr
Kopftuch abzulegen. Dieser lokale Konflikt wurde von den Medien auf-
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gegriffen und in polemischer Weise behandelt. Zudem wurden dhnliche
Konflikte in anderen Schulen aufgedeckt. So wurde das Kopftuch zum
Gegenstand einer erregten Debatte. Neben den groflen nationalen Zei-
tungen bezogen auch christliche und muslimische Verantwortungstriger
Stellung. Die — auch unter den Muslimen — kontriren Positionen liefen
quer durch alle Lager und trugen kaum zur Klirung der Diskussion bei,
sondern verstirkten die Verwirrung. Die franzosischen Intellektuellen,
die sich Ende Oktober in die Debatte einmischten, und Presseartikel, die
in grundsitzlicher Form den Laizismus thematisierten, machten aus der
»Kopftuchaffire« eine grundsitzliche Auseinandersetzung tiber die fran-
zosische Gesellschaft.

Die Politiker enthielten sich zunachst einmal der Diskussion. Wenn sie
sich duflerten, formulierten ihre Positionen nicht parteipolitisch, sondern
als individuelle Meinung, wodurch die Uneinigkeit auch innerhalb der
Lager um so deutlicher zutage trat.! Der damalige Erziehungsminister
Lionel Jospin versuchte die Debatte zu beruhigen, indem er den Staatsrat
(Conmseil d’Etat) anrief. Diese verfassungsgarantierende Instanz schlof§
sich in ihrer Erklirung vom 27. November 1989 der Position Jospins an:
Allein das Tragen eines Kopftuches diirfe keinen Verweis von der Schule
nach sich ziehen. Seitdem ist es die Aufgabe jeder einzelnen Schule, den
Konflikt um das Kopftuch von Fall zu Fall zu regeln. Trotz heftiger Ge-
genreaktionen der Laizisten beruhigte sich die Diskussion in den folgen-
den Jahren. Im Herbst 1994, unter der Regierung Eduard Balladurs,
brach der Konflikt jedoch erneut auf. Ausloser waren die als »Rund-
schreiben Bayrou« bekannt gewordenen administrativen Verfiigungen des
amtierenden Erziehungsministers Francois Bayrou, durch die das Kopf-
tuch endgiiltig aus der Schule verbannt werden sollte.

Wie ist dieses Wiederautleben der Polemik zu verstehen? Es gab zwar
einige, aber sich stindig indernde Zahlen, die seit dem Schulbeginn im
September zirkulierten: So sollte es laut eines Berichtes des Verfassungs-
schutzes (Renseignements généraux) angeblich zwischen 10.000 und
15.000 Midchen geben, die das Kopftuch tragen (vgl. L’Evénement du
Jeudi sowie L’Express, beide vom 17. Oktober 1994). Eine Umfrage des
Erziehungsministeriums in den Schulbezirken verwies auf 2.000 kopf-
tuchtragende Midchen, die sich in den Akademiedistrikten von Lille,
Versailles und Straflburg konzentrieren wiirden. Die Situation in Alge-
rien und der blutige Terrorismus in diesem Land scheinen ihren Teil
dazu beigetragen zu haben, daf§ die »Kopftuchaffire« wieder auflebte. Man
kann im Vergleich zu 1989 geradezu von einer Eskalation der Leiden-
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schaftlichkeit in der Debatte sprechen, die sich auf das Motto zuspitzte,
die Schule der Republik sei in Gefahr! Die Medien dramatisierten die
Fakten und meldeten ein beunruhigendes Ansteigen der Zahl der Kopf-
tiicher in den schulischen Einrichtungen. Die Titeliiberschriften der Ta-
ges- und Wochenzeitungen waren deutlich: »Die islamistische Krake«
(La Vie, 22. September 1994), »Die islamistische Welle in Frankreich«
(L’Evénement du Jeudi, 22. Oktober 1994), »Das Kopftuch, die Ver-
schworung, wie die Islamisten uns infiltrieren« (L’Express, 17. Novem-
ber 1994). Die zur Ilustration der Berichterstattung ausgewihlten Fotos
zeigten junge Midchen im Tschador, der sich jedoch gravierend von dem
Kopftuch, das in den Vorstidten getragen wird, unterscheidet. Die Situa-
tion in Algerien und die Furcht vor ethnischem Kommunitarismus
schiirten ein Klima der Angst in der franzosischen Offentlichkeit. Das
Kopftuch erhielt somit eine »vorkonstruierte Bedeutung« (vgl.
Gaspard/Khosrokhavar 1995: 34), indem es entweder als Zeichen einer is-
lamistischen Provokation oder als Symbol der Verdummung und Un-
terwerfung der Frau unter den Mann thematisiert wurde.

DAs KOPFTUCH ODER DIE KOPFTUCHER? DIE VERSCHIEDENEN BEDEUTUNGEN
DES KOPFTUCHES IN FRANKREICH

Die Studien tiber den Islam in Frankreich sind zahlreich, behandeln aber
vornehmlich die Strategien der Organisationen bzw. die verschiedenen
Dimensionen islamischer Mobilisierung. Die Literatur, die das Kopftuch
als solches thematisiert, ist verhiltnismiflig begrenzt (vor allem
Gaspard/Khosrokhavar 1995; Khosrokhavar 1997; Marongiu 1996).
Frangoise Gaspard und Farhad Khosrokhavar verweisen in ihrer Un-
tersuchung tiber die soziale Realitdt des Kopftuches in Frankreich auf die
Komplexitit des Phinomens, indem sie die Pluralitit der Bedeutungen
des Kopftuches aufzeigen. Sie unterscheiden folgende Typen: das tradi-
tionelle Kopftuch der Miitter der ersten Generation, die mit der Her-
kunftsidentitit verbunden bleiben wollen; das Kopftuch, das aufgrund
elterlichen Drucks getragen wird; dann das voriibergehende Kopftuch-
tragen, das nach Meinung der Autoren durch einen Kompromif§ charak-
terisiert ist, weil die Mddchen ihren Eltern gefallen wollen und gleichzei-
tig zwei Pole ihrer Identitit miteinander verkniipfen.” Hervorgehoben
wird insbesondere die Bedeutung des Kopftuches, das von akkulturali-
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sierten Miadchen getragen wird: In einer Gesellschaft, die ihre Werte ver-
liert, erfinden diese den Islam neu, bearbeiten thn und reaktualisieren ithn
in einer Form, die sowohl von der Tradition als auch vom militanten Is-
lamismus zu unterscheiden ist. Die Trigerinnen sind im allgemeinen jun-
ge Frauen am Ende ihrer Pubertit.

Die beiden Soziologen beobachten ein typisch franzosisches Kopftuch,
das sich fundamental von den Koptbedeckungen in den muslimischen
Lindern unterscheidet. Es handelt sich also um eine der Erscheinungs-
formen des franzosischen Islam, der vom »transplantierten Islam der El-
tern« zu differenzieren ist.

TREFFEN MIT JUNGEN MUSLIMAS IM STUDENTISCHEN MILIEU

An diese Forschungsarbeiten zum jugendlichen weiblichen Islam in
Frankreich kntipft eine von mir durchgefithrte Untersuchung an, die sich
mit der 6ffentlichen Reprisentation junger Frauen, mit der Form, in der
sie ihre Religion begreifen, sowie mit der Art und Weise befafit, in der sie
die Religion leben. Meine Hypothese ist folgende: Die Religion wird in
threm spezifischen Fall und im franzésischen Kontext zu einem Mittel,
sich eine Identitdt zu geben, d.h., sich von den anderen zu unterscheiden
und sich als Personlichkeit zu behaupten, indem Orientierungspunkte
und ein Prinzip fiir die eigene Entwicklung in der Gesellschaft eingefithrt
werden.

Im Rahmen dieser Untersuchung steht das Thema »Kopftuch« in
einem Zusammenhang, wo es bislang am wenigsten konflikttrichtig war:
im studentischen Milieu. Die Universitit als offener Raum fiir Wissens-
erwerb und Freiheit unterliegt nicht denselben Anforderungen wie die
laizistische republikanische Schule. Die Studentinnen sind volljihrig und
haben ihr Studium wohliiberlegt begonnen. Der Verdacht, daf} die jun-
gen Frauen das Kopftuch aufgrund von familidrem Druck tragen, ist im
universitiren Kontext im allgemeinen weniger stark ausgeprigt. Aufler-
dem widerlegt der Fall der muslimischen Studentinnen die weitverbreite-
te Meinung, das Kopftuch sei Ausdruck fiir soziale Ausgrenzung — in
dieser Hinsicht sind die studierenden jungen Frauen ein gutes Beispiel
tir das Auseinandergehen der sozialen Realitit und der Bilder, die tiber
das Kopftuch verbreitet sind.

Zentrale Fragestellungen der Untersuchung betrafen die Ursachen fiir
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das religiose Bedirfnis der jungen Frauen, die Griinde, die zu einer 6f-
fentlichen Prisentation der religiosen Zugehorigkeit fithren, sowie die
bewufiten oder unbewuflten Folgen des Kopftuchtragens. Das studenti-
sche Milieu ist bislang bestenfalls nur am Rande behandelt worden (z.B.
Khosrokhavar 1997), wihrend die meisten Arbeiten sich mit dem Kopf-
tuch in der Schule beschiftigen, so daf} diese spezifische Situation die
Analyse geformt hat (vgl. »Derriere le foulard«, Le Débat 58/1990;
»Laicité, diversité«, Hommes et Migrations 1129-1130/1990; Césari 1994;
Altschull 1995).

Das empirische Material meiner Studie bezieht sich auf junge Frauen
zwischen 18 und 24 Jahren. Von den zwolf befragten Frauen sind zwei
Drittel marokkanischer, ein Drittel algerischer Abstammung. Mehrheit-
lich gehoren sie zur zweiten Einwanderergeneration. Sie studieren an
verschiedenen geisteswissenschaftlichen Fakultiten (Literatur, Psycholo-
gie, Soziologie, Philosophie, Geschichte) sowie im Bereich Wirtschafts-
und Sozialverwaltung. Die meisten stammen aus Familien, in denen sich
die Eltern als praktizierende Muslime verstehen. In einem Fall kénnen
die Eltern als militant islamisch’ bezeichnet werden. Die angewendete
Untersuchungsmethode bestand aus einer Kombination verschiedener
Interviewformen. Mit Hilfe des flexiblen Bezugsrahmens und einer Serie
praziser Fragen sollten die Ausgangshypothesen validiert und den Inter-
viewten Orientierungspunkte gegeben werden.

Die Auswertung der Interviews eroffnet verschiedene Perspektiven,
das Tragen des Kopftuches durch die jungen Frauen zu analysieren. Drei
unterschiedliche, jedoch stark miteinander verflochtene Dimensionen
werden deutlich: die symbolische Bedeutung des Kopftuches; seine In-
strumentalisierung durch die Trigerin; seine Eigenschaft als »Identitéts-
marker«. Es handelt sich in jedem Fall um eine Stellungnahme sowohl
zur franzosischen Gesellschaft als auch zur eigenen Familie. Sichtbar
wird ein Feld bewuflter oder unbewufSter Strategien, in denen das Kopf-
tuch eine wichtige Rolle spielt. Ich werde im folgenden verschiedene
Schemata hervorheben, die nicht als einander ausschliefiend zu verstehen
sind. Fiir einige Frauen konnen sowohl die einen als auch die anderen
zutreffen.
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EINE EIGENE PERSONLICHKEIT IN DER FAMILIE

Der Islam scheint es den jungen Frauen zu ermoglichen, sich eine Indivi-
dualitit zu erarbeiten, d.h., einen Platz in der sozialen Welt durch eine
Strategie der Differenzierung und Identifizierung zu finden. Verschiede-
ne Griinde fihren dazu, durch das Kopftuchtragen den Glauben nach
auflen sichtbar machen zu wollen. Dabei wird das Kopftuch instrumen-
talisiert, um die Handlungsspielriume in der Familie zu erweitern und
sich Vorteile zu sichern, selbst wenn diese Strategie nicht unbedingt be-
wullt eingesetzt wird und eine Reaktion auf eine problematische Situa-
tion darstellt.

Eine identitdtsstiftende Strategie

Zunichst einmal missen sich die jungen Frauen innerhalb der Familie
einen Platz schaffen. Wihrend der Pubertit missen sie ihre eigene Iden-
titdt gegeniiber den Eltern und der elterlichen Erziehung bekriftigen. Die
grofite Schwierigkeit, mit der die Jugendlichen der zweiten Generation
der Einwanderer konfrontiert sind, besteht in dem Kontrast zwischen
dem, was sie in der Familie, und dem, was sie alltiglich auflerhalb der
Familie in der Schule, auf der Strafle, im Fernsehen etc. erleben. Sie sind
einem doppelten Einfluf} ausgesetzt: dem der Eltern mit ihren kulturellen
Werten und dem der gesellschaftlichen Umgebung. Der Gegensatz der
beiden Wertsysteme fihrt zwangsliufig zu Verweigerungen, Mifiver-
stindnissen und dem Gefiihl von Ungerechtigkeit, vor allem wihrend
der Pubertit. Alle diese Aspekte kamen in den Interviews mit den jungen
Frauen zum Vorschein. Die Forderungen der Eltern werden um so mehr
als unverstindlich oder absurd erlebt, je unfihiger die Eltern sind, die
Griinde fur ihr Verhalten zu erkliren (vgl. Minces 1986).

Vincent de Gauléjac (1987) erklirt die Folgen dieser Widerspriiche mit
dem Begriff der »Klassenneurose«. Er versteht darunter auf einer psy-
chologischen Ebene »einen Konflikt, der in der versuchten Artikulation
der eigenen Geschichte, der Familiengeschichte und der sozialen Ge-
schichte eines Individuums aufbricht«. Die Jugendlichen, die einem dop-
pelten Bezugsrahmen mit sich widersprechenden Elementen ausgesetzt
sind, konnen ein Unbehagen, ein latentes Schuldgefiihl entwickeln. Auch
Themen wie Verrat und Verleugnung werden hiufig angesprochen. Die
jungen Leute miissen sich mit einer Reihe von paradoxen Einflissen aus-
einandersetzen, die sich auch im folgenden Zitat wiederfinden: »Werde
ein verantwortlicher Mensch in der Gesellschaft, in der Du lebst ... Du
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mufit den Traditionen Deiner Vorfahren und Deines Landes treu blei-
ben.« Die Kluft zwischen den beiden Wertsystemen wird je nach Intensi-
tat und Sensibilitit des Jugendlichen unterschiedlich erlebt, bleibt aber in
jedem Fall ein Katalysator fiir zuktinftiges Verhalten.

Meine Studie hat gezeigt, dafl sich die Identitit der jungen Frauen in
Etappen, und nicht exklusiv durch eine Akzeptanz der elterlichen Kul-
tur, durch eine Verweigerung oder durch ein Aushandeln zwischen den
beiden Wertsystemen, herausbildet. Die Identitit ist vielmehr das Ergeb-
nis eines stindigen Hin und Her zwischen einem Anerkennungsstreben
bzw. Assimilationsstrategien und Nachahmungen bzw. Konformismus.
Mit anderen Worten: Es geht um den Wunsch, der Entfremdung zu ent-
gehen. Man will sich der Unterwerfung unter den anderen, die dem eige-
nen Verstindnis nach darauf beruht, sich selbst zu negieren, entzichen.
Daher versuchen die jungen Frauen, eine Individualitit bzw. eine per-
sonliche Spezifik zu entwickeln (Lipiansky 1997). Die Identitit ist das
Resultat einer permanenten Wechselwirkung zwischen Identifikation,
Ablehnung, Annahme und Kritik. Jeder Selbstbestitigungsprozefl voll-
zieht sich in der Beziechung zum »anderen«. Es scheint, daf§ das Kopftuch
tir die jungen Frauen die Funktion einnimmt, sich gegentiber den Eltern
und der franzosischen Gesellschaft zu positionieren. Mit anderen Wor-
ten: Es ist ein Teil einer Differenzierungs- und Identifizierungsstrategie
zugleich. Die junge Frau eignet sich auf diese Weise die Werte der fran-
zosischen Gesellschaft sowie die der muslimischen Gemeinschaft an. Sie
konstruiert dann ihre Personlichkeit je nach Situation und je nach den an
sie gestellten Erwartungen, indem sie aus diesen Werten auswihlt, was
ithr wichtig erscheint. Dabei ist hervorzuheben, dafi es sich immer um in-
dividuelle Strategien innerhalb der Familie handelt. Die jungen Madchen,
die sich fir das Kopftuchtragen entscheiden, sind hiufig damit die einzi-
gen unter ithren Geschwistern.

Diese jungen Frauen halten sich an ein Referenzsystem, das durch ihre
Herkunftskultur geprigt ist. Der Islam stellt dabei eine Basis fiir die An-
niherung an die Eltern dar. Hinsichtlich der Normen und der Vorstel-
lungen iber Sexualitit folgen die jungen Frauen peinlich genau den Vor-
schriften des Islam und verinnerlichen das Differenzierungssystem zwi-
schen dem Reinen und Unreinen. Sie trinken keinen Alkohol, nehmen
keine Drogen, rauchen nicht, essen ausschlief$lich das, was als halal gilt,
und verurteilen sowohl den Hedonismus als auch den modernen Indivi-
dualismus. Threr Kultur und ihrer Religion entsprechend lehnen sie die
Nihe zum anderen Geschlecht ab.
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Wenn die jungen Frauen auch aktiv am sozialen Leben auflerhalb der
Familie teilnehmen wollen, so vernachlissigen sie dennoch nicht ihre
Rolle innerhalb der Familie. Sie sind sich bewufit, daf} ihre wichtigste
Aufgabe als Muslima durch die Familie bestimmt ist.

Gleichzeitig ist das Verhalten dieser in Frankreich geborenen und so-
zialisierten jungen Frauen durch einen westlichen Lebensstil geprigt. Sie
treten bewuflt fiir die Rechte der Frauen ein, ohne die Regeln des Islam
iberschreiten zu wollen. In dem Bewufitsein, als Personlichkeit aner-
kannt werden zu wollen, fordern sie das Recht, am offentlichen Leben
teilzunehmen und ihr Leben nach ihren Vorstellungen zu organisieren.
Hier wird deutlich, wie sehr die befragten Frauen feministische Werte
verinnerlicht haben. Sie wollen ihr Leben nicht auf die familidre Sphire
reduzieren. Auch wenn das Berufsleben nicht die wichtigste Rolle in
ithren Zukunftsvorstellungen einnimmt, so erhoffen sich doch alle ein aus-
gefiilltes soziales Leben. Dies kann sich im Beruf, aber auch in Vereinen
und hnlichen sozialen Zusammenhingen abspielen. Was die Frage der
Eheschlieffung angeht, so sind auch hier ganz spezifische Vorstellungen
auszumachen, die sich von den traditionellen Auffassungen weit entfernt
haben. Die jungen Frauen wollen ihre Rechte als selbstverantwortliche
Personlichkeit auch im Zusammenhang mit der Eheschlieffung verwirk-
licht sehen, die sie als ihre eigene Entscheidung auffassen. Auch wenn
alle sich nur vorstellen konnen, einen Muslim zu heiraten, wie es der
Islam vorschreibt, so ist ihnen die kulturelle bzw. nationale Herkunft des
Ehemanns zweitrangig. In dieser Hinsicht sind sie bereit, einen Konflikt
mit ihren Eltern einzugehen. Genau dasselbe gilt fiir die Polygamie,
deren Legitimitit zwar nicht absolut bestritten (das wiirde das Wort Gottes
in Frage stellen), aber auf extreme Situationen begrenzt wird (Krieg, de-
mographische Probleme und &hnliches). Die Antworten der jungen
Frauen sind das Ergebnis einer Lektiire des Korans, der mit den Augen
von im Westen sozialisierten Menschen gelesen worden ist. Die Identifi-
kation mit den Werten der westlichen Welt wird gerade durch den Islam
begriindet. Sowohl ihre Forderungen nach der freien Wahl des Ehe-
manns, nach einem Berufsleben sowie nach gesellschaftlichen Aktivititen
als auch ihr Zuriickweisen der Hausfrauenrolle beruhen nach der Mei-
nung meiner Gesprichspartnerinnen auf den Rechten, die ihnen durch
die islamische Offenbarung zugesprochen worden sind. In dieser Hin-
sicht ist ihre Identitit das Ergebnis eines Prozesses, der sich in einem
Zwischenraum herausgebildet hat. Die Studentinnen fordern ihre Eman-
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zipation im Namen des Islam und stiitzen sich auf die Religion, um ihre
Rechte durchzusetzen:

Die junge Frau fordert eine islamistische Identitit und lehnt gerade im
Namen des Islam die orthodoxe, traditionelle Religion, die sie auf eine
Hausfrau reduziert, ab (Khosrokhavar 1997: 125).

Erhalt der familidren Einheit

In einigen Veréffentlichungen (z.B. Khosrokhavar 1997) wird hervor-
gehoben, daf} die kopftuchtragenden Midchen einen »mifiratenen« Bru-
der haben, d.h. einen Bruder, der sich von der elterlichen Erziehung und
den hier vermittelten Normen entfernt hat. Khosrokhavar schlufifolgert
daraus:

Je mehr die Jungen sich von den elterlichen Tabus befreien, um so mehr
werden die Middchen zu Geiseln fiir das mythische Bild der fiktiven Fami-
lieneinheit. Das Entweichen der Jungen mufl durch ein Plus an Keusch-
heit und Reinheit der Midchen ausgeglichen werden (Khosrokhavar 1997:
120).

Diese Hypothese 18t sich auf meine Forschungsarbeiten insofern iiber-
tragen, als dafl die Studentinnen, die einen oder mehrere Briidder mit ab-
weichendem, schwierigem oder respektlosem Verhalten haben, sich be-
sonders fiir die Familie verantwortlich fiihlen. Sie versuchen das Bild der
Familie durch ihren religidsen Eifer zu retten. Die Uberinvestition in die
Religion soll die Verzweiflung der Eltern kompensieren. IThre religiose
Identifikation soll als Vorbild, ja als moralische Autoritit dort dienen,
wo die Eltern von ihrer Aufgabe zuriickgetreten sind. Das kann dazu
fihren, dafl sie ihre Briider {iberwachen, ihnen bei den Schulaufgaben
helfen, sie zu motivieren versuchen oder auch bestrafen, wenn es notig
ist. In Stadtvierteln mit hoher Konzentration eingewanderter Bevolke-
rungsgruppen (z.B. im Siiden Lilles), wo die Nachbarschaft von grofier
Bedeutung ist, kann der religiose Eifer einer Tochter auflerdem das Ent-
stehen von Gerlichten verhindern. Der Islam funktioniert in diesem Zu-
sammenhang als eine Regulation des sozialen Verhaltens. Die Religion
legt die Orientierungspunkte innerhalb der Gesellschaft fest und gibt
dem einzelnen normativen Halt. Innerhalb der Familie konstituieren sich
die jungen Frauen als »moralisches Gewissen« und versuchen, ihre Bri-
der auf den rechten Weg zu bringen.
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Die elterliche Autoritdat umgehen

Drei der zwolf befragten Studentinnen sind die Altesten unter den Ge-
schwistern. In sechs Fillen handelt es sich um die Alteste unter den
Schwestern. Man kann vermuten, daf§ ein bewufites oder unbewufites
Motiv fiir das Kopftuchtragen in dieser familidren Situierung liegt, in der
sich das Problem von Freiheit und Autonomie in besonderer Weise stellt.
Die jungen Frauen befreien sich mit dem Kopftuch von Verdichtigungen
in bezug auf ihre Keuschheit und Rechtschaffenheit, indem sie sich als
»islamisch« legitimieren. Das Kopftuch stellt hier eine Moglichkeit dar,
die Herrschaft des Vaters oder groflen Bruders, die als »unislamisch« und
halbherzig bezeichnet werden, zu neutralisieren (vgl. hierzu auch Werner
in diesem Band).

Die befragten jungen Frauen besitzen heute eine Autonomie, die nicht
zuletzt auf das Kopftuchtragen zuriickzufithren ist. Wenn ich abends
zwischen 20 Uhr und 20.30 Uhr telefonisch versuchte, mit ihnen ein
Treffen abzumachen, kam es hiufig vor, dafl man in der Familie nicht
wuflte, wo die junge Frau war bzw. wann sie nach Hause kommen wiir-
de. Meine Gesprichspartnerinnen haben an Unabhingigkeit gewonnen,
konnen sich innerhalb ithrer Familien als Personlichkeiten hervortun und
von der elterlichen Autoritit befreien, weil sie den wahren Islam prakti-
zieren, weit entfernt von der traditionellen Religion ihrer Eltern. Die Re-
ligiositdt scheint in threm Fall den Weg fiir eine gewisse Emanzipation zu
ebnen. Indem sich die jungen Frauen mittels des Kopftuches und eines
vorbildlichen Verhaltens dem Islam zuwenden, nehmen sie eine einfluff-
reiche Stellung innerhalb der Familie ein. Sie dienen den anderen als Bei-
spiel, und in manchen Fillen gelingt es thnen, ithre Familie wieder der Re-
ligion anzunihern, wenn diese sich davon entfernt hatte.

Es muf} allerdings beriicksichtigt werden, dafy das Kopftuchtragen in
jedem einzelnen Fall von der spezifischen Situierung innerhalb der Fami-
lie, von der Sensibilitit oder von zufilligen Begegnungen auflerhalb der
Familie abhingt. Die Beziehung zu den Eltern ist nicht der einzige
Grund, der bei der Entscheidung fiir das Kopftuch zum Tragen kommt.
Selbst wenn sie alle Studentinnen sind, konnen die Tochter einer Familie
unterschiedliche Einstellungen gegeniiber der Religion und dem Kopf-
tuch haben und den Islam mit unterschiedlichem Eifer praktizieren. Auf
der Grundlage dieser Beobachtungen beschreibe ich das Kopftuch als ein
Mittel zur Eroberung eines Freiraums. Indem das Vertrauen der Familie
erlangt wird, werden gleichzeitig die traditionellen Bezichungen in der
Familie einem Wandel unterzogen.
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Einen Freiraum erkdmpfen

Die Universitit stellt fiir die jungen Frauen eine Offnung zur Auflen-
welt dar, die thnen erlaubt, ihre Autonomie auszubauen. Es handelt sich
wahrscheinlich um den einzigen Ort, an dem die Studentinnen selbstver-
antwortlich handeln und ihren Tag nach eigenen Vorstellungen organi-
sieren konnen. Relativ schnell haben sie sich in das Leben auf dem Cam-
pus eingefiigt. Die Fakultit ist ihre Welt auflerhalb der Glaubensgemein-
schaft und unabhingig von der Familie. Hier konnen sie andere Leute
treffen und ungestort mit ithnen diskutieren. Das Gefiihl des Wohlbeha-
gens in der Universitit zeigt sich zum Beispiel daran, daf§ die jungen
Frauen dort auch auflerhalb der Kurse ihre Zeit verbringen. Sie halten
sich Stunden in der Bibliothekshalle auf, um zu arbeiten, zu forschen
oder mit Freunden zu diskutieren. Meine Gesprichspartnerinnen organi-
sieren autonom ihren Stundenplan und nehmen an dem sozialen Leben
der Universitit teil, die fiir sie mehr als nur ein Unterrichts- oder Prii-
fungsort ist. Der Campus ist fiir sie ein Raum fiir soziale Kontakte und
Diskussionen. Die jungen Frauen nehmen an Sportkursen teil, gehen ins
Kino und arbeiten in Gruppen. Als Studentinnen besitzen sie sozialen
Status und werden von den Professoren, der Verwaltung und ihren Stu-
dienkollegen anerkannt. Dadurch ist es ihnen moglich, sich frei von fami-
lidren oder nachbarschaftlichen Zwingen zu entwickeln. Insofern ent-
spricht das studentische Milieu threm Wunsch nach Bildung und nach
Kontakt mit anderen Kulturen. Die Universitit vermittelt ihnen den
Eindruck, ihren eigenen Horizont erweitern zu kénnen.

Die Universitit ist allerdings auch noch in einer weiteren Hinsicht von
Bedeutung: Eine meiner Gesprichspartnerinnen gab in einem Interview
an, daf! sie ihr Studium schon einmal als Alibi benutzt habe, um Freun-
dinnen besuchen zu konnen, die ihre Eltern nicht schitzen. Eine andere
nutzt die Pausen zwischen den Kursen, um mit Studienkolleginnen in die
Stadt oder ins Kino gehen zu konnen. Es kann also vermutet werden, daf}
die Universitit in manchen Fillen zur Verschleierung anderer sozialer
Aktivititen genutzt wird.

Den Zeitpunkt der Heirat aufschieben

Zehn der zwolf interviewten Studentinnen waren ledig. Fiir sie war
eine Heirat in der nichsten Zukunft ausgeschlossen, weil ihre aktuelle
Prioritit auf der Beendigung ihres Studiums lag. Die Zeit des Studiums
scheint fiir sie eine Zwischenphase darzustellen, eine Lebensperiode, die
gleichzeitig das Datum der Eheschlieffung auf spiter verschiebt. An die-
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sem Punkt wird erneut die Autonomie der jungen Frauen deutlich, denn
die Studentinnen sind in der Lage, die Zeit der Heirat auszuhandeln und
thren Mann auszuwihlen. Dabei sind ihre Vorstellungen tiber die Ehe
vielschichtig und detailliert. Nachdem die Frauen sich eigene Freiriume
erobern konnten, formulieren sie nun konkrete Forderungen. So wollen
sie zum Beispiel ihren Ehemann vor der Heirat kennen, wodurch sie sich
geradezu diametral von der Praxis ihrer Miitter unterscheiden. Fiir die
Studentinnen handelt es sich bei der Wahl des Ehemanns um eine per-
sonliche Entscheidung, die nur eine Bedingung kennt, und die betrifft die
religiose Uberzeugung des zukiinftigen Partners. Eine passive Verheira-
tung ist fiir alle befragten Frauen ausgeschlossen.

Das Studium als Ersatz fiir ein Berufsleben

Die jungen Frauen sind sich des Umstands bewuf3t, dafl sie wegen des
Kopftuchtragens oder, wie einige anmerken, wegen ihrer kulturellen
Herkunft Schwierigkeiten haben werden, einen Arbeitsplatz zu finden.
Sie scheinen daher den Abschluf} ihres Studiums so weit wie moglich
hinauszuzogern. Ich konnte in den Gesprichen immer wieder eine Span-
nung zwischen den Pflichten einer Muslima und der Wunschvorstellung,
selbstbestimmt leben zu wollen, feststellen. Die Studentinnen sind sich
sicher, einmal eine Familie zu griinden, aber sie wissen nicht, wie sie
gleichzeitig ihre Autonomie erhalten kénnen. So wird das Studium zu
einem Mittel, die Ehe und den Eintritt in das Erwachsenenleben aufzu-
schieben. Hiufig sind sie in lange dauernde Studienginge eingeschrieben
und glauben so, die Phase ihrer Autonomie verlingern zu koénnen. Alle
wiinschen sich, durch die Fortfithrung des Studiums ihre Unabhingig-
keit und ihr Engagement im Vereinsleben zu erhalten. Aus diesem
Grunde haben auch meine beiden Gesprichspartnerinnen, die verheiratet
und Miitter von zwei Kindern sind, sich entschlossen, weiter zu studie-
ren.

Zusammentfassend lifft sich also sagen, dafl diese Frauen zwar gerne
erwerbstidtig wiren, jedoch wissen, dafl dieses Ziel als Kopftuchtrigerin
nur schwierig zu realisieren ist. Die soziale Ablehnung wird von den
jungen Frauen bereits wihrend ihres Studiums antizipiert. Als Kopftuch-
trigerinnen haben sie die Hoffnung auf einen sozialen Aufstieg durch
eine entsprechende Berufstitigkeit bereits aufgegeben. In diesem Zusam-
menhang wird auch die ablehnende Haltung vieler Eltern verstindlich,
die sich gegen das Kopftuch aussprechen, da sie sich eine berufliche Kar-
riere fir ihre Tochter erhoffen. In ihrer Vorstellung konnen die Frauen
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das Kopftuch auch noch spiter tragen und ihren religiésen Uberzeugun-
gen nachkommen. Ungeachtet dieser Widerstinde waren meine Ge-
sprichspartnerinnen jedoch auch nach all den vielen Schwierigkeiten
wihrend ihrer Ausbildung nicht bereit, ihr Kopftuch abzulegen, um sich
hierdurch die Chance fiir einen Arbeitsplatz zu erdffnen. Trotz der vie-
len praktischen Schwierigkeiten wollen die jungen Frauen nicht auf
etwas verzichten, das sie als einen Teil von sich selbst beschreiben: das
Kopftuch. Nach meiner Ansicht besteht der Grund fiir dieses Festhalten
am Kopftuch in dem Kompromif}, den die Frauen zwischen ihrer Fami-
lie, threr Herkunftskultur und den Normen der franzosischen Gesell-
schaft geschlossen haben.

Wie die Gespriche zeigen, handelt es sich bei dem Anlegen des Kopt-
tuches um eine wohliiberlegte Entscheidung, die die Studentinnen auch
angesichts massiver praktischer Probleme nicht wieder riickgingig ma-
chen wollen. In diesem Zusammenhang ist es wichtig zu erwihnen, daf}
einige meiner Interviewpartnerinnen die Erfahrung eines Schulverweises
vom Gymnasium Faidherbe in Lille gemacht haben. Obwohl ihre Eltern
sie dazu aufforderten, das Kopftuch abzulegen, blieben sie der Schulbe-
horde gegentiber standhaft. Zwei der interviewten Studentinnen haben
ihr Abitur iiber Fernunterricht erlangt' und sind dabei von dem
»Gymnasium des Glaubens« der Moschee in Siid-Lille unterstiitzt wor-
den. Diese Erfahrung war schmerzlich, weil die Frauen ein Jahr lang von
ithren Freunden getrennt und vollkommen abgeschlossen in der Glau-
bensgemeinschaft leben mufiten. Man kann davon ausgehen, daf§ das
Kopftuch fiir sie zu einem Teil ihrer Identitit geworden ist. Es bietet den
Frauen eine Option, sich zwischen den Erwartungen der Familie und
denen anderer gesellschaftlicher Institutionen zu situieren.

EINE PERSONLICHKEIT IN DER FRANZOSISCHEN GESELLSCHAFT

Ein entscheidender Faktor fiir das Verstindnis des Verhaltens meiner
Gesprichspartnerinnen liegt in der Gesellschaft selbst, in der die jungen
Frauen leben und in der ithnen ihre Differenz vor Augen gefiihrt wird. In
gewisser Weise stellt das Kopftuch die Umwandlung eines Stigmas dar,
d.h., es handelt sich um die Verinnerlichung der Diskriminierung und
gleichzeitig um die Bewufitwerdung einer diskriminierten Identitit. Da
man die Frauen ohnehin als » Andere« behandelt, wollen sie ihre Diffe-
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renz freiwillig deutlich machen, indem sie ihre muslimische Identifika-
tion 6ffentlich einklagen.

In einer Gesellschaft, die den Partikularismus ablehnt und bekimpft,
reagieren die Jugendlichen auf eine spezifische Weise auf Stigmatisierun-
gen, deren Opfer sie sowohl auf der Ebene eines alltdglichen Rassismus
als auch hinsichtlich ihrer Reduktion auf den Status des Immigranten
sind. Denn wenn die Gleichheit ein Fundament der Republik ist, in der
sie leben, so ist besonders unverstindlich, warum man sie anders behan-
delt. Die Bezeichnungen »Immigrant« oder » Auslinder« ohne Riicksicht
auf den Geburtsort und die Nationalitit stellen ein Problem dar. So
schreibt Juliette Minces:

Es handelt sich mittlerweile um einen stark kennzeichnenden Terminus:
Als ob man durch biologisches Erbe zu einem Immigranten wiirde und
starker durch die Immigration der Eltern als durch den Geburtsort ge-
prigt wiirde. Als ob diese Erfahrung vererbt wiirde (1986: 140).

Indem den jungen Leuten immer wieder ihre Herkunft durch den Aus-
druck »Kinder der ersten Generation« vor Augen gefithrt wird, »zeigt
man ihnen, dafl sie nicht integriert sind und dafl sie einen bestimmten
Platz in der sozialen Hierarchie einnehmen« (ebd.). Die Jugendlichen
werden so zum Objekt stigmatisierender Kategorisierung, egal, welchen
Geburtsort, welches Verhalten oder welchen juristischen Status sie besit-
zen. Sie sehen sich als Opfer einer Identitit, die ithnen von auflen auf-
erlegt wird und in der sie sich nicht wiedererkennen kénnen. Nicht nur
das Vokabular, mit dem man sie belegt, ist befremdlich und ausgrenzend,
sondern auch die sozialen Bilder tiber sich, denen sie ausgesetzt sind. Es
herrscht eine starke Verbindung zwischen dem physischen Element der
Diskriminierung und dem damit zusammenhingenden Stereotyp, das
durch Karikaturen verstirkt wird. Ein Jugendlicher auslindischer Her-
kunft wird durch einen Zerrspiegel wahrgenommen. »Der Andere gibt
dem Selbst ein stigmatisierendes Bild, das ihm an der Haut klebt. Ausge-
hend von diesem Bild muf} in den konkreten Situationen ein Gleichge-
wicht zwischen Ausléschen des Stereotypen und seinem Exhibieren ge-
funden werden« (Barbara 1986: 123).

Gleichzeitig miissen die Folgen des inzwischen abgeschafften Méhaig-
nerie-Gesetzes von 1993 bedacht werden. Das Gesetz sah vor, dafl jeder
Jugendliche zwischen 16 und 21 Jahren einen Antrag auf die franzosische
Staatsbiirgerschaft stellen mufite und diese nicht wie zuvor automatisch
erhielt. Fast alle meine Gesprichspartnerinnen waren von dem Gesetz
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betroffen. Auch wenn man eine gewisse pidagogische Ausrichtung in
dieser Regelung erkennen kann, so mufl doch gefragt werden, wie sie von
den Betroffenen aufgefaflit worden ist. Als in Frankreich geborene Kinder
auslandischer Eltern, mufiten die Jugendlichen einen besonderen Wil-
lensakt auflern, um Franzosen werden zu konnen. Damit erfuhren sie im
Vergleich zu anderen Jugendlichen eine ungleiche Behandlung. So hat
zum Beispiel Patrick Weil (1997) in einem Interview mit der Zeitung Le
Monde gesagt:

Indem heute ein Jugendlicher verpflichtet wird, einen Willensakt zum
Ausdruck zu bringen, verlangt man von thm mehr als von dem Sohn eines
Italieners, eines Polen oder Staatenlosen in der Nachkriegszeit oder noch
frither. So wird mit einer egalitiren und universellen Behandlung gebro-
chen, die einen tiefen Sinn besafl (Le Monde, 1. August 1997).

Alle meine Gesprichspartnerinnen haben sich ohne zu zégern und mit
Stolz Franzosinnen genannt. Auf die Frage, ob sie die franzdsische
Staatsbiirgerschaft seit ihrer Geburt besitzen wiirden, haben alle Frauen
prazisiert, dafl sie die Nationalitit erst zwischen dem 16. und dem 18.
Lebensjahr erworben hitten, obwohl sie alle in Frankreich geboren seien.
Die Tatsache, dafl sie den verwaltungstechnischen Akt betonen, 18t sich
auf ein Gefiihl, ungerecht behandelt worden zu sein, zuriickfihren: Sie
selbst haben sich immer als Franzosinnen betrachtet, und trotzdem muf3-
ten sie ithre Entscheidung vor der Verwaltung beweisen. Nach meiner
Meinung handelt es sich hier um eine stigmatisierende Erfahrung. Die
jungen Frauen, die sich zwischen zwei widerspriichlichen Welten — der
Herkunftswelt, die die Eltern vorziehen, und der franzosischen Gesell-
schaft, die bestimmte Bedingungen fir den Erwerb der Staatsbiirger-
schaft stellt — befinden, haben wahrscheinlich mehr oder weniger bewuf$t
ein Unbehagen in einer ohnehin schon unsicheren Situation empfunden.

Anhaltspunkte finden

Will man die Grinde rekonstruieren, die die jungen Frauen dazu brin-
gen, um welchen sozialen Preis auch immer eine Identitit 6ffentlich ein-
zuklagen, dann muf§ man sich fragen, warum gerade die Religion dabei
so wichtig wird. Innerhalb der Familie erméglicht der Islam die Erlan-
gung von Autonomie und einer unangreifbaren Legitimitit. Aber auch
auflerhalb der Familie stellt die religiose Identifikation wichtige Orientie-
rungspunkte bereit. Der Ausgangspunkt fiir die Hinwendung zum Islam
ist ein spirituelles Bediirfnis bzw. das Bediirfnis nach einem Vorbild fiir



96 Nancy VENEL

die eigene Lebensfithrung. Nach einer vielfach als konfliktreich erlebten
Pubertit suchen meine Gesprichspartnerinnen nach einer Spiritualitit,
die thnen andere gesellschaftliche Angebote nicht bieten. Sie »fithren eine
sakrale Dimension in ihre Existenz ein, um den Mangel der Modernitit
auszugleichen. Denn die Moderne lifit sie allein mit ihren psychischen
und affektiven Problemen, die sie in threm Leben bewiltigen miissen«
(Khosrokhavar 1997: 14). In einer Gesellschaft, in der es keine Utopien
mehr gibt, in der Ideologien wie der Kommunismus, der Sozialismus
oder der Republikanismus in der Krise sind bzw. abgewirtschaftet haben,
suchen die Jugendlichen nach Identititsersatz. Der Islam der Studentin-
nen kann als Islam der Integration oder als identititsstiftender Islam im
Sinne von Farhad Khosrokhavar bezeichnet werden. Es handelt sich um
einen Islam, der von der franzdsischen Gesellschaft hervorgebracht wird.
Seine spezifische Ausprigung hilft, in den sozialen Beziehungen Frank-
reichs zu leben. Mit anderen Worten, es geht um eine Religion, die die
Funktion hat, Anomie zu verhindern. Der Islam hilft den jungen Men-
schen, einen Sinn in ihrem Leben zu erarbeiten, sich als Individuen ge-
geniber der Familie und gegeniiber der Auflenwelt zu positionieren.
Kurz, der Islam ermoglicht, Vertrauen in sich selbst zu erlangen.

Diese Beobachtungen lassen sich in den von Leila Babes (1996) be-
schriebenen Zusammenhang der »Transformation des Glaubens« ein-
ordnen. Die Glaubensformen der Kinder unterscheiden sich von denen
der Eltern durch die individualisierte Beziehung zu Gott. Die junge Ge-
neration lebt die spirituellen Werte der Religion auf Kosten der rituellen
Praktiken und der Traditionen der Vorfahren. Es handelt sich um eine
spirituelle Erfahrungssuche und nicht um eine kulturelle Forderung.
Indem Gott zum zentralen Punkt in der Religiositit wird, entfernen sich
die jungen Leute von einem Islam des gottlichen Gebots, der sozialen
Briuche und Sitten. Die Religion ist vielmehr von einem hohen emotio-
nalen Wert bestimmt, der nicht ausschlief{lich auf einer Gottesfurcht be-
ruht. Neben dem Ausgleich und der Versohnung, die die kopftuchtra-
genden Muslimas im Verhiltnis zu ihren Familien finden, sowie der
Selbstbestitigung, die die Gegensitze zu transzendieren versucht, beruht
das Verhalten der jungen Frauen auf einem spirituellen Aspekt. In der
Pubertit befriedigt das Kopftuch zunichst einmal Bediirfnisse im Selbst-
tindungsprozel der Jugendlichen. Erst im Laufe der Zeit wird es zu
einem wirklichen Glaubensausdruck:

Der Glaube vertieft sich in einem personalisierten Verhiltnis zu Gott, in
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dem sich nicht die Suche nach einer sozialen Personlichkeit ausdriickt,
sondern der Wunsch, sich eine eigene spirituelle Innerlichkeit zu geben
(Khosrokhavar 1997: 129).

Es handelt sich also um eine Religiositit, die in einer sehr personlichen
Form gelebt wird und sich von religiésen Hierarchien unabhingig macht.

Innerhalb der muslimischen Gemeinschaft schaffen die Jugendlichen
eine neue Beziehung zur Religion. Dem transplantierten Islam der Eltern
stellen die Kinder einen franzésischen Islam, einen Islam Frankreichs ge-
gentiber, der nicht ethnisch zu verstehen, sondern an ihre konkrete Situa-
tion gebunden ist. Als Muslime Frankreichs lehnen sie die kulturellen
Besonderheiten der Herkunftslinder ab. Fiir die jungen Leute verlieren
die Nationalititen der Eltern ihren Sinn. Egal, welche Verwandtschaft sie
mit ihren Schwestern und Briiddern im Emigrationsland verbindet, die
entscheidende Identitit wird fiir sie die der Muslima. Man muf§ also tiber
die Erklirung durch die Inversion des Stigmas, wie ich es oben beschrie-
ben habe, hinausgehen, um das Verhalten der jungen Muslimas verstehen
zu konnen. Es handelt sich vielmehr um eine »Identititsrekomposition«
(Toboada-Leonetti 1997). Indem man sich zu Muslimen Frankreichs
macht, gibt man der diskriminierten Identitdt als Person maghrebinischer
Herkunft einen neuen Wert und iiberwindet sie durch die Rekomposi-
tion ihrer Elemente.

Um Mitglied in dieser Neo-Gemeinschaft zu werden, unternimmt der
Gldubige einen Akt, der auf Freiwilligkeit beruht. Anders als die Eltern,
die insbesondere durch ihre familidre Sozialisation zu Muslimen gewor-
den sind, nehmen die jungen Leute den franzgosischen Islam aus einer
bewufiten Entscheidung heraus an. Wie meine Gesprichspartnerinnen
deutlich machen, setzt das Tragen des Kopftuches zunichst weder das
vollstindige Verstehen dieses religiosen Symbols noch ein geschirftes
BewufStsein fir die Religion voraus. Es markiert vielmehr eine Etappe in
der Glaubensbiographie, die von den jungen Frauen im nachhinein ratio-
nalisiert wird. Das Kopftuch wird zum Ritus, der sie in die Glaubensge-
meinschaft einfiihrt, wie eine zwar nicht obligatorische, aber doch hoch-
gradig symbolische Eingangsschleuse. Das Tragen des Kopftuches er-
moglicht, von seinesgleichen anerkannt zu werden und einen Status in-
nerhalb der »Neo-Gemeinschaft« zu erhalten.

In diesem Zusammenhang kann man eine eigentiimliche Mischung aus
Rigorositit und Laxheit in den Aussagen der jungen Frauen beobachten.
Fiir die Studentinnen ist das Kopftuch eine Verpflichtung vor Gott, aber
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kein Zwang. So wird das Tragen des Kopftuches zu einer personlichen
Entscheidung erklirt, diese Verpflichtung vor Gott mit seiner Symbolik
und den Nachteilen im Alltag zu akzeptieren. Einige meiner Gesprichs-
partnerinnen erzihlten, daf} sie diese Entscheidung in vollem Bewufitsein
ithres Engagements von heute auf morgen getroffen haben. Andere ge-
wihrten sich eine Versuchsphase, um zu sehen, ob sie den Blick oder das
eventuelle Gelichter der Schulkameradinnen ertragen konnen.

Man kann den Prozef} der Identifikation mit der Religion in drei Etap-
pen beschreiben: Kindheit — Jugend — Phase der jungen Erwachsenen. In
der Kindheit wird Gott als strafende Instanz, vor der man Angst hat, und
tiber Verbote wahrgenommen. Darauf folgt fiir viele Jugendliche eine Pe-
riode des Zweifels oder der Ablehnung des Glaubens, wie er von den El-
tern Ubermittelt worden ist. Schlief8lich vers6hnen sich die jungen Frauen
mit der Religion und beziehen Distanz zum von den Eltern praktizierten
rituellen Islam. Es gilt also, den »experimentierenden Charakter« (Babes
1996) dieses neo-kommunitiren Islam zu betonen. Die Religiositit ist
das Ergebnis eines mehr oder weniger langen personlichen Prozesses.

Der Jugendliche driickt seinen Willen zur Distanzierung gegentiber der
Glaubensgemeinschaft und jeder institutionalisierten Vorstellung aus, in-
dem er ein symbolisches Kapital bevorzugt, das zwar nicht neu ist, son-
dern aus der religiosen Tradition gewonnen wurde, aber vor allem im
Lichte eines individuellen Gefiihls interpretiert wird (Babes 1996: 121).

Der Islam Frankreichs

Bei den religiésen Ausdrucksformen der Studentinnen handelt es sich
um einen fiir Frankreich spezifischen Islam, der von dem transplantierten
Islam der Eltern unterschieden werden muf. In Frankreich geboren, be-
stimmen sich die Inhalte dieser Form muslimischer Religiositit im Ver-
hiltnis zur franzosischen Gesellschaft und sind durch die westliche Kul-
tur und das damit verbundene Normensystem geprigt. Dieser Islam
bringt die »neue Religiositit« einer Generation zum Ausdruck, die aus
der Immigration hervorgegangen ist. Als diejenigen, die nun endgiiltig in
Frankreich leben, rekonstruieren sie die Religion nach neuen Gesichts-
punkten, d.h., sie passen den Islam an ihre alltiglichen Bediirfnisse und
an die franzosische Gesellschaft an.

Die muslimische Religion der jungen Frauen ist ein permanenter Er-
kenntnisprozef3, der sich darum dreht, die islamische Herkunft, die Be-
deutung der religiosen Verpflichtungen, den Zusammenhang der Offen-
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barung etc. zu verstehen. Im Gegensatz zu ihren Eltern, die ihre Religion
tendenziell als selbstverstindliche Reproduktion traditioneller Praktiken
leben, intellektualisieren sie ithren Glauben. Insofern muf§ man in ihrem
Falle von einem Bruch mit dem familidren Islam sprechen. Indem sie die
Anstrengung des zjtibad, d.h. eine erncuerte Lektiire des Textes, unter-
nehmen, rechtfertigen diese jungen Muslimas thre Emanzipation.

Der Islam der Jugendlichen ist also insofern eine spezifische Religions-
form, als er nicht das Ergebnis einer Sozialisation durch die Eltern ist.
Meine Gesprachspartnerinnen haben ihre Kenntnisse tiber den Islam
durch Konferenzen, Bekanntschaften und durch Lektiire erlangt. Sie ha-
ben die Antworten auf ihre Fragen und personlichen Schwierigkeiten
auflerhalb ihrer Familien gefunden. Der Identifikationsprozeff mit dem
Islam ist durch Freunde, ortliche Vereine oder Teilnahme an Vortrigen
in Gang gesetzt worden. In ihrer Interpretation des Textes stellen sie jede
einzelne Koransure in einen historischen Zusammenhang, versuchen Ziel
und Begrindung zu verstehen. Sie erarbeiten sich selbst oder mit Hilfe
von Religionskursen die verschiedenen religiosen Dogmen.

Auf diese Art und Weise versuchen sie, die Widerstinde, die sie gegen-
tiber dem Islam empfinden, zu tiberwinden und fiir jede Verpflichtung
vor Gott, die die Rechte der Frauen beschrinkt, eine rationale Erklirung
zu finden. Die Nachteile fiir die Frauen im Erbrecht werden von meinen
Gesprichspartnerinnen beispielsweise dadurch entschirft, dafy in ihren
Augen die Frau nicht fiir den Unterhalt der Familie autkommen miisse.
Die muslimische Frau habe nicht, wie der Ehemann, die Verpflichtung,
ithren Besitz mit den Familienmitgliedern zu teilen. Diese Art von Refle-
xion lassen mich von einer Intellektualisierung des Glaubens durch die
Studentinnen sprechen. Alle meine Gesprichspartnerinnen haben ihre
Verbundenheit mit dem Studium und ihre Wiflbegierde betont. In die-
sem Sinne lehnen sie das religiose Modell ihrer Eltern ab, das auf einem
» Automatismuss, ja auf » Aberglauben« beruhe. Fiir sie ist der Lernpro-
zef§ in der Religion niemals abgeschlossen. Deswegen fahren sie auch
nach ihrer Hinwendung zur Religion fort, bestimmte Suren und ahadith
zu studieren. Man kann ihren Glauben als eine stindige individuelle Er-
kenntnismotivation beschreiben. So haben sie alle in ihrer Kindheit das
klassische Arabisch in speziell dafiir vorgesehenen Kursen gelernt, halten
jedoch diese Sprachkenntnisse fiir zu gering, um den Koran zu lesen.
Deswegen wollen sie das Sprachstudium wieder aufnehmen, um den Text
selbst in seinem tieferen Sinn verstehen zu konnen.

Meine Gesprichspartnerinnen sehen ihre Religiositit als eine personli-
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che Angelegenheit, die sie zwar teilen mochten, aber Proselytismus ist
unter ihnen nicht anzutreffen. Es scheint geradezu verboten zu sein, an-
dere vom Tragen des Kopftuches tiberzeugen zu wollen, denn es handelt
sich dabet fiir sie um eine Verpflichtung vor Gott, die allein der personli-
chen Verantwortung entspringen kann.

Die Aussagen der Studentinnen, mit denen ich im Rahmen meiner Un-
tersuchung sprach, lassen sich der modernistischen islamischen Richtung
zuordnen. Mafigeblich ist eine Orientierung an den urspriinglichen Tex-
ten. Gleichzeitig ist eine feministische Dimension in ihren Konstruktio-
nen nicht zu Ubersehen. Im Grunde emanzipieren sie sich durch eine
Uberbietung in ihrem religiésen Engagement. Durch ihren islamistischen
Eifer wird der Protest gegen die Familie moglich, denn im Namen des
wahren Islam kritisieren die jungen Frauen die Orthodoxie der traditio-
nellen Religion. Wie einige feministische Gruppierungen in Nordafrika
oder seit den 70er Jahren Studentinnen in der Tiirkei (Gole 1993), so kla-
gen auch meine Gesprichspartnerinnen die Vereinbarkeit von Islam und
dem autonomen Leben einer modernen Frau ein. Auch wenn der franzo-
sische Kontext einige spezifische Elemente des Phinomens begriindet
(Griinde und Formen des Auftauchens des Kopftuches sind vom spezifi-
schen franzosischen Kontext abhingig), so besteht iiber eines Einigkeit:
Der vor 14 Jahrhunderten dem Propheten Mohammed offenbarte Text
ist in den Augen der Studentinnen ahistorisch und von einer unglaubli-
chen Modernitit.

Der Islam, der hier zum Ausdruck kommt, kann in gewisser Weise als
ein feministischer Islam bezeichnet werden. Die jungen Frauen fordern
im Namen der Religion Rechte, die wenn schon nicht gleich, so doch
komplementir zu denen des Mannes sind. Auch wenn fir sie nach dem
Islam jedem Geschlecht seine spezifische Rolle zukommt, so werden da-
durch andere, tiber die Mutterrolle hinausgehende Aktivititen der Frau
nicht unterbunden. Indem die Frauen zu den Urspriingen des Textes zu-
rickkehren und diesen neu interpretieren, meinen sie, die Rechte aufdek-
ken zu konnen, die ihnen in der Offenbarung zugestanden werden. So
hat zum Beispiel Malika Dif (1996) die Gesamtheit der Rechte der Frau
im Islam zusammengetragen.

Um als soziale Akteurinnen anerkannt zu werden, hoben meine Ge-
sprachspartnerinnen einen besonderen Aspekt des Kopftuches hervor:
Sie kritisieren den Status der westlichen Frauen, die Gefangene ihres ei-
genen Korpers seien. Neben ihrem Bekenntnis zur Scham und zur Ent-
sagung sexueller Begierden symbolisiere das Kopftuch ihren Willen,
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nicht fiir ihren weiblichen Korper, sondern fiir ihre intellektuellen Lei-
stungen soziale Anerkennung zu finden. Die Studentinnen betonen da-
mit die Freiheit, die sie durch das Kopftuch gewinnen. Sie wollen nicht
als korperliche Objekte einen Platz in der Gesellschaft einnehmen, son-
dern als reflektierende Wesen. Thren eigenen Aussagen zufolge haben sie
sich von ihrem Korper befreit.

Die Studentinnen sind Franzosinnen. Entsprechend ist ihr Lebenspro-
jekt in Frankreich verortet. Dies manifestiert sich etwa auch in dem Um-
stand, dafl sie sich sehr kritisch iiber die Zustinde in den Gesellschaften
auf der anderen Seite des Mittelmeers duflern (vgl. Cesari 1994: 45). Hiu-
fig habe ich von den Studentinnen gehort, dafl sie sich dank der franzosi-
schen Gesellschaft dem Islam angenihert haben. Es ist ihnen wichtig, daf§
sie ihre Religion in einem demokratischen und nicht muslimischen Le-
benszusammenhang auflerhalb eines von Ritualen und Aberglauben be-
stimmten Automatismus gefunden haben. Dem Selbstverstindnis einer
Avantgarde entsprechend versuchen sie, Einfluf§ auf ihre Eltern zu neh-
men. Thre Generation erschiittert dadurch im Namen eines wahren Islam
die Tradition der Vorfahren. Ohne mit dem Wertsystem der Eltern di-
rekt zu brechen, bekimpfen sie den Archaismus bestimmter Glaubens-
formen.

Die Identitit der Studentinnen ist nicht gespalten, inkohirent oder
durch ein »Dazwischen« geprigt. Die jungen Frauen beanspruchen fiir
sich eine Einheit, die den Pluralismus der Identifikationen und Orientie-
rungssysteme iberwindet. Sie konstruieren ihre Identitit aus der Mi-
schung zweier Kulturen, indem sie auf ihre Weise eine komplexe, aber
sinnvolle Kohirenz schaffen. Es geht den jungen Frauen nicht um eine
Doppelzugehorigkeit, sondern um die Einheit ihrer Identitit. Die An-
nahme bestimmter Werte der Eltern ermoglicht ithnen, die Verwandt-
schaftsverbindung zu erhalten. Aber genau in diesem Identifikations-
prozefl begriindet sich gleichzeitig die Integration in das kulturelle Sy-
stem der sozialen Umgebung. Die Studentinnen bauen sich eine Art
Briicke, die das Unvereinbare vereinbar werden lifft. Die Religion wird
so zum Element der Verbindung beider kultureller Systeme. Die Strate-
gie der jungen Frauen besteht darin, weder das eine noch das andere aut-
zugeben bzw. sich weder von dem einen noch von dem anderen verein-
nahmen zu lassen. So machen meine Gesprichspartnerinnen deutlich,
dafl ihre Herkunftskultur in die franzosische Gesellschaft integrierbar ist.
Das Kopftuch wird dadurch zum Symbol der Ausbildung der eigenen
Personlichkeit.
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Eine Kombination von Rigorositit und Laxheit kennzeichnet die ei-
gentiimliche Bedeutung, die sie Begriffen zuordnen, wie zum Beispiel der
Unterscheidung zwischen Verpflichtung und Zwang. Einige reproduzie-
ren in zogernder und wenig iberzeugender Form Argumente, die sie
nicht voll und ganz beherrschen. Andere haben Schwierigkeiten, von ih-
rem Glauben und ihrer Uberzeugung zu sprechen und die Bedeutung
der Religion sowie die des Kopftuches zu erkliren, so als ob es sich um
eine zu intime, nicht zu verbalisierende oder aber um eine diffuse Erfah-
rung handele. Es ist anzunehmen, daff bestimmte Argumente zum be-
vorzugten Status der Frau im Koran und fir die Notwendigkeit des
Kopftuches auf Konferenzen oder im Unterricht der ortlichen islami-
schen Vereine aufnommen wurden, ohne verinnerlicht worden zu sein
und daher nicht stimmig wiedergeben werden kénnen. Manche Frauen
scheinen von einem Vortrag angetan gewesen zu sein, aber nicht die
grundlegenden theologischen Kenntnisse fiir ein vollstindiges Verstind-
nis zu besitzen. Eine tiefere Analyse dieser Beobachtungen erfordert wei-
tere Forschungen tiiber das Vereinsleben.

Resiimee

Bislang sind zwei miteinander verwobene Motivationen, die die jungen
Frauen zu einer religids bestimmten Identifikation fithren, deutlich ge-
worden: erstens die, zumeist unbewufite, Instrumentalisierung des Islam,
um einen besseren Status innerhalb der Familie und Raum fiir Autono-
mie zu erlangen; zweitens die Erarbeitung von Orientierungen, die ein
Getiihl von Sicherheit geben. In dieser Hinsicht wird das Kopftuch als
Schutz vor der Auflenwelt eingesetzt. Die Studentinnen schwanken dabei
zwischen Rigorositit, gestiitzt auf intellektualisierte, objektivierte Aus-
sagen, und laxem Verhalten mit vagen, Spielraum schaffenden Verhal-
tensregeln. An diesem Punkt kann man die doppelte — die spirituelle und
die instrumentale — Bedeutung des Kopftuches erkennen. So erscheint
das Kopftuch je nach dem individuellen Werdegang der jungen Frau un-
ter verschiedenen Vorzeichen. Darunter fallen folgende, sich fiir eine
einzelne Person nicht gegenseitig ausschlieffende Bedeutungen:

Das identitdtsstiftende Kopftuch: Ein solches Kopftuch ermoglicht, sich
gegeniiber der franzdsischen Gesellschaft, der Familie und der Glau-
bensgemeinschaft als Personlichkeit zu manifestieren. Die Religiositit
wird zum Mittel fiir die jungen Frauen, sich ihre eigene Geschichte und
die ihrer Familie anzueignen. Die Studentinnen finden ihren Platz im so-
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zialen Raum als Muslimas und werden so von ihresgleichen und der
Glaubensgemeinschaft anerkannt.

Das emanzipatorische Kopftuch: Trotz der Emanzipation der Musli-
mas, die sich durch das Kopftuch realisiert, diirfen die geschaffene Auto-
nomie und der Wille, ein professionelles Leben zu fithren, nicht tber-
schitzt werden. Der Islam schafft fiir sie sicherlich ein Sprungbrett, um
sich einen Freiraum zu schaffen. Jedoch sehen die Muslimas sich primir
in ihrer zukiinftigen Rolle als Hausfrau. Sie gedenken nur erwerbstitig
zu arbeiten, wenn es notwendig ist.

Das schiitzende Kopftuch: Diese Funktion bedeutet Schutz vor der Au-
Benwelt. Das Kopftuch stellt eine Form der Ausshnung zwischen der
franzosischen Gesellschaft und der Familie, aus der die junge Frau
kommt, dar. Es ermoglicht den Studentinnen, aus jedem der beiden Sy-
steme das zu ibernehmen, worin sie sich selbst wiedererkennen. Man
kann in diesem Fall von einer Konfliktvermeidungsstrategie und einer
Identitdtsrekomposition sprechen. Das Verhalten der kopftuchtragenden
Muslimas steht hier im direkten Gegensatz zu den jungen Frauen magh-
rebinischer Herkunft, die ihrem Zuhause entfliehen. Das Kopftuch wird
zu einem Kompromif}, der weder den Bruch mit dem einen noch dem
anderen Normensystem beinhaltet. Hierbei handelt es sich um eine spe-
zifisch franzosische, durch den Immigrantenstatus geprigte Handlungs-
strategie.

Die zunehmende Identifizierung mit dem Islam unter jungen Frauen
kann als eine mystische Krise eingestuft werden. Das zentrale Element
der Religiositit ist eine weit angelegte Neuinterpretation des Textes, die
wiederum geprigt ist von der Sozialisierung der Studentinnen in der
franzosischen Gesellschaft. Man kann also auf keinen Fall von einem ra-
dikalen Bruch mit Frankreich sprechen. Die Frauen geben sich eine Iden-
titdt mit einem doppelten Gesicht: Sie sind Franzosinnen und Muslimas.
Sie klagen einen Islam Frankreichs ein, der ihnen hilft, in dieser Gesell-
schaft zu leben, sich mit ithrer Herkunft zu versdhnen und sich diese neu
anzueignen. Gleichzeitig distanzieren sie sich von den religiosen Prakti-
ken ihrer Eltern, die sie als ungerecht und erdriickend empfinden. Durch
das Kopftuch konnen die Studentinnen sich einen eigenen spezifischen
Raum in der Gesellschaft schaffen. Damit wollen sie nicht provozieren,
aber sie lehnen es ab, ihre Angehorigkeit zur muslimischen Glaubensge-
meinschaft zu verheimlichen.

Es stellt sich jedoch die Frage, ob diese Autonomie, die sich die Stu-
dentinnen im Namen des wahren Islam erobern, wirklich von Dauer ist.
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Wenn ihnen auch die Universitit in der Studienzeit eine nicht zu unter-
schitzende Unabhingigkeit garantiert, so sind diese Frauen zur Zeit
nicht in der Lage, die eigene Zukunft durch eine Erwerbstitigkeit zu si-
chern. Durch das Tragen des Kopftuches haben sie sich Hindernisse fiir
eine zukiinftige Integration ins Berufsleben geschaffen und die Hoffnung
auf einen gewissen sozialen Aufstieg begraben. Die Zukunft ist offen und
das Risiko einer selbst bewirkten Handlungseinengung nicht ausge-
schlossen, auch wenn die Studentinnen gegenwirtig spirituelle und mate-
rielle Vorteile aus ihrer Religiositit ziehen.

Viele meiner Gesprichspartnerinnen betonen, daff Arbeit nicht das ein-
zige Mittel personlicher Entfaltung ist und heben dagegen ihr Engage-
ment im Vereinsleben hervor. Was wird ihr Leben auflerhalb der Familie
sein? Werden sie ihr soziales Handeln auf die Glaubensgemeinschaft be-
schrinken? Da sich diese Frauen so sehr fiir ihre Rechte einsetzen und
allmihlich an islamischer Legitimitit gewinnen, dringt sich die Frage auf,
welche Positionen sie einmal in den Strukturen der islamischen Organi-
sationen einnehmen werden, um ihre Forderungen praktisch umzuset-
zen. Es scheint jedoch, daf§ die jungen Frauen den ambivalenten Charak-
ter des Kopftuches niemals ganz auflésen werden.

(Rohiibersetzung: Nikola Tietze)

ANMERKUNGEN

1 Vgl in diesem Zusammenhang die Reaktionen auf die Auflerung von Da-
niéle Mitterand, die sich am 23. Oktober 1989 in der Nationalversammlung
gegen einen Schulverweis der Madchen aussprach, und die Meinung Lionel
Jospins eine Woche spater.

2 Indem das Kopftuch eine Verbindung zum Symbolismus der Herkunfts-
welt herstellt, konnen die jungen Midchen sich eine Legitimitit geben und
der Modernitit in ihrer franzosischen Version zuwenden, ohne die Eltern zu
verletzen. Es handelt sich hier also um eine Instrumentalisierung des Kop{-
tuches.

3 Unter »militant« verstehe ich hier die Art und Weise, in der die Eltern mit
Strenge und Konformismus die Religion an ihre Kinder weitergegeben ha-
ben.

4 Dieser Fernunterricht wird in Frankreich von einer nationalen Institution
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organisiert, dem Centre National des Etudes a Distance (CNED) (Anm. der
Ubersetzerin).
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RELIGIOSITAT UND PARTIZIPATION DER ZWEITEN GENERATION —
FRAUEN IN BERLINER MOSCHEEN

Gerdien Jonker

In den letzten Jahren ist eine erbobte Partizipation von Frauen in den
tiirkischen Moscheen Berlins zu beobachten. Die Einrichtung von separa-
ten Riumen fiir Franen in den Moscheen ist ein Indikator fiir diese Ent-
wicklung. Durch den religiosen Unterricht, durch gemeinsame Studien-
gruppen sowie religiose Fernsehprogramme bekommen und ergreifen
Fraunen die Moglichkeit, am religiosen Diskurs innerbalb threr Gemeinde
zu partizipieren, Einfluf8 auf die lokale islamische Offentlichkeit zu neh-
men und in vereinzelten Fillen Anspruch auf religiose Représentation zu
erheben.

Der anf einer empirischen Studie basierende Beitrag inventarisiert For-
men der wachsenden Partizipation von tiirkischen Frauen in den Berliner
Moscheen und die daranf mit infrastrukturellen Mafinabmen antworten-
den Organisationen. Die im Rahmen des empirischen Projekts entwickel-
ten theoretischen Uberlegungen erdffnen eine geschlechtsspezifische Per-
spektive hinsichtlich religioser Phinomene im Islam. Der Aufsatz will
dazubeitragen, den sozialwissenschaftlichen Diskurs iiber muslimische Fran-
en mit einer religiésen Orientierung zu vertiefen.

Im Winter 1997/98 fiithrte ich im Rahmen eines Projektseminars an der
Humboldt-Universitit eine Befragung in allen Moscheen Berlins durch.
Die religionssoziologische Studie war bereits ein Jahr zuvor geplant und
vorbereitet worden, indem einzelne Moscheen ausfindig gemacht sowie
Kontakte zu den Vorstinden gekniipft worden waren. In dem Seminar,
das als Zusammenarbeit der Islamwissenschaft und der Stadtsoziologie
gestaltet wurde, sollte anhand eines Gesprichsleitfadens eine Befragung
tber Aktivititen, Angebote, Altersstruktur und Zukunftspline der Mo-
scheen durchgefiihrt werden. Geplant war also eine >Totalerhebungs, die
jedoch nicht ganz gelang, da einerseits einige wenige Moscheen nicht an
der Befragung teilnahmen, anderseits eine Reihe von Gebetshiusern erst
wiahrend der Befragung zur Kenntnis genommen und aus Zeitgriinden
nicht mehr berticksichtigt werden konnten. Immerhin konnten in Drei-
viertel der Gemeinden (58 von insgesamt 72) Daten erhoben werden, so
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daf} die im folgenden dargestellten Befunde als reprisentativ fiir die isla-
mischen Gemeinden in Berlin gelten kénnen. Der Befragung folgte eine
Reihe von kleinen Studien, u.a. zu Strategien auf dem Immobilienmarkt,
zu der sozialen Schichtung einzelner Gemeinden und eben auch zur Par-
tizipationsstruktur von Frauen. Die Daten in diesem Beitrag basieren auf
dieser Befragung (vgl. Jonker/ Kapphan 1999).

DIE BESONDERE SITUATION DER MUSLIME IN BERLIN

Das islamische Leben Berlins ist von zwei Faktoren geprigt, die es vom
ubrigen Bundesgebiet unterscheiden: Erstens wurden in den 60er Jahren
vor allem Arbeiter aus Ost- und Stidost-Anatolien angeworben. Daher
gibt es hier heute relativ grofle Gruppen von Kurden und Aleviten, aber
auch zahlreiche Mitglieder historischer islamischer Orden (tassawwuf
oder sufi). Eine Folge dieses Spezifikums ist, daf§ lediglich ein Teil der
Berliner Moscheen einem Dachverband angeschlossen ist. Zweitens
haben sich in Berlin bis heute keine stabilen Kommunikationsstrukturen
zwischen Vertretern der islamischen Gemeinden und Vertretern der
deutschen Offentlichkeit herausgebildet, wie dies etwa in Hessen und
Nordrhein-Westfalen der Fall ist.

Gegenwirtig wohnen in Berlin ca. 200.000 Muslime, von denen ca.
130.000 turkischer Herkunft sind. Ein kleiner Teil dieser Gruppe (ca. 20
% bzw. 40.000 Personen) beteiligt sich aktiv am Gemeindeleben der hie-
sigen Moscheen. Ein anderer Teil frequentiert die Moschee ausschlief$lich
zu besonderen Anlidssen wie Trauer- und Beschneidungsfesten. An isla-
mischen Festtagen verdoppeln sich die Besucherzahlen. Ahnlich wie bei
den christlichen Kirchengemeinden konstituieren sich die islamischen
Gemeinden aus einem relativ kleinen Ausschnitt der Bevolkerung. Fir
diesen haben sie allerdings den Stellenwert einer wichtigen sozialen In-
frastruktur. In den meisten Moscheen befinden sich neben dem Eingang
kleine Liden mit Gemiise, Lebensmitteln aus dem Heimatland und ei-
nem Teeausschank, deren Inhaber zugleich als Pfortner, Anlaufstelle, Te-
lefonauskunft, Kinderaufsicht und Kiister titig sind. Die grofleren Mo-
scheen unterhalten freitags und am Wochenende zusitzlich Frisorliden.
In den meisten Gebetsraumen sind Biicherregale vorhanden, deren Inhalt
teils zur Ausleihe, teils zum Verkauf angeboten wird. Neben dem Koran
und den theologischen Kommentaren findet man hier Unterrichts- und
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Katechismusbiicher, religiose Kinderbiicher, theologische Traktate und
Schriften zum islamisch-christlichen Dialog sowie Videos und Kassetten
von beriihmten Predigern. Aus dem Verkauf in diesen Lidchen wird ein
Teil der Miete der Moscheen bestritten. Dreh- und Angelpunkt der so-
zialen Infrastruktur ist neben der Freitagspredigt und den heiligen Festen
die Organisation des religiosen Unterrichts, in manchen Moscheen jetzt
Katechismus genannt. Er findet im Gebetsraum oder aber in angrenzen-
den Schulriumen statt und erfolgt fiir Jungen und Midchen bzw. fir
Minner und Frauen getrennt.

Die verschiedenen islamischen Dachverbinde und lokalen Initiativen
haben in den vergangenen 25 Jahren insgesamt 72 Moscheen nebst 32 Be-
gegnungsstitten in Berlin eingerichtet. Es handelt sich dabei um Frauen-,
Sport- und Jugendvereine, die den Moscheen angegliedert sind. Die Mo-
scheen finden sich gehduft in den Arbeitervierteln des alten Westberlin
(Neukolln, Kreuzberg, Schoneberg, Tiergarten, Moabit, Wedding). Thre
taglichen Besucherzahlen schwanken je nach Lage und Raumkapazitit
zwischen zehn (Medrese-i-nuriye in Kreuzberg) und 400 Personen (Mev-
lana Camii in Kreuzberg). Alle 72 Moscheen werden von relativ kleinen
Kerngruppen — zwischen 20 und 300 zumeist mannlichen Mitgliedern —
getragen, die ithre Arbeit als religiose Dienstleistung verstehen. Diese
spricht einen lokalen Besucherstamm an, der sich meistens aus Bewoh-
nern der unmittelbar angrenzenden Hiuser und Straflenzeile zusammen-
setzt. Die Gemeindemitglieder sind verantwortlich fiir die Entrichtung
der Miete, fithren Reparaturen durch, suchen und bezahlen einen Imam
(es sei denn, die Moschee ist dem tiirkischen Amt fiir Religionsangele-
genheiten unterstellt) und organisieren vor Ort das Gemeindeleben.

DiE PRASENZ VON FRAUEN IN DEN MOSCHEEN

In der Mehrheit der untersuchten Moscheen gab man an, daf} ihre Besu-
cherschaft mehrheitlich aus Minnern besteht. Hieraus konnte man
schlieffen, daf} es sich hier dhnlich verhielte wie in den islamisch geprig-
ten Lindern, wo traditionellerweise nur Minner die Moschee frequentie-
ren, um das Gebet gemeinsam zu verrichten, sich zu treffen, sich auszu-
tauschen und Geschifte zu regeln, wihrend die Frauen das Gebet zu
Hause verrichten. Auch zu besonderen Anlissen wie Trauertagen und
religiosen Festen treffen sich Frauen in islamisch geprigten Lindern hiu-
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tig in der Privatheit eines Wohnhauses, wihrend die Minner sie in der
Moschee begehen.’

Wer die tirkischen Moscheen Berlins tagstiiber besucht, konnte den
Eindruck bekommen, daff hier nur iltere Minner zusammenkommen.
Tatsichlich hat sich die Zahl der ilteren mannlichen Besucher in den
letzten Jahren erhoht. Als Ursache daftir wird meist Arbeitslosigkeit
oder Frithrente angegeben. Eine entscheidende Rolle spielt auch die Tat-
sache, dafl ein Grofiteil der Alteren sich in der deutschen Sprache nicht
sicher fiihlt und die Moscheen ihnen eine familiire Umgebung bieten.
Entgegen diesem ersten Eindruck erbrachte unsere Befragung allerdings
den Befund, dafl ungefihr die Hilfte aller Berliner Moscheen von minn-
lichen Besuchern aller Altersgruppen genutzt wird. Nur ein Viertel der
Moscheen wird in erster Linie von ilteren minnlichen Besuchern fre-
quentiert (dies gilt vor allem fiir die staatlichen tiirkischen Moscheen).
Fiir ein weiteres Viertel jedoch spielt die Gruppe der jiingeren Minner
im Alter bis etwa 30 Jahre die wichtigste Rolle. Dies trifft vor allem auf
die arabischen und bosnischen Moscheen zu, deren Besucherstruktur
von Flichtlingen und Asylbewerbern bestimmt wird.

Die Prisenz von Frauen in Moscheen ist auch in Berlin ein relativ neu-
es Phinomen. Sie ist hauptsichlich in den 56 tiirkischen Moscheen zu
beobachten. Diese Verinderung ist im Zusammenhang mit einem Gene-
rationswechsel zu sehen, der seit Anfang der 90er Jahre stattgefunden
hat: Die in Deutschland aufgewachsene Generation hat in den meisten
Moscheen die Fithrung tibernommen, neue Schwerpunkte gesetzt und
neue Riume gesucht, u.a. um der Forderung der Frauen nach eigenen
Riumen entgegenzukommen. Von den 51 tirkischen Moscheen, in
denen man sich zu der Frage duferte, ob Frauen tiber einen eigenen Raum
verfiigen, hatten 36 bereits eigene Riume fiir Frauen eingerichtet. Eine
weitere Zahl von Moscheen gab an, dafl die Riume abwechselnd von
Minnern und Frauen benutzt werden, sie aber nach Moglichkeiten su-
chen umzuziehen, um den wachsenden Platzmangel zu beheben. Fak-
tisch kommt ein Umzug hiufig einer Neugriindung gleich. Dies ist we-
niger merkwiirdig, als es auf den ersten Blick erscheint: Beim Umzug
wechseln viele Moscheen ihren Besucherstamm, der sich zumeist aus
Bewohnern der niheren Umgebung rekrutiert. Deren Entscheidung fiir
eine Moschee hat meist weniger mit theologischen Feinheiten als viel-
mehr mit riumlicher Nihe und Erreichbarkeit zu tun. Die Initiatoren
der zweiten Generation nutzen diesen Umstand mitunter, um einen kla-
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ren Schnitt zur Vergangenheit und zum Fithrungsstil der Elterngenera-
tion zu zichen.

In den meisten tiirkischen Moscheen stellen die Frauen ein Fiinftel bis
ein Drittel der Besucher. Drei Moscheen (Fatih Camii, Imam Reza Ca-
miti, Bedir Camii) gaben an, daf} sich die Besucherschaft etwa zu gleichen
Teilen aus Minnern und Frauen zusammensetzt; in drei weiteren Mo-
scheen sind die Frauen den Minnern zahlenmiflig tiberlegen (Moabit
Camii, Liibars Camii, Haci Bayrami Camii). Im islamischen Kultur-und
Bildungszentrum, das eine gemeinsame private Griindung von jungen
Minnern und Frauen der zweiten Migrantengeneration darstellt, fihrte
das neue Verhiltnis zu Auseinandersetzungen iiber die Raumnutzung. In
Friedenau wurde schlief{lich im Sommer 1998 vom »Verein der islami-
schen Kulturzentren« (VIKZ) die erste Frauenmoschee eroffnet. Ledig-
lich drei Moscheen gaben an, »kaum« oder »keine« Frauen zu empfangen
(an-Nur, Ulu Camii, Ertugrul Camaz).

ANGEBOTE FUR FRAUEN

Die Frauenmoschee in Friedenau — eigentlich wire die Bezeichnung
»Frauenzentrum« zutreffender — ist in einem kleinen Haus in einer ruhi-
gen Seitenstrafle untergebracht. Das Gebiude wurde von den VIKZ-
Mitgliedern angekauft, in Eigenregie renoviert und nach der Ehefrau von
Stleyman Hilmi Tunahan, dem Stifter der Islamischen Kulturzentren,
benannt: Valide-i Sultan Camii. Valide bildete zusammen mit ihren
Tochtern in den 30er Jahren, als der Zugang zum klassischen wie zum
mystischen islamischen Wissen vom tiirkischen Staat verboten worden
war, Sileymans erste Schiilergruppe und empfing in diesem Rahmen die
klassische theologische Grundausbildung, die spiter grundlegend fiir die-
se Stromung werden sollte. Analog zu den Griindungen von Schiiler-
gruppen richtete Valide in den 50er Jahren in Istanbul und in Antalya
Wohnungen ein, in denen Midchen und Frauen fiir eine Weile wohnen
konnten, um, jenseits der staatlich kontrollierten religiosen Unterwei-
sung, die klassischen Texte des Islam zu studieren. Stileymans Ausbil-
dung in den arabischen Klassikern bildet einen spezifischen Zugang zur
Gotteserkenntnis, einen sorgfiltig kontrollierten Weg des inneren Schau-
ens. Sein Credo, daf$ jede und jeder diese Kenntnis weitergeben kann, die
oder der den Weg selbst durchlaufen hat, wird hier ernst genommen.
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Entsprechend geben in der deutschen Migration auch ausgebildete Frau-
en ihre Kenntnisse in Eigenregie an die nichste Generation weiter. Die
Friedenauer Moschee ist denn auch vor allem ein Lehrhaus. Uber drei
Stockwerke verteilt wurden hier Schulriume eingerichtet, die am Wo-
chenende gefiillt sind mit Frauen und Midchen jeden Alters, die aus ganz
Berlin hierher kommen. Sechs junge Frauen, die nach dem Abitur die
theologische Ausbildung zur Hoca (Predigerin) in Koln absolviert haben,
betreuen bis zu sechs unterschiedlich fortgeschrittene Lehrgruppen.
Miitter bringen Essen, in der Kiiche wird gekocht, und die Stimmung ist
heiter und, vielleicht nicht zufillig, der eines Yoga- und Meditationswo-
chenendes nicht unihnlich.

Die Organisationsangebote von und fiir Frauen in den anderen Mo-
scheen reichen von Arabischunterricht, Koranunterricht, Unterricht in
>Frauenfragen< und anderen religiésen Studiengruppen iiber der mysti-
schen Tradition folgende Zikr-Veranstaltungen, Hennaabende, Trauer-
und Heiratsfeste, Fastenbrechen, Vorbereitung auf die Pilgerfahrt nach
Mekka bis hin zu nicht offenkundig religiosen Angeboten wie Baby-
gruppen und Kindergirten, Miadchen-, Sport- und Theatergruppen, ge-
meinsamen Picknicks, Handarbeitskursen, Kochen und Nihen, Seiden-
malerei und Basteln, EDV- und Deutschunterricht. Die nicht-religiosen
Angebote sind meist altersspezifisch konzipiert. So sind etwa Handar-
beits-, Sport- und Theatergruppen vor allem auf eine junge Teilnehmer-
schaft zugeschnitten. Die Organisatorinnen der Frauenaktivititen und
ithre Helferinnen gehdren der zweiten Migrantengeneration an, sind zu-
meist in Berlin geboren und aufgewachsen und zwischen 20 und 30 Jahre
alt. In mindestens einer Moschee beteiligen sich Frauen aktiv an der Her-
stellung von religiosen Programmen im Kabelfernsehen (Ahmaddiyya in
der Meteorstrafle). Bildungsreihen (z.B. zu den Themen: Geschichte der
frithen Kirche, jingste Geschichte Deutschlands, neuere religiose Ent-
wicklungen in der Tirkei) werden in einigen Moscheen zusammen mit
Minnern konzipiert, in jedem Fall aber von Minnern und Frauen ge-
meinsam besucht. Die Freitagspredigt wird nach wie vor ausschlief$lich
von Minnern besucht, moglicherweise stellt sie eine der Grenzen des
Wandels dar. Fiir Frauen wird allerdings sonntags ein Gottesdienst abge-
halten.

Das Alter der Frauen, die an den religiosen und religids inspirierten
Angeboten teilnehmen, reicht von sechs bis 60. In der Hauptmoschee des
VIKZ in Wedding begegnete ich einmal einer Gruppe alterer Frauen, die
vom Unterricht kamen. Auf meine Frage, was sie soeben gelernt hitten,
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erfuhr ich, dafl sie alle vor kurzem in Rente gegangen waren und bisher
keine Zeit gefunden hatten, lesen und schreiben zu lernen. »Und jetzt«,
erklirten sie mir begeistert, »lernen wir das Alphabet«. Das arabische
Alphabet wohlverstanden, weil sie gerne einmal selbst im Koran lesen
mochten.

Zusammenfassend 1dflt sich sagen, dafy in Berlin der Anteil der tiirki-
schen Frauen, die Moscheen aufsuchen, relativ grof ist. Thnen steht oft
ein eigener Raum zu Verfiigung, haufig mit eigenem Eingang und separa-
ten Waschraumen ausgestattet, so daf§ die Frauen im Zugang zu religio-
sen Riumen unabhingig sind und diese in Eigenregie nutzen kdnnen. In
ca. der Hilfte der untersuchten Moscheen wurde der Frauenraum anlifi-
lich eines Umzugs zu Anfang der 90er Jahren mit eingeplant, in den an-
deren wurde er in den letzten drei Jahren eingerichtet, vor kurzem erwei-
tert oder befindet sich gerade im Bau.

In den Moscheen der »Islamischen Foderation Berlin« (IFB), die in
ithren Auffassungen der islamischen Partei Milli Goriis nahe steht, scheint
es den Organisatorinnen in erster Linie darum zu gehen, als Pendant zu
der Arbeit der Minner ein gut funktionierendes Nachbarschaftsnetz auf-
zubauen, das den eigenen Kindern Sicherheit bieten kann. Die Initiato-
rinnen stammen nahezu alle aus Familien mit einem bauerlichen Hinter-
grund. Die Moscheen der IFB befinden sich auch heute noch dort, wo
sich die erste Migrantengeneration vor 30 Jahren niedergelassen hat: in
Berliner Stadtvierteln des unteren sozialen Segments, in denen Drogen,
Alkohol und Jugendkriminalitit das Straflenbild sichtbar mitbestimmen.
Die Sozialarbeitermentalitit der jlingeren IFB-Generation trifft man
mittlerweile auch in einigen der vom tiirkischen Staat unterhaltenen Mo-
scheen an. Auch in den Moscheen des Diyanet Isleri Tiirk Islam Baskanligi
(DITIB)’ sind Privatinitiativen im Gange, die darauf abzielen, Kantinen
zu erdffnen und diese mit Flippern, Tischfulball und Billard auszustat-
ten, um hierdurch vor allem Jugendliche anzusprechen (Muradiye-
Moschee in Neukolln).

Im Gegensatz zu den IFB-Moscheen, die das soziale Engagement in
den Mittelpunkt ithrer Gemeindearbeit stellen, stehen die oben behandel-
ten Moscheen des VIKZ. In deren Islamischen Kulturzentren ist es seit
ithrer Griindung in den 50er Jahren durch Silleyman Hilmi Tunahan zu-
allererst um die Weitergabe klassischen islamischen Wissens gegangen.
Die sechs Biicher des theologischen Lehrgangs umfassen Auszige aus
beriihmten Werken aus zehn Jahrhunderten, die in keiner klassischen is-
lamischen Bibliothek fehlen. Die hier ausgeprigte grofle Nihe zu den
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Schriftquellen hat denn auch zu einer Intellektualisierung der Mitglieder
dieser Stromung gefiihrt. Viele der jungen Frauen, die sich heutzutage in
Deutschland dieser Tradition zugehorig fiihlen, studieren nach Abschluf§
der theologischen Ausbildung an einer Universitit oder Fachhochschule
weiter. Jura und Erziehungswissenschaft scheinen ihre bevorzugten Fi-
cher zu sein.

DAS RELIGIOSE SPEKTRUM WEITET SICH

Eingangs wurde bereits erwihnt, dafl das islamische Leben Berlins sich
von dem der tibrigen Bundeslinder unterscheidet, weil es hier mehr Mo-
scheen mit einem grofleren religiosen Spektrum gibt als anderswo, diese
sich aber zum groflen Teil den {ibergreifenden islamischen Organisa-
tionsstrukturen entziehen. Durch die gezielte Anwerbung von ostanato-
lischen Arbeitern kamen mehr Vertreter der historischen religiosen Rich-
tungen nach Berlin als Vertreter des offiziellen tiirkischen Islam. Aus
dieser Vielfalt entwickelte sich in den letzten 25 Jahren in Berlin ein noch
grofleres Spektrum von religiosen Stromungen. Manche haben sich aus
den lokalen tiirkischen Beziigen gelost, andere den neuen religiosen
Entwicklungen in der Tirkei Rechnung getragen. Manche versuchen,
sich den urbanen Erfordernissen anzupassen, andere den lindlichen Tra-
ditionen treu zu bleiben. Manche sehen sich dazu aufgefordert, sich von
der deutschen Gesellschaft weitgehend zu isolieren, andere versuchen ihr
>Deutsch-Sein< der zweiten Generation mit ithrem >Muslim-Sein< zu ver-
binden. Als Folge dieser immer weiter voranschreitenden Ausdifferen-
zierung ist auch die sehr grofle Zahl der Moscheen zu bewerten. 40 geho-
ren vier Dachverbinden an, 30 rechnen sich zu den >Unabhingigen<. Den
unterschiedlichen individuellen Auffassungen von islamischer Religiosi-
tit steht also eine konkurrierende Vielfalt von Angeboten und Moglich-
keiten gegentiber, sich religiés zu betitigen.

Ein lokaler Zusammenschluff mit einem oder mehreren gemeinsamen
Sprechern zwecks Kommunikation mit Berliner Institutionen (Kirche,
Senat, Polizei) ist bislang nicht in Sicht. Dies ist mit ein Grund dafiir, daf§
sich in Berlin keine tragenden Kommunikationsstrukturen zwischen
Vertretern der islamischen Gemeinden und Vertretern der deutschen Of-
fentlichkeit herausgebildet haben. Zugleich ist festzustellen, dafl die deut-
schen Institutionen sich sehr schnell von der erwihnten Vielfalt haben
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abschrecken lassen und statt eines Austausches eher ein Mif$trauen gegen
den Islam zu kultivieren scheinen. Verglichen mit den Kommunikations-
strukturen in Hessen oder Nordrhein-Westfalen sind die Berliner Mo-
scheen und ihre Gemeinden auf dieser Ebene weitgehend isoliert von der
deutschen Mehrheitsgesellschaft. Auch dieser Situation muff Rechnung
getragen werden, wenn das Alltagsverhalten der religids orientierten
Frauen in Berlin untersucht wird.

Somit ist auch bereits benannt, was den Berliner Islam von den heimat-
lichen turkischen Ausprigungen unterscheidet. In der Tiirkei stehen die
offiziellen Institutionen sowie die Intellektuellen und die Armee der zu-
nehmenden Religiositit der Unterschichten tendenziell feindlich gegen-
uber. Die laizistische Tirkei betrachtet sich aber trotzdem als islamisch
gepragtes Land. Der Islam ist die Religion der Mehrheit. Sein ritueller
Rythmus bestimmt den tiirkischen Alltag. In der Turkei wird tber die
Gesellschaftsfihigkeit der unterschiedlichen Spielarten des Islam gestrit-
ten. Was dort verhandelt wird, ist die allmihliche Entstaatlichung von
Religion entgegen der von Atatiirk und seiner tiirkischen Republik ange-
strebten staatlichen Kontrolle und Vereinheitlichung. In Deutschland ist
die Lage jedoch eine andere: Hier haben sich die tirkischen Muslime zu-
nichst mit dem Status einer Minderheit abfinden missen. Mit diesem
Umstand konnten sich am ehesten diejenigen religidsen Gruppen arran-
gieren, die in der Tirkei bereits seit langem vom Staat unterdrickt wur-
den: die Sufi-Orden und ihre Nachfolger, die sozialen grass roots-
Bewegungen aus den stidtischen Slums, denen man die Sozialarbeiter der
Islamischen Foderation Berlin zuordnen kann, und die Intellektuellen
des VIKZ mit ihrem Beharren auf der klassischen Tradition. Es darf also
nicht verwundern, daf} es gerade diese Gruppen sind, und nicht der staat-
lich gelenkte Islam, die heute ihr jeweils spezifisches Islamverstindnis
mit der deutschen Sprache, Bildung und dem Demokratieverstindnis in
Einklang bringen wollen.

FRAUEN MIT RELIGIOSER ORIENTIERUNG VERSUS »KOPFTUCH-MUSLIMAS«

Im folgenden geht es um muslimische Frauen, die religiés orientiert sind,
ehrenamtlich in der Moschee arbeiten oder aber als religiose Expertinnen
titig sind bzw. dies anstreben. Die zunehmend gebriuchliche Bezeich-
nung »Kopftuch-Muslimas« ist fir die Beschreibung dieser Gruppe nicht
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ausreichend prizise und deckt sich nicht mit der hier vorgeschlagenen
Bezeichnung »Frauen mit religidser Orientierung«. Es gibt muslimische
Frauen, die religios sind und die religiése Angebote in Anspruch neh-
men, ohne je thren Kopf zu bedecken. Es gibt Frauen, die thr Haar nur
dann bedecken, wenn sie eine Moschee betreten, und solche, die es aus-
schliefflich wihrend des Fastenmonats Ramadan tun. Wieder andere tra-
gen stindig eine Kopfbedeckung, die jedoch in Grofle, Form und Farbe
erheblich varieren kann. Das kleine weifle oder geblimte Tuch, das im
Nacken zusammengeknotet wird, verrit nicht so sehr eine religiose Affi-
liation, sondern die bauerliche Herkunft anatolischer Landfrauen. Das
grofle Tuch, das an den Schlifen eingeschlagen wird und Kopf und Hals
bedeckt hilt, weist dagegen auf ein >offenes Bekenntnis< zum Glauben
hin. Es gilt unter deutsch-tiirkischen Frauen der zweiten Generation als
>mutige.

Das Kopftuch kann als religidses Zeichen getragen werden, dieses ist
aber nicht zwingend. Es gibt eine Fiille von anderen Zeichen, um sich als
religids zu erkennen zu geben. Und es existiert zudem eine Vielzahl an-
derer Griinde, den Kopf mit einem Tuch zu bedecken. >Bescheidenheit,
>Schutz« sowie >Desexualisierung des offentlichen Raumes< sind die
Griinde, die am meisten erwihnt werden (El Guindi 1995: 109-111). Wie
gefahrlich es ist, die »Kopftuch-Muslima« mit »Islam« oder vielmehr in
diesem Fall mit »Islamismus« gleichzusetzen, zeigt die bundesrepublika-
nische Debatte tiber die Lehrerin Fereshta Ludin. Die gebiirtige Ba-
den-Wirttembergerin afghanischer Herkunft hatte seit Anfang ihres
Studiums ihr Haar bedeckt, war damit aber nie in Schwierigkeiten gera-
ten. Sie war, wie hinterher mehrmals bestitigt wurde, eine gute Lehrerin
und hatte auch ihr Referendariat mit Kopftuch erfolgreich absolviert — in
einer Dorfschule mit katholischen Kindern. 1998 wurde ihr dann auf-
grund ihres Aufleren der Schuldienst verweigert, und es wurde aus ihrem
>Fall< unter der Uberschrift »Extremismus in deutschen Grundschulen?«
ein Politikum gemacht (Karakasoglu 1999). Die Zuschreibung ist hier zur
Stigmatisierung geworden und verdeckt unterschiedliche Formen von
Religiositit. Sie entspricht also nicht dem Selbstverstindnis von muslimi-
schen Frauen, die religids orientiert sind.

Die Frage, die hier interessiert und bislang noch nicht beantwortet
wurde, ist die nach dem religiosen Wandel, der durch die Partizipation
von Frauen in den Moscheen herbeigefiithrt wird. Da der Islam, wie auch
die anderen Buchreligionen, in der religiésen Tradition bestimmte Vor-
stellungen tiber die Ordnung und die Funktion der Geschlechter entwik-
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kelt hat, beinhaltet die religionswissenschaftliche Fokussierung auf den
religiosen Wandel auch die Frage nach dem Verhiltnis von religioser
Tradition und religioser Gegenwart. Inwieweit wird die neue Entwick-
lung im Moscheeleben als Teil der religiosen Tradition betrachtet? Sind
der Partizipation von Frauen am offentlichen islamischen Leben Gren-
zen gesetzt? Inwieweit ist die religiose Orientierung von Frauen, sind
ithre Bestrebungen nach religioser Autoritit und Reprisentation mit Stra-
tegien der Anerkennung verbunden?

STRUKTURMASSNAHMEN FUR FRAUEN

Den hochsten Grad an Organisation findet man in den Moscheen des
»Vereins der islamischen Kulturzentren« (VIKZ). Hier wird zentral ge-
plant, was in den 300 Moscheen, die der Organisation in Deutschland
angeschlossen sind, geschehen soll. In Berlin gibt es neun VIKZ-
Moscheen, von denen die meisten Berliner Stadtteilnamen tragen. Im
Hauptsitz der Organisation in Koln befindet sich das Jungen-Internat,
das eine vierjihrige theologische Ausbildung zum Prediger (Hoca) oder
religiosen Fiihrer (Imam) anbietet. Neben dem Hauptsitz befindet sich
die Midchenausbildung mit dem dazugehdrigen Internat. Hier durchlau-
fen junge Frauen eine einjihrige theologische Ausbildung, die ihre bishe-
rige, in der Gemeinde absolvierte religiose Erziehung erginzt. Diese
Ausbildung qualifiziert sie fiir eine ehrenamtliche Titigkeit in einer Mo-
schee. Dartiber hinaus gibt es fiir besonders Begabte ein zweites Ausbil-
dungsjahr. Die Absolventinnen dieser hoheren Stufe koénnen anschlie-
Bend als Hoca religiose Aufgaben im Kreis der Frauen {ibernehmen.

Das Midcheninternat existiert bereits seit zehn Jahren und erfreut sich
besonders in den letzten Jahren steigender Studentinnenzahlen. 1999 be-
herbergt es ca. 300 Studentinnen. Da viele sich entschlieffen, die religiose
Ausbildung unmittelbar nach der Mittleren Reife oder dem Abitur zu
absolvieren, liegt das Alter der Teilnehmerinnen zwischen 17 und 20.
Diese Ausbildung stellt somit eine Phase zwischen Schule und dem Be-
rufseintritt bzw. der Berufsausbildung oder dem Studium dar. Absolven-
tinnen der Ausbildung gibt es in Berlin in den meisten VIKZ-Moscheen,
die alle tiber separate Rdume fiir Frauen verfiigen. Somit bietet diese Or-
ganisation der Partizipation von Frauen am religiosen Leben der Mo-
scheen dauerhaft ein weites Spektrum an Moglichkeiten. Allerdings sind
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diese streng von der Minnerorganisation getrennt. Die Frauen sind in
ithren eigenen Rdumen autonom, sie sorgen durch den Verkauf von Hand-
arbeits- und Backwerken sogar fir ihr eigenes Budget. Die symbolische
Reprisentation allerdings liegt nach wie vor in Mannerhand. Eine leise
Unzufriedenheit mit dieser Rollenverteilung ist tiberall auf der Frauen-
seite vernehmbar. Die Griindung der »Islamischen Akademie« (ISLAH)
1998 in Koln jedoch hat neuerdings die Hoffnung aufkeimen lassen, dafl
Frauen hier ihre eigene Auffassung in bezug auf die religiose Tradition
und deren Bedeutung im Alltag dufern konnen.

Die »Islamische Foderation Berlin« (IFB) hat einen sehr viel geringeren
Organisationsgrad. Damit ist sie hochgradig von lokalen und personalen
Initiativen abhingig. Im Vergleich zu der zentralen Organisationsstruk-
tur der Kulturzentren sind die IFB-Moscheen daher offener und anfalli-
ger fur Verinderungen. Ob die Moschee neben dem Freitagsgebet auch
tir andere soziale und religiose Zwecke benutzt wird, ist weitgehend von
aktiven Mitgliedern vor Ort abhingig. Das Geschehen in den zehn IFB-
Moscheen in Berlin ist damit groflen Schwankungen ausgesetzt: Wih-
rend sich in finf der Foderations-Moscheen, u.a. in der Weddinger Mo-
schee Haci Bayrami, der Kreuzberger Fatih-Moschee und der Schone-
berger Emir Sulban Camii, ein aktiv blithendes Frauenvereinsleben entfal-
tet hat, spielen in anderen IFB-Moscheen (z.B. Hasan Basri, Yakif Ca-
mii) Frauenaktivititen nur eine untergeordnete Rolle. Die religiose Aus-
bildung fiir ehrenamtliche Helferinnen und Hocas fand bis vor kurzem
ausschliefflich in der Tiirkei statt. Mit der Eroffnung der religiosen Aus-
bildung fiir Midchen in Bergkamen (1996) durch Milli Goris ist die IFB
dem VIKZ-Beispiel gefolgt, ohne aber {iber eine vergleichbare Tradition
der Weitergabe des klassischen religiosen Wissens zu verfiigen.

Das tiirkische Amt fiir Religionsangelegenheiten (DIB) in Gestalt ihrer
europiischen Vertretung (DITIB) ist weit davon entfernt, auf die An-
spriiche und Bediirfnisse der tiirkischen Nachwuchsgeneration in Euro-
pa zu reagieren. Zwar konnen in der Tiirkei auch Frauen die staatliche
Imam-Hatip-Schule (Gymnasium mit Schwerpunkt auf religiosem Wis-
sen) absolvieren, und es existiert fiir Frauen die Moglichkeit, daran an-
schliefend die Ausbildung zum Imam zu durchlaufen. Die erfolgreich
bestandene Ausbildung gibt thnen jedoch keinen Zugang zum Amt des
Imam, sondern lediglich zum Beruf des Hocas. In Berlin gibt es 14 Mo-
scheen, die dem DITIB-Verband angeschlossen sind. Zwolf davon verfi-
gen iliber Frauenraume. Dartiber hinaus gibt es drei Frauenvereine. Ge-
meindearbeit findet in diesen Vereinen statt und wird hauptsichlich von



118 GERDIEN JONKER

ilteren Frauen geniitzt. Die Riume in den Moscheen (manche nur durch
einen Vorhang vom Hauptraum getrennt) erlauben es Minnern und
Frauen, das Gebet gemeinsam zu begehen. Das Frauenvereinsleben in
manchen DITIB-Moscheen beruht auf privaten Initiativen und bleibt
insgesamt eine Ausnahme. Dasselbe gilt fiir den der DITIB nahestehen-
den tiirkischen Idealistenverein (TUF). Die fiinf TUF-Hiuser in Berlin
sind in dem ideologischen Spektrum angesiedelt, das tiirkisch-nationa-
listisches Gedankengut hegt und sich politisch rechts von der Mitte ver-
ortet. Nach einer Spaltung, die im Jahr 1998 erfolgt ist, haben sich drei
von ihnen eine religiése Farbung gegeben. Sie konnen aktive Frauen-
gruppen vorweisen. Diese allerdings organisieren eine Fiille von Angebo-
ten, die nur entfernt etwas mit Religion zu tun haben. Die beiden ande-
ren verfolgen die alte >Graue Wolfe«-Ideologie und schlieflen jegliche
Frauenbeteiligung aus.

Die sechs befragten Sufi-Moscheen schliefilich sind den unterschiedli-
chen mystischen Linien innerhalb der Sufi-Tradition verpflichtet; vertre-
ten sind: Nakshibendiye, Kadiriye und Mevleviye. Sie beruhen alle auf
lokalen Initiativen und sind dariiber hinaus nicht in groflere Organisa-
tionsstrukturen eingebunden. Der Sufi-Pfad der mystischen Erkenntnis
sieht vor, daff Minner und Frauen ihn getrennt begehen. In finf der
sechs Moscheen fanden wir getrennte Riume fiir Frauen vor. Die Zikr-
Veranstaltungen, die zur Trance fihren, finden tberall an getrennten Ta-
gen fir Médnner und Frauen statt. Strukturelle Mafinahmen, die Frauen
darin unterstiitzen wiirden, eine Expertenrolle innerhalb der Gemeinde
zu Ubernehmen, sind hier nicht ausgebildet. Der mystische Weg tibt eine
grofle Anziehungskraft auf deutsche Muslime aus. Allerdings sind diese
kaum in den traditionellen tiirkischen Orden vertreten, die in Berlin ei-
nen biuerlichen Anstrich haben. Zwei Neugriindungen, von denen eine
der Nakshibendi-Tradition, eine andere den Burhani Tarikar folgt, sind
mehrheitlich mit deutschen Mitgliedern besetzt. Frauen spielen in diesen
Organisationen eine herausragende Rolle.

Schliellich seien die Neugrindungen der in Berlin aufgewachsenen
tirkischen zweiten Generation genannt. Moscheen wie das »Islamische
Kultur- und Bildungszentrume, die Vahdet-Moschee und »Die vergesse-
ne Jugend« (alle drei in Kreuzberg) sind als Versuche zu bewerten, aus
den alten religiosen Strukturen auszubrechen. Zwei der drei Initiativen
wurden von Minnern und Frauen gemeinsam gegriindet. Thr Akzent
liegt auf Bildung und Jugendarbeit. Der Gebetsraum wird von Minnern
und Frauen gemeinsam benutzt. Die Herausbildung struktureller Maf3-
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nahmen zur Ausbildung von (minnlichen und weiblichen) religiosen Ex-
perten ist in diesen noch recht jungen Projekten bislang nicht beobacht-
bar.

Alle Organisationen (mit Ausnahme von VIKZ) werben im lokalen
Fernsehen (OKB, TFD, Spree-Kanal) mit religiosen Programmen. Mit
Hilfe von Predigten, Diskussionsprogrammen und einem religidsen Quiz
legen sie ihre eigene religiose Sicht dar, informieren tiber den Islam und
versuchen, z.B. mittels Direktanrufen im Studio, auch ein Publikum an-
zusprechen, das keinen religiosen Lebenswandel pflegt. Die Reprisen-
tanten der verschiedenen Moscheen sind vorwiegend mannlich, mit zwei
Ausnahmen: Es gibt ein Frauenprogramm »Die Wahrheit des Islam«, das
von Frauen organisiert und prisentiert wird und schon aus diesem
Grund umstritten ist. In einem anderen Programm, »Stimme des Islamx,
das von einer privaten Gruppe initiiert wird, liest eine junge Frau regel-
miflig religiose Texte vor.

RELIGIOSER ALLTAG UND DIE NEUINSZENIERUNG VON VERGANGENHEIT

Aller Umgang mit Vergangenheit beruht auf einem Prozef§ der Auswahl.
Religiose Traditionen stellen keine Ausnahme dar. Edward Shils um-
schreibt (1974) Traditionen als »Leitmuster« (guiding patterns) tir die
»Neuinszenierung« (reenactment) der Vergangenheit. Ob dabei Vergan-
genheit und Gegenwart fiir einen externen Beobachter auch wirklich
miteinander identisch sind, ist nach Shils nicht wirklich relevant. Aus-
schlaggebend ist es, ob die an diesem Prozef} Beteiligten eine Kontinuitit
wahrnehmen. Shils unterscheidet dabei zwei Faktoren, die den Wandel
beschleunigen kénnen: endogene und exogene Faktoren. Es gibt die An-
derungen, die von innen, von den Trigern der Tradition ausgehen. Sie
werden stets als »Verbesserungen« begriffen oder aber als »Erneuerung«
der »eigentlichen« Inhalte der Tradition prisentiert (endogenous
changes). Daneben gibt es Anderungen, die von aufien auf die Tradition ein-
wirken. Sie entstehen durch soziale Faktoren wie Industrialisierung, Ur-
banisierung und sozialen Aufstieg, durch Verschiebungen im Kriftefeld
der Gesellschaft, durch Kontakte mit anderen Traditionen und durch den
Prozefl der Migration (exogenous changes). Ist durch die Einwirkung von
endogenen oder exogenen Faktoren, meistens aber durch eine Mischung
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aus beiden, der Wandel unaufschiebbar geworden, tritt der Prozef} der
Auswahl in Kraft.

Meine These lautet, daf§ in religiosen Traditionen die Auswahlkriterien
immer zwischen den beiden Extremen von Normativitit (>gottliche Of-
fenbarung<) und Pragmatik (>pafit< eine Uberlieferung noch?) hin und her
pendeln. Eine religiose Tradition ist hier somit als Handlungsfeld skiz-
ziert, in dem die Teilnehmer unter sich aushandeln, was die religiose
Tradition »>ist<. Welches Prinzip sich im Einzelfall durchsetzt oder ob
zwischen beiden ein Kompromifl gefunden werden kann, hingt indes
damit zusammen, wer Zugang zum symbolischen Zentrum und damit
zur Reprisentation hat. Das Verhiltnis zwischen Macht und Reprisenta-
tion ist mitunter ausschlaggebend.

Wie fir viele andere gesellschaftliche Gruppen hat das Thema auch fiir
muslimische Frauen in der BRD Brisanz. Threr Annahme, der Zugang
zur Reprisentation liefSe sich, wenn nicht erobern, dann doch zumindest
teilen, konnte man eine Untersuchung Pierre Bourdieus (1982) zur Seite
stellen. Bourdieu zufolge sucht nicht die Gruppe sich einen Sprecher, der
sie gebiithrend vertreten konne, sondern der Prozef§ der Auswahl verlauft
genau umgekehrt. Symbolische Reprisentation, so Bourdieu, fingt mit
dem Auftritt eines Sprechers an, der es verstanden hat, das Gemeinsame
so zu formulieren, daff andere sich verstanden und vertreten fiihlen. So-
mit bildet das Charisma des Sprechers, seine Ausstrahlung und Uberzeu-
gungskraft, letztendlich den entscheidenden Faktor. Im religiosen Kos-
mos verweist Charisma immer auf die Nihe Gottes. Die Autoritit, die
man ihr entleiht und die den Sprecher mit Charisma ausstattet, ist im
Prinzip fir muslimische Minner wie Frauen gleich. Charismatische
Frauen wurden aber in der Praxis von ithren minnlichen Gegenspielern
bagatellisiert oder im nachhinein aus den kollektiven Erinnerungsketten
(silsile) geloscht. In Berlin beobachte ich zur Zeit, wie schwer es fiir
Frauen mit einer charismatischen Begabung ist, sich auch iiber den Frau-
enkreis hinaus Geltung zu verschaffen.

Natiirlich ist der Ruckgriff auf eine religids verstandene Vergangenheit
in der Migration auch mit der Herstellung kultureller Eigenheit verwo-
ben. Auf diesen Zusammenhang ist bereits hinwiesen worden, insbeson-
dere dort, wo es sich um eine Erklirung der neuen Religiositit tiirkischer
Frauen der zweiten Generation handelt. Religiose Traditionen bieten
Bausteine zur Entwicklung der eigenen Individualitit an, damit man »ir-
gendwie eine eigene Linie findet«. Weniger stark berticksichtigt wurde
bislang, daf§ der Rickgriff auf die religidse Vergangenheit ebenfalls eine
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Fille von Moglichkeiten bietet, sich kollektiv neu zu verorten. Religion,
in diesem Fall der Islam, ist ein ordnender Faktor und damit eine Res-
source, um, abhingig von den Umstinden, abhingig auch von den eige-
nen Anspriichen, jedesmal von neuem ein soziales Netz und damit Zu-
ginge zur Gesellschaft zu kntipfen.

Die Rolle der religiosen Gemeinde im Akkulturationsprozef§ ist bislang
wenig beachtet worden. Die unterschiedlichen Interpretationen religioser
Tradition fiir das eigene Handeln, wie sie in den Berliner Gemeinden
sichtbar werden und oben beschrieben worden sind, machen allerdings
klar: Die islamische Tradition in der Fremde ist eine Ressource, um sich
selber nicht nur individuell, sondern auch als soziales Kollektiv zu kon-
zipieren. Die unterschiedlichen Auffassungen dariiber, was eine islami-
sche Gemeinde darstellen soll, geben dariiber Auskunft. So hat die »Is-
lamische Foderation Berlin« ihre Aufgabe fiir die Gemeinde als Sozialar-
beit konzipiert und auf dem Grundpfeiler des Glaubens ein Netz sozialer
Einrichtungen errichtet — von der Kita bis zum Drogenprogramm. Die
islamischen Kulturzentren dagegen setzen auf den Weg der >Gottesan-
schauung< und vermitteln mit ihrem Bildungsprogramm eine innere Un-
erschiitterlichkeit, die es einem erlaubt, als Individuum fest in der Welt
zu stehen und sich zu gleicher Zeit eingebunden zu wissen.

Mehr noch als die unterschiedlichen Auffassungen religioser Kollekti-
vitit jedoch ist die wachsende Partizipation von Frauen am Moschee-
leben als eine Folge eines Auswahlprozesses zu werten. Die europiische
Migration hat neue Bedingungen an die Auswahlkriterien gestellt, mit
deren Hilfe die religiose Tradition des Islam aktualisiert wird. Um davon
einige in Erinnerung zu rufen: Die Umstellung von einem biuerlichen
auf ein stidtisches Leben hat sich unter den Migranten innerhalb einer
Generation vollzogen. Der soziale Aufstieg der Nachgeborenen verunsi-
chert nun die Gewilheiten der Eltern. Die soziale und geistige Verortung
der neuen Generationen ist juridisch sowie gesellschaftlich nicht klar
vorstrukturiert. Die Religion der Eltern in der Mehrheitsgesellschaft, der
Islam, ist keine Mehrheits-, sondern eine Minderheitenreligion, die mit
Miftrauen betrachtet wird. Die traditionellen Institutionen religioser
Autoritit fehlen. Berlicksichtigt man zudem die in diesem Zusammen-
hang beobachtbare Privatisierung von Religion und die bereits angespro-
chene Differenzierung der religiosen Gemeinden, so kann man sich ein
Bild davon machen, wie sehr die Auswahlkriterien, mit deren Hilfe die
religiose Vergangenheit aktualisiert und neuinszeniert wird, in den Mit-
telpunkt des tiglichen Lebens der Gliubigen gertickt sind. Zwischen
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Normativitit (-gottliche Offenbarung<) und Pragmatik (>pafit< eine Uber-
lieferung noch?) liegt die Suche nach einer neuen Heimat. Dabei sind es
die Frauen, die vor allem pragmatische Uberlegungen in die Waagschale
werfen.

ZUSAMMENFASSUNG

Damit sind Weichen fir die Zukunft gestellt. Die zentrale Frage zum
Wandel der religiosen Tradition gilt dem Krifteverhiltnis zwischen Zen-
trum und Peripherie, und damit dem Verhiltnis zwischen religiéser Au-
toritat und Abhingigheit, wie sie in islamischen Lindern traditionell in
der Beziehung zwischen religiosen Experten und Laien zum Ausdruck
gebracht wurde, in der europidischen Migration jedoch in Flufl geraten
ist. Wie im ersten Teil des Beitrages deutlich gemacht wurde, zeigt sich
dies darin, daf} sich aufgrund des Generationswechsels und des damit
einhergehenden Wandels der Geschlechterordnung die Partizipations-
strukturen in den Moscheen zu indern beginnen. Frauen beanspruchen
nicht nur Riume, sondern auch Mitspracherecht. Die meisten Moscheen
sowie die Dachverbinde haben inzwischen mit entsprechenden Angebo-
ten darauf reagiert; dies schlieft die Ubernahme religiéser Aufgaben von
Frauen und die religiése Ausbildung von Midchen und Frauen ein.

Im zweiten Teil dieses Beitrages wurde gezeigt, dafl der religiose Wan-
del in der Diaspora in der Konkurrenz um die Auslegung der Tradition
seinen Ausdruck findet. Auch in Berlin konkurrieren islamische Ge-
meinden untereinander um verschiedene Interpretationen der islami-
schen Tradition. In dieser Auseinandersetzung sind die Stimmen glaubi-
ger Frauen zu vernehmen. Auch sie beanspruchen das Recht auf Vermitt-
lung der Transzendenz und damit Charisma und symbolische Reprisen-
tation. Es geht dabei um Fragen der Weitergabe von religiosen Kenntnis-
sen, aber auch um Fragen der Ubersetzung einer geheiligten Vergangen-
heit, die im Berliner Alltag stattfindet. Fir die zweite Generation lafit
sich dies auf die Frage zuspitzen: Wie kann man zugleich Deutscher und
Muslim sein? Wie Frauen dazu beitragen werden, diese Quadratur des
Kreises zu meistern, wird sich in Zukunft zeigen.
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ANMERKUNGEN

1 Ich danke dem Forderprogramm Frauenforschung des Berliner Senats, das
diese Untersuchung fiir den Zeitraum 1999-2000 erméglicht.

2 Dafl sich dies in den islamischen Kernregionen rezent verindert und Mosche-
en zunehmend auch dort von Frauen besucht werden, belegen einige Beitrige
in diesem Band.

3 Diyanet Isleri Tiirk Islam Baskanligi bedeutet »Das tiirkisch-islamische Di-
rektorium fiir Religionsangelegenheiten«. Das Direktorium vertritt den tiirki-
schen Staatsislam in Deutschland. Inhaltlich steht DITIB fiir ein laizistisches
Konzept nach franzdsischem Modell, das keine Trennung von Staat und Kir-
che, sondern eine Kontrolle des Staates iiber die Angelegenheiten der Religi-
on anstrebt. Die bei DITIB angestellten Imame sind Beamte im tiirkischen
Staatsdienst, die fiir fiinf Jahre nach Deutschland entsandt werden. Sie spre-
chen meistens kein deutsch.
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ISLAM UND SELBSTBEHAUPTUNG —
ALLTAGSWELTLICHE STRATEGIEN JUNGER FRAUEN
IN DEUTSCHLAND

Sigrid Nokel

In der zweiten Immigrantengeneration in Deutschland hat der Islam an
Bedentung gewonnen. Bikulturalitit, Bildungskarrieren und funktionale
Integration sind die Kennzeichen jener jungen Leute, die, zwischen Reli-
gion und Tradition unterscheidend, einen modernen Islam als Mittel der
Selbstaffirmation und Selbstbehauptung wiblen. Anhand biographischer
Erzéihlungen junger Franen lassen sich die an Handlung und Korperpoli-
tiken gebundenen Bedeutungen und Formen der Islamisierung zeigen.
Dieser Beitrag thematisiert zwei Aspekte der Konstitution als Moralsub-
jekt und der damit verbundenen privaten individuellen Politik der Aner-
kennung: die Asthetisierung des Leibes und die Verschiebung der Macht-
balancen zwischen den Generationen und den Geschlechtern zugunsten
der Frauen.

Wie in den Nachbarlindern wird auch in der Bundesrepublik Deutsch-
land ein Islamisierungsprozef} unter den Jugendlichen bzw. jungen Er-
wachsenen der zweiten Immigrantengeneration konstatiert. Mit der
Konzentration auf dieses soziale Segment, das nicht mehr ohne weiteres
unter den Rubriken »Zuwanderer« und »kulturelle Auflenseiter« veror-
tet werden kann, sondern in dessen Reihen »einheimische« Biographien
dominieren, bekommt der Islam eine besondere gesellschaftspolitisch
relevante Problemdimension. Den unterschiedlichen Diagnosen zufolge
ist er ebenso denkbar als Faktor der Desintegration oder Destabilisierung
wie als neokommunitaristisches Instrument der Inklusion (Heitmeier et
al. 1997; Kepel 1996, 1997; Leveau 1997; Soysal 1997). Die Zukunfts-
prognosen weisen in Richtung Konflikt. Demnach sind Krisenszenarios,
zumindest aber unauflosbare Spannungen zwischen Gemeinschaft und
Gesellschaft, die sich im Rahmen demokratischer Prozesse artikulieren,
anzunehmen.

Solche an Universalismus und politischer Steuerung orientierten An-
satze zur Beschreibung und Analyse dominieren im Moment den Dis-
kurs tiber den Islam in Europa und setzen einen Akzent, der zu einer
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Verengung der Perspektive und Ausblendung relevanter Aspekte fiihrt.
Auf der Mikroebene der Alltagspraxis und in der Alltagspragmatik des
Subjekts jedenfalls spiegeln sich solche Szenarien nicht wider. Vielmehr
zeigen sich hier jenseits der »groflen Politik« subjektive Identitits- und
Authentizititspolitiken. Diese zielen, ganz privat — und dennoch von
offentlicher Wirkung —, ganz personlich — und dennoch vor dem Hinter-
grund symbolischer Auseinandersetzungen um Anerkennung und sozia-
le Reklassifizierung —, tiber Korperpolitiken und iiber die Konstituierung
des Selbst auf eine Umordnung der Beziehung zwischen dem Selbst und
den »signifikanten Anderen« (der gleichen nationalen und religiosen Zu-
gehorigkeit) wie auch den signifikanten »anders Anderen« (den Deut-
schen) (Berger/Luckmann 1969; Berger 1970). In diesen Identititspoliti-
ken residiert ein moderner Islam als alltagsrelevantes Ordnungsregime,
als produktive moralische Kraft der Selbstbehauptung und der Symme-
trierung von Machtbalancen (Elias 1986).

Die biographischen Erzahlungen junger islamischer Frauen der zweiten
Immigrantengeneration bezeugen recht genau den Prozef§ der Selbstkon-
stitution als Moralsubjekt und der Selbstbehauptung einschliefSlich der
damit verbundenen Umordnung sozialer Beziehungen. Sie zeigen, daf3,
abseits von kollektiv orientierten Auseinandersetzungsformen auf der
institutionellen Ebene und abseits von Retraditionalisierungsabsichten,
individuelle weibliche Interessen auf der Basis eines »wahren, origina-
ren Islam formuliert und umgesetzt werden.

In den folgenden Ausfithrungen beziehe ich mich auf biographische
Erzihlungen, die zu einem groflen Teil von jungen Frauen aus dem
Frankfurter Raum stammen.' Anhand einiger Aspekte zeige ich auf,
wie sie sich, aus ihrer subjektiven Sicht und gebunden an die alltagswelt-
liche Situativitit, als islamische Moralsubjekte konstituieren und unter
Verschiebung der Machtbalancen zwischen den Generationen und den
Geschlechtern zu ithren Gunsten zu behaupten versuchen.

ZUM BIOGRAPHISCHEN PROFIL DER NEO-MUSLIMAS

Die jungen »deutschsprachigen Muslimas« — eine zuweilen verwendete
Eigenbezeichnung, die die lokale Residenz anstelle des elterlichen Her-
kunftsortes sowie die lokale Kompetenz, ersichtlich an der Beherrschung
der Sprache und des kulturellen Wissens, betont — zeigen recht homoge-
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ne biographische Strukturen und Weltsichten auf. Die untersuchten jun-
gen Frauen stammen vorwiegend aus tiirkischen und marokkanischen
Familien. Einige wenige haben arabische Eltern. Thre Islamisierung steht
eindeutig im Kontext der »normalen« symbolischen Klassenauseinander-
setzungen um soziale Ringe (Bourdieu 1982). Sie sind die zumeist erfolg-
reich ins hohere offentliche Bildungswesen integrierten Tochter der
Gastarbeiter. Die Viter sind in der Regel als Arbeiter beschiftigt; die
Miitter, teils Hausfrauen, teils Arbeiterinnen (oder beides), haben zu ei-
nem groflen Teil nie die Schule besucht.” Die Tochter arbeiten zielstre-
big an akademischen Abschliissen oder sind stolz darauf, anerkannter-
maflen tiichtige und qualifizierte Angestellte (z.B. Arzthelferinnen,
kaufminnische Angestellte) zu sein.’ In Deutschland geboren oder als
Kleinkinder mit der Mutter dem Vater zu Anfang der 70er Jahre gefolgt,
gehoren sie zur ersten Generation der vollstindig hier sozialisierten
»kulturellen Hybriden« (Pieterse 1994). Bikulturalitit und Bildungskar-
rieren definieren ihre spezifische, von der ersten Generation deutlich un-
terscheidbare soziale Situierung. Sie sind die Akteure einer neuen Klas-
senfraktion, die als Profiteure des Bildungssystems aus dem unteren so-
zialen Stratum herausgewachsen, gleichzeitig aber — und insbesondere als
Frauen — mit dem an Habitus und Korper ansetzenden Gastarbeiter-
Stigma konfrontiert sind. Wie andere soziale Aufsteiger auch miissen sie
ithre Aspirationen im kompetitiven Raum der Klassenfraktionen und Le-
bensstile behaupten. Im Rahmen dieses Prozesses setzen Reprisenta-
tionspolitiken ein, die einerseits darauf abzielen, die herabsetzenden
Fremddefinitionen abzuwehren, und andererseits eine deutlich kontu-
rierte und unverwechselbare eigene Identitit aufzubauen. Bei der Kre-
lerung eines spezifischen Lebensstils fungiert ein moderner rationaler
Islam als kulturelles Kapital.

Fur diese These spricht insbesondere, dafl Religion in der familidren
Sozialisation der jungen Frauen grofitenteils eine marginale Rolle spielt.
Selbst wenn die Eltern als religios beschrieben werden, werfen die Toch-
ter ithnen fehlendes Wissen und daraus resultierend die versiumte Wei-
tergabe islamischer Kultur und Disziplin — zum Beispiel das konsequente
Einhalten der tiglichen fiinf Gebete oder die vorausschauende Abstim-
mung zwischen Handlung und islamischer Norm - vor. Sie bemingeln
die fehlende systematische Vermittlung, die bestenfalls eklektizistische,
von lokalen Traditionen bestimmte religidse Praxis der Eltern sowie die
fehlende Souverinitit im Umgang mit islamischen Regeln. »Statt selber
nachzudenken und nachzulesen, rennen sie gleich zum Hoca « — so cha-
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rakterisiert eine junge Muslima den religiosen Habitus der Eltern bzw.
der Elterngeneration. Trotz bisheriger weitgehender Absenz von Religi-
on oder einer wachsenden Distanz zur elterlichen Religiositit entsteht
bei den Frauen etwa um das 18. Lebensjahr herum ein starkes Interesse
am Islam. Dieses resultiert aus seiner subjektiven Bedeutung als Bestand-
teil der eigenen Authentizitit. Formulierungen wie »Ich habe meine Re-
ligion gefunden« oder »Das war das, was ich schon immer gesucht habe«
geben dartiber Auskunft. Dagegen versuchen diejenigen, die nicht erst
suchen mufiten, sich aus dem einengenden Korsett traditioneller Religio-
sitit zu befreien, indem sie versuchen, auf der Basis islamischer Quellen
das Projekt eines modernen Islam zu entwickeln.*

In der Regel wird in den biographischen Erzihlungen ein individueller
Entwicklungsprozef§ beschrieben. An dessen Anfang stehen hiufig zufil-
lige Begegnungen mit etwa gleichaltrigen Frauen, die zu ihrer Uberra-
schung die Kombination von Religiositit und modernen Lebensauffas-
sungen aufweisen und dabei noch offen und locker sind. Ein sich heraus-
bildender Freundeskreis mit anderen Muslimen schliefft Freundschaften
mit Nicht-Muslimen keineswegs aus. Im Gegenteil, alte Freundschaften
werden, wenn die Interessen nicht zu sehr auseinandergehen, beibehal-
ten, oder neue mit Nicht-Muslimen kénnen sich im Zusammenhang mit
Ausbildung oder Schulwechsel herausbilden und werden auch als wichtig
erachtet. Ausschlaggebend fiir freundschaftliche Kontakte sind jedenfalls
weniger weltanschaulich-religiose Ubereinstimmungen als vielmehr glei-
che Interessenlagen und Positionen im funktionalen System. Bindungen
an religivse Organisationen sind nicht die Regel.” Zentraler Bestandteil
der Religiositit ist die individuelle Entwicklung eines moglichst systema-
tischen islamischen Lebensstils und seine Verkntpfung mit den jeweils
gegebenen alltagsweltlichen Strukturen. Bedingt durch die Vereinzelung
im hoheren Bildungssystem und im Angestelltenbereich bleibt jeder
Frau, jedem Midchen (d.h. jeder unverheirateten jungen Frau) die selbst-
verantwortliche Entscheidung — die Betonung des Selbst als moralisches
Subjekt legitimiert nur diese Entscheidung —, ob es in ihren Interaktions-
feldern opportun ist, als Kopftuchtrigerin aufzutreten, weil nur sie rich-
tig einschitzen kann, welche moglichen Konsequenzen daraus erfolgen
und ob sie es, wie oft formuliert wird, tatsichlich schafft, langfristig als
Muslima aufzutreten und sich als Muslima plausibel zu machen. Da das
Tragen des Kopftuches als irreversibler Akt gilt, ist dieser Schritt von
grofler Tragweite. Thm voran geht eine Phase der Abwigung moglicher
Verluste hinsichtlich dkonomischer Chancen, sozialer Anerkennung
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oder individueller Authentizitit. Die Frauen relativieren die Gefahr der
Ausgrenzung durch Erfahrungen, daf§ habituelle Assimilation auch kein
Garant fir Anerkennung ist. »Du kannst«, wie eine Frau formuliert, »dir
die Haare rot firben und mit zerrissenen Jeans herumlaufen, fir die an-
deren bleibst du doch immer die Marokkanerin«.

Die Anerkennung als Individuum - ein Hauptmerkmal des westlichen
Universalismus — wird immer wieder durchkreuzt durch die Zuordnung
zum ethnischen Kollektiv. Diese Fremdzuordnung konstruiert Frauen
als Opfer einer zurtickgebliebenen patriarchalischen Ordnung und nicht
als selbstindig Handelnde und Denkende. Das zeigt sich zum Beispiel
darin, daf} das Anlegen des Kopftuches — nicht selten zum Entsetzen der
Eltern, die eher Anpassungsstrategien und beruflichen Erfolg favorisie-
ren — zuweilen auch im eigenen Freundeskreis nur als Effekt von Zwang
und Unterordnung gedacht werden kann. Die jungen Frauen empfinden
diese Einschitzung als Krinkung, weil selbst Nahestehende kein Ver-
standnis fir diesen Akt personlicher Stirke und Autonomie aufbringen
und ihnen damit zeigen, daf§ sie sie nie als individuelle, frei entscheidende
Person wahrgenommen haben. Sie entziehen ihnen die Anerkennung fiir
den Mut und das Wagnis, die eigene Authentizitit offen zu zeigen, sich
als »Andere« zu prisentieren und sich von aufoktroyierten Normen und
Werten, die zum Mafistab fiir soziale Rangzuordnung und damit zum
Instrument fiir ein Spiel von Anpassung und Unerreichbarkeit gemacht
werden, zu befreien. Die Prisentation als Muslima hat die subjektive Be-
deutung, sich offensiv von diesen einseitig gesetzten Regeln abzukoppeln
und Besitzerin einer eigenen, gleichwertigen Kultur zu sein. Mit dem Be-
griff »Neo-Muslima« sind die weiblichen Akteure in ebendiesem Prozef}
der Selbstaffirmation gekennzeichnet.®

Der Islam als Ordnung einer hoheren Vernunft bietet durch seine de-
taillierten, gleichwohl interpretationsbediirftigen Regulierungen ein na-
hezu perfektes Gerlst, um eine eigene Kultur aufzubauen und sich gegen
die Willkiir der anderen und ihre Anspriiche zu wappnen. Er liefert die
Komponenten fiir eine Gegenkultur, die aus der niedrig bewerteten Gast-
arbeiter-Kultur nicht zu ziehen sind. Offensichtlich wird in diesem Zu-
sammenhang auch eine Ambivalenz: Einerseits wehren sich die jungen
Frauen gegen die Abwertung der ethnischen Kultur, der sie durchaus
auch positive Seiten zumessen wie etwa die Gastfreundschaft; anderer-
seits Ubernehmen sie das negative Bild von der Gastarbeiter-Kultur, weil
sie die einzelnen Komponenten nicht falsifizieren kdnnen. So zum Bei-
spiel belichelt in einem Gesprich ein junges tiirkisches islamisches Ehe-
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paar das Vorurteil der Deutschen, tiirkische Eheminner schliigen ihre
Frauen, verweisen jedoch auf einzelne bekannte Paare, in denen es tat-
sachlich der Fall sei — womit sich die Fremddefinition am Einzelfall be-
stitigt. Als Ausweg aus dieser ethnischen Falle bleiben nur individuelle
Strategien.

ASTHETISIERUNG DES LEIBES UND ARISTOKRATISIERUNG DES VERHALTENS
ALS MITTEL DER SELBSTAFFIRMATION

Die Entwicklung eines alternativen islamischen Lebensstils ist angesie-
delt zwischen der von den To6chtern als traditionell bezeichneten Kultur
der Elterngeneration und einer deutschen Kultur. Diese beiden Kulturen
stehen im ungleichen Verhiltnis einer niedrigen partikularen Kultur, die
lebensweltlich diffus ist, und einer hohen universalen Kultur, die dis-
kurstihig ist und sich durch einen institutionell (zum Beispiel im Bil-
dungssystem) verankerten Korpus rational nachvollziehbarer Werte und
Normen auszeichnet. Ein neuer islamistischer, Schritt fiir Schritt kre-
ierter Lebensstil rekurriert auf die partikulare Kultur, ist aber durch seine
Komponenten einer methodisch-rationalen Lebensfihrung, durch die
stete Reflexion und Begriindung dessen, was man tut und warum man es
tut, sowie durch den Riickbezug auf die schriftlichen frithislamischen
Quellen deutlich von ihr unterschieden. Der Islam wird zur Herstellung
einer gleichberechtigten Beziehung zur anderen, universalen Kultur als
diskursfihige und vergleichbare hohe Kultur rekonstruiert. Zugleich for-
dert er diese universale Kultur, die Gleichberechtigung als zentrales Gut
formuliert und diese Maxime durch die Errichtung des Kulturgefilles zu-
gleich unterlduft, heraus. Diese Rekonstruktion geschieht auf der all-
tagsweltlichen Ebene nicht durch die Konkurrenz der Ideen oder Ideo-
logien, sondern auf der Basis einer Selbsttechnologie, die unmittelbar am
Korper ansetzt (Foucault 1993). Dartliber realisiert sich eine Idee vom au-
tonomen, eigenverantwortlichen Selbst — auch ein universalistisches
Ideal. Zentral ist nicht die Abgrenzung im Sinne von Negation, sondern
das Projekt der Konstitution des Selbst. Dieser Prozef ist interaktiv, aber
es geht den jungen Frauen um eine eigenstindige, die Fremddefinition
entmachtende Definition des Selbst. »Den Anderen«, so formuliert eine
junge Frau, »kann man es sowie nicht recht machen«. Und denen will
man es auch nicht mehr linger recht machen. Anstelle der entwiirdigen-
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den und letztlich nicht erfolgreichen Akte der Assimilierung riickt die
»Konstituierung als Moralsubjekt« (Foucault 1989), die wiederum, in
Ubereinstimmung mit Pierre Bourdieu und Norbert Elias, mit dem Pro-
jekt der Affirmation als Klassenfraktion konvergiert.

Zu den wesentlichen Komponenten des neuen islamistischen Lebens-
stils zihlen die Asthetisierung des Leibes und die Aristokratisierung des
Verhaltens, denn, so eine Aussage, »man mufl eben sehen, daf§ man sich
verandert hat«. Verbunden mit der personlichen Islamisierung ist die re-
tlektierte Selektion der Kleidung. Gemaf} der koranischen Vorgabe sollen
die weiblichen Reize nicht zur Schau getragen werden, bis auf das, was
davon sichtbar sein mufl. Zur Definition steht, was im einzelnen als
weiblicher Reiz definiert ist und was sichtbar sein muff.” Hier liegen,
abgenabelt von lokalen Traditionen, Spielrdume fiir individuelle Aus-
handlungen und Selbsttechniken. Zum Beispiel ist in der Diaspora nicht
verbindlich zu kliren, ob die nackten Fiifle sichtbar sein diirfen. Dieses
ist allerdings eine Frage von minderem Belang. Zentraler und eindeutiger
ist die Frage des Kopftuches. Nahezu ausnahmslos stimmen die jungen
Frauen darin tberein, daf§ ein Kopftuch als Zeichen der perfekten Mus-
lima unerlafllich ist. Sich nicht zu trauen, ein Kopftuch zu tragen, weil
man auf Ablehnung stoffen konnte, gilt thnen vom Kopf her als verzeih-
lich; letztlich komme es auf die innere Einstellung an und nicht auf dufle-
re Zeichen. Zugleich aber besteht der Verdacht von Charakterschwiche,
mangelndem Willen, sich durchzusetzen, vom Verrat an der individuel-
len Authentizitit.

Bei der Einstellung zum Kopftuch fillt zweierlei auf: Die Vollver-
schleierung wird im Kreise der Neo-Muslimas durchweg als zwar 16b-
lich, aber tbertrieben und fiir sie selber unangemessen abgelehnt. Der
uniformierende Charakter eines Tschadors widerspricht der Affirmation
und Prisentation als Individuum. Die Einschrinkung des Handlungsra-
dius und die Erhéhung der Schamschwelle reduzieren die eigene funk-
tionale Effizienz und fithren zu sozialer Exklusion. Erfolge in Ausbil-
dung und Beruf sind ohne Sicherheit im Umgang mit minnlichen Kolle-
gen nicht zu haben. Eine Studentin etwa fiihrt als Beispiel an, wenn sie
die Hinde bedeckt halten solle, hindere sie der lange Armel daran, im
Horsaal alles mitzuschreiben. Solche Uberperfektion, die aus dem Koran
heraus nicht begriindbar ist, widerspricht dem Projekt des aufstiegs-
orientierten und diskursfihigen Selbst. Das Kopftuch, welches erlaubt, die
offene Stirn zu bieten, bildet eine Art kompromifibereite Minimalkon-
struktion, eine wohldosierte Synthese zwischen partikularistischer
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Selbstbehauptung und dominierenden Korperbildern bzw. dsthetischen
Vorstellungen. Die zweite Auffilligkeit ist, dafy diese Minimalkonstruk-
tion im Kreis der neo-islamischen Frauen kompromiflos ist, was die Be-
deckung des Haares angeht. Ein eminent hoher Wert wird darauf gelegt,
daf nicht ein Hérchen sichtbar ist. In der Konsequenz erfolgt eine stin-
dige Selbstiiberpriifung und Riickversicherung durch andere Frauen.
Dabei gehe es, wie eine Frau erklirt, nicht etwa darum, daff ein Mann
umfallen wiirde, »wenn er nur ein Stiick meiner Haare sieht, sondern
darum, dafy man perfekt sein will, perfekte Leistungen erbringen will und
sich immer wieder daran erinnert«. Uberdies wird den anderen die Fi-
higkeit zu Perfektion und Selbstdisziplinierung vor Augen gehalten.

Bezuglich der Kleidung halten sich die jungen Frauen an die Regel der
dezenten Korperkonturen. Zugleich aber legen sie mehrheitlich groflen
Wert auf modische und abwechslungsreiche Kleidung sowie ein augen-
fillig sorgfiltiges und geordnetes Aufleres. Ein Arsenal an Kopftiichern
in verschiedenen Farben und Dessins stellt die perfekte Abstimmung von
Tuch und Kleidung sicher. Beziiglich Rock oder Hose sind die Meinun-
gen geteilt. Wihrend die einen aus Grinden der Perfektion auf die ge-
liebte Jeans verzichten, behalten andere sie bei. Fiir manche aus strengen
traditionellen Elternhiusern symbolisiert sie die Uberwindung ethni-
scher Enge. Der Kleidungsmodus der Neo-Muslimas und die bewuf$t
gewihlte Asthetik haben eingestandenermafien die Funktion der Distin-
guierung vom Gastarbeiter-Milieu und vom Bild des »Aldi-Tirken«.
Den Nicht-Muslimen wird bewiesen, daff auch Muslime Disziplin und
Geschmack haben. Thnen werden iiber Mode und Kleidung symbolisch
die Beherrschung des sozialen Regelwerkes und das hohe, tiber die Er-
wartung der bloflen Anpassung hinausgehende Integrationsniveau durch
die Kombination von Schleier und Mode demonstriert. Zudem verweist
die sorgfiltige Ordnung des Korpers auf die kultivierte innere Ordnung,
auf Islamischsein als individuelles Projekt und nicht als Effekt von
Fremdkontrolle.®

Ein Problem der in Deutschland aufgewachsenen jungen Muslimas ist
die Ortung und Definierung von authentischem islamischem Habitus.
Die Elterngeneration gibt als Reprisentant islamischer Kultur wenig her.
Im Gegenteil: Sie gilt als verantwortlich fiir das schlechte Image des Is-
lam im Westen. Thre Prinzipien und Verhaltensweisen gelten als tiber-
holt, mechanisch, eklektizistisch oder ginzlich unislamisch, spontan statt
systematisch. Die jungen Frauen hingegen sind orientiert an Normalisie-
rung (Foucault) und Affektkontrolle (Elias). Sie legen groflen Wert dar-
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auf, ithre Weltsicht und ihre Handlungen mit den Vorgaben der islami-
schen Quellen (Koran und Sunna) abzustimmen. Dazu gehort, bereits im
Vorfeld zu erkunden, ob und inwieweit einzelne Handlungen im islami-
schen Sinne richtig sind. Das setzt voraus, sich Koran und Hadith sowie
Teile der Sekundirliteratur nach und nach anzueignen, bei anstehenden
Fragen nachzuschlagen und wenn, wie hiufig, keine fertigen Antworten
fir eine situationsgebundene Frage zu finden sind, selber nachzudenken
und abzuleiten. Nicht die traditionell hoch bewertete Asthetik der Ko-
ranrezitation (Murata/Chittick 1994) oder das Aufgreifen von Leitsitzen,
die andere vorformulieren, sondern die eigene Auslegung ist zentral. Es
ist dieser intellektuell-rationale, als minnlich charakterisierte Umgang
mit den Quellen, der kennzeichnend fiir die jungen Frauen ist.

Das anvisierte authentische islamische Verhalten kann, kurz auf den
Punkt gebracht, als wiirdiges Verhalten, als Asthetisierung des Selbst be-
zeichnet werden. Dazu gehdren Verzicht auf die Herabsetzung anderer,
stete Hilfsbereitschaft und Héflichkeit, tiberlegte, gemessene, damenhaf-
te Reaktionen anstelle teenichaftem Gekichere und iberfliissiger Mimik
und Gestik, gerduschloses Essen und Trinken. Im Grunde handelt es sich
um konventionelle Attribute aus dem Katalog der Tugenden des Prophe-
ten, die im Kampf um Anerkennung fiir die Affirmation von Selbst und
Klasse aktiviert werden. Zentral ist eine reflektierte Selbstdisziplinierung
als Mittel zur Konstruktion eines Respekt einfordernden, Autonomie
beanspruchenden Selbstes, das sich ins Spiel der Definitionen und Rang-
zuordnungen einklinkt. Verbunden mit der Emphase fiir die islamische
Regulierung des Verhaltens ist die Aristokratisierung des Selbst, die Pro-
jektion eines Oberschicht-Habitus, der das (klein-)biirgerliche Regime,
das sich entweder in der Attitiide der konservativen Rigiditit und Xeno-
phobie oder der liberalen Scheinfreiheit und Scheintoleranz gefillt und
je eigene Varianten des GastarbeiterStigmas erzeugt, zur Nichtigkeit
erklirt. Dieser Aspekt kommt in aller Deutlichkeit bei Saida, die durch
ithren jahrelangen Aufenthalt und ihre Fundamentalisierung im Her-
kunftsland der Eltern als Vermittlerin authentischer islamischer Kultur
und distinguierten weiblichen Verhaltens fungiert, zum Vorschein: IThr
erklartes Vorbild sind die Ladies des britischen Adels, die »nicht in Dis-
cos gehen, sich nicht verhalten wie kleine Kinder«.
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DIE VERSCHIEBUNG DER MACHTBALANCEN ZWISCHEN DEN GENERATIONEN

Mit Hilfe des neuen islamischen Habitus (Starrett 1995) werden Kontroll-
anspriiche der Eltern tiber ihre Tochter auf elegante Weise abgewehrt.
Das wird deutlich am Beispiel der 19j3hrigen Aynur, die etwa ein halbes
Jahr vor dem Interview begann, sich fiir den Islam zu interessieren. Ay-
nur reprasentiert hinsichtlich der Zusammensetzung des Untersuchungs-
sample eine Ausnahme: Sie versteht sich nicht als Intellektuelle, hat auch
keinen sonderlichen beruflichen Ehrgeiz. Ihr Hauptschulabschluff ist von
mifliger Giite. Nach einer Lehrstelle hat sie anschlieflend nicht gesucht,
weil sie keine Vorstellungen hatte, was das Richtige fiir sie wire. Bisher
hat sie sich mit Aushilfsjobs tiber die Runden gebracht. Die Abendreal-
schule hat sie trotz erfolgreicher Bewiltigung abgebrochen. Inzwischen
hat sie einen handwerklichen Lehrberuf anvisiert. Lieber wiirde sie heira-
ten und sich um eine Familie kiimmern, aber der richtige Mann ist noch
nicht aufgetaucht. Vor kurzem hat sie ihr Interesse fiir einen Freund des
Ehemannes ihrer Freundin entdeckt. Weil er aber in einer anderen Stadt
studiert und noch unklar ist, ob es zu einer Verbindung kommen wird,
sehen sie sich nur selten, stehen aber in intensivem telefonischem Kon-
takt. Aynur konstatiert fiir sich eine Vorliebe fiir das Sorgende, was sie
auf die »typische tiirkische Erziehung«, die bereits einfache Hausarbeiten
tir finfjahrige Madchen vorsieht, zurtickfihrt. Die Arbeit mit Behinder-
ten wahrend eines Praktikums hat ihr groflen Spafy gemacht, aber sie
scheut die lange schulische Ausbildung.

Aynur ist somit weder intellektuell ausgerichtet noch leistungsorien-
tiert, aber trotzdem verbringt sie viel Zeit damit, den Koran und andere
islamische Schriften zu lesen, was zu einer drastischen Reduzierung ihres
Fernsehkonsums gefithrt hat. Zu ihrem Vater, der seit kurzem Friihrent-
ner ist und ebenfalls angefangen hat, sich mit dem Islam auseinanderzu-
setzen, hat sie eine neue Bezugsebene gefunden. Dem Vater fillt es
schwer, lingere Zeit zu lesen, und er greift lieber auf die miindliche Un-
terweisung durch gleichaltrige Hadschis (Mekka-Pilger) zurtick. Fir
Diskussionen, bedauert Aynur, reiche es zwar nichg, aber sie haben ein
gemeinsames Interesse.’

Vor ihrer Islamisierung war Aynur ein durchaus weltlich orientiertes
Midchen. Sie ist oft abends ausgegangen, interessierte sich sehr fiir
Mode, hat bewufdt, wie sie formuliert, thre Grenzen tiberschritten. Die
Kosten dafiir waren wachsende Konflikte mit den Eltern, insbesondere
mit der Mutter. Der Vater versuchte sich moglichst herauszuhalten, was
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thm seine Ehefrau, die auf die Anwendung viterlicher Autoritit insistier-
te, nicht immer erlaubte, so dafl er widerwillig in Aktion treten mufite.
Aynur fihrte ithre Rebellion zur Eroberung ihrer kleinen Freiheiten mit
Mitteln wie Lugen, Trotz und Beschimpfungen weiter, Mittel, fiir die sie
sich im nachhinein schimt. Als Folge verstirkten sich die Spannungen.
Das hiusliche Klima wurde unangenehmer, aber ihre Position war relativ
glinstig, da sie die Unterstiitzung der dlteren Geschwister und vor allem
des Bruders, der grofien Einfluf} auf die Mutter ausiib, hatte. Ein anderer
Anlaf fur Konflikte mit der Mutter war ihre Kleidung. Vor allem seit sie
auf das 18. Lebensjahr zuging, lag ihr die Mutter in den Ohren, sie solle
sich doch endlich anstindig anziehen und ihre engen Jeans und knappen
T-Shirts durch weite Kleidung und Kopftuch ersetzen. Als Argument
setzte die Mutter ein, daff die Nachbarinnen bereits tiiber sie redeten. Ge-
nau dieses Argument traf bei Aynur allerdings den falschen Nerv, weil
sie sich nicht dafiir interessiert, was die anderen und erst recht diese tra-
ditionellen anderen sagen. Fiir die wohlerzogenen, das heifit sittsam in
lange Rocke und Kopftuch gekleideten Tochter der Nachbarinnen hat
sie, auch jetzt nach ihrer Islamisierung, nicht viel ubrig: Die z6gen, so-
bald sie um die Hausecke verschwunden seien, ithre Rocke hoher und
schminkten sich in der Schule. Von ihnen grenzt sie sich als »innerliche«
Muslima, die sich zudem elegant zu kleiden versteht, dezidiert ab.

Seit Aynur Muslima ist, hat sie die unwiirdige Rolle der schlechten
Tochter, die sich ihre Freiheiten ertrotzt oder durch Vertrauensbriiche
erschleicht, abgelegt. Wenn sie Parties threr nunmehr vorwiegend islami-
schen Freundinnen besuchen will, bettelt sie nicht mehr tagelang darum,
gehen zu diirfen, und macht keine Szenen mehr, sondern gibt sachlich an,
wohin sie geht und wann sie zuriickkehrt. Im {ibrigen haben sich die
Rollen verkehrt: Jetzt ist sie es, die die Kleidung der Mutter moniert.
Zum Beispiel machte sie ithr Vorwiirfe, dem vom Vater eines Tages tiber-
raschend mitgebrachten Gast das Essen im kurzdrmeligen T-Shirt ser-
viert zu haben. Da die Mutter Beweise fiir die Behauptung verlangte, daf§
die Armel bis zu den Handgelenken statt bis zum Ellbogen reichen sol-
len, las Aynur ihr die entsprechenden Stellen aus dem Koran und einer
Hadith-Sammlung vor. Die Mutter blieb jedoch mifitrauisch, weil sie
nicht lesen und somit den Wahrheitsgehalt nicht tiberprifen kann. Auch
bemingelt Aynur die Art, wie die Mutter das Kopftuch tragt. Deren Ar-
gument, sie konne ein eng am Kopf anliegendes Tuch, das freilich den
Haaransatz sichtbar 1af8¢, nicht ertragen, setzt sie die eigene Selbstdiszi-
plin entgegen, die es ihr erméglicht, sich ohne Gewdhnung auf das per-
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fekte Kopftuch einzulassen. Aynurs gewihlte Verinderung ihrer Selbst-
definition vom beaufsichtigungsbedurftigen Kind zur selbstverantwortli-
chen Erwachsenen 16st die bestehende Machtbeziehung nicht auf, gibt
ihr aber Triimpfe zur Umordnung in die Hand.

Zwar verfihrt Aynur nach dem islamischen Leitsatz, dafl den Eltern
Achtung entgegenzubringen sei, indem sie auf offene Machtkimpfe ver-
zichtet, aber die elterliche Autoritit wird rational, auf der Basis des Ge-
gensatzes zwischen wahren islamischen und scheinbar islamischen bzw.
traditionellen Regeln, demontiert. Das Feld der Auseinandersetzungen
verlagert sich. Die Tochter erzielen Macht- und Legitimationsgewinne
durch den Bezug auf einen skripturalen Islam und auf heilige, unbe-
streitbare Quellen. Die Geste des Respekts gegeniiber den Eltern hat fiir
diese den Vorteil, dafl die radikalen und spontanen Konfliktformen sich
reduzieren, aber zugleich den Nachteil, daf§ ihnen die Konditionen fiir
diese Achtung diktiert werden: nimlich eine verniinftige, dem Islam ge-
mifle Ausiibung von elterlicher Autoritit, die die Wahrung der Person-
lichkeitsrechte der T6chter einschliefft. Thnen wird ein formal vom Uni-
versalismus durchdrungener Diskurs aufgezwungen, in den sie sich aber
nicht ohne weiteres einklinken konnen, weil ihnen die islamischen
Grundlagen fehlen. Mit der Anerkennung ihrer Gliubigkeit verbinden
die Tochter zugleich die Anerkennung als selbstbestimmte Personlich-
keiten, denen aufgrund ihrer Vernunft, Moral und Selbstkontrolle grofie-
re Handlungs- und Entscheidungsspielraume zustehen. Sie kombinieren
das Angebot einer hochwertigen Selbstkontrolle mit der Reduktion der
minderwertigeren Auflenkontrolle. Unter Bezug auf den Islam wird die
traditionelle Hierarchie scheinbar bestitigt und zugleich demontiert.
Wissen, Moral und rationale, kalkulierbare Praktiken, die nicht lebens-
weltlich verankert sind, werden als Kriterien einer Ordnung der Glei-
chen eingefiihrt.'®

Allerdings berufen die Tochter sich nicht nur auf ihre aus der islami-
schen Moral resultierende Eigenverantwortlichkeit. Sie werfen ebenso
Alter und Reife in die Waagschale. Sie finden es, auch wenn es ihnen zu-
weilen listig ist und nicht ein generelles MifStrauen vorliegt, durchaus ge-
rechtfertigt, wenn Eltern sich um ihre heranwachsenden T6chter sorgen
und wissen wollen, wo und mit wem sie sich aufhalten. Fiir sie bedeutet
diese Sorge oft Interesse an der eigenen Person, und iiberzogene Mafi-
nahmen werden als Resultate einer anderen Lebenswelt konzediert. Auf-
gewachsen unter anderen Umstinden, hitten die Eltern eben keine rechte
Vorstellung davon, was zum Beispiel auf einer Party geschehe. Aller-
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dings nehmen die jungen Frauen fiir sich in Anspruch, ab dem 18. Le-
bensjahr gentigend Lebenserfahrung zu haben, um auf sich selbst aufzu-
passen, und erwarten von den Eltern, daf thnen in dieser Hinsicht Ver-
trauen entgegengebracht wird. Eine solche Regelung scheint in der Praxis
vielfach zu funktionieren — auch ohne Islamisierung. Funktioniert sie
nicht, so 143t sich auch mit der Islamisierung nicht unbedingt viel andern.
Amina zum Beispiel reagiert auf die Frage nach erweiterten Spielraumen
und groflerem elterlichen Vertrauen als Folge ihrer Verschleierung mit
einem Auflacher und der Bemerkung »Die glauben doch an so ’was
nicht«. Mit »so ’was« meint sie die Annahme, daff ein Mensch besser
oder vertrauenswiirdiger sei, nur weil er behauptet, ein islamisch moti-
vierter Moralist zu sein. Aminas Biographie weist auf keine Ansitze
einer Revolte hin, wie sie bei Aynur erscheint. Aber seit dem 18. Lebens-
jahr, dem Jahr ihrer Islamisierung, nimmt sie sich groflere Freiheiten her-
aus. Sie erstattet zwar Bericht, wenn sie ausgegangen ist, lafit aber die
verfanglichen Details aus. Wie Aynur hat sie auf der Basis des Selbstver-
stindnisses als souverianes moralisches Subjekt eine personliche Souveri-
nitat entwickelt, die die elterliche Autoritit beeindruckt.

Neben der juristisch definierten Miindigkeit besteht noch das Argu-
ment der Kompetenz. Insbesondere die dltesten Tochter haben durch die
Partizipation an Entscheidungen oder Stellvertreterfunktionen zum Bei-
spiel im Kontakt mit Behorden aufgrund ihrer sprachlichen Kompetenz
das Autorititsgefille bereits untergraben. Uberdies weisen die Hiufig-
keit, mit der auch die studierenden T6chter durch Jobs ein eigenes Ein-
kommen haben, und der Wert, den sie darauf legen, eigenes Geld zu ha-
ben, auf eine zumindest partielle finanzielle Unabhingigkeit hin, die die
Idee der individuellen Souveranitat stiarkt.

DIE VERSCHIEBUNG DER MACHTBALANCEN ZWISCHEN DEN GESCHLECHTERN

Mit der Konstruktion als modernes islamisches Selbst erfolgt auch eine
Rationalisierung der Geschlechterbeziehung. Anhand der islamischen
Quellen wird das Verhiltnis der Geschlechter zueinander neu vermessen.
Koran und Sunna bieten ein relativ fest umrissenes Repertoire von Rech-
ten und Pflichten fiir beide Geschlechter. Dieses stellen die Neo-Musli-
mas dem traditionellen Verteilungsmodell, das fiir sie Pflichten primir
mit Weiblichkeit und Rechte mit Minnlichkeit konnotiert, entgegen. Sie
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verkniipfen universalistische islamische normativ-rechtliche Regulierun-
gen mit modernen universalistischen Vorstellungen von Weiblichkeit
und Geschlechterverhiltnis. Ein zentraler Aspekt ist die Absage an das
Hausfrauenmodell und die damit einhergehende Geschlechterasymme-
trie. In diesem Zusammenhang wird festgestellt, dafl die Heirat eine Frau
nicht zwangslaufig zur Hausfrau und damit zum Gegenstand patriarcha-
lischer Attitiden mache. Der Mann habe die Pflicht, seiner Ehefrau den
Lebensstandard zu bieten, den sie vor der Ehe gewohnt war. Das bedeu-
tet im Hinblick auf die aktuelle Lebenssituation der jungen Frauen ein
unbestreitbares Recht, Ausbildung oder Berufstitigkeit auch nach der
Heirat fortzufithren. Ferner sei der Ehemann der eigentlich Zustindige
fir den Haushalt. Er habe entsprechende Leistungen zu vergliten bzw.
eine Haushaltshilfe zu finanzieren oder, als moderne Alternative, einen
Teil der Hausarbeit zu tibernehmen. Diese Beispiele zeigen eine univer-
salistisch aufgeladene Vorstellung vom modernen islamischen konjugalen
Paar, die wiederum im Kontext von Selbst- und Klassenaffirmation steht
(Foucault 1989). Die Demontage eines traditionalen Patriarchalismus
erfolgt durch den, fiir den richtigen Muslim, freiwilligen Verzicht auf
Vorrechte zugunsten der Frauen, durch den Verzicht auch auf Doppel-
strategien. Das zeigt sich auch in der Feststellung, dafl die Minner sich
ebenso tugendhaft und selbstdiszipliniert wie die Frauen zu verhalten
hitten, da sie die gleiche Sorge fiir die Aufrechterhaltung der gesell-
schaftlichen Moral triigen. Die alltagspraktische Relevanz liegt auf der
Hand: Die gleiche Verteilung der Last des »modesty code« (Antoun
1968) verringert die Moglichkeiten weiblichen Fehlverhaltens, wenn auch
die Mianner, wie es im Koran formuliert ist, in Anwesenheit von Frauen
»ihre Blicke zu Boden schlagen und ihre Keuschheit wahren sollen«'!.
Schuld steht ebenso zur Teilung an wie Verzicht und Vorsicht. Das zeigt
sich beispielsweise in der Auffassung, daf§ auch islamische Minner sich
nicht in offentlichen Schwimmbadern, in denen in der Regel keine Ge-
schlechtertrennung herrscht, authalten sollten. Eine junge Frau bezieht
sich darauf im Kontext des den Midchen verbotenen Schwimmens:

... meiner Schwester und mir wurde nicht erlaubt, in der dritten Klasse
schwimmen zu gehen. Meinten sie, wir sollen uns nur nicht an so was
gewdhnen, blofl nicht einmal mitmachen, dann will man ja immer, weil
wir durften ja in der dritten Klasse noch, also aus islamischer Sicht durf-
ten wir ja, und wir hitten heute schwimmen konnen. Und jetzt kénnen
wir nicht schwimmen — dank meiner Eltern. Und die Jungs, die durften
das. Die durften das auch sogar spiter ... mit 14, 15, 17 ... sind sie immer
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schwimmen gegangen ... Keiner hat in der Familie was gesagt. Mit frem-
den Midchen dort. Miadchen laufen dort auch mit Bikini rum, und er [der
Bruder] mufl da hingucken. Ist genauso schlimm fiir mich.

Das Gleiche gilt auch fiir die Beschrinkung der Sexualitit auf die Ehe.
Ilknur zum Beispiel regt sich furchtbar auf tiber die jungen Minner, »die
.. immer ... so tun, ... als ob sie nach dem Islam leben wiirden«, aber:
»Die haben so eine doppelte Moral, die Jugendlichen heutzutage in
Deutschland. Kannst du vergessen, echt«. Doppelte Moral hat eindeutig
die Bedeutung von ungleichen Maf$stiben und von Verteilungsasymme-
trie:

Die sind mit deutschen Frauen zusammen, erstmal, um sich selber zu be-
friedigen und um Sex zu haben und so. Danach heift es, die wollen ein
sauberes Midchen. Das kommt bei mir nicht in die Tiite. Wenn ich sau-
ber bin, dann hab ich das Recht, auch einen sauberen Mann zu haben.
Und darauf besteh ich. Klar, das ist mein gutes Recht.

Ein anderer Bereich, in dem die Verschiebung der Machtbalancen sowohl
zwischen den Generationen wie auch zwischen den Geschlechtern deut-
lich zutage tritt, ist die Praxis der Partnerwahl. Offensichtlich bestehen
vitale traditionelle Netzwerkstrukturen, in denen die Eltern zentrale Po-
sitionen innehaben. Die Eltern von heiratswilligen jungen Minnern oder,
bei Single-Migranten, ersatzweise Bekannte kniipfen Kontakte zu den
Eltern junger Frauen im Heiratsalter. Dieser Prozef kann den Erzahlun-
gen zufolge einsetzen, wenn die Middchen etwa 15, 16 Jahre alt sind. Das
bedeutet aber nicht, daf§ sofort die Heirat erfolgt. Zumeist wird eine lin-
gere Verlobungszeit zwischengeschaltet. Der Tendenz nach scheint der
ernstzunehmende Werbungsprozefl etwa ab dem 18. Lebensjahr einzu-
setzen, und etwa das 25. Lebensjahr gilt als eine Obergrenze fiir das beste
Heiratsalter. Zumeist wird von den jungen Frauen die Eheschlieffung
nach Abschlufy der Ausbildung anvisiert. Es sei denn, man trifft unvor-
hergesehen auf den Richtigen. Liebe ist ein Grund, die Ehe einzugehen,
unabhingig von den beruflichen Plinen, die deshalb nicht aufgegeben,
sondern, falls ein Kind sich ankiindigt, zeitlich verschoben werden. Se-
xualitat wird als ein menschliches, nur innerhalb der Ehe zu erfiillendes
Grundbediirfnis definiert."

Die Eheschlieffung ist notwendig und unvermeidbar. Die Partnerwahl
ist eine komplizierte Angelegenheit. Zur Affirmation des islamischen
Selbst und der aufstiegsorientierten Klasse gehort das Ideal des gleichge-
sinnten konjugalen Paares. Fiir die Frauen, die akademische Abschliisse
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anstreben, muf§ der Mann den gleichen Bildungsstand haben. Damit sind
keineswegs finanzielle Erwigungen verbunden — das entspricht eher dem
Sicherheitsdenken der Eltern, fiir die der Ingenieur oder der erfolgreiche
Kaufmann eine gute Partie ist. Der gleich hohe Bildungsstand - fiir eine
Frau idealerweise im gleichen Fachgebiet, »denn dann kann man sich
auch gegenseitig erginzen, ... zusammen was machen« — hat fir die jun-
gen Frauen eine symbolische und praktische Bedeutung. Er bestdtigt die
Gleichheit der Geschlechter iiber die Gleichheit der Kompetenzen und
der Interessen. Mit ihm verbinden sich Hoffnungen auf eine aufgeklirte,
liberale und anti-traditionale Einstellung. Hohe Bildung ist die Voraus-
setzung fir die Ausbildung einer personlichen islamischen Ethik. Erst
diese ermoglicht die »Sulistik einer Existenz zu zweit, die Realisierung
des »Paares als wirkliche ethische Einheit« (Foucault 1989, Bd. 3: 196,
212) und damit die Eliminierung der Ungleichheit zwischen den Ge-
schlechtern, die das traditionelle Modell ausmacht und die als Legitimie-
rung fir den sozialen Rang herhilt. Bildung ist zugleich Versicherung
und Risikominimierung, denn das islamische Geschlechtermodell ist —
auch wenn manche Frauen es schlichtweg ignorieren, weil es fiir sie
kaum vereinbar ist mit ithrem Projekt vom Selbst oder weil sie fir sich
noch keine Losung fiir deren Handhabung gefunden haben - gekenn-
zeichnet durch ein Autorititsgefille, das nicht reibungslos mit der Idee
der Egalisierung zu vereinbaren ist. Die groflere minnliche Verantwor-
tung fiir die Familie, das Mehr an Pflicht hinsichtlich der materiellen und
moralischen Sicherung der Familie schlieffit eine Aufsichtspflicht ein, die
auch die Frau umfafit. Hier greift ein asymmetrisches reziprokes Prinzip,
das auf der alltagsweltlichen Ebene nicht als alternatives Modell der
Gleichwertigkeit gegeniiber dem Modell der Gleichheit legitimiert wird,
sondern als Gegenstand erhohten Kontrollbedarfs verstanden wird. Glei-
cher Bildungs- und Berufsstatus sowie gleiche umfassende Kenntnisse
der islamischen Prinzipien sind Mittel, um sicherzustellen, dafl das
mannliche Autorititsplus an die Kunst der Selbstbeherrschung gebunden
bleibt und nicht einseitig ausgenutzt wird. Die Gleichheit in Wissen und
Bildung und die gleiche Bindung an die Ehe als gemeinsames ethisches
Projekt der Bildung einer Einheit zu zweit kompensieren das normative
Gleichheitsgetille.

Die Nationalititszugehdrigkeit ist zweitrangig. Nicht selten wird von
den unverheirateten Frauen betont, man lege keinen Wert auf einen
Ehemann mit dem gleichen regionalen Hintergrund. So besteht zum Bei-
spiel das Bild eines aufgeklirten, toleranten deutschen Muslims in positi-
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ver Abgrenzung etwa zu einem Tiirken, der diese Eigenschaft vermissen
lasse oder bei dem die Gefahr bestehen konne, dafl er, selbst bei anfing-
lich gutem Willen, diese Toleranz spiter wieder an die Tradition verlie-
ren konne. Dafl es sich um Vorstellungen handelt, zeigt sich daran, daf§
der Ehemann bei den verheirateten Frauen im Untersuchungssample in
zehn von zwolf Fillen die gleiche lokale (ethnische) Abstammung auf-
weist. Zentral ist jedoch der hinter solchen Vorstellungen stehende Ge-
danke der Universalitit, wenn der Anspruch dahingehend formuliert
wird, dafy das Wesentliche an einem Ehemann sein solle, dafl er ein »wah-
rer«, ein »richtiger« Muslim sei, der sich freiwillig, aus der Einsicht des
Besseren heraus an die islamischen Regeln einer reziproken Gleichbe-
rechtigung bindet. Kontingente Herkiinfte und damit verbundene soziale
Rangordnungen verlieren ihre Bedeutung an den Willen und die Lei-
stung, die in der beherrschten Stilistik des Selbst liegen.

Die Eltern gelten als unwissend hinsichtlich der islamischen Prinzipien
sowie in bezug darauf, welcher Wert einer Ubereinstimmung des Bil-
dungsniveaus und vor allem geteilten Interessen und Weltanschauungen
zukommt. Somit ist nicht von ithnen zu erwarten, daff sie einen »wahren«
Muslim erkennen. Einzelne Frauen gehen sogar so weit zu argumentie-
ren, dafl Eltern absolut keinen Grund hitten einen Heiratskandidaten der
Tochter abzulehnen, wenn durch andere nachweislich bezeugt werden
konne, dafl dieser ein guter Muslim sei.” Dafl dieses Argument durch-
aus ernst genommen wird, zeigt sich in einigen Fillen, in denen eine Hei-
rat erfolgte, obwohl die Eltern den Auserwihlten ablehnten. Zudem ist
das traditionelle Verfahren der Eheanbahnung nicht geeignet zur Uber-
prufung der erforderlichen Feinabstimmung. In seiner Formalitit und
Offentlichkeit durch die Anwesenheit der Eltern und eventuell des Ver-
mittlers ist es nicht moglich, das Wesen oder den Charakter bzw. die Tie-
fe des anderen zu erfassen. Fiir die Frauen bedeutet dieses insbesondere,
dafl sie nicht priifen kdnnen, ob sie ihre bisherige Selbstaffirmation auch
als Ehefrau aufrechterhalten kdnnen oder reduziert werden auf eine tra-
ditionelle Hausfrauenrolle, weil sie einem Schein-Muslim auf den Leim
gehen." Zudem wird diese Form als unwiirdig fiir das autonome Selbst
empfunden: Es ist eine hochpeinliche Situation, wie auf dem »Schau-
markt«, wo man sich prisentieren, »das Beste an sich zeigen« soll, redu-
ziert auf duflerliche Eindriicke und in Ignoranz des mithsam erzeugten
innerlichen Selbst. Eine junge Frau duflert dazu, sie habe sich stets ge-
weigert, »solche Typen« kennenzulernen, die sich zunichst von anderen
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vertreten lassen, sich »von den Eltern einfach so mitnehmen lassen« oder
sie zuerst »vorschicken zum Beurteilen«: »Die kennen mich nicht malx.

Die Ignorierung des Selbst und die fehlende Anerkennung als Indivdu-
um werden nicht nur als absurd empfunden, weil das Projekt der Ehe als
ethische Einheit von ebendiesen Faktoren abhingig ist. Auch gerit der
Mann, der seine Eltern vorschickt, in den Verdacht, ein abhingiges,
schwaches Individuum zu sein, dessen Affirmation der Tradition wo-
moglich eine enge Bindung an die Mutter beinhaltet und der damit unfa-
hig zur konjugalen Ehe ist.

Ubereinstimmend wird es nicht nur fiir das Beste gehalten, sondern
weitgehend offensichtlich auch praktiziert, daf§ die jungen Leute unab-
hingig von der traditionellen Form zusammenkommen, um ihre An-
schauungen zu iberpriifen. Die jungen Frauen sind mit drei Schwierig-
keiten konfrontiert. Erstens sind die »richtigen Muslime« in der Minder-
heit und nicht ohne weiteres zu erkennen. Es bestehe immer das Risiko,
einem sich fortschrittlich gebendem Muslim aufzusitzen, der 6tfentlich
von Frauenrechten rede, um sich ein Image als moderner Mann zu geben,
aber zu Hause, wo 1hn keiner sieht, den Schwestern und der Mutter mit
Verachtung begegne. Zweitens sind die richtigen islamischen Minner rar
gestreut, und man muf} sie erst einmal finden. Datfiir, so eine Stellung-
nahme, seien die iberregionalen Muslimtreffen gut geeignet; sie hitten
die Funktion von Heiratsmirkten. Drittens besteht das Problem, daf
zwar das Prinzip einer generellen Geschlechtersegregation als traditionell
und unislamisch, somit fiir die jungen Leute als notwendigerweise auf-
hebbar gilt — so wird von »Kumpels« erzihlt, von gemischtgeschlechtli-
chen Cliquen, die sich in ausgewihlten, schwer von auflen einsehbaren
Cafés und Restaurants treffen, um der Aufmerksamkeit von Bekannten
zu entgehen, die diese Information sofort weiterleiten und Komplikatio-
nen erzeugen —, aber hiufig wird auf den Satz verwiesen, daf}, wenn ein
Mann und eine Frau sich allein treffen, als Dritter der Teufel dabei sei. Es
besteht die Befiirchtung, daf} eine Situation entstehen konnte, die der ei-
genen Kontrolle entgleitet, sowie daff die anderen dieses annehmen und
die Sittsamkeit der Frau in Verruf bringen. Die jungen Minner wie auch
die Frauen sind, solange die ganze Geschichte noch in der Schwebe ist,
darauf bedacht, solche Situationen zu vermeiden, um nicht andere Ak-
teure, vor allem die Eltern, ins Spiel zu bringen und sich von ihnen zu
Entscheidungen dringen zu lassen. Offensichtlich 16st das Telefon, tiber
das lang und ausgiebig die Interessenlagen und Vorstellungen von einer
gemeinsamen Ehe abgeklirt werden, einen Teil dieser Probleme. Ein an-
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derer Teil wird gelost durch ein Netzwerk unter den jungen Leuten
selbst, indem auch tber groflere Distanzen Freunde und Bekannte Hei-
ratswillige zusammenbringen. Diese Form der Vermittlung ist durchaus
beliebt. Die gleichaltrigen Freunde und Bekannten wissen, welche
Aspekte zentral sind und wer zusammenpassen konnte. Sie sind auch bei
den ersten Treffen zugegen und verleithen der peinlichen Situation des
Schaumarktes, die sich aus der Privatheit des elterlichen Wohnzimmers
in die grofiere Distanz erlaubende Offentlichkeit von z.B. Cafés verla-
gert, den Schein der Absichtslosigkeit. Wenn sich ein gegenseitiges Inter-
esse herausstellt, treffen sich die beiden auch allein, allerdings bis zur
Verlobung in 6ffentlichen Riumen.

Obwohl einerseits durchaus die traditionelle Praxis der Eheanbahnung
lebendig ist — viele der Frauen weisen auf eine Reihe von Bewerbern oder
Verhandlungen im Vorfeld hin, die manchmal auch von den Eltern ge-
fihrt wurden, scheint sich daneben die moderne Praxis zu bewihren:
Fast alle verheirateten Frauen im Untersuchungssample zeichnen sich
dadurch aus, dafl sie ihre Eheminner ohne die Eltern, teilweise absichts-
voll durch Freunde zusammengebracht oder, hiufiger noch, direkt ken-
nengelernt haben.

Erst wenn die Heirat beschlossen ist, erfolgt wieder ein Einlenken in
die traditionellen Bahnen. Dann werden die Eltern, die sich zumeist,
wenn auch zunichst protestierend, den geschaffenen Tatsachen beugen,
einbezogen. Sie priifen ihrerseits den Bewerber und seine Familie auf
harte Fakten wie Einkommen und Leumund und arrangieren die anste-
henden formalen Akte. In dieser Funktion, in der sie Erfahrungswissen,
Wissen um den Ritus (Jonker 1997) und Sorge um das Wohlergehen der
Tochter einbringen, werden sie durchaus auch geschitzt. Die traditionel-
le Form erfihrt somit keine Aufldsung. Sie wird beibehalten, aber in ih-
rer Bedeutung reduziert. Die wesentliche Dynamik hat sich zu den Jun-
gen hin verschoben. Von einer Individualisierung kann man insofern re-
den, als sich der Prozef§ der Entscheidungsfindung auf die beiden Braut-
leute verschiebt. Aber sie erfihrt keine Radikalisierung, sondern eine
Einbindung in ein Arrangement der Hybridisierung und damit der Af-
firmation der eigenen Kultur.

Als Restimee liflt sich festhalten, dafl Islamisierungsprozesse nicht
zwangslaufig in Desintegration und die Errichtung einer Parallelgesell-
schaft (Heitmeier et al. 1997) miinden. Sie konnen ebensogut, im Spiel
von Universalismus und Partikularismus, auf den Riicken der einzelnen,
Bestandteil eines komplexen hochintegrativen und produktiven Projekts
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sein, in dem Korper- und Identititspolitiken dominieren. In der Diffe-
renzierung zwischen Religion und Tradition eréffnet sich den Frauen der
Islam als ein universalistisches Ordnungsregime. Dieses bietet die Chan-
ce der Selbstsituierung im sozialen Raum und erfordert zur Realisierung
zugleich, zuweilen konfliktreich verlaufende, Akte der Symmetrierung
sozialer Beziehungen als Zeichen der Anerkennung. Die Selbstaffirma-
tion als moderne islamische Frau formt sich aus der Dekonstruktion von
Tradition und Assimilation und der souverinen Aneignung des »Besten
aus beiden Kulturen«, vervollkommnet durch das Plus des Islam. Uber
den Islamismus eroffnet sich ein strategisches Feld zur Aushandlung
weiblicher Interessen. Zugleich erfordert er eine Handlungsorientierung,
die die einzelnen in die Auseinandersetzung mit sich selbst wie mit ande-
ren zwingt.

ANMERKUNGEN

1 Ich greife auf etwa zwei Dutzend biographische Erzihlungen zuriick. Eini-
ge wenige davon sind von deutschen Konvertitinnen, auf die ich hier nicht
weiter eingehen werde, die aber aufgrund der biographischen Unterschiede
wesentlich zur Tiefenschirfe und zur analytischen Sicherung beitragen. Das
trifft ebenso zu auf die zahlreichen Situationen teilnehmender Beobachtung
und die im Einzelfalle sehr intensiven Kontakte. Daher kann ich nicht nur
aus dem Erzihlten, sondern erginzend auch aus dem Beobachtbaren schop-
fen. Die aufwendige Erhebung und Auswertung der biographischen Erzih-
lungen wire ohne die Unterstitzung der Volkswagen-Stiftung nicht zustan-
degekommen.

2 Eine Ausnahme bilden die Eltern der Frauen arabischer Abstammung. Die
Viter arbeiten in Berufen, die einen akademisch-technischen Abschluf§ vor-
aussetzen, und die Miitter verfiigen tiber eine hohe Schulbildung.

3 Sicherlich gibt es auch die weniger Ehrgeizigen, aber Zielstrebigkeit ist ein
hervorstechendes Merkmal.

4 Ganz gewif gibt es auch diejenigen, die als Losung aus einer religios legi-
timierten Einschniirung den Weg der Abwendung wihlen. Diese sind aller-
dings nicht in islamischen Kreisen anzutreffen. Den Muslimas wiederum, die
die Bekanntschaft mit solchen Fillen gemacht haben, scheint diese Konse-
quenz ganz einleuchtend unter solchen diktatorischen Bedingungen, die das
Selbst nicht bilden, sondern ignorieren und damit zerstoren.

5 Selbst die emsige Islamische Gemeinschaft Milli Goriis, der eine Jugendpo-
litik nachgesagt wird, scheint eher von geringer Bedeutung zu sein. Mit
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Ausnahme von einer Frau wird auf sporadische Kontakte verwiesen. Die
Frauen marokkanischer und arabischer Abstammung verweisen nicht auf
Organisationen. In ihrem Fall gibt es eher lose Gruppen im Rahmen von
Moscheen. Sie sind nur ganz schwach institutionalisiert und basieren auf
personlichen Initiativen, so dafl die Abwesenheit einzelner Personen zur
Aufldsung fithren kann. Das jedenfalls spiegelt den lokal begrenzten Zu-
stand von 1994/1995 wider.

Es geht, um es ausdriicklich zu betonen, in diesem Aufsatz nicht darum,
das Bild vom »unterdriickten islamischen Madchen« ins Gegenteil zu ver-
kehren und zu behaupten, dafl jede junge Kopfruchtrigerin das Verstindnis
eines von der Tradition purifizierten, universalistischen Islam aufweist, aber
es gibt genauso gut auch diese anderen, die ein offensichtlich wachsendes
Segment bilden. Es mag durchaus auch sein, daf} Vorstellung und Realisie-
rung in der alltagsweltlichen Komplexitit auseinanderklaffen, aber wesent-
lich ist das Axiom vom souverinen Individuum, das sich mit dem Islam ver-
kniipft.

Manche mainnliche in Deutschland lebende Muslime zum Beispiel halten
die Bedeckung des Haares im Westen fiir iberfliissig und unnétig konflikt-
erzeugend. Fiir die jungen Frauen ist eine solche Position unhaltbar.

Vgl. auch Nokel (1996).

An dieser Stelle zeigen sich die Kontraste. Wihrend traditionellerweise
hiufig die individuelle Islamisierung im Kontext von Alterszyklus oder
Schicksalsschldgen steht mit der Intention, an die Arbeit zu gehen, die ange-
hiuften Siinden abzubiiflen, beginnen die Neo-Muslime bereits voraus-
schauend mit einer pietistischen Lebensweise, um diesen Berg gar nicht erst
anwachsen zu lassen (vgl. Schiffauer 1988; Geiersbach 1990).

Vgl. auch Nokel (1997).

Sure 24, Vers 31, in der Koraniibersetzung der Ahmadiyya Muslim Jamaat
von 1993.

al-Faruqi, der wesentlich den Islamismus beeinflufit hat, beispielsweise pla-
diert aus diesem Grund fiir die Frithehe in Kombination mit der generatio-
neniibergreifenden Grofifamilie, um die Aspekte von Sexualitit, Kinderer-
ziehung und Bildung bzw. Beruf zu vereinen (al-Faruqi 1992: 137). Aus den
Erzihlungen geht jedoch eine eindeutige Priferenz fiir die Kleinfamilie her-
vor. Auch wenn die Eltern, falls die raumliche Nihe tberhaupt gegeben ist,
gelegentlich als Babysitter genutzt werden, erfahren ihre erzieherischen
Qualititen in der Bewertung eine sehr kritische Distanz und werden in der
Ausdehnung begrenzt.

Dieses Argument fiel ganz deutlich und unmifverstandlich wihrend eines
von dlteren Muslimas fiir jlingere, zumeist nicht praktizierende Frauen or-
ganisierten dawa -Wochenendes zum Thema Rechte der Frauen im Islam in
einer Moschee. Die Aufmerksamkeit der zumeist 15 bis 17jihrigen, aus tiir-
kischen und marokkanischen Familien stammenden Madchen wuchs bei die-
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sen Ausfihrungen schlagartig an. Das war auch der Fall bei den Erliuterun-
gen, daf} es ebenso legitim sei, mit 15 oder 16 Jahren zu heiraten, wenn, wie
es in einzelnen Fillen durchaus sein konne, die entsprechende Reife vorhan-
den sei, denn keine brauche unter nicht erfiillbaren sexuellen Bediirfnissen
zu leiden; diese Bediirfnisse miifiten eben nach islamischen Moglichkeiten
kanalisiert werden. Flankierend dazu solle allerdings im Ehevertrag die Fort-
fihrung der Ausbildung festgelegt werden. Nicht alle teilen diese Ansicht.
Den biographischen Erzihlungen zufolge erscheint den einen eine Ehe um
die 20 als erstrebenswert, wihrend andere fiir sich ein Heiratsalter gegen das
30. Lebensjahr ins Auge fassen. In diesen Fillen gibt es keinen konkreten
Mann. In einem Fall erfolgte die EheschlieSung im Alter von 17, weil die
Entsprechende mit 16 ihren Mann kennenlernte. Sie beklagte sich iibrigens
tiber die »Fiirsorge« einer Lehrerin, die glaubte, sie vor einer Verkuppelung
retten zu miissen.

14 Ein anderes, nicht durchgehend, aber wiederholt gedulertes Argument gip-
felt in der gesellschaftlichen Bedeutung der islamischen Familie: Nur das gu-
te islamische gleichgesinnte und bildungsmaflig gleichermafien gut ausgestat-
tete Paar kann auch gute Kinder erziehen. Dabei wird ein regionaler Unter-
schied deutlich: Wihrend eine Re-Remigrantin, die zunicht in Deutschland,
dann im Herkunftsland der Eltern aufgewachsen ist, dort Muslima wurde
und anschlieflend wieder nach Deutschland zuriickkehrte, der klassischen
islamistischen Linie folgend islamische Erziehung und damit das Ansetzen
am Individuum als Quelle der moralischen gesellschaftlichen Erneuerung
betont, zielt die Argumentation der Nur-Deutschen auf Selbstbehauptung in
der bestehenden Gesellschaft. Islamische Erziehung bedeutet hier morali-
sche Erziehung zum integrierten Anderssein, zu wissen, wer man ist, und
dieses als individuelles und kollektives Plus (Bhabha 1994) zu begreifen.
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SCHLEIERHAFTER PROTEST?
ZUR KOPFTUCHDEBATTE IN DER TURKEI

Barbara Pusch

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

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

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

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

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

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

ZUM SPANNUNGSFELD VON KEMALISMUS UND ISLAMISMUS

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

fliktes.

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

Alle fithrenden Krifte dieser Zeit waren sich tber die Notwendigkeit
von Verinderungen und Modernisierungsmafinahmen zur Wiederher-
stellung der Souverinitit einig. Jedoch blieb die Frage um das Wie strit-
tig. Der Politologe Ilter Turan stellt in diesem Zusammenhang eine ideo-
logische Lagerbildung fest: Die einen forderten als bat: yanlis: (Anhinger
des Westens) Verinderungen und Verwestlichung auf jedem Gebiet. Sie
vertraten die Meinung, daf§ sich der Islam nicht mit westlicher Wissen-
schaft und Technologie verbinden 1if8t. Thnen standen die zslamc: (Islami-
sten) gegeniiber, die eine Integration des Islam in seiner Gesamtheit ins
gesellschaftliche Leben anstrebten. Als eklektische Bewegung suchten sie
nach einer Synthese von wissenschaftlich-technischer Modernitit und
Islam (vgl. Turan 1993).

Modernisierung, Politik und Islam unter Atatiirk

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

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

Re-Islamisierung des 6ffentlichen Raumes

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

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

Islamismus und die »neue« muslimische Frau in der Tiirkei

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

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

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

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

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

Der Islam als Stiitze

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



Zur Kopftuchdebatte in der Tiirkei 153

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

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

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

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

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

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

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

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

ISLAMISMUS UND WANDEL

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

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

Dies wird in der Tirkei auch im Diskurs der muslimischen Intellektuel-
len" deutlich. Ausgehend von der Unwandelbarkeit Gottes und seiner
Gesetze betonen sie die Befreiung vom veralteten Islamverstindnis.'®
Aus dieser Perspektive greifen sie nicht nur moderne Themen wie z.B.
Umweltschutz auf (vgl. Pusch 1997), sondern interpretieren den Islam
kontrir zur Tradition. Neudefinitionen und -interpretationen kenn-
zeichnen den proislamischen Diskurs in der Tiirkei. Im mainstream der
proislamischen Diskussion werden verschiedene frauenfeindliche Inhalte
traditioneller islamischer Rechtsprechung uminterpretiert und zugunsten
der Frau ausgelegt. Ein gutes Beispiel dafiir ist die Frage des Erbes. Frau-
en steht nach islamischer Rechtsprechung bekanntlich nur die Hilfte des
Erbteils von Minnern zu. Diese Ungerechtigkeit wird im proislamischen
Diskurs jedoch insofern zum Vorteil der Frau ausgelegt, als betont wird,
daf} die Frau ihr Erbe im Gegensatz zum Mann nicht in die Familie ein-
bringen muf8. Der Frau stehe das Erbe zur eigenen Verfiigung, und des-
halb sei es auch »logisch«, dafl sie nur die Hilfte bekommt. Aber auch
andere heikle Themen wie z.B. die Polygamie werden re-interpretiert. Es
wird vorausgesetzt, dafl die erste Frau die Einwilligung gibt. Dartiber
hinaus wird der Ausnahmecharakter der Polygamie betont. Als Problem-
16sungsmodell soll sie nur in Ausnahmesituationen Anwendung finden —
also etwa bei einem Frauentiberschufy im Kriegsfall oder bei schwerer
Erkrankung der ersten Ehefrau.

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

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

ISLAMISMUS ALS SOZIALER UND POLITISCHER SPRENGSTOFF

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

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

Das »Kopftuchverbot«' - ein Gesetz?

Kleiderfragen werden in zwei Gesetzen geregelt, in dem sogenannten
»Hutgesetz« (Sapka Iktisas: Hakkinda Kanun) von 1925 und dem »Ge-
setz nicht zu tragender Kleidung« (Baz: Kisvelerin Giyilemiyecegine
Dair Kanun) von 1934. Das »Hutgesetz« besagt, daf} alle Minister, Par-
lamentsabgeordneten und otfentlichen Bediensteten einen Hut tragen
miussen — eine Bestimmung, die heute zwar noch in Kraft ist, aber nicht
mehr eingehalten und tberprift wird. Das »Gesetz nicht zu tragender
Kleidung« regelt u.a. die Kleidervorschriften fiir Geistliche und Auslin-
der. Bestimmungen tiber das Kopftuch sind in diesen beiden elementaren
Gesetzen nicht enthalten. Aus diesem Grund vertreten proislamische Ju-
risten die Ansicht, dafl das Kopftuchverbot fir Frauen in 6ffentlichen
Einrichtungen, sei es als Studentin oder Beamtin, auf keiner gesetzlichen
Grundlage beruhe — im Gegenteil, sie pochen auf Freiheitsrechte, die in
der Verfassung garantiert seien. Wie spater noch ausfihrlich dargestellt
werden wird, sehen im Gegensatz dazu die Kemalisten in der Bedeckung
einen Widerspruch zum Laizismus, der in Paragraph 2 der Verfassung
von 1982 verankert ist.

Mit Kopftuch = ohne Arbeit?

Im 6ffentlichen Dienst regelt die Kleiderordnung fiir 6ffentlich Bedien-
stete (Kamu Kurum ve Kuruluglarinda Calisan Personelin Kilik-Kiyafe-
tine Dair Yonermelik) die Frage der zu tragenden Kleidung. Fir die
weiblichen Mitarbeiter besagt diese unter anderem, daf§ der Kopf immer
»unbedeckt« (agik) sein mufl. Diese Verordnung schlieflt viele bedeckte
Frauen von einer Tiatigkeit im 6ffentlichen Dienst aus. Nur wenige be-
deckte Frauen »umgehen« diese Regelung, indem sie das Kopftuch am
Arbeitsplatz abnehmen und/oder eine Periicke aufsetzen (vgl. Tlyasoglu
1994).

In groflen Teilen der Privatwirtschaft sind bedeckte Frauen mit einem
ungeschriebenen Gesetz konfrontiert. Da das Kopftuch zu einem Sym-
bol der islamistischen Weltsicht wurde und von kemalistischen Kreisen
als »riickschrittlich« (irtica) abgelehnt wird, vermeiden viele Unterneh-
men, bedeckte Frauen einzustellen. Eine bedeckte Frau entspricht nicht
dem Image eines modernen Betriebes. In diesem Zusammenhang stellt
sich nun die Frage, wo qualifizierte, muslimisch bedeckte Frauen arbei-
ten kénnen.”
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Die Ausiibung eines qualifizierten Berufes im 6ffentlichen Dienst war
fir bedeckte Frauen lange eine Utopie. Eine relative Verbesserung trat
fir diese Gruppe erst mit dem Wahlsieg der Refab Partisi bei den Regio-
nalwahlen im Jahr 1994 ein. Seit diesem Wahlsieg liegt die Verwaltung
bedeutender Metropolen, wie z.B. Istanbul und Ankara, in der Hand der
Refab Partisi bzw. ihrer Nachfolgepartei Fazilet Partisi, die bedeckten
Frauen in verschiedensten Einrichtungen und auf unterschiedlichen Ebe-
nen (Bibliotheken, Behorden, Verwaltung etc.) Arbeitsmoglichkeiten
garantier(t)en — und das, obwohl die Kleiderordnung fiir 6ffentlich Be-
dienstete auch fiir Gemeindebedienstete gilt.?' Mit dem Aufschwung
und Wandel des »griinen Kapitals«** fanden bedeckte Frauen auch in
der Privatwirtschaft Beschiftigungsmoglichkeiten. Indem sich das »grii-
ne Kapital« vom traditionellen lindlichen Kleinbetrieb 16st, in die tiirki-
schen Wirtschaftszentren zieht und sich modernisiert, hat sich die tradi-
tionelle Einstellung gegeniiber der Beschiftigung der Frau gedndert.
Auch als Journalistinnen, Arztinnen, Sekretirinnen, Biiroangestellte und
Lehrerinnen in muslimischen Privatschulen oder Korankursen sind pro-
islamische Frauen zunehmend berufstitig (vgl. Pusch 1998; Ilyasoglu
1994).

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

Man méchte nicht mehr, dafl wir mit dem Kopftuch in die Offentlichkeit
treten. Das ist thnen politisch zu gefihrlich. Deshalb haben sie jetzt blon-
de, nicht bedeckte Alibifrauen in der Partei.?
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Das »Kopftuchverbot« an den Universitaten

Ahnlich wie im 6ffentlichen Dienst beruht das Kopftuchverbot an den
Universititen nicht auf »Kleidungsgesetzen«. Die Kopftuchfrage tiirki-
scher Studentinnen war lange Zeit kein gesellschaftliches Thema und we-
der in Gesetzen noch in Verordnungen geregelt. Bis in die 80er Jahre
dienten die tiirkischen Universititen primidr der Ausbildung kemalisti-
scher Eliten (vgl. Neusel 1993). In diesen Kreisen stellte sich die Kopf-
tuchfrage nicht. Erst mit der zunehmenden Binnenmigration in die Stid-
te, dem steigenden Bildungsniveau groflerer gesellschaftlicher Gruppen
und dem Wandel der Universititen von Eliten- zu Massenausbildungs-
plitzen bekamen auch junge Frauen aus traditionellen Kreisen die Mog-
lichkeit zu studieren. Das Verbot der weiblichen Bedeckung, das vom
»Rat fiir Hohere Bildung« (Yiiksek Ogretim Kurulu — YOK) unter dem
Druck des »Nationalen Sicherheitsrates« (Milli Giivenlik Kurulu -
MGK) 1982 verhingt wurde, kann in diesem Zusammenhang als erster
Machtkampf gegen die sich proislamisch-modernisierende lindliche Be-
volkerung gesehen werden. Die Umsetzung des »Kopftuchverbots« auf
dem Campus erwies sich als schwierig, und es kam zu einer Lockerung —
ein Zugestindnis, das wiederum kemalistische Kreise erregte (vgl.
Ozdalga 1998: 39ff.). 1987 wurde dann in der »Disziplinarverordnung
fiir Hochschulstudenten« (Yiiksekogretim Kurumlar: Ogrenci Disiplin
Yonetmeligi) von 1985 ein neuer Paragraph verankert. Das Tragen von
»nicht zeitgendssischer Kleidung« sollte mit einer Disziplinarstrafe sank-
tioniert werden konnen. In der Novellierung dieser Verordnung wurde
ein Jahr spiter eine Ausnahme in Klammern beigefiigt: »Aus religiosen
Griinden diirfen Hals und Haar mit einem Tuch oder Kopftuch bedeckt
werden.« Dieser Paragraph wurde jedoch ein Jahr spiter erneut gestri-
chen. Nur im Hochschulstudiengesetz von 1990 heiflt es heute noch, daf}
die Kleidung, solange sie nicht in Widerspruch zu den gliltigen Gesetzen
steht, frei ist.

In der Diskussion um die Bedeckung von gliubigen Studentinnen be-
ziehen sich proislamische Kreise auf das Hochschulgesetz und die Tatsa-
che, daf} in der Disziplinarverordnung das Kopftuch nicht ausdriicklich
als »nicht zeitgenossisch« (¢agdisz) erwihnt ist. Kemalistische Kreise ar-
gumentieren hingegen mit dem Laizismus, der in der Verfassung veran-
kert ist. Verschiedene Entschliisse des Verwaltungs- und Verfassungsge-
richtshofs geben ithnen dabei Recht. So heifdt es in einem Beschluf} des
Verwaltungsgerichts:
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Kleidung hingt zweifellos mit den Traditionen der Menschen, den natiir-
lichen Umweltbedingungen und der Kultur zusammen. In unserem Land,
wo das traditionelle Leben sehr verbreitet ist, bedecken viele Frauen ihren
Kopf, ohne dabei politische oder bestimme Griinde zu haben. Aber eine
Gruppe von Frauen und Midchen bedeckt ihren Kopf aus Reaktion ge-
gen die zeitgenossische Kleidung und als Protest gegen die Grundsitze
und Reformen Atatiirks. Die Vertreter dieser Weltanschauung mochten
in der Religion keine Gewissensfrage sehen, sondern sie zu einer Lebens-
form machen. Und man weiff, dafl sie den Staat wieder auf den Grundsit-
zen der Religion bauen wollen (Beschluff vom Verwaltungsgerichtshof
[Danistay] am 2. Mirz 1994).

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

Kopftuchtragen — im Namen der Demokratie und Menschenrechte

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



Zur Kopftuchdebatte in der Tiirkei 161

Istanbul, Ankara, Bursa, Trabzon und Konya zum Kopftuch befragte
(vgl. Mazlumder 1998: 373 {f.).

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

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

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

Hailt man sich die verbreiteten Einstellungen und Einschitzungen laizi-
stisch-kemalistischer Kreise vor Augen, so konnen die genannten Daten
auch als »Abrechnung mit Vorurteilen« interpretiert werden. Denn im
Gegensatz zur vorherrschenden kemalistisch-laizistischen Meinung
(Frauen bedecken sich entweder unter dem Druck mannlicher Familien-
oberhdupter oder aus fanatisch-islamistischen Griinden; proislamische
Kreise zichen einen diktatorischen Gottesstaat dem modernen tiirkischen
Rechtsstaat vor und erkennen Demokratie nicht an; Islamisten sind eine
kleine gefdhrliche Minderheit etc.) wird in dieser Studie ein anderes Bild
gezeichnet: das einer liberalen, selbstbestimmten und modernen proisla-
misch eingestellten Frau. Dieses Bild stimmt mit grundlegenden Werten
der kemalistisch-laizistischen Gesellschaft (Demokratie, Vertrauen in
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den Rechtsstaat, Aktivitit im 6ffentlichen Raum) iiberein. Der Aufbau
dieses Images ist aus den oben bereits genannten Griinden essentiell fiir
das Bestehen der proislamischen Bewegung im allgemeinen und fir die
Legitimierung des Anliegens der bedeckten Studentinnen im speziellen.

ZUR SUBJEKTIVEN BEDEUTUNG DER BEDECKUNG

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

Das Kopftuch als Ausdruck religiosen Empfindens

Das Kopftuch ist fir Frauen in der Tiirkei, die sich bewuf3t fiir einen
islamischen Lebensstil entschieden haben, ein Ausdruck der Verinnerli-
chung und Verwirklichung eines tiefen religiosen Empfindens. Dieses
religiose Empfinden steht fir die Betreffenden iiber simtlichen weltli-
chen Werten und Lebensformen. Die Islaminterpretationen, auf die die
Frauen Bezug nehmen, schreiben die Bedeckung des Hauptes vor. Die
Entscheidung der Frau, sich zu bedecken, ist somit auch eine Annihe-
rung an das gottliche Wunschbild der muslimischen Frau. Das Kopftuch
verstarkt die Beziehung zu Gott und hilft, sie auszubauen. Das heifit, die
Bedeckung ist nicht eine reine religidse Pflichterfillung, sondern auch
ein Ansatzpunkt, Gott niher zu kommen, sich seiner immanenten Ge-
genwart zZu vergewissern.

Sich zu bedecken ist eine Handlung, die etwas mit dem Glauben und dem
Sichbinden, sich selbst die Verbundenheit deutlich zu machen und zu
konkretisieren zu tun hat. ... Es konkretisiert das eigene Sein in der Ver-
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bindung zum Heiligen. ... Du willst etwas tun, um die Beziehung zu Gott
zu entwickeln, seine Liebe zu gewinnen.3 0

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

Das Kopftuch als Opfer weltlicher Freiheit und als Ausdruck religidser
Weltsicht

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

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

Eine zweite Gesprachspartnerin veranschaulicht diesen Aspekt mit ganz
konkreten Beispielen:

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

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

Aber dann wird es Thnen wieder bewuft, Sie denken an das Jenseits, an
den Tod. Nach dem Tod gibt es ein Leben ... und das ist unendlich.

Daf} der Gedanke an das Jenseits fir das weltliche Dasein bestimmend
1st, driickt auch eine andere Frau aus:

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

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

Bedeckung als personliche Entscheidung

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

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

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

Das Kopftuch als Signal nach au3en

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

Das Ziel ist, die bedeckte Identitit auszudriicken und mit dieser Identi-
tit die Teilhabe der Frau in der Gesellschaft zu sichern. Mit dieser Identi-
tit driickt die Frau aus, dafi sie in der Gesellschaft nicht zulif3t, als Sexu-
alobjekt, als Korper gesehen zu werden.

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

Das Kopftuch als Symbol fiir proislamischen Protest

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

Das Kopftuch ist zweifellos ein Teil einer religiosen Welt. Aber die Ab-
sicht, die religiose Weltsicht zu unterdriicken, hat auch das Kopftuch zum
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Ziel. Aus diesem Grund hat das Kopftuch neben seiner religiosen Eigen-
schaft auch eine gesellschaftliche.

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

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

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

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

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

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

ANMERKUNGEN

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

2 Der Begriff »bedeckte Studentin« ist die wortliche Ubersetzung des tiirki-

schen Begriffs ortiilii 6grenci. Ich verwende diesen Begriff, weil ich entspre-

chende Bezeichnungen im Deutschen wie z.B. »verschleierte« oder »verhiill-
te Studentinnen« ablehne. Der Grund dafiir ist, daf§ »verschleiert« und »ver-
hiillt« erstens nicht der realen Kleidungsform entsprechen. Proislamische

Studentinnen tragen in der Regel keinen Schleier, sondern bedecken ihren

Kopf mit einem Tuch und verstecken ihre weiblichen korperlichen Kontu-

ren in weiten Gewindern, oftmals einem langen Mantel. Der zweite Grund

fir meine Begriffswahl »bedeckte Studentinnen« liegt darin, dafl die Begriffe

»verschleiert« und »verhiillt« eine orientalistische Vorstellung von Kopf-

tuchtrigerinnen suggerieren.

In der Tageszeitung Ak titelte dazu: »Es gibt kein Verbot« (vgl. 0.N. 1998).

4 Diese Beschreibung resultiert aus meiner teilnehmenden Beobachtung die-
ser Massendemonstration in Istanbul.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

Refika Sarionder

In verschiedenen Regionen der Welt sind seit einigen Jahren Re-Islamisie-
rungsprozesse zu beobachten. Diese sind charakterisiert durch Identitiits-
politiken im Kontext der Globalisierung. Ein Kernbestandteil dieser Iden-
titétspolitiken ist der Franenaspekt. Macht man ihn zum Gegenstand eines
Vergleichs, so treten die spezifischen lokalen Ausprigungen deutlich her-
vor und fiihren die Unhaltbarkeit von Generalisierungen, wie »die« isla-
mische Identitit, »die« Muslimin und »der« Islam vor Augen. Vielmehr
bilden sich, wie die Gegeniiberstellung von der Tiirkei und Indonesien
deutlich zeigt, unterschiedliche islamische Frauenbilder im Zusammen-
hang mit jeweils lokalen historischen und staatspolitischen Entwicklungen
aus.

Indonesien wie die Tiirkei stehen im Zeichen von Re-Islamisierungspro-
zessen. Trotz Ausdifferenzierung und des Verlustes gesellschaftlicher
Funktionen infolge intensiv betriebener Sikularisierungspolitiken, die
charakteristisch fiir die Etablierung beider Nationalstaaten sind, ist Reli-
gion nicht zu einer gesellschaftlich bedeutungslosen, nurmehr im Priva-
ten verankerten Kraft geworden, sondern hat, wie anderen Ortes und wie
andere Glaubensrichtungen, seit den 80er Jahren zunehmend in der 6f-
fentlichen Sphire Fufl gefaflt. Diagnosen deuten einerseits darauf, daf§
Sakularisierungstheorien konzeptionelle Mingel aufweisen, indem sie
eindugig von einem Modell strikt getrennter Systeme ausgegangen sind
und die vielfaltigen Formen symbiotischer Beziehungen zwischen Politik
und Religion unterschitzt haben (Casanova 1994: 19-20, 41). Anderer-
seits werden verianderte Bedingungen fir die Konstituierung personli-
cher Identitit und zwischenmenschlicher Beziehungen unter den Bedin-
gungen von Globalismus, Pluralismus und Relativismus konstatiert. Pa-
rallel zu einer Pluralisierung individueller Lebenswelten und Identitaten,
unter denen der einzelne wihlen kann (Holton/Turner 1989; Tiryakian
1994), besteht eine gewachsene Vielfalt gesellschaftlicher Organisations-
formen, die auf verschiedenen Ebenen und in verschiedenen Bereichen
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gleichzeitig ohne Prioritit operieren (Nederveen Pieterse 1994: 166-168).
Religioser Fundamentalismus' ist in diesem Szenario eine Wahlmog-
lichkeit unter vielen:

As the world becomes a single place, various collectivities ... are ... called
upon to declare their identities ... Given the historical significance of reli-
gion as the primal source of political legitimation (and delegitimation), it
is not at all surprising that it plays a large part in the new circumstance
(Robertson 1989: 19).

Selber Bestandteil des Globalisierungsprozesses, gerieren sich fundamen-
talistische religiose Bewegungen als politische anti-globalistische Akteure
mit kommunitaristischen Idealen, die auf einer Vision der moralischen
Gemeinschaft aufbauen (Riesebrodt 1990: 246; Robertson 1989: 18). Von
besonderer Zugkraft ist diese Vision im Rahmen der vielen lokalen,
nationalstaatsbezogenenRe-Islamisierungsbewegungen,diedie Authentizi-
tat autochthoner Lebensformen gegen eine mit Verwestlichung und Ka-
pitalismus konnotierte Sikularitit setzen. Sie bieten den vom sikularen
Nationalstaatsprojekt Enttiuschten eine Identitit jenseits der Konnota-
tion von »westlich=modern« an. Dieses geschieht auf der Grundlage
anti-westlicher Narrative, die sich nicht nur gegen europiische und ameri-
kanische Politik und Kultur, sondern ebenso gegen »deren Stellvertreter«
in der einheimischen Gesellschaft wenden (Werner 1997: 92). Die Attitii-
de des Widerstandes gegen den Westen ist jedoch widerspriichlich. So
verurteilen die Islamisten zum Beispiel Massenkultur als negativen Effekt
des Westens, aber sie selber sind auch ein Teil dieser Kultur und plazie-
ren aus dieser Position heraus ihre Kritik (Abaza 1991: 217). Die Kritik
am Westen geschieht auf der Grundlage westlicher Ideen und Sprache.
Der »originale« Islam der islamistischen Vision kann nicht »authentisch«
einheimisch sein, denn »der Westen ist iiberall«, »in den Strukturen und
Gedanken« (Ahmed 1992: 236). Daher hat die auf anti-westliche Kritik
sich grindende Identititspolitik keine eigenstindige Basis, und die »au-
thentische« muslimische Gesellschaft ist Utopie.

Dennoch gibt es einen konkreten Ansatzpunkt, der in Richtung Reali-
sierung dieser Vision deuten soll: die islamische Weiblichkeit. Dem Ar-
gument der Islamisten zufolge haben Kolonialisierung und Verwestli-
chung die weibliche Identitdt zerstort und die Frau zum pornographi-
schen Objekt herabgesetzt; ihren wahren Wert konne sie nur durch den
Islam wiedergewinnen. Widerspriichlicherweise wird die islamische Frau
in die offentliche Arena gestellt: als Frau, die studiert, die fir Rechte
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kampft, an Demonstrationen teilnimmt, am offentlichen Diskurs betei-
ligt ist, Propaganda betreibt. Der Widerspruch besteht darin, dafl diese
Charakteristiken kaum aus einer »echten islamischen Tradition« heraus
zu begriinden sind, sondern vielmehr auffillige Parallelen zum Narrativ
des frithen Nationalstaates, das Identitit und gesellschaftlichen Fort-
schritt mit der »Frauenfrage« verband, aufweisen.

Trotz der relativ einheitlichen Oberfliche, die die Re-Islamisierungs-
bewegungen — gerade auch im Hinblick auf die islamische Frau — aufwei-
sen, sind lokale Unterschiede in der Rezeption sichtbar, die mit der je-
weiligen nationalstaatlichen Prigung wie auch mit vorgingigen kulturel-
len Perzeptionen zusammenhingen und nicht nur die traditionelle parti-
kulare, sondern auch die moderne, auf Rationalitit und Universalitit sich
griindende islamische Praxis spezifisch konturieren. Dieses zeige ich im
folgenden anhand von Beobachtungen in der Tirkei und in Indonesien
auf.

ISLAM, POLITIK UND FRAUEN

... the >woman question< emerged as a hotly contested ideological terrain
where women were used to symbolise the progressive aspirations of a
secularist elite or hankering for cultural authenticity in Islamic terms
(Kandiyoti 1991: 3).

Die Ansicht Deniz Kandiyotis von der gesellschaftlichen symbolischen
Funktion der Frauen gilt sowohl fir die Tiirkei als auch fiir Indonesien.
Sie 1463t sich aus der Beziehung von Islam und Staat, Nationalismus und
oppositionellen Ideologien verstehen. Die Reprisentationsformen der
Frauen im politischen Diskurs, der erreichbare Grad an rechtlich-forma-
ler Emanzipation, die Modalititen ihrer Teilnahme am 6konomischen
Leben und die sozialen Bewegungen, in denen sie ihre Interessen formu-
lieren, sind Effekte von Staatsbildungsprozessen (Kandiyoti 1991: 2-3).
Aufler im Familiengesetz zeigt sich die staatliche Intervention auch in
den auf Ausbildung, Arbeit und Bevolkerungskontrolle bezogenen Poli-
tiken. Die Durchsetzung geschlechtspezifischer Interessen der Frauen
sind nicht gewachsener Bestandteil von Demokratisierungsprozessen
und zivilgesellschaftlichen Entwicklungen, sondern strategische Einsitze
»von oben« zur Stiitzung autoritirer und repressiver Regime. Das zeigt



178 REFIKA SARIONDER

sich deutlich in den frithen nationalstaatlichen Regierungen: Zwar gaben
sie den Frauen neue Rechte, aber gleichzeitig eliminierten sie autonome
Frauenorganisationen und unterstiitzten jene, die sich damit arrangier-
ten, als Anhingsel der Regierung zu fungieren (Kandiyoti 1991: 12-13).

Im Gegensatz zu den meisten anderen muslimischen Lindern wurde
die Tirkei nicht kolonialisiert, fithrte jedoch einen Befreiungskampf
gegen die Alliierten, die bis 1923 Teile des Osmanischen Reiches besetzt
hielten. Indonesien hingegen kimpfte gegen die niederlindische Koloni-
almacht, die bis 1949 im Land war. Nach 1923 entstand die tiirkische Re-
publik, die sich auf der Basis der sechs Prinzipien des Kemalismus — Lai-
zismus, Nationalismus, Populismus, Etatismus, Revolutionismus und
Republikanismus — konstituierte. Die Republik Indonesien berief sich
bei ihrer Grindung auf die fiinf Grundprinzipien von pancasila: Glaube
an einen Gott, gerechte und zivilisierte Menschheit, Einheit von Indone-
sien, reprasentative Demokratie und soziale Gerechtigkeit fiir alle Indo-
nesier (Baried 1986: 140). Der ideologische Hauptunterschied der beiden
Republiken resultiert aus der jeweiligen Kolonialisierungserfahrung.
Indonesien, die ehemalige Kolonie, mifitraute dem Westen und wendete
sich dem Osten zu. Ein bemerkenswerter Punkt ist, daf} die junge Tiirkei
mit ithrem Prisidenten Atatiirk zu den Vorbildern gehorte, an denen der
indonesische Prisident Sukarno sich orientierte (Legge 1972: 139; Meh-
met 1992: 28; Noer 1973: 281-287). Atatiirks republikanische Ideologie
indessen richtete sich erklirtermaflen am Westen aus und hatte zum Ziel,
die Tirkei an das Niveau der modernen Zivilisation und damit der west-
lichen Linder heranzufithren. Desweiteren unterscheiden sich beide Re-
publiken hinsichtlich ithrer Position zum Islam, der in beiden Fillen do-
minierenden Religion. Wihrend in der Tiirkei der Laizismus zum Staats-
prinzip wurde, grindete sich die Republik Indonesien auf den »Glauben
an einen Gottx.

Der autoritire Charakter des indonesischen Staates diirfte ausschlagge-
bend sein, daf} es unter den indonesischen Islamisten kaum ein Bediirfnis
oder den Wunsch zur Konstituierung eines islamischen Staates gibt. Ei-
ner der Griinde liegt, wie eine indonesische Studentin mir im Gesprich
darlegte, in der Angst vor dem politischen Regime, das die islamischen
Einrichtungen und Diskurse strikt kontrolliert und instrumentalisiert.
Sowohl durch eine starke militirische Prisenz wie auch durch eine ge-
schickte Lenkung des Islam auf sozialer und kultureller Ebene werden
oppositionelle Bestrebungen an der Entfaltung gehindert (vgl. Stauth
1992: 11, 15). Die Forderung nach einem islamischen Staat stand hinge-
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gen von Beginn an auf der Tagesordnung der Islamisten in der Tirkei.
Obwohl Laizismus als strikte Trennung von Staat und Religion definiert
ist, zeichnet sich die tiirkische Variante durch eine starke Kontrolle der
Religion durch den Staat aus. Wihrend in Indonesien islamische Institu-
tionen berechtigt sind, private Schulen und sogar Universititen zu griin-
den, untersteht in der Tirkei jede Schule, jeder Korankurs der direkten
Autoritit des Erziehungsministeriums.

Ungeachtet der Unterschiede im einzelnen bedienen sich beide Staaten
der Frauen als Symbole fiir ihre Staatsideologien. Die tiirkische Republik
instrumentalisierte seit ihrer Griilndung Frauen als Trager der Verwestli-
chungs- und Sikularisierungspolitik. Frauen wurden aufgefordert, sich
beruflich ausbilden zu lassen und sich im gesellschaftlichen und politi-
schen Leben zu engagieren. In Indonesien hingegen erfolgte die Instru-
mentalisierung der Frauen erst einige Zeit nach der Griindung der Repu-
blik, ab circa 1965. Die Frau wurde aufgewertet zur »Mutter der Na-
tion«, die im Bereich der Familie fiir die nationale Entwicklung (pem-
bangunan) Indonesiens titig ist. Jenseits der staatlichen Interventionen,
die den Frauen in den beiden Gesellschaften jeweils spezifische Funktio-
nen zuweisen, gibt es einen weiteren Unterschied, der sich auf die Ge-
schlechterbeziehungen im 6ffentlichen Raum und seine Besetzung durch
die Geschlechter bezieht. Offensichtlich besteht eine grundlegende Dif-
ferenz beziiglich des sexuellen Verhaltens und der Segregation der Frau-
en in der Tirkei und in Indonesien. Wie Jutta Berninghausen und Birgit
Kerstan fir Indonesien darlegen, gehdren zwar sexuelle Restriktionen
zum dominierenden Moralkodex, aber es liegt ihnen nicht die Konnota-
tion von Lust und Siinde zugrunde, sondern eher die pragmatische Ab-
sicht, auflereheliche Schwangerschaften zu verhindern (Berninghausen/
Kerstan 1984: 38). Ein Indiz fir diese Einstellung ist die verbreitete Vor-
liebe fiir das Tragen der traditionellen, tief ausgeschnittenen Kleider. Ein
anderes Indiz ist die weitgehende Absenz sexueller Belistigung in Indo-
nesien. Fiir mich, als eine »einheimische« Frau, die sich seit ihrem zehn-
ten Lebensjahr mit verbalen und physischen sexuellen Belistigungen in
der Tiirkei auseinandersetzen muff, war es iiberraschend, als » Touristin«
in Indonesien keine physische Beldstigung — sogar in den vollsten Bus-
sen! — und nur wenig verbale Belistigung zu erfahren. Als ich dieses
Thema mit einer indonesischen Frau diskutierte, berichtete diese von un-
angenehmen Erlebnissen mit arabischen Minnern wihrend des Pilger-
aufenthaltes in Mekka; als Muslimin unter Muslimen habe sie nicht mit
physischen und verbalen Belistigungen gerechnet. Offensichtlich hingt
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der Umgang der Geschlechter im offentlichen Raum nicht primir von
der religiosen Einstellung, sondern von der kulturellen Perzeption von
Korper und Sexualitit ab.

Die Praxis der Geschlechtersegregation ist somit die Erweiterung einer
spezifischen kulturell geprigten Perzeptionsweise und der entsprechen-
den Einstellung zur Sexualitit. Die seit der Griindung der tiirkischen
Republik verfolgte Geschlechterpolitik setzte an dieser Praxis an mit
dem Ziel, die Bevolkerung an gemischtgeschlechtliche gesellschaftliche
Felder zu gewdhnen. Die Resistenz kultureller Perzeption zeigt sich je-
doch darin, daf} Geschlechtertrennung in vielen sozialen Milieus nach
wie vor praktiziert wird. So verteilen sich in muslimischen Kreisen in der
Tiirkei Minner und Frauen zum Beispiel bei Feiern, wihrend privater
hiuslicher Besuche und in Moscheen auf sorgsam separierte Rdume. Die
Wahrnehmung der Frauen als sexuell aufreizende »Korper« ist im tiirki-
schen Kontext eindeutig ausgeprigter als im indonesischen Kontext, in
dem die Geschlechtertrennung mehr symbolisch als physisch ist. So hal-
ten sich bei Feiern oder sogar in der Moschee wihrend des Gebetes
Minner und Frauen zwar voneinander getrennt, aber im gleichen Raum
auf.

In vielen Bereichen des alltiglichen Lebens sind die indonesischen
Frauen deutlich prisenter als die tiirkischen: Sie gehen regelmifig in die
Moschee, um zu beten; in islamischen Sitzungen, auch solchen, die im
Fernsehen ausgestrahlt werden, treten sie als Koranleserinnen und -in-
terpretinnen auf. Dagegen zeigen die tiirkischen muslimischen Frauen,
den durch die kemalistische Politik entstandenen Spielraum nutzend, ein
deutliches Engagement im politischen und intellektuellen Leben ihres
Landes.

FRAUEN UND RE-ISLAMISIERUNG

Die Idee einer moralischen Gesellschaft auf der Grundlage des Islams
macht die Frauen zu Schliisselpersonen im islamistischen Diskurs und
erklirt Familie, Kinder und zwischengeschlechtliche Beziechungen zum
Kern der gesellschaftlichen Erneuerung. Marie-Aimée Hélie-Lucas ar-
gumentiert, dafl Islamisten in Ermangelung alternativer Modelle in den
Bereichen Politik und Wirtschaft zur Herstellung von Identitit und Ab-
grenzung auf Traditionen zurtickgreifen, die sich auf die Privatsphire
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und auf Weiblichkeitskonzepte beziehen, und diese zum Schwerpunkt
ithrer Politik machen (Hélie-Lucas 1992: 30; 1993: 216). Laut Martin Rie-
sebrodt (1990) findet sich diese Strategie der Moralisierung nicht nur bei
Islamisten, sondern sie ist ein Kennzeichen aller fundamentalistischen
Ideologien. Ein zentraler Aspekt des sich gegen den Verlust patriarchaler
Normen und Strukturen wendenden Fundamentalismus ist die Kritik an
hedonistischen Freizeitaktivititen und Konsumgewohnheiten, denen
zerstorerische Effekte auf Familie und Moral unterstellt werden. Man-
gelnde Selbstzucht und Eigenkontrolle gelten als Ursachen fiir die Ziich-
tung exzessiver Leidenschaften, triebhafter Abhingigkeiten und materia-
listischer Gier und damit fir die unausweichliche Entwicklung gesell-
schaftlicher Dekadenz. Grofle Aufmerksamkeit erhilt innerhalb dieser
Sichtweise der weibliche Korper als Mittel der Provokation mannlicher
Sexualitat. Folglich zentrieren sich fundamentalistische Diskurse und
Praktiken um die 6ffentliche Prisenz des weiblichen Korpers in Zusam-
menhang mit Kleidung, Film, Theater, Schwimmbidern, Tanzveranstal-
tungen und Koedukation (Riesebrodt 1990: 217-218, 245). Zentrale Be-
deutung in den Re-Islamisierungsbewegungen erhilt die weibliche Be-
kleidung:

Paradoxerweise stellt der Islam, je mehr er sich politisiert, die Frau in den
Vordergrund. Die schwarze Verschleierung symbolisiert die Riickkehr zu
den islamischen Traditionen vor der Modernisierung und wird gleichzei-
tig zum Symbol fiir die aktive Teilnahme der Frauen an politischen De-
monstrationen (Gole 1995: 105).

Der Schleier ist ein Symbol der Frauen in Re-Islamisierungsbewegungen.
Obwohl Form und Umfang der Verschleierung von Land zu Land, von
Region zu Region, von Gruppe zu Gruppe variieren, betrachtet jeder
seine Version als richtig, und die meisten Studien subsumieren alle Varia-
tionen der neuen islamischen Kleidung undifferenziert unter den Begriff
»Schleier«.”> Mit seinem Wiederauftauchen verbinden sich die Zuriick-
weisung der westlichen Kultur und die Entwicklung einer autochthonen
Identitdt (Kreile 1992: 23). Daf der Schleier ein unverzichtbares Symbol
ist, zeigt sich auch in den islamistischen Diskursen, insbesondere dann,
wenn man einzelne islamische Praktiken vergleicht. So vertreten indone-
sische Studentinnen, die den Koran selbst und unabhingig von fihren-
den Autorititen interpretieren, die Ansicht, dafl die Regelungen der Po-
lygynie oder der Erbschaft, die minnliche Nachkommen grofiztigiger
bedenkt als weibliche, heutzutage unangemessen sind, nicht aber das
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Verschleierungsgebot. Renate Kreile vertritt die These, dafy der Schleier
den Frauen Zugang zum »minnlichen Raum« und damit die Uberschrei-
tung der traditionellen Grenzen ermdéglicht, indem seine Trigerin signa-
lisiert, daf} sie nicht die Absicht hat, mit ihrer Weiblichkeit Chaos zu
verursachen. Die Frau, so Kreile, konne durch Gehorsam und Unterwer-
fung Macht und Einflufnahme bekommen. Sie konne die Welt aus der
privaten Abgeschiedenheit heraus durch die Erfiillung der ihr zuge-
schriebenen Rolle verindern (Kreile 1992: 22, 24). Wie diese Rolle defi-
niert ist, geht deutlich aus islamischen Frauenzeitschriften hervor.

ISLAMISCHE FRAUENZEITSCHRIFTEN

Islamische Frauenzeitschriften sind eine aufschlufireiche Quelle fiir die
Untersuchung des neuen Profils der muslimischen Frau, das im Rahmen
der Re-Islamisierungsbewegung entwickelt wird. Im Kontext alltags-
weltlich relevanter Details prisentieren sie die ideale Muslimin und defi-
nieren wiinschenswertes muslimisches Verhalten. Im folgenden beziehe
ich mich auf die zwei einfluflreichsten islamischen Frauenzeitschriften,
die in der Tiirkei veroffentlicht werden. Kadin ve Aile (»Frau und Fami-
lie«) und Mektup (»Brief«) sind beide seit 1985 auf dem Markt. Auf-
schluf8reich ist nicht nur die Analyse ihrer Inhalte und Botschaften, son-
dern auch das Selbstverstindnis ihrer Gestalterinnen.

Kadin ve Aile

Kadin ve Aile hat, wie die Redaktionsassistentin Frau Y. mir in einem
1995 gefiihrten Interview erklirte, das Ziel, ihre Leserinnen dazu zu
bringen, ein definiertes Frauenbild zu internalisieren. In ihren Ausfih-
rungen entspricht diesem Bild eine Muslimin, die dem 20. Jahrhundert
angepafit ist, die ein islamisches Bewufitsein hat, die offen gegentiber
Technik und Technologie ist und Familie sowie Erziehung der Kinder
tir wichtig hilt. Die Betonung des Familienlebens zeigt sich in der Zeit-
schrift auch in dem relativ groffen Umfang, den Themen wie Kinderbe-
treuung, Handarbeit und Kochen einnehmen. Die Zielgruppe von Kadin
ve Aile sind stadtische Frauen, die sich mit einem solchen Bild der idea-
len muslimischen Frau und dem stets repetierten Argument der Verwest-
lichung als Grund fiir moralischen Zusammenbruch und psychisches
Elend identifizieren, die zwischen westlichem Kulturimperialismus und
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autochthonem Modernismus differenzieren kénnen und die niitzliche
westliche technologische und wissenschaftliche Errungenschaften, die
man sich nicht entgehen lassen darf, einzusetzen wissen. Diese Mischung
aus dem Insistieren auf autochthoner Kultur und der Bejahung alloch-
thoner Technik, die ZeitschriftenleserInnen und -macherInnen teilen und
die die konservative anti-westliche Attitiide Uberlagert, spiegelt sich be-
reits in der optischen Aufmachung wie auch in der Themengestaltung
von Kadin ve Aile wider. Feride Acar weist auf frappierende Ahnlichkei-
ten mit westlichen konservativen Frauenzeitschriften hin (Acar 1991:
286-290).

Gefragt nach der Stellung der Frauen im Islam, verwies Frau Y. im In-
terview auf das Prinzip der Gleichwertigkeit der Geschlechter im Islam.
Das bedeute die Pflicht der gegenseitigen Unterstiitzung durch die Ehe-
partner. Allerdings bestehe eine gewisse Ungleichheit aufgrund eines
Wissensgefilles zwischen Mann und Frau sowie aufgrund einer unter-
schiedlichen familidren Erziehung des Partners. Die Frau interessiere sich
aufgrund ihrer Natur (fitrat) mehr fiir die Familie; dafir stehe ihr jedoch
Unterstiitzung durch Bedienstete und Ammen zu. Hinsichtlich der Mehr-
ehe bemerkte sie, daf} diese Regelung zu Lebzeiten des Propheten ein
fortschrittlicher Akt gewesen sei durch die Einschrinkung auf hochstens
vier Frauen. Aber der Satz »Es ist vorteilhaft, wenn du eine Frau heira-
test« driicke Bedenken gegentiber der Praxis der Mehrehe in unserer Zeit
aus. Im weiteren Gesprichsverlauf fithrte Frau Y. aus, daff der Mann
nach dem Koran das Recht habe, sich von seiner Frau scheiden zu lassen,
wenn diese keine gute Muslimin sei, um eine Ehe mit einer »richtigen«
islamischen Frau einzugehen. Zunichst hatte Frau Y. sich auf diese Aus-
sage beschriankt, aber als sie bemerkte, dafl sie von ihrer bisherigen Ar-
gumentationslinie der Gleichheit der Geschlechter mit Ausnahme biolo-
gischer Unterschiede abwich, beeilte sie sich zu betonen, dafy dieser
Scheidungsgrund umgekehrt auch fiir die Frau gelte. Massive Argumen-
tationsschwierigkeiten erzeugte fiir Frau Y. offensichtlich die Frage nach
dem Recht des Mannes, seine Frau zu schlagen. Nachdem sie mich eine
Weile wortlos angestarrt hatte, sagte sie, daf§ sie davon nichts wisse. Als
ich auf den entsprechenden Koranvers verwies, antwortete sie, daf§ sie
den Beginn des Verses wisse, sich aber nicht an dessen Ende erinnern
konne. Daf§ eine hochgebildete muslimische Frau ausgerechnet bei die-
sem heifl diskutierten Thema eine solche Wissensliicke aufweist, er-
scheint unwahrscheinlich. Aus Mangel an einer tragfihigen Interpreta-
tion wiahlte sie vermutlich den Weg, »die Ignorantin zu spielen«. Meines
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Erachtens bieten sich fiir diese defensive Strategie folgende Erklirungen
an: Das Normative und Frau Y.s private Ansicht treten hier vollig aus-
einander, und sie 16st fir sich diese Spannung, indem sie das Normative
ignoriert. In der offentlichen Position als Reprisentantin einer »Ideolo-
gie-Reproduktionsmaschine«, wie es dieses Magazin ist, ist diese Strate-
gie jedoch kaum offen vertretbar. Moglicherweise sind ihr auch die femi-
nistischen Diskurse, in denen vertreten wird, dafl die Bedeutung »Schla-
gen« eine von mehreren moglichen Ubersetzungen aus dem Arabischen
ist, unbekannt oder sie ignoriert diese feministische Konkurrenz. Oder
sie akzeptiert das Normative, vermag aber dessen hierarchisches Gefille
hinsichtlich der Geschlechterbeziehungen nicht in der Gleichheitsrheto-
rik, die sie nach »auflen«, gegentiber einer eindeutig nicht-islamistischen
Fragestellerin anschligt, aufzuldsen oder plausibel zu erkliren. Uber eine
blofle personliche Reaktion hinausweisend zeigt sich an diesem Beispiel
das Problem der Begriindung und der Reprisentation, das sich mit einem
»offentlichen Islam« unter den Bedingungen des Wettbewerbs um »rich-
tige« Interpretation und um Klientel verbindet (Salvatore 1998). Gilt
doch gerade diese prekire Frage der korperlichen Gewalt als »zivilisato-
rischer« Meilenstein und als ethisches Prinzip, das offentlich verhandelt
wird.

Feride Acar wie auch Yesim Arat, die eingehend Kadin ve Aile analy-
siert haben, stellen {ibereinstimmend fest, daf} die ideale muslimische
Frau durchgehend in Kontrast zur imaginierten verwestlichten Frau ge-
setzt wird. Beide heben auch den konservativen Blickwinkel der Zeit-
schrift hervor. Frauen sind ausschliefflich als Hausfrauen, die ihr Leben
unter dem Aspekt des Gliicks ihrer Eheminner und Kinder ordnen, de-
finiert. Hausarbeit und Kinder sind die Hauptthemen. Mode, Amiise-
ment, Erotik, Alkohol, Gliicksspiele, Flirt werden als destruktive Krifte
fir die Familie und die moralischen Beziehungen zwischen Individuen
im allgemeinen abgehandelt. Abtreibung und Pornographie werden ent-
schieden abgelehnt. Die Einstellung zur Scheidung ist negativ; zur Be-
grindung dient mangels klarer Aussagen im Koran der Hinweis, daf§
»Allah es nicht mag«. Gegen Erwerbstitigkeit innerhalb des Hauses
spricht nichts, aber auflerhdusliche Beschaftigung wird nur im Notfall,
etwa bei finanziellen Problemen der Familie, in Betracht gezogen. Ande-
rerseits werden, trotz Hochschitzung der Geschlechtertrennung, Koe-
dukation und der Besuch sikularer Schulen gebilligt (Acar 1991: 283-288;
Arat 1990: 93-95).

Innerhalb der Redaktion herrscht eine Beschiftigungspolitik, in der ge-
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zielt Ehepaare eingesetzt werden, bei denen auch die Frau tiber die ge-
forderte Qualifikation verfiigt. So ist die Redaktionsassistentin Frau Y.
threm Ehemann, dem Redaktionsleiter, unterstellt. Dieser Verteilungs-
modus reflektiert den konservativen Grundtenor der Zeitschrift, Frauen
als Teil der Familie zu definieren. Dafl der Mann automatisch die Posi-
tion des Redaktionsleiters bekommt, wihrend seine Frau ithm als Assi-
stentin zur Seite gestellt wird, zeigt eindeutig ein Gleichheitsgefille, das
in der Semantik so kunstvoll verschleiert wird. Auffillig sind die vielen
Widerspriiche im Detail, die sich in einem konzeptionellen Aufriff aus
Neo-Traditionalisierung und Neo-Konservativismus, aus der Vision
einer islamischen Moderne, die anschluf$fahig ist an die islamische Tradi-
tion, und der faktischen Durchdringung einer globalen Moderne zeigen.
Das zeigt sich nicht so vordergriindig auf der absicherbaren Diskursebe-
ne, aber deutlich auf der Handlungsebene. Aussagekraftig ist in diesem
Zusammenhang die Person der Redaktionsassistentin, von der man als
Mitgestalterin einer Zeitung, die als Instrument der Vermittlung weibli-
cher islamischer Identitit definiert ist, eine hohe personliche Kohirenz
erwartet. Im Gegensatz zum vermittelten konservativen Weltbild prisen-
tiert sie sich wihrend des Interviews als moderne berufstitige Frau. Das
zeigt sich zum einen an ihrer Kleidung: Entgegen der von Kadin ve Aile
beflirworteten Kombination von Bluse und Rock trug Frau Y. Leggings
und Sweatshirt. Zudem — und trotz der beschrinkten Karrieremoglich-
keiten — duflert sie, eine Absolventin der Fakultat fiir Publizistik, die aus
einer traditionell religiésen, sich mit dem sikularen Staat arrangierenden
Familie stammt und die wihrend der Studienzeit ihr islamisches Bewuf3t-
sein, wie sie sagt, durch zufillig zusammengekaufte Biicher entwickelte,
hohe Anspriiche an Professionalitit. Sie sei, wie sie erklirt, stindig auf
der Suche nach qualifizierten Autorinnen fir die Leit- und Hauptartikel,
das heifit nach Frauen mit einer themenrelevanten akademischen Bil-
dung. Leider liefen sich diese Anspriiche nur in sehr geringem Umfang
erfiillen, weil islamisch gekleidete Frauen von den Universititen verwie-
sen wiirden, so dafl sie sich mit dem begnligen miisse, was die Leserschaft
an geeigneten Autorinnen hergebe.

Mektup

Mektup hat nicht die Mittelklasseorientierung wie Kadin ve Aile. Diese
Zeitschrift wendet sich an die in den Slums der Metropolen und in Klein-
stadten lebenden Frauen der Arbeiterklasse sowie an die Frauen auf dem
Lande. Ihre Griindung verdankt sie unter anderem dem Motiv der Her-
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ausgeberin zu beweisen, daf} muslimische Frauen in der Lage seien, eine
Zeitschrift zu fihren. Mektup prisentiert eine ideale Frau, die Kimpferin
und Aktivistin ist, jede Art von Schmerz fiir ithren Glauben ertragen
kann und islamische Propaganda betreibt (Acar 1990: 75; 1991: 294;
Ozkan Senlikoglu 1995: 209-210). Der Untertitel von Mektup — »fiir
Frau, Mann, alle« — verweist auf die Position der Herausgeberin®, daf}
es keine Trennung zwischen Mann und Frau, dafl es weder weibliche
noch minnliche Rechte gebe, sondern ein universales Recht der Glaubi-
gen. Im Vergleich zu Kadin ve Aile setzen sich nur wenige Artikel mit
einer Ehefrau- und Mutterrolle auseinander. Mektup pladiert fiir die Be-
teiligung des Ehemannes an Hausarbeit und Kinderbetreuung und die
Partizipation der Frauen an Entscheidungen in familidren Angelegenhei-
ten. Sie befiirwortet aulerhdusliche Erwerbstitigkeit fiir Frauen (Acar
1990: 75; 1991: 294-298). Islamische Verbote seien fiir Frauen und Min-
ner gleichermaflen gultig. Aus der Religion lasse sich kein Recht der
Minner ableiten, ihre Frauen bei Fehlverhalten (z.B. Ehebruch, Dieb-
stahl) aus piadagogischen Griinden zu schlagen. Wer jedoch die Ansicht
vertrete, es gibe ein Ziichtigungsrecht, musse dieses auch den Frauen ge-
gentiber ihren Ehemédnnern zugestehen.

Mektup hat zwei Schwerpunkte: islamische Praxis und islamische Pro-
paganda. Ein herausragender Aspekt beztiglich der islamischen Praxis ist
die angemessene islamische Bekleidung. Als solche gilt der Carsaf, ein
meist dunkles Cape-dhnliches Gewand, einschliefflich Gesichtschleier
und Handschuhen.* Eine dhnliche radikale Einstellung besteht auch
hinsichtlich der Ausbildung. Koedukation wird eindeutig abgelehnt. In
bezug auf die Ausbildung von Midchen wird empfohlen, falls keine Al-
ternativen bestehen, nach der Grundschule »der Schule von drauflen zu
folgen« (okula disaridan devam etmek), also entweder alleine zu lernen
oder Privatunterricht zu nehmen und anschlieflend die Priifung vor einer
staatlichen Kommission abzulegen. Nach Mektup ist eine gute Muslimin
erstens eine gehorsame Tochter, zweitens eine gewissenhafte Mutter, die
in der Lage ist, als islamisches Vorbild fiir ihre Kinder zu fungieren, und
uber das Wissen verfligt, sie islamisch zu erziehen, drittens eine gute
Ehefrau als Bestandteil eines islamischen Paares und viertens eine enga-
gierte miicabide, eine Frau, die fir den cthad kimpft, indem sie sich als
Muslimin fiir die Gesellschaft engagiert. Die islamische Propaganda hat
erklirtermaflen zum Ziel, der Welt den Islam als Alternative zu Kapita-
lismus, Atheismus, Kommunismus, Monarchie usw. zu prisentieren. Die
Muslime im eigenen Land wiirden, so eine Grundeinstellung, von den
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Verwestlichten, die nicht in der Lage seien, zwischen Feind und Freund
zu unterscheiden, betrogen. Die Muslime hitten das endlich verstanden
und wiifiten jetzt klar, wo der Feind steht. Neben Europa und den Ver-
einigten Staaten im allgemeinen verweist Emine Ozkan Senlikoglu in
ithren Aussagen auch ausdriicklich auf Griechen, Armenier und Israelis. Als
Feind einer islamischen Lebenswelt wird zudem der Konsumismus aus-
gemacht. Die mit der Ablehnung des Konsumismus verbundene Prife-
renz einer asketischen Lebenshaltung kommt der Haltung der einkom-
mensschwachen Zielgruppe von Mektup entgegen (Acar 1991: 296).
Kadin ve Aile und Mektup prisentieren beide tiber einpriagsame Bilder,
lebensnahe Vorbilder und konkrete Anleitungen Modelle einer islami-
schen Lebenstihrung und einer islamischen Weiblichkeit. Zwar zeigt
Mektup eine liberalere Haltung hinsichtlich der weiblichen Erwerbsti-
tigkeit als Kadin ve Aile, schrinkt diese aber durch die Voraussetzung
der Vereinbarkeit mit der psychischen Struktur des Ehemannes wieder-
um ein (Ozkan Senlikoglu 1995: 270).° Andererseits kann die konser-
vative Vorstellung, die in Kadin ve Aile zum Zuge kommt, durchaus
fruchtbar fiir die Entwicklung von Frauenpolitiken sein. So kann die Be-
firwortung gemeinschaftlicher Aktivititen — zum Beispiel im Zusam-
menhang mit Koranlesungen, religiésen und familidaren Festen — zur Bil-
dung von Frauenriumen und damit einhergehend dazu fithren, dafl
Frauen organisatorische Fahigkeiten entwickeln. Auch die ausdriickliche
Ermutigung der Leserinnen, sich als Autorinnen fir die Zeitschrift zu
betitigen, fithrt einen Schritt aus der definierten Bindung an Haus und
Familie heraus. Das Verstindnis der Verschleierung als Mittel politischer
Demonstration kann fiir einzelne Frauen der Ausgangspunkt sein fiir
eine Politisierung des Denkens und fiir politisches Engagement, fir die
Formulierung und Verteidigung eigener Rechte. Denkbar ist ebenfalls
ein ungewollter Reversionseffekt, indem die im Diskurs greifbar gemach-
te religiose Ideologie auch hinterfragbar wird (Arat 1990: 95-97). Die
gleichen Argumente treffen auf Mektup zu: Auch sie fordert Frauen auf,
sich am islamischen 6ffentlichen Leben sowie am politischen Leben zu
beteiligen. Schirfer noch als Kadin ve Aile formuliert sie das Prinzip der
Gleichheit der Geschlechter. In ihrer Aufforderung, koranische Verse
zugunsten weiblicher Interessen zu interpretieren, zielt sie auf eine Stir-
kung des Selbstbewufltseins der Frauen. Gleichwohl hinterfragt sie eben-
sowenig wie Kadin ve Aile die dominierenden patriarchalen Strukturen,
die mit der Vision der islamischen Gesellschaft verbunden sind. Wie die-
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se riittelt sie nicht an der Definition der Familie als primire weibliche
Sphire.

Zusammenfassend 1af3t sich festhalten, dafl in beiden islamischen Frau-
enzeitschriften zwei Generalthemen dominieren: die anti-westliche Per-
spektive und die gesellschaftliche Beziehung zwischen Minnern und
Frauen. Die islamistische Ideologie kehrt den nationalstaatlichen Diskurs
tiber Frauen in der Tiirkei um, indem Laizismus und Modernismus nicht
mehr linger als Bedingungen fiir eine rechtliche Gleichstellung der Frau-
en, sondern als kausal fiir weibliche Diskriminierung definiert werden
(Acar 1990: 70-75).

ISLAMISMUS IN DER WEIBLICHEN PRAXIS: VERSCHLEIERTE STUDENTINNEN

Studentinnen mit Kopftuch sprengen die Ordnungsvorstellungen. So-
wohl in den westlichen als auch in den verwestlichten Liandern mit isla-
mischer Tradition wird das Kopftuch mit Riickstindigkeit gleichgesetzt.
Vielen ist unverstindlich, wieso Frauen, die in modernen Institutionen
integriert sind, tiberhaupt ein Kopftuch tragen wollen. Wie Niliifer Gole
fir die Turkei ausfiihrt, erscheint die Kopftuch tragende gebildete Frau
als Paradoxon, da sich in der jiingeren tiirkischen Geschichte eine Idee
vom »zivilisierten« Menschen herausgebildet habe, der durch Bildung,
Intellektualitit und Rationalitit charakterisiert ist. Es sind diese Eigen-
schaften, die zur Befreiung von den entwicklungshemmenden Kriften
des Konservatismus und des Traditionalismus fithren. Das Projekt des
individuellen Fortschrittes schliefit auch die Aneignung von Werten und
Mitteln der westlichen Zivilisation ein. Studentinnen mit Kopftuch zer-
storen diese dichotome Konstruktion der Einteilung nach Intellektuellen
und Muslimen (Gole 1991: 93-94). Das gleiche Phinomen findet sich
auch in anderen Regionen. Karin Werner zum Beispiel teilt diesen Be-
tund fiir den dgyptischen Kontext. Sie macht dies unter anderem deutlich
an der Anschauung eines Vaters, der sich nur schwer damit abfinden
kann, daf} seine Tochter wihrend des Studiums begonnen hat, sich zu
verschleiern: »... >being educated< means not only having an academic
title but also being >civilizeds, being distinctive from >the ordinary peo-
ple< (sha’ab) and the peasants (fellahin)« (Werner 1997: 104). Das Para-
doxon gewinnt eine zusitzliche Dimension, wenn Frauen das Kopftuch
anlegen, nachdem sie mit dem Studium angefangen haben.
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Studien iiber Kopftuch tragende Studentinnen in der Turkei kommen
zu Ubereinstimmenden Merkmalen ihres sozialen Profils: Die meisten
dieser Frauen besuchten sikulare Staatsschulen. Sie stammen vorwiegend
aus kleinbiirgerlichen Familien (Handwerker, untergeordnete Staatsbe-
amte, Kleinhindler) in anatolischen Kleinstiadten, die einen traditionellen
Islam praktizieren (Acar 1990: 78; Aktas 1992: 45-46; Gole 1991: 84). Das
Tragen des Kopftuches geht hiufig nicht auf familidren Druck zuriick,
sondern erfolgt gegen den Willen der Eltern, die befiirchten, dafl die
Tochter dann das Studium abbrechen muf}, gesellschaftlich nicht akzep-
tiert oder keinen Ehemann finden wird (Aktas 1992: 73-74, 87; Gole
1991: 85). Das Motiv der Eltern, sich tber die studierende Tochter zu
»urbanisieren<, den eigenen sozialen Rang zu erhhen,® wird durch das
Kopftuch konterkariert (Aktag 1992: 76; Gole 1991: 86). Die Folge sind
haufig Konflikte zwischen Studentinnen mit radikal-islamischen Einstel-
lungen und ihren Familien. Diese verschirfen sich noch dadurch, daf} die
Tochter sich von ihren Familien distanzieren und ihnen gegeniiber eine
Uberlegenheitsattitiide an den Tag legen. Diese beruht auf einem Selbst-
verstandnis, demzufolge sie entsprechend einem originiren und intellek-
tuell durchdrungenen Islam handeln (Aktag 1992: 43; Gole 1991: 86). Of-
fensichtlich sind, der Betonung vorkemalistischer Traditionen zum
Trotz, die modernen Groflstidte Katalysatoren des Islamismus. Hier
finden die Studentinnen nicht nur die intellektuellen Grundlagen und so-
zialen Modelle, sondern angesichts geringen sozialen Drucks auch die
Moglichkeiten, ihre Ideen und Entscheidungen in die Praxis umzusetzen
(Aktas 1992: 60-61).

Im Rahmen eines Forschungsaufenthaltes in Indonesien im Sommer
1994, bei dem ich Gelegenheit zu teilnehmender Beobachtung, Inter-
views und Gesprichen mit Studentinnen der Universitit Gadjah Mada in
Yogyakarta hatte, konnte ich feststellen, dafl die individuelle Genese als
islamisches Subjekt starke Parallelen zur Tirkei aufweist. Wie dort be-
ginnen die jungen Frauen sich in den indonesischen Metropolen wihrend
ithrer Studienzeit mit dem Islam und seiner praktischen Umsetzung im
Alltag auseinanderzusetzen. Das zeigt sich an der fur diese Gruppe typi-
schen Beschreibung einer Studentin:

Bevor ich anfing zu studieren, trug ich keinen jilbab’, weil meine Fami-
lie sehr sikular ist und niemand in meiner Familie einen jilbab trigt. Als
ich an die Universitit kam, hatte ich Gelegenheit, mich mit der Frage zu
beschiftigen, wie Islam praktiziert werden soll. Ich hatte dariiber bereits
frither nachgedacht, aber an der Universitit fand ich Freunde, die mir
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Dinge erkliren konnten und mit denen ich iiber solche Sachen diskutieren
konnte. Folglich habe ich angefangen, jilbab zu tragen.

Wie in der Tirkei, so ist auch in Indonesien nicht immer das universitire
Milieu der Ausgangspunkt zum Tragen des Kopftuches (Aktag 1992: 25).
Tochter aus religidsen Familien trugen es bereits vorher. AufSerlich ist
somit nicht unbedingt eine Verinderung eingetreten, aber bedingt durch
eine erhohte Reflexion wandelt sich das Motiv. Aus anfinglichem Ge-
horsam werden eigene Wahl und Selbstbestimmung, wie eine andere
Studentin beschreibt:

Zuerst mufdte ich jilbab tragen, da mein Vater darauf bestand. Er hatte
mich auch gedringt, als ich auf dem Gymnasium war, aber ich hatte es
abgelehnt, denn in der Stadt meines Gymnasiums gab es sehr wenige
Frauen, die jilbab trugen. In der ersten Zeit an der Universitdt war ich gar
nicht gliicklich, ihn zu tragen. Schlieflich, nachdem ich viele Freundinnen
gefunden habe, die jilbab tragen, und nachdem ich mit Frauen diskutiert
habe, die dakwah® machen, verstand ich seine Bedeutung. So, jetzt trage
ich es, weil ich es mochte.

Wie in der Tirkei setzen auch in Indonesien ein neuer Freundschafts-
kreis, die reflektierte Auseinandersetzung mit islamischen Schriften, Ein-
fliisse und Vorbilder in Familie und Nachbarschaft sowie in der Person
eines Lehrers bzw. einer Lehrerin oder eines Mannes, in den man sich
verliebt, wesentliche Impulse fiir das Tragen des Kopftuches (vgl. auch
Aktag 1992: 99). Die Anstofle sind somit vielfiltig und lassen sich nicht
auf den des familidren Druckes reduzieren (Aktas 1992: 73-74; Gole
1991: 86). Die Verschleierung griindet vor allem im individuellen Willen,
in der Entscheidung der Frauen und damit in ihrer Freiheit, ihr Leben
nach dem Islam auszurichten, wie eine indonesische Studentin darlegt:

Die westlichen Leute schitzen jilbab negativ ein, da sie denken, daf} es
mit Riickstindigkeit zusammenhingt und der Geschichte angehort, aber
sich zu verschleiern kann auch der Ausdruck von Fretheit sein, wenn die
Frau es will.

Gole stellt die enge Verbindung von Kopftuch und Sexualitit gerade
unter den Bedingungen moderner Gesellschaften und ihrer fragilen Ge-
schlechtergrenzen heraus. Demnach fungiert das Kopftuch als Garant
der weiblichen Ehrbarkeit und als Instrument der Verhaltenskontrolle.
Durch die faktische und symbolische Begrenzung der weiblichen Attrak-
tivitit und durch das bezeugte Desinteresse an minnlicher Aufmerksam-
keit soll fitna (soziale Unordnung) verhindert werden. Gole schliefit
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daraus, dafl die Verschleierung eine ihrer Hauptfunktionen darin findet,
die Grenzen zwischen den Geschlechtern und die Ordnung in der Ge-
meinschaft herzustellen (Gole 1991: 89-90). Wie bereits angefiihrt, beste-
hen in der Tirkei und in Indonesien unterschiedliche Perzeptionen und
praktische Ausformungen im Umgang mit Sexualitit. Diese Differenz
zeigt auch im Zuge der Re-Islamisierung keine Tendenz zu ihrer Aufhe-
bung. Das im tiirkischen Kontext relevante fitna-Konzept, das sich in der
Argumentation widerspiegelt, daf} der Sinn der islamischen Kleidung in
der Eindimmung der minnlichen sexuellen Lust liege, findet im indone-
sischen Kontext keinen Widerhall. Selbst die Frauen, die seit ihrer Jugend
verschleiert sind und mit den traditionellen Argumenten vertraut sind,
deuten nicht auf das Motiv der Riicksicht auf die miannliche Sexualitit als
Referenzpunkt, sondern erliutern zur Begriindung der Notwendigkeit
des Schleiers, »daf§ es Allah gefillt«. In den Diskussionen unter den
Frauen spielen im Gegensatz zum tiirkischen Kontext Fragen von weib-
licher Attraktivitit, Sexualitit und islamischer Kleidung keine Rolle. Of-
fensichtlich haben sie, verglichen mit dem Vorderen Orient, eine ent-
spanntere Einstellung zum weiblichen Korper.

Das zeigt sich deutlich auch an den unterschiedlichen islamistischen
Kleidungsmodi. In der Tiirkei ist die angemessene Bekleidung ein linge-
res Kopftuch, tirban, das meistens in Kombination mit einem weiten
Mantel getragen wird. Fiir die islamistischen Frauen in der Tirkei reicht
es nicht, nur den Kopf zu bedecken, sondern der gesamte Kérper mufy
von oben bis unten sehr grofziigig bedeckt sein. Zur weiten Bluse und
zum langen weiten Rock ist ein volumindser Mantel oder Carsaf, wie thn
Mektup propagiert, erforderlich. Make-up ist nicht {iblich. Die islamisch
gekleideten Frauen in Indonesien schminken sich hingegen wie die ande-
ren Frauen auch. Vereinzelt soll es zwar Carsaf tragende Frauen in In-
donesien geben, aber wihrend meines Aufenthaltes erblickte ich nicht
eine, woraus zu schlieflen ist, dafl es nicht weit verbreitet ist. Die islami-
schen Frauen unterscheiden sich von den nicht-islamischen vor allem
durch die Kopfbedeckung. Altere muslimische Frauen tragen eine Kopf-
bedeckung, bestehend aus einer Kappe, tiber die ein transparenter, unter
dem Kinn lose zusammengebundener Schal geschlagen wird, der den
Hals sichtbar lifit. Unter den jiingeren Frauen ist der jilbab, ein in der
Regel helles, Haar, Hals und Schultern bedeckendes Kopftuch tblich.
Dazu tragen sie Blusen oder Hemden mit langen Armeln, lingere Rocke,
Bluejeans oder andere Arten von Hosen. Im tiirkischen islamistischen
Kontext hingegen sind Hosen, die in der Offentlichkeit unter dem Man-



192 REFIKA SARIONDER

tel getragen werden, weniger verbreitet. Thren Trigerinnen wird sowohl
in den eigenen Reihen wie vor allem aus den Reihen der traditionellen
Muslime der Vorwurf gemacht, die »natiirlichen« Grenzen der Ge-
schlechter zu iiberschreiten, da sie sich »wie die Minner kleiden« (Aktag
1992: 80-81). Diese sichtbaren Merkmale zeigen einerseits, dafy die Ver-
schleierung zum linderiibergreifenden globalen Symbol der Islamisie-
rung geworden ist. Andererseits ist die Bindung an die jeweils lokale Mo-
ral und Perzeption von Korper und Sexualitit ersichtlich. Sie bildet die
Referenz fir die Abgrenzung zum Traditionellen in der symbolischen
und praktischen Konstituierung einer ihr iberlegenen strikteren Moral
und Verhaltensékonomie.

Ein anderer Unterschied bezieht sich auf die Kontrolle des Verhaltens.
Im tiirkischen Kontext erhilt die Verschleierung eine mafigebliche Be-
deutung als Instrument der Selbstdisziplinierung in der strikten Kontrol-
le des Korpers und seiner unbewufiten Zeichen. Personliche Verhaltens-
und Artikulationsweisen, die korperliche Haltung, insgesamt all das, was
weibliche Attraktivitit konstituiert, wird in Zusammenhang mit der is-
lamischen Kleidung moglichst umfassend unter individuelle Kontrolle
gebracht (Gole 1991: 89). In Indonesien wiederum lassen sich auch die
jungen Frauen, die jilbab tragen, nicht davon abhalten, Sportarten wie
Bergsteigen und Schwimmen auszuiiben. Selbst an 6ffentlichen Badmin-
ton-Turnieren nehmen Frauen mit jilbab teil. Die islamische Studenten-
organisation an der Universitit, die immerhin eine Rolle bei der Defini-
tion dessen, was islamisch ist, spielt, organisiert Camping-Lager fiir
Bergsteiger, an denen Minner und Frauen teilnehmen. Auch die Tren-
nung der Geschlechter wird wesentlich weniger strikt als in der Tirkei
gehandhabt. So ist es nicht ungewdhnlich, auf dem Campus der Univer-
sitit Gadjah Mada islamische Studenten und Studentinnen anzutreffen,
die, im Kreis sitzend, gemeinsam Gitarre spielen und singen. Fiir mich
vollig tiberraschend war der Anblick einer verschleierten Studentin, die
begann, innerhalb dieses Kreises zu tanzen. In der Tiirkei ist es selbst in
nicht-religidsen sozialen Kontexten fiir eine Frau kaum moglich, sich an-
gesichts mannlicher Prisenz derartig unverkrampft und ungezwungen zu
bewegen.

Ebenfalls unterschiedlich ist die Einstellung zur auferhduslichen Er-
werbstitigkeit. Berufliche Arbeit ist, wie ich in Gesprichen immer wie-
der feststellen konnte, fiir die indonesischen muslimischen Studentinnen
ein wichtiger Aspekt ihrer Zukunftspline. Abgesehen von einer Studen-
tin, einer zukiinftigen Ubersetzerin, die es fiir unerheblich hielt, diese
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Arbeit zu Hause oder auflerhalb zu verrichten, priferierten die anderen
Berufe, die nicht innerhalb des Hauses ausgefithrt werden kénnen. Viele
meiner Gesprichspartnerinnen hatten sich noch nicht fir einen konkre-
ten Beruf entschieden, zogen aber in Betracht, als Journalistin, Hoch-
schullehrerin, Angestellte in der Botschaft, im Touristeninformations-
zentrum oder in einem Reisebiiro zu arbeiten. Interessant ist die Ant-
wort auf die fiir die durchweg unverheirateten Studentinnen hypotheti-
sche Frage, welche Losung zu finden sei, wenn der Ehemann die Berufs-
tatigkeit der Frau ablehne. Kennzeichnend scheint mir folgende Episode
zu sein: Eine Frau war angesichts der Frage sehr verlegen. Nachdem sie
einige Zeit iiberlegt hatte, antwortete sie, dafl sie als Ubersetzerin zu
Hause arbeiten konne. Sie wiirde diese Frage vor der Heirat abkliren.
Am Ende der Diskussion bemerkte sie: »Ein guter Ehemann sollte der
Frau erlauben zu arbeiten.« Offensichtlich hatte sie sich bis zu diesem
Zeitpunkt keine Gedanken tber diese Frage gemacht, da Erwerbstitig-
keit fiir sie selbstverstindlich war. Die Vorstellung, zu Hause zu arbei-
ten, war ihr offensichtlich nicht angenehm. Wie Erwerbstitigkeit, so ist
auch Heirat eine selbstverstindliche Option. Das zeigt sich zum Beispiel
in der AufRerung: »Wir wissen noch nicht, wann wir heiraten, aber wir
wissen, dafy wir eines Tages heiraten.« Heirat wird auch als Bestandteil
der religiosen Lebensfithrung betrachtet; mit Referenz auf den Koran gilt
es als die Pflicht jedes Muslims, zu heiraten und Kinder zu bekommen.
Eine eigene Familie, auch wenn sie fiinf Kinder umfafit, ist aber kein
Grund, sich ganz aus dem Berufsleben zurtickzuziehen. Allgemein be-
steht die Vorstellung, die Berufstitigkeit fir eine Weile zu unterbrechen,
dann jedoch fortzufthren.

Im Kontrast zu den indonesischen Studentinnen sind die Einstellungen
ithrer turkischen »Schwestern im Islam« zur Berufstitigkeit nicht so ein-
deutig positiv. Es ist zwar nicht so, dafl eine ablehnende Haltung tber-
wiegt, aber Berufstitigkeit ist kein Ziel an sich, sondern zentral sind Fa-
milie und Mutterschaft. Die gesellschaftliche Relevanz von Ausbildung
und Studium wird in bezug auf die bessere islamische Erziehung der
Kinder der gebildeten Miitter gesehen. Arbeit aus Griinden des Erwerbs
von Geld oder sozialem Status oder als personliches Ziel gilt als unwich-
tig. Als legitim hingegen gilt berufliche Arbeit als Mittel, »dem Islam zu
dienen« und dariiber teblig’ (islamische Propaganda; wortlich: Rede
und Lektiire) zu betreiben (Acar 1990: 80-81; Aktag 1992: 126-135; Gole
1991: 95-99; Ilyasoglu 1994: 97). Aus tiirkisch-islamistischer Sicht miis-
sen fiir die weibliche Berufsarbeit bestimmte Voraussetzungen und Be-
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dingungen erfiillt sein. So soll sie fiir Miitter reibungslos mit den familid-
ren Pflichten vereinbar sein. Zudem sollen die Orte der Titigkeit gene-
rell so beschaffen sein, dafl sie den islamischen Bedingungen entsprechen.
Das heifit: Erstens soll gewihrleistet sein, dafy kein Kontakt mit Mannern
notwendig ist. Zweitens soll es moglich sein, am Arbeitsplatz islamische
Kleidung zu tragen und beten zu koénnen. Die meisten Studentinnen
wahlen daher Studienficher wie Medizin, Pharmazie oder Zahnmedizin,
die die Aussicht einer spiteren beruflichen Selbstindigkeit beinhalten.
Viele Studentinnen jedoch, die sich erst in einer fortgeschrittenen Phase
ithres Studiums islamisieren, fithlen sich zum Abbruch gedringt oder lei-
den unter starken psychischen Spannungen durch die sich autbauende
Kluft zwischen religiéser Sensibilisierung und den ihr zuwiderlaufenden
Bedingungen. Die Literatur fiihrt vielfiltige Beispiele an. Cihan Aktag
(1992) etwa berichtet von einer Studentin der Malerei, die ihr Studium
abbrach, da sie es nicht ertragen konnte, mit Aktmodellen zu arbeiten.
Andere Frauen, die nach dem Studium erwerbstitig wurden, leiden unter
der fehlenden Geschlechtersegregation. So konstatiert Aynur Ilyasoglu
(1994) eine extreme Unzufriedenheit unter erwerbstitigen islamistischen
Frauen. Sie verweist unter anderem auf Staatsbeamtinnen, die ihre Kopf-
tiicher vor dem Eintritt ins Biiro ablegen mufiten und aufgrund dieses
»Doppellebens« Depressionen bekamen. Andere geraten unter starken
psychischen Druck, weil sie sich von Leuten, die sich befremdet dartiber
zeigen, eine verschleierte Frau arbeiten zu sehen, unter Beobachtung ge-
setzt fuhlen. Auch Benachteiligungen hinsichtlich der Jobsuche und bei
den Beforderungschancen aufgrund der Verschleierung sind dokumen-
tiert. Das zeigt sich beispielsweise an dem Fall einer Gynikologin, die
ithre Assistentenstelle in einem Universititskrankenhaus verlor mit der
Begriindung, dafl die minnlichen Kollegen keine verschleierte, sondern
eine »gutaussehende« Kollegin in ihrem Arbeitsumfeld bevorzugten
(Aktas 1992: 126-138; Ilyasoglu 1994: 97-101).

Mit solchen oder dhnlichen Problemen rechnen die indonesischen Stu-
dentinnen offensichtlich nicht. In ithren Gesprichen untereinander oder
in den Interviews mit mir fielen keinerlei Bemerkungen, die in diese
Richtung weisen. In islamistischen Studentenorganisationen arbeiten sie
mit mannlichen Kommilitonen zusammen. Berufliche Planungen stehen
nicht im Zusammenhang mit Uberlegungen, ob man mit minnlichen
Kollegen zu tun haben wird. Diese gravierenden Unterschiede sind of-
fensichtlich nicht aus dem Islam heraus zu erkliren. Trotz der gleichen
weltanschaulichen Grundlagen und desselben Ausgangspunktes (Koran
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und Sunna) er6ffnen sich andere lebensweltlich relevante Perspektiven.
Die Erklirung ist meines Erachtens in der jeweils lokal vorfindbaren
Praxis der Geschlechtersegregation zu suchen. Die grof$ziigigere Praxis
der Geschlechtertrennung liflt eine ausgewogenere Vertretung der Ge-
schlechter in den verschiedenen gesellschaftlichen Bereichen erwarten.
Allerdings zeigt sich, dafl die indonesischen Musliminnen zwar im All-
tagsleben agieren wie die Minner, nicht jedoch im intellektuellen Leben.
Mit ihrer offentlichen Sichtbarkeit kontrastiert zum Beispiel die Selten-
heit, in der sie als Autorinnen von Zeitschriftenartikeln oder Biichern
auftreten. In den Reihen der kiaz (Lehrer in religidsen Schulen) oder
ulama (islamische Gelehrte) finden sich kaum Frauen. Die Studentinnen
geben folgende Erklirungen:

Die Biicher sind von Miannern geschrieben, da sie die Ideen produzieren.

Es gibt nicht viele intellektuelle Frauen, weil Frauen gleich nach dem Stu-
dium heiraten. Das fiihrt dazu, daf} sie Hausfrauen werden und weniger
Moglichkeiten haben, sich weiterzubilden.

Die Frauen wollen nicht in vorderster Linie stehen. Sie bevorzugen, zu
Hause zu sein.

Die javanische Kultur, die ganz Indonesien beherrscht, kann auch ein
Grund sein. Die Frauen sind in der javanischen Kultur nicht aktiv, was
auch muslimische Frauen beeinflufit.

Fir die Studentinnen ist nicht die Religion, sondern die Tradition ein
wichtiger Faktor zur Erklirung der Abwesenheit weiblicher Intellektuel-
ler. Heirat, und damit die Zuordnung der hiuslichen Verantwortung zur
Frau, beeintrichtigt die intellektuelle Entwicklung der Frauen. Sichtbar
ist ein Widerspruch zwischen der Vorstellung, die die Studentinnen von
der Rolle intellektueller Frauen haben, und dem, was sie selber tun. So
kann man als Begriindung des Umstandes, daf§ es bislang keine weibliche
Vorsitzende in der islamischen Organisation auf Fakultitsebene gibrt,
vernehmen:

Wir wollen es nicht. Vorsitzende zu sein ist anstrengend. Sich mit Min-
nern auseinanderzusetzen ist auch ein Problem. Darum ist es besser so.

Obwohl die Studentinnen sich kritisch dariiber duflern, daff Frauen nicht
aktiv genug seien, verhalten sie sich in diesem Punkt nicht viel anders.
Wie in den anderen islamischen Organisationen, so dominieren auch in
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den Studentenorganisationen Minner. Zwar besteht an der Universitit
Gadjah Mada in Yogyakarta der Vorstand der islamischen Studentenor-
ganisation auf der Fakultitsebene zur Hilfte aus Frauen, aber auf Uni-
versititsebene gibt es nur noch zwei weibliche Vorstandsmitglieder. An
diesem Beispiel zeigt sich: Je hoher die politische Ebene, um so stirker
sind Frauen unterreprisentiert. Innerhalb der islamistischen Organisa-
tionen liegen die entscheidenden Positionen iiberwiegend in den Hinden
von Minnern. Dieses Ungleichgewicht wird zwar wahrgenommen und
von manchen auch kritisiert, aber es wird nicht grundsitzlich in Frage
gestellt. Neben einer politischen Tradition der weiblichen Exklusion mag
ein Grund in der islamischen Idee der Gleichstellung von Mann und
Frau liegen. Unter der Vorstellung eines gerechten Islam, der die ge-
schlechtlichen Differenzen beriicksichtigt, kann die Frage der gleichge-
wichtigen Reprisentation der Geschlechter unwesentlich erscheinen. Ein
anderer Grund mag in strategischen Erwigungen liegen. Gerichtet gegen
das anti-islamische Argument vom islamischen Patriarchalismus, muf}
eine sich als islamisch definierende Frau sich selbst und andere von der
Nicht-Existenz mannlicher Dominanz iiberzeugen. Der Geschlechter-
diskurs wie auch die Praxis der Geschlechterverteilung in den politischen
Arenen werden von den islamistischen Frauen in Indonesien und der
Tiirkei weitgehend geteilt. Tendenziell zeigt sich jedoch in der Tirkei
trotz einer rigoroseren Einstellung zur Geschlechtersegregation eine
groflere Bereitschaft zum Eintritt in eine islamistische Offentlichkeit.
Diese Bereitschaft geht auf die spezifischen politischen Verhiltnisse und
auf die historische politische Strategie zurtick, Weiblichkeit und Fort-
schritt zu verbinden.

SCHLUSSBEMERKUNG

Unter der Ebene der Verallgemeinerung, die es gerechtfertigt erscheinen
la8t, von einer globalen, in verschiedenen Teilen der Welt verorteten
Tendenz der Re-Islamisierung zu sprechen, legt der Blick auf die Details
Diversifizierungen dar. Das zeigt sich deutlich an der globalen islamisti-
schen Betonung der »Frauenfrage« und der Geschlechterordnung als
Kernbestandteil der selbst gestellten Aufgabe zur Erhéhung der gesell-
schaftlichen moralischen Ordnung. Aber die gleiche Semantik mufi, und
das zeigt sich gerade an der »Frauenfrage«, nicht die gleiche Bedeutung
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und nicht die gleichen praktischen Konseqgenzen haben. Neben subjekti-
ven Spielriumen der Interpretation und der Gestaltungspraxis ist ein an-
derer Grund die Ankniipfung an kulturell verankerte Traditionen, die
Wahrnehmungen und Wertungen formen, wie auch an die vom Natio-
nalstaat geschaffenen »Traditionenx.

ANMERKUNGEN

1

»Mit diesem Begriff werden vor allem religiose Protestbewegungen und
militante Gruppen bezeichnet, die mit ihren radikalen Forderungen und
spektakuliren Aktionen die politischen Krifteverhiltnisse zum Teil drama-
tisch verandert haben ...« (Riesebrodt 1990: 1).

Ich halte die Begriffe »Schleier« und »verschleiert« fiir ungliicklich, weil sie
in undifferenzierter Weise alle Formen neuer islamischer Kleidung zu sub-
sumieren versuchen. Es gibt keinen »globalen« Begriff der islamischen weib-
lichen Bekleidung, sondern er variiert regional. Im Tiirkischen zum Beispiel
sind die geldufigen, schwierig ins Deutsche tbertragbaren Benennungen
»bedeckt sein« (oriilii) oder »geschlossen sein« (kapali). Aus pragmatischen
Griinden beuge ich mich der (deutschen) Konvention und bleibe bei der un-
zulinglichen Universalbezeichnung »Schleier« bzw. »verschleiert«.

Da Emine Ozkan Senlikoglu eine sehr beschiftigte Frau mit einem vollen
Terminkalender ist, ergab sich keine Moglichkeit fiir ein Interview, so daf§
die folgenden Aussagen sich auf iltere Interviews, die sie zusammengefafit
als Buch verdffentlichte (Ozkan Senlikoglu 1995), stiitzen. Ozkan Senli-
koglu ist in den letzten Jahren durch ihre rege Medienprisenz, vor allem im
Fernsehen, landesweit bekannt geworden. Thre Ausbildung umfafit den Be-
such der Koranschule, Privatunterricht sowie einen beachtlichen Anteil an
autodidaktischen Studien. Sie hat mehr als 30 Biicher, einschlief{lich Roma-
ne, Gedichte und Memoiren, veroffentlicht.

Der Carsaf wurde nie gesetzlich verboten, galt aber zur Zeit der kemalisti-
schen Reformen als politisch unliebsames Kleidungsstiick.

In manchen sozialen Kreisen ist weibliche Erwerbstitigkeit bis heute
schlecht angesehen. Hier gilt, dafl der Mann fir das Geldverdienen zustin-
dig ist und ein Mann, der seine Frau arbeiten laf}t, kein »richtiger« Mann ist.

Im tirkischen sozialen Kontext ist »stidtisch sein« (sehirli olmak) von ho-
herem Wert als »dorflich sein« (koylii olmak). Das Dorf wird als riickstandig
angesehen.

Jilbab ist das islamische Kopftuch in Indonesien.

Dakwab ist das indonesische Wort fiir da’wah. Es wird in der Bedeutung
von Werbung, Aufklirung, Missionierung gebraucht.



198 REFIKA SARIONDER

9 Teblig und dakwah/da’wab sind Begriffe fiir die islamische Propaganda. In
der Tirkei wird rebli§ bevorzugt angewandt, wihrend in Indonesien seit
Ende der 6Qer Jahre der Begriff dakwah im Gebrauch ist.
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»ICH HABE IN DER WISSENSCHAFT MEIN GLUCK GEFUNDEN« —
ZUR BEDEUTUNG VON BILDUNG BEI FRAUEN
IN DER LIBANESISCHEN H1zB ALLAH!®

Ursula Klaes

Die Reprisentantinnen der Hizb Allah in Beirut betonen die Bedeutung
von Wissen und Bildung fiir Minner und Frauen gleichermafSen. Die ver-
stirkte Prisenz von Franen im offentlichen Raum zeigt sich in Frauenzen-
tren und Kulturinstituten der Hizb Allah oder ibr nahestehenden Organi-
sationen. Hier schulen weibliche Lehrende das politische und religiose Be-
wufStsein der Studentinnen. Unter Bezugnahme auf die historischen Fran-
engestalten des Friihislam und auf das tagespolitische Geschehen wird eine
nene schittisch-islamische Identitit gefordert. Dariiber hinaus bieten die
Fraunenorganisationen der Hizb Allah aunch eine mebrjihrige theologische
Ausbildung an. Auffallend ist der antiautoritire Charakter der Ausbil-
dung, die vor allem die Diskussions- und Argumentationsfibigkeit der
Studentinnen fordert. Erginzt wird die theologische Ausbildung durch das
Studium nicht-religioser Wissenschaften. Die solchermaflen hochqualifi-
zierten Hizb Allah-Aktivistinnen stellen durch ihre Berufstitigkeit und
ithr politisches Engagement familieninterne Beziehungen und das iiber-
kommene Geschlechterverhdilinis in Frage.

Mehr als 100 Jahre sind vergangen, seit in der islamischen Welt die De-
batte um die Partizipation der Frau am 6ffentlichen Leben begonnen hat.
Eine der Hauptforderungen, die Frauen wahrend dieser Zeit immer wie-
der stellten, war ihr Recht auf Bildung. Auch wenn in den meisten isla-
mischen Lindern Frauen aus offentlichen Positionen nicht mehr wegzu-
denken sind, sehen religiose Kreise oftmals ihre islamische Lebensfiih-
rung bedroht, wenn sie ithren T6chtern Ausbildung und Studium in 6f-
fentlichen Einrichtungen erlauben. Wie einschlagige Studien tiber sunni-
tische Islamisten belegen, konnen diese Gruppierungen Frauen aus einem
religiosen Umfeld den Schutzraum bieten, um an der o6ffentlichen Bil-
dung teilzuhaben (Gole 1995; El Guindi 1981). Die Forderung des Bil-
dungsniveaus von Frauen ist nimlich ein erklirtes Ziel der meisten isla-
mistischen Organisationen.

Dies widerspricht dem im Westen verbreiteten Stereotyp, die Islami-
sten seien riickstindig und wiirden die Frauen unterdriicken (vgl. Pinn/



»Ich habe in der Wissenschaft mein Gliick gefunden« 201

Wehner 1995). Auch in der Forschung treffen sehr gegensitzliche Ein-
schitzungen aufeinander, wenn es darum geht, die Bedeutung islamisti-
scher Organisationen fiir Frauen zu bewerten. Die eine Seite vertritt die
Auffassung, gerade indem sie den Bildungsstandard von Frauen anheben,
brichten solche Organisationen ein neues feministisches Potential her-
vor. Die Frauen wiirden sich nicht nur ihrer Probleme, sondern auch
ithrer Rechte bewuf$t und gewinnen dadurch zunehmend an Eigenstindig-
keit (Gole 1995; El Guindi 1981; MacLeod 1992). Die andere Seite argu-
mentiert dagegen, der Islamismus konserviere das bestehende patriarcha-
lische System. Frauen, die in der Bewegung aktiv seien, akzeptierten
Strukturen, die ihren Interessen zuwiderliefen, und lieflen sich damit fiir
minnliche Zwecke funktionalisieren (Kreile 1992; Moghaddam 1994;
Zakariya 1986).

Wie aber sehen das die betroffenen Frauen selber? Im folgenden sollen
Frauen zu Wort kommen, die der schiitischen Hizb Allah angehoren
oder sich der schiitischen islamistischen Bewegung im Libanon verbun-
den fihlen. Sie betrachten den Islamismus als eine Stromung, die die
uberkommenen Strukturen des »traditionellen Islam« (al-islam at-taqlidi)
reformieren will mit dem Ziel, den »wahren« oder »richtigen Islam«
(al-islam al-haqiqi oder al-islam as-sahih) durchzusetzen. Daf} die Rolle
der Frau jahrhundertelang auf den privaten Bereich, auf Haus und Fami-
lie festgelegt wurde, liegt ihrer Meinung nach an dem falsch verstandenen
»traditionellen Islam« und ist mit dem »wahren Islam« nicht vereinbar.

Reprisentantinnen der Hizb Allah betonen stets die Bedeutung von
Wissen und Bildung, wobei dies fiir Minner wie fiir Frauen gleicherma-
fen gelte. Als Musliminnen sei es ihre Pflicht, sich zu bilden, hebe doch
der Koran nicht nur an verschiedenen Stellen den hohen Wert von Wis-
sen (ilm) hervor, sondern fordere er den Menschen ausdriicklich dazu
auf, Wissen zu erwerben und die Unwissenheit (ahl) zu bekimpfen.
Auch tonangebende schiitische Theologen weisen auf die Bedeutung von
Wissen und Bildung hin. So bemerkt der Iraner Murtada al-Muttahar,
dessen Studie Nizam huqiq al-mar‘a fi I-islam (»Die Rechte der Frau im
Islam«) bei den schiitischen Islamisten als Grundlagenwerk zur Frauen-
frage gilt: »Der Islam ist gegen Stagnation und Ignoranz, beide stellen
eine Gefahr fiir den Islam dar« (Muttahari 1985: 84). Es sei notwendig, sich
auch der modernen, im Westen entwickelten Wissenschaften zu bedie-
nen, sofern davon islamische Grundsitze und die islamische Lebensweise
nicht beeintrichtigt wiirden.

Es ist ein Charakteristikum des Islamismus, daf§ die Erneuerung durch
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den Ruckgriff auf das Alte vollzogen werden soll. Fiir die Frauen in der
Hizb Allah sind es vor allem zwei Frauengestalten aus der islamischen
Frihgeschichte, denen sie Vorbildcharakter zuschreiben: Fatima und
Zainab. Fatima, genannt az-Zahra', ist die Tochter des Propheten Mu-
hammad, Ehefrau des ersten Imam Ali und Mutter des zweiten bzw.
dritten Imam Hasan bzw. Husain. Verehrt wird sie zum einen wegen
ithrer Verwandtschaft mit Muhammad sowie ihres Einsatzes fir Ali in
der Prophetennachfolge, zum anderen wegen ihrer charakterlichen Ei-
genschaften. So soll Fatima fromm, charakterlich stark sowie klug und
gebildet gewesen sein (al-Haqgant 1995: 85-163).

Zainab ist die Tochter Fatimas und Alis und die Schwester von Hasan
und Husain. Sie wird besonders verehrt, weil sie am Tag der Schlacht von
Kerbala — als ihr Bruder Husain vom Umayyaden-Kalifen Yazid besiegt
und getdtet wurde — Haltung bewahrte und sich anschlieffend dem >un-
rechtmifligen< Herrscher nicht unterwarf. Auch Zainab soll klug und be-
lesen gewesen sein (as-Safar 1993).

In Gesprichen mit schiitischen Islamistinnen fillt auf, dafl ihnen die
frithislamische Geschichte bis in die kleinsten Details prisent ist. Dies ist
ein Resultat der religiosen Bildungsarbeit der Hizb Allah-Frauenorga-
nisationen, die ein Schwerpunkt der Bildungsarbeit Gberhaupt darstellt.
Gangzjihrig werden in den Moscheen, Kulturzentren und Frauenzentren
Kurse zu religidsen Fragen wie »islamische Moral« oder »islamische Le-
bensfithrung« angeboten. Diese Kurse finden in einem Zeitraum von
sechs bis acht Wochen ein- oder zweimal wochentlich statt. Der Unter-
richt in den Moscheen hat Predigtcharakter. Fast alle Scheichs leiten
ithren Unterricht mit einem politischen Statement ein, das sich auf ein tages-
politisches Ereignis bezieht oder zur Unterstiitzung des islamischen
Widerstandes im Stidlibanon und zur Bekdmpfung Israels auffordert.

In den Frauenzentren und Kulturinstituten sind die Lehrenden oft
Frauen. Hier herrscht meist eine personlichere Atmosphire, weil die
Riume kleiner sind und Vortragende und Zuhoérerinnen Kontakt mitein-
ander aufnehmen konnen. Die Kurse sollen offensichtlich das politische
und religiose Bewufltsein der Frauen stirken und sie damit offen fiir die
Ideologie der Hizb Allah machen.

Von besonderer pidagogischer Bedeutung sind in dieser Hinsicht zwei
Monate des islamischen Jahres: der Ramadan und der Muharram. Der
Ramadan gilt als der Monat, in welchem dem Propheten Muhammad der
Koran offenbart wurde. Deshalb werden in diesem Monat verstirkt Kur-
se zur Koranrezitation und Koraninterpretation angeboten. Als Fasten-
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monat ist der Ramadan der Zeitraum, in dem der Mensch aufgefordert
ist, seine Glaubensstirke durch Entsagung des Weltlichen — nicht nur des
Essens und Trinkens — zu beweisen. Daher finden im Ramadan zahlrei-
che Veranstaltungen tber das s>richtige< Fasten und weitere in diesem
Monat erwiinschte Verhaltensweisen statt.

Der Muharram ist der Trauermonat fiir die Schiiten, in dem des Kamp-
fes Husains gegen Yazid gedacht wird. Der Uberlieferung nach wihlte
Husain den Kampf, obgleich ithm sein Gegner tberlegen war und er
wufdte, dafd er sterben wiirde.

Auf dieses Ereignis, im schiitischen Sprachgebrauch »die Revolution
des Husain« (at-taura al-Husaintya) genannt, baut die gesamte Ideologie
der Hizb Allab auf: Es gilt, sich wie seinerzeit Husain im Namen des
wahren Islam gegen einen Feind bzw. ungerechten Herrscher aufzuleh-
nen, bis die »gerechte Herrschaft« (al-hukm al-’a dil) errichtet ist. Wer
wiahrend dieses Kampfes stirbt, geht als Mirtyrer in die Geschichte ein,
und ithm ist das Paradies gewifs.

Dafl Husain den Krieg gegen den Umayyaden verlor, ist dabei irrele-
vant. »Husain ist materiell gescheitert«, erklirt Zainab, eine Radiospre-
cherin des Hizb Allah-Senders »Stimme des Glaubens« (Saut al-iman),
aber geistig habe er gesiegt. Seine Revolution lebe fort, denn seit seinem
Mirtyrertod verstinden es die Schiiten als ihren Auftrag, sein Werk fort-
zufiithren, bis Gerechtigkeit auf der Welt herrsche. Aus dieser Revolu-
tionsvorstellung bezieht die libanesische Hizb Allah die Legitimation fiir
den gegenwirtigen Widerstandskampf gegen Israel, das Teile des Stidli-
banon seit 1978 besetzt hilt.

In der ersten Hilfte des Monats Muharram wird die Erinnerung an die
einzelnen Phasen des Kampfes zwischen Husain und Yazid wiederbe-
lebt. In den Moscheen findet tiglich ein Trauerritual, maglis ta’ziya
(»Trostungssitzung«) genannt, statt — vormittags fiir Frauen, abends fiir
Minner —, in dem die Verluste auf schiitischer Seite kollektiv beweint
werden. Ein speziell ausgebildeter Scheich leitet das Ritual an. Er rezi-
tiert die Uberlieferung der Ereignisse, die an dem jeweiligen Tag des
Monats stattfanden, und verbindet dies mit einem Vortrag, in dem er die
Bedeutung des historischen Ereignisses fiir die Gegenwart herstellt. Mit
diesem Ritual greift die Hizb Allah eine jahrhundertealte schiitische Tra-
dition auf, um sie in modifizierter Form zur Stirkung des Geschichtsbe-
wufltseins und zur Ideologievermittlung einzusetzen. Der wichtigste Tag
des Trauermonats ist der 10. Muharram, der Tag, an dem Husain den
Mirtyrertod starb. An diesem Tag wird der Trauer 6ffentlich Ausdruck



204 Ursura Krags

verliehen, traditionell durch ritualisierte Selbstgeifielung im Rahmen von
Prozessionen. Die Hizb Allah nimmt an den Prozessionen jedoch nicht
mehr teil, nachdem sie von Khamenei, dem Nachfolger Khomeinis als
»Oberstem Rechtsgelehrten« (wali al-faqib), per Fatwa verboten wur-
den.

Die bisher beschriebene Bildungsarbeit der Hizb Allah-Frauenorga-
nisationen ist offentlich, und jede Frau kann an ihr teilnehmen. Dartiber
hinaus gibt es mehrjihrige theologische Ausbildungsginge fiir Frauen in
Instituten, die hauza genannt werden. Voraussetzungen fiir die Aufnah-
me in eine hauza sind, neben charakterlicher und moralischer Integritit,
mindestens Mittelschulabschlufl und bestimmte Grundkenntnisse in reli-
giosen Fragen. Die Ausbildung umfafit u.a. die Ficher Koranwissen-
schaft, arabische Grammatik, islamische Rechtswissenschaft und Logik.
Zur Stoffvermittlung werden iliberwiegend zeitgendssische Methoden
eingesetzt, wie z.B. audiovisuelle Medien. Ein besonderes Merkmal der
hanza-Pidagogik ist, dafl die fortgeschrittenen Studentinnen die unteren
Klassen unterrichten. Die Studiendauer in einer hauza im Libanon be-
tragt etwa vier Jahre. Danach sind die Frauen berechtigt, als Religions-
lehrerinnen zu arbeiten, oder sie kdnnen ihr theologisches Studium im
Iran fortsetzen. Die meisten Studentinnen, mit denen ich sprach, beton-
ten jedoch, dafl es fiir sie wichtiger sei, ihre religiosen Kenntnisse zu ver-
tiefen und ihre Personlichkeit zu bilden, als eine berufliche Qualifikation
zu erwerben. Wihrend meines mehrwochigen Besuchs einer hawza in
Beirut fiel das offene, auf gegenseitigem Respekt beruhende Verhiltnis
zwischen Lehrenden und Studentinnen auf. Es wurde so gut wie kein
Leistungsdruck ausgetibt, dafiir aber die Diskussions- und Argumentier-
fahigkeit der Studentinnen gefordert. Dies erinnert an eine Beschreibung
Muhammad Husain Fadlallahs, des »geistigen Fithrers« (al-mursid ar-rah?)
der libanesischen Hizb Allah, der von seinen Tagen in einer der theologi-
schen Hochschulen in Nagaf (Irak) sagt: »Wir lernten, uns nicht dem
Autor eines Buches zu unterwerfen, und auch nicht dem Lehrer, der es
unterrichtete. Es herrschte eine freie Atmosphire, in der der Schiiler mit
dem Lehrer zusammenarbeitete. Bevor dieser den Unterricht zu Ende
tithrte, diskutierte der Schiiller mit ihm jeden Aspekt, hinter dem noch
ein Fragezeichen stand« (Mu‘assasat ad-dirasat al-filastiniya 1995: 2).

Die religiosen Bildungsaktivititen von und fiir Frauen in der libanesi-
schen Hizb Allah sind, wie wir gesehen haben, darauf ausgerichtet, das
historische und politische Bewufitsein zu stirken und auf diese Weise
eine neue schiitisch-islamische Identitit zu fordern. Gerade in den letzten
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Jahren hat die Hizb Allah unterstrichen, dafl sie sich als integralen Teil
der libanesischen Gesellschaft und des libanesischen politischen Systems
versteht. Nicht zuletzt dies ist einer der Griinde dafiir, daf} der »moder-
nen Bildung« (at-tagafa al-hadita) eine ebenso grofle Relevanz beige-
messen wird wie der religiosen. So wurden von der Hizb Allah in den
Jahren 1992-95 acht Schulen im Libanon gegriindet, vornehmlich in Ge-
genden, die in dieser Hinsicht unterversorgt waren. Zweifellos zielt das
Engagement der Partei auf dem nicht-religiosen Bildungssektor auf die
Erweiterung und Verfestigung ihres ideologischen Einflusses ab. Der
Leiter der 1992 gegrundeten Hizb Allah-eigenen »Islamischen Organisa-
tion fir Erziehung und Unterricht« (al-mu‘assasat al-islamiya [li-t-
tarbiya wa-t-ta’lim) bezeichnet denn auch »die bestmogliche islamische
Erziehung« als oberstes Prinzip seiner Einrichtung. Eine solche Pidago-
gik beinhalte moralische Grundsitze ebenso wie die Vermittlung natio-
naler Ziele, ferner solle die Personlichkeit von Kindern so gepriagt wer-
den, daf} sie »fahig sind, mit den geistigen Unterschieden in der Gesell-
schaft umzugehen« (Anonymus, 14. Sa’aban 1416 h.). Es ist vor allem
Fadlallah, der bei offentlichen Auftritten immer wieder die Notwendig-
keit einer gewaltfreien und nicht-autoritiren Erziechung in den Vorder-
grund stellt. Er appelliert an die Frauen in ihrer Eigenschaft als Miitter,
gerade ihre Tochter zu mehr Selbstindigkeit und Freiheit zu erzichen.
Der richtige Rahmen fiir eine solche freiere Erziehung sei ein islamisches
Umfeld.

Gerade Aktivistinnen der Hizb Allah verfiigen tiber ein auflergewohn-
lich hohes Bildungsniveau. In der Regel haben sie nicht nur eine theolo-
gische Ausbildung durchlaufen, sondern auch ein Hochschulstudium ab-
geschlossen. Das Studium nicht-religioser Wissenschaften stelle fiir die
meisten von ihnen eine Erginzung bzw. Vervollkommnung ihrer theolo-
gischen Bildung dar. Die Frauen weisen die Frage nach einer moglichen
religids begriindeten Einschrinkung in der Studien- oder Berufswahl
entschieden zurtick. »Warum soll eine Frau nicht auch Pilotin werden?«
bemerkte Mariyam. »Was in Saudi-Arabien oder in Afghanistan ge-
schieht, hat nichts mit dem wahren Islam zu tun.« Der Dachverband der
Frauenorganisationen der Hizb Allah zitiert in seiner Informationsbro-
schiire Aussagen von Khomeini und Khamenei, in denen diese zum Aus-
druck bringen, dafl Frauen in allen 6ffentlichen Bereichen von Bildung
und Wissenschaft, Politik und Wirtschaft prisent sein sollen.

Berufstitigkeit und politisches Engagement von Frauen in der Hizb Al-
lah haben weitreichende Folgen fir die Gesellschaft. Die innerfamilidren



206 Ursura KLAES

Strukturen verdndern sich, weil die Frauen an Selbstbewufitsein gewin-
nen und sich ihrer Rechte bewufit werden. Die Autoritit der Eltern wird
den Prinzipien eines >wahren< Islam untergeordnet. Eine Gesprichspart-
nerin wies mich darauf hin, daff der Islam einem Midchen schon im Al-
ter von acht Jahren vollkommene Entscheidungsfreiheit in den sie betref-
fenden Angelegenheiten gewihre. Die traditionelle Rollenverteilung zwi-
schen Minnern und Frauen wird zwangsliufig in Frage gestellt. »Wir
brauchen unseren Minnern nicht einmal ein Glas Wasser zu bringen,
und wenn wir es tun, missen sie uns um Verzeihung bitten!« sagt Huda.

Dieser Standpunkt wird recht weit von der gesellschaftlichen Wirk-
lichkeit entfernt sein, berichteten mir doch andere Frauen von ihren Pro-
blemen, Haushalt, Kinder und politische Arbeit miteinander zu verein-
baren. Einige Frauen ziehen es daher vor, keine Familie zu griinden, ob-
wohl der Islam Ehe und Familie sehr hoch bewertet. Ein Beispiel: Alia ist
Anfang bis Mitte 50, Schulleiterin, Griinderin und Vorsitzende einer
Frauenorganisation und in dieser Eigenschaft viel auf Reisen. Ich bemer-
ke, dafl sie diesen Aktivititen gewifl nur nachgehen kann, weil ihre Kin-
der schon groff und aus dem Haus sind, worauf sie erstaunt antwortet:
»Kinder? Ich bin nicht verheiratet, oder sind Sie etwa verheiratet? Ich
habe in der Wissenschaft mein Gliick gefunden.«

Wenn Alia gewifl auch eine Ausnahme darstellt, so scheint in schiiti-
schen islamistischen Kreisen des Libanon die Tendenz gegeben, daf§ sich
das Geschlechterverhiltnis und die familieninternen Beziehungen wan-
deln. Dies ist nicht zuletzt ein Resultat der verstirkten Prisenz von
Frauen in 6ffentlichen Riumen, vor allem im Bildungssektor.

ANMERKUNGEN

1 Wir danken der Zeitschrift Beiruter Blitter des Orient-Instituts der
DMG Beirut, in der der Beitrag 1997 (Nr. 5) erstmals verdffentlicht
wurde, fiir die Erlaubnis des Wiederabdrucks.
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»ICH BIN KEIN SYMBOL, EINE FRAU BIN IcH!«’
WEIBLICHE IDENTIFIKATIONSMUSTER IM »GLOBALISIERTEN
DORF¢«. SUDLIBANON UND ELFENBEINKUSTE

Anja Peleikis

Im Mittelpunkt des Beitrages stehen unterschiedliche Identititskonstrukte
weiblicher Aktenre im >Globalisierten Dorf<. Es sind Dorfbewohnerinnen
im Sidlibanon und Migrantinnen in Abidjan (Elfenbeinkiiste), deren
Lebenswelten iiber vielfiltige soziale Beziehungen eng verbunden sind.
Uber die Zugehorigkeit zu neuen politisch-religivsen Bewegungen, wie
z.B. der schiitischen Amal-Bewegung, schaffen sich junge Frauen neue
soziale und politische Handlungsmaiglichkeiten und grenzen sich so von
straditionellc verbindlichen weiblichen Identititen, der Welt ihrer Miitter,
ab. Dabei ist es wichtig zu betonen, dafS Differenzen und unterschiedliche
Identifikationsmuster nicht unbedingt zwischen Zuriickgebliebenen und
Migrantinnen konstruiert werden. Identifikationsmuster haben sich aus
thren lokalen Kontexten gelost und wurden translokal nen definiert. In
diesem Zusammenhang konstituieren sich translokale Identititen auf glo-
baler Ebene. Der Identititstypus der >modern-islamischen< Amal-Frau
grenzt sich anf diese Weise im translokalen Rauwm gegeniiber anderen
Identititen, wie z.B. der >sikular-westlich< orientierten Identitit, ab.

Wihrend der jihrlichen ’Ashura-Feierlichkeiten? im schiitischen Dorf
Zrarie im Studlibanon erregten 1996 einige Frauen besondere Aufmerk-
samkeit. Der neunte Tag der zehntigigen Gedenkfeiern zu Ehren des 680
n.Chr. in der Schlacht von Karbala (Iran) gefallenen Imams Husain war
gepragt von Aufmirschen im Zentrum des Dorfes, die von den beiden
schiitischen Bewegungen Amal und Hizb Allah’® organisiert wurden.
Angefiihrt wurde der Prozessionszug von den beiden Scheichs des Dor-
fes, gefolgt von einer Gruppe Minner, die sich als Amal-Anhinger deut-
lich sichtbar auswiesen. Amal-Fahnen wurden geschwungen und Plakate
getragen, auf denen Musa Sadr, der Griinder der Bewegung, und Nabih
Berri, der derzeitige Amal-Fihrer, zu sehen waren. Den Minnern folgte
eine Gruppe von Frauen, die mit ihren Ausrufen »Ya Husain, Ya Musa
Sadr« ebenfalls thre Sympathie fur die Amal-Bewegung deutlich mach-
ten. Diesen Frauen folgte eine weitere Gruppe von Minnern in dunkler
Kleidung und abschliefend Frauen, gekleidet in den schwarzen, den gan-
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zen Korper verhiillenden iranischen Tschador. Diese Minner und Frauen
trugen Khomeini-Portraits und Hizb Allah-Fahnen und wiederholten
immer wieder den Ruf nach Husain und Khomeini. Plotzlich kam es
zum Aufruhr, die Ordnung des Demonstrationszuges wurde aufgebro-
chen. Frauen schrien sich an. Es kam zu einem Handgemenge zwischen
den AnhingerInnen der zwei unterschiedlichen politisch-religiosen Be-
wegungen. Dabei versuchten Amal- und Hizb Allah-Frauen, sich gegen-
seitig die Kopftiicher vom Kopf zu reiflen. Nach einigem Hin und Her
konnten die Scheichs die aufgebrachten Frauen zur Ruhe bringen und
sorgten dafiir, daf} der Demonstrationszug seiner vorgesehenen Ordnung
entsprechend weiter lief.

Eine Amal-Frau kommentierte das Ereignis im nachhinein mit den fol-
genden Worten:

Wir Amal-Frauen marschierten vor den Hizb Allah-Minnern und -Frau-
en. Amal ist grofler und wichtiger in Zrarie. Deshalb gehen wir immer vor
ithnen. An diesem Tag wollten Hizb Allah-Mianner und -Frauen vor Amal
gehen. Da begann die Schreierei und das Gezerre an den Kopftiichern.
Das war ein wirklicher Kampf zwischen uns und ihnen!

In historischen Betrachtungen der ’Ashura-Zeremonien — zumeist auf
den schiitischen Iran bezogen — wird darauf hingewiesen, dafl sich frither
Gruppen von Minnern entsprechend ithren Dorf- oder Stadtteilen in die-
sen Prozessionen zusammentaten und jede Gruppe eine spezifische Fah-
ne trug (Reuter 1993: 44; Kippenberg 1981: 225). Frauen waren von die-
sen Offentlichen Dorfteilumziigen, von denen auch aus Zrarie berichtet
wird, ausgeschlossen. Auch die verschiedenen Geif$lergruppen, die die
Prozessionen am letzten ’Ashura-Tag dominieren, werden ausschlief$lich
von Minnern durchgefithrt. In den historischen ’Ashura-Beschreibungen
wird dartiber hinaus erwihnt, dafl wihrend der Umziige rituelle Straflen-
schlachten stattfanden, in denen die Konflikte zwischen den Dorf- und
Stadtteilen inszeniert und ausgetragen wurden (Richard 1995: 100-101;
Kippenberg 1981: 228-223). Wihrend friher in den Umziigen zur Erin-
nerung an das Mirtyrertum von Imam Husain unter anderem die politi-
schen und familidren Dorfteil-Loyalititen demonstriert wurden, wird in
den heutigen Prozessionen im Siidlibanon die politische und ideologische
Auseinandersetzung zwischen den schiitischen Bewegungen Amal und
Hizb Allah auf dem Feld des Rituals ausgetragen. Die wichtigen Elemen-
te, die diese ’Ashura-Prozessionen seit vielen Jahren gepriagt haben, wie
z.B. die Aufmirsche von Gruppen, die ihr >Wir-Gefiithl< mit Fahnen
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symbolisch markieren, und die nawuhas, die Gesinge, die den Prozes-
sionszug untermalen (Neubauer 1972: 269), finden sich auch in den heu-
tigen Umzligen im Stdlibanon wieder. Ein wichtiger Unterschied zu
frither ist jedoch, daf} Frauen an diesen Prozessionen teilnehmen. Als
Teil einer religios-politischen Bewegung und als eigene >Frauengruppenc
tragen sie ihre politischen Loyalititen in der Offentlichkeit vor und sind
in meinem Fallbeispiel sogar die Initiatorinnen einer rituellen Straflen-
schlacht.

In der eingangs gelieferten kurzen ethnographischen Beschreibung
werden die involvierten Amal- und Hizb Allah-Frauen als engagierte
Akteurinnen sichtbar. Sie nehmen nicht nur an den Prozessionen als Ver-
treterinnen der schiitischen Bewegungen teil, sondern beziehen als han-
delnde Subjekte Stellung in der Auseinandersetzung um die politische
Dominanz im Dorf. Im Gegensatz dazu werden in vielen Arbeiten tiber
>die Frau im Islam< muslimische Frauen immer noch in ein Korsett star-
rer Bilder und statischer Konstrukte gepref3t, ohne daf} die vielfiltigen
und uneinheitlichen Meinungen und weiblichen Handlungsspielraume
wahrgenommen werden. Oft wird ihnen Symbolfunktion zugeschrieben
und tber Bilder wie z.B. der >verschleierten Frau« versucht, Riickschliisse
auf Rickstindigkeit oder Fortschritt einer Gesellschaft zu ziehen. Neue-
re Arbeiten versuchen, die komplexen, oft auch widerspriichlichen Le-
benswelten muslimischer Frauen aufzuzeigen. Die Frauen erscheinen in
diesen Studien nicht nur als Objekte gegebener Strukturen, sondern tre-
ten als soziale Akteurinnen auf, die die gesellschaftlichen Verhiltnisse
mitstrukturieren. Die Frauen in meinem ethnographischen Beispiel be-
ziehen Stellung und mischen sich 6ffentlich in das politische Geschehen
ein. Sie sind soziale Akteurinnen mit personlichen Meinungen und
Handlungsstrategien und nicht nur Symbole. Treffend hat dies eine Pro-
tagonistin in dem Roman »Das Tor« der palistinensischen Autorin Sahar
Khalifa ausgedriick:

...im ersten Gedicht war ich die Mutter, jetzt bin ich der Boden, und
morgen werde ich natiirlich das Symbol sein. In Wahrheit, du Tausend-
sassa, bin ich weder die Mutter noch der Boden, noch sonst ein Symbol.
Ein Mensch bin ich, ich esse, trinke, triume und mache Fehler, ich lasse
mich gehen, ich berausche mich, quile mich und rede mit dem Wind. Ich
bin kein Symbol, eine Frau bin ich! (Khalifa 1994: 154)

An Fallbeispielen schiitischer Frauen aus dem Siidlibanon méchte ich in
diesem Beitrag die Diversitit weiblicher Identititskonstrukte skizzieren.
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Nationale und globale gesellschaftliche Verinderungen, Biirgerkriegs-
und Migrationserfahrungen haben die etablierten lokalen Identifika-
tionsmuster im Stidlibanon in Frage gestellt und fordern Neupositionie-
rungen heraus. Im folgenden soll der Frage nachgegangen werden, wie
Frauen diesen neuen Einfliissen begegnen und wie sie ihre Identititen
neu gestalten.

FRAUEN IM >GLOBALISIERTEN DORF<*

Die hier vorgestellten Frauen sind Bewohnerinnen des oben schon er-
wihnten Dorfes Zrarie, das ich in meinen Arbeiten als >Globalisiertes
Dorf« beschreibe (Peleikis 1998a,b). Die Bezeichnung >Dorf« wird oft mit
Vorstellungen von abgegrenzten, kleinraumlichen Einheiten mit niedri-
ger EinwohnerInnenzahl sowie mit Begriffen wie Riickstindigkeit und
Tradition in Verbindung gebracht (von Oppen 1996). Im Gegensatz dazu
sind in dem von mir untersuchten siidlibanesischen Dorf die Grenzen
zwischen dem Urbanen und dem Ruralen genauso wie zwischen dem
Globalen und dem Lokalen flieffend. Tausende von stidlibanesischen Ar-
beitsmigranten und Kriegsflichtlingen leben beispielsweise in den Sid-
beiruter Vorstadten in dorflichen, lokalen Kontexten, wihrend Dorfbe-
wohnerInnen in stidtischen globalen Zusammenhingen in lindlichen
Regionen leben. Dartiber hinaus muf die Vorstellung vom Dorf im liba-
nesischen Kontext um eine weitere, globale Perspektive erginzt werden.
Die libanesischen Dorfer stellen einerseits tatsichlich in territorialen und
geographischen Grenzen beschriebene Riume >vor Ort im Libanonc« dar.
So befindet sich das Dorf Zrarie im Saida-(Sidon-)Distrikt (mobafazat),
im Dreieck zwischen Saida, Sour und Nabatiye, in der Nihe des Litani-
Flusses. Andererseits sind diese Ortschaften >Globalisierte Dorfer<, die
raumlich unbegrenzt DortbewohnerInnen auf der ganzen Welt verbin-
den und fiir diese identititsbestimmend sind. Tatsichlich sind die mei-
sten libanesischen Ortschaften >Globalisierte Dorfers, in denen ein Teil
der Dortbevolkerung in libanesischen Migrantengemeinschaften in den
unterschiedlichsten Regionen der Welt lebt. Ahnlich wie fiir andere Mi-
granten-Communities beschrieben (vgl. z.B. Gardner 1995; Glick Schil-
ler et al. 1992; Pries 1996), halten die libanesischen MigrantInnen {iberall
auf der Welt den starken Bezug zu ithren Herkunftsdorfern aufrecht (vgl.
z.B. Nabu 1992; Humphrey 1998; Peleikis 1997, 1998a,b; Walbridge
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1997). Aus diesem Grunde ist >das Dorfs, vorgestellt als abgegrenzter so-
zialer Raum, im libanesischen Kontext eine Fiktion, die nicht mehr der
alltdglichen Praxis der involvierten Akteure entspricht. In der Vorstel-
lung der BewohnerInnen konstituiert sich das libanesische >Dorf« tiber
die Zugehorigkeit zu einer bestimmten patrilinearen Verwandtschafts-
gruppe, die historisch an einen spezifischen Ort im Libanon gebunden
war, heute jedoch auf der Basis von weitverzweigten Migrantennetzwer-
ken in ganz unterschiedlichen Regionen der Welt zu finden ist. In dem
Fallbeispiel von Zrarie wird der soziale Raum, das >Globalisierte Dorfx,
tiber die Menschen in Zrarie wie tiber die MigrantInnen, vornehmlich in
Abidjan (Elfenbeinkiiste/ Westafrika), konstituiert. In so einem >Globali-
sierten Dorf< kommt der Kommunikation und Koordination unabhingig
von direkter Interaktion und physischer Nihe eine besondere Rolle zu.
Im Zeitalter der Globalisierung sind es die modernen Kommunikations-
mittel, die es den MigrantInnen und den Zurtickgebliebenen erlauben, in
einem kontinuierlichen, wechselseitigen Austausch zu stehen. In dem un-
tersuchten >Globalisierten Dorf< Zrarie spielen, neben dem Telefon,
besprochene Audiokassetten und selbstproduzierte Videoaufnahmen die
wichtigste Rolle, um den Informationsflufy zwischen den Menschen im
Stdlibanon und den MigrantInnen nicht abreiflen zu lassen. Aber auch
die Moglichkeit, via Internet E-Mails zwischen dem Libanon und Afrika
zu versenden, nimmt immer mehr zu. Es sind die alltdglichen Gegeben-
heiten, die kleinen und groflen Ereignisse im Lebenszyklus der Men-
schen, die Geburt eines Kindes, die Hochzeit eines Paares, der Tod eines
alten Mannes, Streitereien und Konflikte zwischen Familien und Indivi-
duen und die kleinen Klatsch- und Tratschgeschichten, die in allen Ein-
zelheiten erzahlt, beschrieben, aufgenommen und gefilmt werden, um
dann zwischen den sozialen Akteuren im >Globalisierten Dorfe, >hier<
und >dorts, erzihlt, neu erfunden und ausgehandelt zu werden. So wur-
den beispielsweise die oben beschriebenen ’Ashura-Feierlichkeiten ge-
filmt und nach Abidjan zu den >anderen< DorfbewohnerInnen gebracht,
die zwar nicht real anwesend waren, aber mit ithren Kommentaren und
Beobachtungen nachtriglich virtuell am Geschehen partizipierten. Auf
diese Weise konnen sich auch die lokalen Amal- und Hizb Allah-Bewe-
gungen im globalen Raum ausbreiten und tberall auf der Welt bei den
libanesischen Migrantlnnen Unterstiitzung finden. Die lokalen libanesi-
schen politisch-religiosen Bewegungen haben beispielsweise inzwischen
ihre eigenen Homepages entwickelt, in denen sie ihre Ziele und Pline be-
schreiben und um Unterstiitzung weltweit werben (siehe z.B. http://
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www.hizbollah.org). So wie sich religids-politische und soziale Bewe-
gungen aus dem spezifischen lokalen Kontext gelst haben, so bilden
sich auch >Wir-Gruppen¢, Gemeinschaften und Identifikationsmuster
tiber Grenzen hinweg durch die Reduzierung geographischer Distanzen
infolge neuer globaler Informationstechnologien. Dabei konstituieren
sich >Translokalititen< (Appadurai 1996) bzw. translokale soziale Riume
parallel bzw. quer zu den gegebenen geographisch-territorialen und na-
tionalen Riumen. Als Translokalititen werden beispielsweise Fliicht-
lingslager, Migrantengemeinschaften oder Touristenanlagen vorgestellt,
also Orte, in denen Gruppen in verinderten sozialen Kontexten leben,
jedoch eng und wechselseitig mit ihren >Herkunftsgemeinschaften< ver-
bunden sind. Das >Globalisierte Dorf« Zrarie soll als so eine Translokali-
tat gedacht werden. Diese Konzeption macht es unmoglich, die sozialen
Akteure in >Zurtickgebliebene« und >MigrantInnens, als Akteure unter-
schiedlicher sozialer Lebenswelten einzuordnen. Im Gegensatz, >Zu-
riickgebliebene« und >MigrantInnenc agieren gleichzeitig im >Globalisier-
ten Dorf«, das die soziale Arena ist, in der lokale Aushandlungsprozesse
tiber Identifikationsmuster stattfinden. Um diese Prozesse der Pluralisie-
rung von Identifkationsmustern im translokalen Raum deutlicher zu ma-
chen, mochte ich jetzt beispielhaft die zwei Schwestern Rima und Naila
sowie Zainab vorstellen, um an ithren Aussagen exemplarisch Lebensstra-
tegien stidlibanesischer junger Frauen deutlich zu machen. Typisierungen
in Amal- und kommunistische Frauen, die aus Eigenbezeichnungen her-
vorgehen, sollen dabei helfen, Abstraktionen und Generalisierungen von
Handlungssituationen zu erreichen.

RIMA: »JEDER IN MEINER FAMILIE UNTERSTUTZT AMAL«

Ich traf Rima in einem Telefonladen in Zrarie, in dem sie die wichtige
Funktion einnimmt, die Verbindungen zwischen den Zurtickgebliebenen
und den MigrantInnen herzustellen. Abijdan, Dakar, New York, Sydney
oder Berlin: Von diesem Ort im Siidlibanon ist die ganze Welt mittels Sa-
tellitentelefonverbindungen erreichbar. Wenn ich zum Telefonieren kam,
ergab sich oft ein kurzes Gesprich. Spiter besuchte ich Rima zu Hause,
wo sie mit ihren Eltern und zwei Schwestern lebt. Eine weitere Schwe-
ster und zwei Briider leben in Abidjan. Rima wurde 1973 geboren, kurz
vor dem Ausbruch des libanesischen Burgerkrieges. Thre Kindheits- und
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Jugenderinnerungen sind stark von den Kriegsingsten und -eindriicken
gepragt:
Ich werde den Tag nie vergessen, als die Israelis kamen und meinen Bru-

der mitnahmen. Sie kamen mehrmals, sie kamen immer wihrend der
Nacht. Und wir hatten immer sehr grofle Angst.

Wie viele andere Middchen und Frauen im Dorf wurde Rimas politisches
Interesse durch die Aktivititen ihrer Briidder und des Vaters geweckt.
Rimas Briider schlossen sich Anfang der 80er Jahre der Amal-Bewegung
an. Diese wurde von Musa Sadr, einem im Iran geborenen schiitischen
Geistlichen, zu Beginn des Biirgerkrieges als militirischer Arm der
»Bewegung der Unterprivilegierten« (barakat al-mahrumin) gegriindet,
die ebenfalls von Musa Sadr zuvor ins Leben gerufen worden war. Musa
Sadr war eine charismatische Personlichkeit, die es verstand, die in der
libanesischen Gesellschaft stark benachteiligte schiitische Bevolkerung zu
mobilisieren. Seine Gefolgschaft rekrutierte er insbesondere aus den schi-
itischen RemigrantInnen, die in den Libanon zuriickgekehrt waren und
eine neue soziale Stellung in den eingefahrenen, feudal anmutenden so-
zialen und politischen Strukturen suchten. Gleichzeitig erhielt er grofle
Unterstiitzung von jungen, religios motivierten Menschen, die zwar ihn-
liche Ziele wie die >Linken< verfolgten, aber wegen ihrer muslimischen
Uberzeugungen einen Beitritt in die sikular bestimmten linken Parteien
ablehnten, die in den 70er Jahren immer mehr Anhinger fanden. Musa
Sadr nutzte die muslimischen Feiertage, wie z.B. die ’Ashura-Zeremo-
nien, um seine Botschaft in religioser Sprache zu verbreiten, und prigte
dabei den politischen Charakter der Feierlichkeiten, den sie heute noch
haben. Er re-interpretierte die Geschichte von Husains Martyrertum und
tbersetzte sie in die heutige Zeit. So wie Husain in Karbala gegen die
feindlichen Truppen des Umayyaden-Kalifen Yazid kimpfte, so sollten
sich auch die Schiiten in der Gegenwart zusammentun und fir Gerech-
tigkeit und Freiheit kimpfen. Dabei stand der Widerstand gegen Israel,
das seit 1978 einen Teil des Siidlibanons besetzt hilt, an oberster Stelle.

Es waren die personlichen Erfahrungen der israelischen Invasion in den
Stidlibanon, die viele stdlibanesische Minner und Frauen dazu beweg-
ten, Mitglied in einer der Widerstandsorganisationen zu werden.” Rimas
gesamte Familie unterstiitzt die Amal-Bewegung. Als junges Midchen in
den Biirgerkiegsjahren war es daher eine Selbstverstindlichkeit fur sie,
die Sommer in Amal-Camps zu verbringen.

Dort lernten wir vieles iiber Amal, iiber den Islam und iiber bestimmte
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Alltagspraktiken. Wir lernten beispielsweise, auf welche Art und Weise
wir das Kopftuch tragen sollten.

Ungefihr seit threm 10. Lebensjahr trigt Rima ein Kopftuch. Sie hatte es
von ihrer Mutter gelernt und bezeichnet ihr Zuhause als >religios< »Wir
beten und fasten.« Im Gegensatz zu anderen muslimischen Frauen war
fir Rima der Schritt, ein Kopftuch anzulegen, kein selbstbewuflter und
gewihlter Entschluff. Es war vielmehr Teil ihrer Sozialisation und die all-
tagliche soziale Praxis. Wihrend der Sommer-Camps lernte sie dann, das
Tuch »>Amal-like<, wie sie es nennt, zu tragen.

Wir Amal-Frauen tragen meist bunte Kopftiicher, die auf eine bestimmte
Weise gebunden sind. Dazu tragen wir Jeans oder lange Rocke und Blu-
sen. Die Hizb Allah-Frauen tragen ihr Kopftuch anders, oft ziehen sie das
Tuch tief iber die Augenbrauen und bedecken auch das Kinn. Die mei-
sten Hizb Allah-Frauen tragen lange, bis zum Boden reichende dunkle
Mintel und dunkle Kopftiicher. Manche von ihnen tragen den schwarzen
iranischen Tschador. Wir sind anders.

Fiir Rima entspricht die Wahl der Kleidung nicht nur ithrem personlichen
Geschmack, sondern ist auch Ausdruck ihrer Identitit als Amal-Frau,
die sich in ihrer Kleidung deutlich von einer Hizb Allah-Frau abgrenzt.
Rima steht fiir eine Gruppe von jungen Fauen in Zrarie, fir die die reli-
giose Praxis ein Teil ihres Alltags seit frithester Kindheit ist. Der Schritt,
sich fiir eine islamische Bewegung zu interessieren, gehort somit in ge-
wisser Weise zur Kontinuitidt im Leben dieser jungen Frauen. Gleichzei-
tig kann ihr Engagement in der Amal-Bewegung auch als ein Versuch der
Distanzierung zur »Welt ihrer Miitter< gesehen werden. Wahrend das Le-
ben der Miitter von Arbeiten im Haushalt, Kindererziehung und Arbeit
auf den Feldern geprigt ist, eroffnen die islamistischen Bewegungen den
Tochtern neue >Frauenriume«< (Lachenmann 1992) auflerhalb der hiusli-
chen Sphire. In Gesprichen betonte sie immer wieder die Bedeutung, die
Bildung und Erwerbsarbeit fiir sie haben:

Ich bin zum Gymnasium gegangen, und ich habe Abitur gemacht. Ich
war eine wirklich gute Schiilerin, und ich wollte studieren. Aber leider
konnten meine Eltern mir das Studium nicht finanzieren. Also héorte ich
auf und arbeite seitdem hier in Zrarie als Grundschullehrerin und nach-
mittags in dem Telefonladen.

Bildung ermoglicht es Rima, >anders zu denken< und den Ausbruch aus
dem Haus und der hiuslichen Arbeit, die ihr nicht gefallt:
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Ich mag keine Hausarbeit, und ich bin froh, daf} meine Schwestern sie
tun. Ich arbeite lieber den ganzen Tag und treffe mich mit den Amal-
Frauen.

Verschiedene Autorinnen, die sich mit Frauen in den neuen islamisti-
schen Bewegungen beschiftigt haben, haben auf die besondere Rolle von
Bildung hingewiesen (vgl. z.B MacLeod 1991; Klaes 1997; Werner 1996;
1997). So verweist Ursula Klaes beispielsweise in ihrer Arbeit Gber die
Hizb Allah-Frauen in den Stidbeiruter Vorstddten darauf, daf} die Repri-
sentantinnen der Hizb Allah stets die Bedeutung von Wissen und Bil-
dung betonen, wobei dies fiir Midnner und Frauen in gleicher Weise gelte.
Musliminnen hitten demnach die Pflicht, sich zu bilden, da der Koran an
verschiedenen Stellen den hohen Wert des Wissens (’ilm) hervorhebe
(Klaes 1997: 58).

Rima erzihlte von ithrem groflen Vorbild Rabab Sadr, der Schwester
von Musa Sadr. Diese begann als Sozialarbeiterin in den 60er Jahren, un-
terstiitzt von threm Bruder, sich fiir die Menschen im Siidlibanon einzu-
setzen. Nach dem mysteridsen Verschwinden ihres Bruders 1978 wih-
rend einer Reise nach Libyen fithrte sie die von ihm aufgebauten sozialen
Einrichtungen weiter. Engagiert betreut Rabab Sadr heute eine Reihe von
padagogischen Einrichtungen und Berufsbildungswerken in Beirut und
im Sudlibanon, in denen sie sich insbesondere fiir die Bildungschancen
von Midchen und Frauen einsetzt. Fiir Rima steht Rabab Sadr als leuch-
tendes Beispiel fiir eine muslimische Frau, die es geschafft hat, Beruf, po-
litischen Aktivismus, Familie und muslimische Praxis zu vereinbaren.’®

Dartiber hinaus verweisen Amal- und Hizb Allah-Frauen gleichzeitig
immer wieder auf die grofle Bedeutung und Vorbildfunktion von zwei
historischen islamischen Frauenfiguren: Fatima al-Zahra und Zainab
werden in dem Versuch der Konstruktion eines neuen, >modern-isla-
misch« gepriagten Frauenbildes immer wieder herangezogen. Fatima war
die Tochter des Propheten Mohammed und die Ehefrau des von den
Schiiten als wahrer Nachfolger Mohammeds angesehenen und verehrten
Al Sie wird als klug und gebildet beschrieben. Thre Tochter Zainab, die
Schwester von Hasan und Husain, nimmt eine bedeutende Rolle in der
schiitischen Geschichtsschreibung ein. Von ihr wird gesagt, daf§ sie die
Schlacht von Karbala mutig tberlebt habe. In Gefangenschaft genom-
men, soll sie sich fiir das Leben des einzigen Sohnes von Husain einge-
setzt haben. Als die Manner um Yazid das Kind toten wollten, habe sich
Zainab schiitzend vor Husains Sohn gestellt. Sowohl sie als auch das
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Kind iiberlebten und wurden spiter aus der Gefangenschaft entlassen.
Auch Musa Sadr feierte Zainab und beschrieb sie als die Frau, die die
Schlacht von Karbala tiberlebte, um dann der ganzen Welt von >Husains
Revolution< zu berichten:

The woman at Karbala complemented the man’s role and his struggle. Is-
lam needs women of this kind (Sadr, zit. in Halawi 1992: 179).

In den Versuchen, das gegenwirtige Bild der muslimischen Frau umzu-
gestalten, mufl zwischen den Anstrengungen der muslimischen Frauen
selbst, sich mittels der Re-interpretationen in einer sich wandelnden Welt
neu zu positionieren, und den Konstrukten von Frauenbildern durch
mannliche Akteure unterschieden werden. »Die muslimische Frau betet,
verteidigt und kimpft«, zitiert Stephan Rosiny ein Flugblatt einer islami-
stischen Organisation im Libanon (1996: 267). Ahnlich wie in den natio-
nalen Befreiungsbewegungen in Algerien oder Palistina wurde >die kimp-
fende und gleichzeitig gliubige muslimische Frau< im Libanon zum
Symbol des anti-zionistischen Widerstandes gemacht. Hierbei setzen
Amal- und Hizb Allah-Aktivisten ein unterschiedliches soziales Kon-
strukt der >muslimischen Frau« ein, um dadurch gleichzeitig Differenz
zwischen den beiden schiitischen Bewegungen zu schaffen und sich im
konfessionellen Kontext im Libanon zu positionieren. Die Bilder der
Tschador-tragenden Hizb Allah-Frau oder der Amal-Frau im bunten
Kopftuch werden dabei zu authentischen, grenzziehenden Symbolen
zwischen den beiden Organisationen, sowohl im lokalen als auch im
translokalen Umfeld. Die Frauen selbst sehen sich jedoch nicht als
stumme Symbole, sondern machen aus den frithislamischen Frauenfigu-
ren Aktivistinnen, mit denen sie ihren Weg in die Offentlichkeit legiti-
mieren. Allerdings ist dieser Weg nicht widerspruchsfrei und einfach, da
die Ideologie der islamistischen Bewegungen versucht, patriarchale Ge-
schlechterverhiltnisse zu zementieren und Frauen primir die Identitit als
Mutter und Hausfrau zuzuschreiben. Paradoxerweise haben die Frauen,
die Giber diese politischen Bewegungen direkt in den 6ffentlichen Bereich
eingetreten sind, einen Wandel in Gang gesetzt, der genau diese weibli-
che Begrenzung auf die hiusliche Sphire in Frage stellt. Damit bergen sie
im Keim den Konflikt mit ihrer islamistischen Umwelt und insbesondere
mit den Minnern (Gole 1995: 170-171).
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NAILA: AMAL-FRAU IM TRANSLOKALEN KONTEXT

Rimas Schwester Naila lebt seit elf Jahren in Abidjan, der Hauptstadt des
westafrikanischen Landes Elfenbeinkiiste. Als sie 16 Jahre alt war, kam
ithr Cousin Ali nach einem mehrjihrigen Arbeitsaufenthalt in Abidjan
zurlick nach Zrarie und bat ihre Eltern um die Heirat mit Naila. Noch
wihrend des einmonatigen Sommerurlaubs wurden sie verlobt. Nach
einem weiteren Jahr kam der Migrant wieder, und die beiden heirateten.
Kurz nach der Hochzeit flog Naila dann mit threm Mann in die Elfen-
beinkiiste. Hier leben ca. 90.000 LibanesInnen, die somit die zahlenmi-
Rig grofite libanesische Community in Westafrika bilden (Bierwirth
1994: 9).

Die libanesische Migration nach Westafrika ist kein neues Phinomen.
Die ersten Libanesen erreichten Westafrika Ende des 19. Jahrhunderts.
In der Kolonialzeit etablierten sich viele Libanesen als Zwischenhindler
zwischen afrikanischer Bevolkerung und den kolonialen Handelsfirmen
und entwickelten sich als erfolgreiche Hindlerminoritit in fast allen
westafrikanischen Lindern.” Die ersten Migranten blieben oft Jahrzehnte
oder kehrten tiberhaupt nicht in den Libanon zuriick, trotzdem hielten
sie den Kontakt zu ihren Familien in ihren Herkunftsdorfern — wenn
auch unter schwierigen Umstidnden — aufrecht und legten so die Grund-
lage tiir die sich entwickelnden und heute sehr engen Beziehungen.

Im Kontext meiner Feldforschung, die sich an der Primisse orientierte,
den sozialen AkteurInnen in ithren Handlungsraum zu folgen, verbrachte
ich zwei Monate in Abidjan. Dort besuchte ich unter anderem auch
Rimas Schwester Naila. Mein Besuch war fiir sie nicht iiberraschend. Schon
in Telefongesprichen und auf besprochenen Audiokassetten hatten Rima
und ihre Familie meinen Besuch bei ithr angekiindigt. Ich brachte ihr die
neuesten Nachrichten ihrer Familie in Form von Briefen, Audiokassetten
und dem Videoband einer Hochzeit.

Rein duflerlich dhnelte Naila ihrer zwei Jahre jlingeren Schwester sehr.
Auch sie trug ein buntes Kopftuch >Amal-like, einen langen weiten
Rock und eine langirmlige Bluse. Beim Eintritt in thre Wohnung, die in
dem von Libanesen dominierten Viertel Marcory liegt, fiel mein Blick
auf ein gerahmtes Foto an der Wand. Ich erinnerte mich, dafl ich dasselbe
Foto in der Wohnung ihrer Eltern in Zrarie gesehen hatte. Es zeigt ihren
Bruder Ahmed, der als Amal-Milizionir ums Leben kam. Neben dem
Foto hing ein grofles, handgemaltes Portrait von Musa Sadr. »Ich male
sehr gerne«, kommentierte Naila meinen Blick und fuhr fort: »Seit ich
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ein Kind bin, male ich sehr viel. Dieses Bild habe ich an einem 30. August
gemacht, dem Tag, an dem Musa Sadr verschwand und der fiir uns zu
einem jahrlichen Gedenktag wurde!« Sie erzihlte mir, dafl sie Videoauf-
nahmen von der letzten Gedenkfeier in der stidlibanesischen Stadt Naba-
tiye gesehen habe. Amal veranstaltet jahrlich am 30. August eine Grofi-
veranstaltung zu Ehren von Musa Sadr, dessen Verschwinden sich am 30.
August 1998 zum zwanzigsten Mal jihrte. Religiose und politische Ver-
treter aus dem ganzen Land gedenken dabei seiner Personlichkeit und
beurteilen seine Arbeit im Hinblick auf die heutige Zeit. Die dabei ent-
standenen Videos verbreiten die Amal-Veranstaltung dann unter den
Anhingern in aller Welt.

Naila erzihlte mir, daff sie am Abend zuvor zusammen mit ihrem
Mann im Hotel Ivoire gewesen sei, welches ein beliebter Treffpunkt der
libanesischen Gemeinschaft in Abidjan ist. Dort finden Hochzeiten
sowie kulturelle und politische Treffen statt. An jenem Abend war Rabab
Sadr dort und sprach tber ihre Arbeit mit libanesischen Waisenkindern.
Ahnlich wie ihre Schwester Rima schwirmte auch Naila von Rabab Sadr
und berichtete iiber den Abend:

Rabab Sadr, die Schwester von Musa Sadr, ist eine einflufireiche Frau, die
eine Reihe von wichtigen sozialen Institutionen im Libanon leitet. Sie
zeigte uns Dias von ihrer Arbeit und beschrieb die Situation von Waisen
im Stdlibanon. Viele Libanesen waren zu diesem Treffen eingeladen, vor-
nehmlich Amal-Mitglieder. Mein Mann und ich, wir unterstiitzen Amal,
darum waren wir auch dabei.

Nicht nur Rabab Sadr, auch andere bedeutende Personlichkeiten der
Amal-Bewegung, wie beispielsweise der derzeitige Amal-Fihrer Nabih
Berri, der selbst in Westafrika geboren wurde, besuchen in regelmifligen
Abstinden die libanesische Community in der Elfenbeinkiiste und an-
derswo. Auf diese Art und Weise werden die Amal-Anhinger in aller
Welt von den Aktivititen der Bewegung im Libanon informiert und so-
wohl ideell als auch insbesondere durch finanzielle Unterstiitzungen ein-
gebunden. Schon in den 70er Jahren sah Musa Sadr das grofe Potential
der Migranten. Er reiste nach Westafrika, hielt mitreiflende Reden in Ni-
geria, im Senegal, in der Elfenbeinkiiste und anderen westafrikanischen
Lindern und suchte so schon in der Konstituierungsphase die Unterstiit-
zung der Migranten fiir seine Bewegung. Somit ist Amal ein Beispiel fiir
eine Bewegung, die sich nicht nur im lokalen Kontext formiert und aus-
breitet, sondern auch im translokalen Raum, entlang der Migranten-Ge-
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meinschaften. Wihrend des Biirgerkrieges verfolgten die Libanesen in
Abidjan die Geschehnisse im Libanon intensiv. Viele fiihlten sich >schul-
dig< und hilflos, da sie nicht vor Ort bei ihren Verwandten sein konnten.
Die finanzielle Unterstiitzung fiir Verwandte, aber auch fiir politische
Parteien und Bewegungen war so oft der einzige Weg, ihre Teilnahme
auszudriicken. Fliichtlinge, die wihrend des Krieges zu Verwandten in
die Elfenbeinkiiste flohen, lieflen den Informationsstrom nicht abbre-
chen, und viele engagierten sich auch in Westafrika weiterhin, sammelten
Geld- und Sachspenden. Sie wurden zu Protagonisten und Akteuren der
translokalen politischen Bewegungen.

Amal-Frauen wie Rima und Naila finden in diesen politisch-religiosen
Bewegungen neue Moglichkeiten des politischen Engagements und der
Redefinition etablierter Identifikationsmuster. Dabei wird deutlich, daf§
sich die neuen Identifikationsformen nicht entlang von begrenzten na-
tionalstaatlichen Riumen ausbreiten, sondern analog zu den politisch-
religiosen Bewegungen im translokalen sozialen Raum Verbreitung fin-
den. >Hier< und >dorts, im Studlibanon wie in Abidjan oder in Dear-
born/USA,} ist das Identifikationsmuster >modern-islamische< Amal-
Frau ein Angebot fiir junge schiitische libanesische Frauen, um sich in
ithren spezifischen Lebenswelten neu zu verorten. Dabei grenzen sie sich
von traditionell verbindlichen Identititen ab. Gleichzeitig positionieren
sich diese neuen Identititen in grenziiberschreitenden sozialen Riumen.
Es kann gesagt werden, daf} translokale, partikulare Identititen und
>Wir-Gruppenc« auf globaler Ebene im Entstehen sind, die sich im trans-
lokalen Raum gegeneinander abgrenzen, wie z.B. > modern-islamisch« ge-
geniiber >westlich-sikular«.

ZAINAB: »WIR UNTERSTUTZEN DIE KOMMUNISTISCHE PARTEI«

Die 34jihrige Zainab arbeitet wie Rima als Grundschullehrerin in Zrarie.
Sie hatte ebenfalls angefangen, in der nichstgrofleren Stadt, Saida, zu stu-
dieren, brach ihr Studium jedoch ab, als sie ithren Jugendfreund Ahmed
heiratete. Zainab ist das jiingste von zehn Kindern und die einzige, die
nicht migrierte, wihrend ihre Brider und Schwestern in Abidjan, den
Arabischen Golfstaaten, in den USA und Europa leben. Seit drei Jahren
ist sie mit Ahmed verheiratet und hat zwei kleine S6hne. Als sie tiber ihr
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Leben sprach, begann sie mit ihrer Beziehung zu ithrem Mann und dem
politischen Interesse, das sie verband:

Meine Liebe zu Ahmed hat eine lange Geschichte. Wir verliebten uns in
der Schule. Ahmed war sehr aktiv in der Kommunistischen Partei. Mir
gefiel sein politisches Engagement. Die Kommunisten wollten das konfes-
sionelle System iiberwinden und einen neuen sikularen Libanon schaffen.
Mir gefiel das, weil ich die Menschen in Zrarie leiden sah, und ich wollte
Verinderung.

Zainab, thr Mann Ahmed und viele andere junge Erwachsene im Stidliba-
non unterstiitzen die libanesische Kommunistische Partei (al-Hizb al-
Shuyu’i), die seit den 60er Jahren in betrichtlichem Mafle unter Libane-
sen schiitischer Herkunft Zulauf erhielt.” Traditionell war die schiitische
Gemeinschaft die am stirksten benachteiligte Gruppe im Libanon. Bis in
die 50er Jahre hinein gehorten ihre Siedlungsgebiete, der Stidlibanon und
die Bekaa-Ebene, zu den am wenigsten entwickelten Gegenden des Liba-
non. Hier waren die wenigsten Schulen, eine schlechte Gesundheitsver-
sorgung und eine mangelhafte Infrastruktur. Das Land gehorte einer
kleinen Schicht von Grofigrundbesitzern, die eine quasi-feudale Bezie-
hung zu ihren Pichtern unterhielten. Von 1950 an setzte infolge der Ver-
schlechterung der Lebensbedingungen der Kleinbauern ein wachsender
Strom von Migranten nach Beirut ein, und die Migration nach Afrika
und in die Golfstaaten verstirkte sich. In diese Zeit fiel die Herausbil-
dung einer neuen schiitischen Mittelschicht, die sich ihrer marginalisier-
ten Situation immer bewufSter wurde. Linksgerichtete politische Parteien
und Bewegungen, wie die Kommunistische Partei, die Ba’th-Partei oder
die Syrische Nationale Sozialistische Partei (PSNS), die alle nicht das
spezifische Interesse einer konfessionellen Gemeinschaft vertraten, son-
dern soziale und wirtschaftliche Programme vorlegten, fanden jetzt
immer mehr Zuspruch innerhalb der schiitischen Gemeinschaft. Insbeson-
dere die jungen Schiiten schlossen sich den linken Parteien an, deren Ziel
es ist, das konfessionelle politische System zu iiberwinden, und die in
Richtung eines sikularen sozialistischen Staates streben. Obwohl die
Linke zhnlich wie die Amal-Bewegung um Musa Sadr die benachteilig-
ten, armen Schiiten ansprach, gelang es ihr nicht, die breite Masse zu er-
reichen. Dies wurde insbesondere ihrer fremden, ideologisch geprigten
Terminologie zugeschrieben (Picard 1986: 168).

Nichtsdestotrotz sympathisieren auch heute noch viele junge Frauen
und Minner im Dorf mit der Kommunistischen Partei. Auf lokaler Ebe-
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ne signalisiert die Zugehorigkeit zur Kommunistischen Partei vor allem
eine deutliche Abgrenzung gegeniiber den politisch-religiosen Bewegun-
gen von Amal und Hizb Allah. Frauen, die die Kommunistische Partei
unterstiitzen, sind oft Tochter oder Ehefrauen von Minnern in dieser
Partei. Politische Loyalitdten sind tatsichlich oft Familienloyalititen. In
Zrarie konnte ich feststellen, dafl ehemalige familiire Gegensitze heute
oft auf dem Feld der Zugehorigkeit zu einer politischen Partei ausgetra-
gen werden. Wihrend so beispielsweise eine Grofifamilie mehrheitlich
Amal favorisiert, unterstiitzt eine andere Familie Hizb Allah oder die
Kommunistische Partei. Von Familienmitgliedern und hier insbesondere
von Tochtern und Ehefrauen wird erwartet, dafl sie loyal gegentiber ihrer
Familie sind, sofern sie sich politisch interessieren, also die politische
Richtung des Vaters unterstiitzen.

Zainabs Vater unterstiitzt zwar nicht offen die Kommunistische Partei,
aber toleriert ihr politisches Interesse, insbesondere vor dem Hinter-
grund, dafl ihr Mann dies ebenfalls tut. Generell bedeutet fiir Zainab die
Unterstiitzung der Partei jedoch nicht eine kommunistische oder gar
atheistische Uberzeugung, sondern ist vielmehr Ausdruck einer sikula-
ren Lebenspraxis. Diese stellt die muslimische Identitdt nicht grundsitz-
lich in Frage, steht jedoch dem politischen Konfessionalismus (za’ifiyya)
im Libanon negativ gegeniiber.'® Zainab macht ihre sikulare Uberzeu-
gung nach auflen hin durch ihre Kleidung deutlich. Sie trigt drmellose
T-Shirts, enge Jeans, Mini-Rocke und vor allem kein Kopftuch und
grenzt sich dadurch deutlich von den Amal- oder Hizb Allah-Frauen ab.

Ich kann tragen, was mir gefillt und was ich hiibsch finde. Das macht
mich frei. Ich mufl meinen Koérper nicht mit diesen schrecklich weiten
Minteln verhiillen.

Den >modern-islamischen< Frauen fiihlt sich Zainab iberlegen und kann
sich nicht vorstellen, dafl Frauen das Kopftuch freiwillig tragen:

Sie sagen vielleicht, daf} sie es freiwillig gemacht haben, aber ich glaube
das nicht. Sie tun es, weil die Minner oder Viter es wollen.

Die >modern-islamischen< Frauen versuchen umgekehrt ihre subjektive
Uberlegenheit gegeniiber den unverschleierten Frauen zu demonstrieren,
indem sie ihre Uberzeugung kundtun, dafl sie Gott niher seien, da sie
sich an die Pflichten des Islam halten. Die Konkurrenz zwischen den un-
terschiedlichen weiblichen Identititsmustern konnte ich sowohl zwi-
schen den Frauen in Zrarie als auch auf translokaler Ebene innerhalb der
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Migrantengemeinschaft in Abidjan feststellen. Genauso wie das Identi-
titsmuster der »modern-islamischen< Frau sowohl im Libanon als auch in
den Migrantengemeinschaften Verbreitung findet, so positionieren und
organisieren sich die sikular orientierten Frauen im translokalen Raum.
In Menschenrechtsbewegungen, die sich fiir die Uberwindung der kon-
fessionalistischen Strukturen und die Einfithrung eines zivilen Personen-
standsgesetzes einsetzen und dafiir sowohl im Libanon als auch in den
Migranten-Gemeinschaften Anhingerinnen suchen, oder als Mitglieder
der libanesischen Kommunistischen Partei, die ebenfalls translokal orga-
nisiert sind, machen sikular eingestellte Frauen ihre Position deutlich
und setzen sich fiir diese ein.

DIFFERENZEN UND GEMEINSAMKEITEN

Wihrend ich mit Rima und Zainab zwei Frauen im >Globalisierten Dorf<
beschrieben habe, die auf den ersten Blick unterschiedliche religiése und
politische Einstellungen haben, so lassen sich auf den zweiten Blick doch
auch gemeinsame Ziele und ihnliche Lebensstrategien erkennen. Ge-
meinsam ist vielen, insbesondere jungen Frauen, ob >modern-islamischs
oder >sikular-westlich« orientiert, das Interesse, einen Bildungsweg ein-
zuschlagen, sich politisch zu engagieren und gleichzeitig eine Familie zu
griinden. Frauen aus allen Reihen der libanesischen Gesellschaft fordern
eine Berufsaustibung ein. Im >Globalisierten Dorf< arbeiten sowohl jun-
ge, »modern-islamische« als auch >westlich-sikular< orientierte Frauen. Sie
sind Lehrerinnen, arbeiten in Telefonshops, als Verkiuferinnen, Friseu-
rinnen, oder sie studieren und werden Arztinnen und Juristinnen. Frauen
aller politischen und religiosen Richtungen im Libanon und in vielen an-
deren Lindern der muslimischen Welt haben >das Haus< verlassen und
finden sich gemeinsam mit Minnern in verschiedenen 6ffentlichen Riu-
men. Der Libanon ist seit langem ein westlich orientiertes Land, in dem
Frauen im Vergleich zu anderen arabischen Lindern schon seit langem
Zugang zu Schulen, Universititen und Berufen haben. Diese Moglichkei-
ten hatten oft jedoch nur Frauen aus der Oberschicht, und in vielen Fil-
len Christinnen, die sich an Europa, insbesondere an Frankreich orien-
tierten. Die muslimischen Bewegungen, ob Amal oder Hizb Allah, geben
jetzt auch den schiitischen Frauen mit eher drmeren familidren Hinter-
griinden die Moglichkeit, am offentlichen Leben teilzuhaben. Und fiir
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die Frauen selbst kann der Weg in die islamistischen Bewegungen und
Parteien ein personlicher Schritt sein, zwischen den Grenzen und Mog-
lichkeiten, die ithnen gegeben sind, zu mandvrieren und neue Lebenswege
einzuschlagen.

Schon in den 70er Jahren, vor dem Ausbruch des Biirgerkrieges,
schlossen sich libanesische Frauen — vornehmlich in Beirut — politischen
Parteien an, in der Hoffnung, dafl sich durch ihre politische Arbeit die
Situation der libanesischen Frauen indern und verbessern wiirde (Sharara
1978). 1975 trafen sich im Kontext der Aktivititen zum »Internationalen
Jahr der Frau« Delegierte unterschiedlicher Parteien, um eine gemeinsa-
me Resolution fiir mehr Frauenrechte zu verabschieden. Yolla Polity
Sharara bemerkte jedoch, daf} die Frauen zuerst einmal als Rivalinnen
zusammenkamen: »They came together as distrustful rivals, convinced
that no agreement was possible« (ebd.: 9). Es kam zu keinem weiteren
Treffen. Parteiliche, familiire und konfessionelle Solidarititen standen
tber einer grenziiberschreitenden Frauensolidaritit. Indem auch Frauen
im Biirgerkrieg fiir politische Parteien und religiose Bewegungen mobili-
siert wurden, verstirkte sich die Differenz zwischen den Frauen noch
mehr. Frauen definieren und sehen sich in diesem Kontext oft primir in
der sie unterscheidenden Identitit beispielsweise als Amal-, Hizb Allah
oder kommunistische Frauen oder als Mitglieder unterschiedlicher kon-
fessioneller Gruppen und nicht als Frauen mit oft sehr dhnlichen Pro-
blemen, Wiinschen und Zielen. Hinzu kommt, daff >Frauenbilder< be-
wuflt von Minnern unterschiedlicher konfessioneller Zugehorigkeiten
bzw. unterschiedlicher politischer Richtungen eingesetzt werden, um
Differenz zwischen den Gruppen aufzubauen. Frauen werden so zu
Symbolen und >Grenzposten« der eigenen Konfession, Partei oder Bewe-
gung.

Nicht immer haben Frauen die gesetzten Grenzen akzeptiert, und nicht
immer haben sie sich an die von Vitern oder Eheminnern vorgegebenen
politischen Richtungen gehalten, sondern sind eigene Wege gegangen.
Frauenorganisationen setzten sich z.B. wihrend des Biirgerkrieges tiber
die konfessionell-politischen Grenzen, die das Milizsystem durch Gesell-
schaft und Staat zog, hinweg. Sie organisierten verschiedene Friedensde-
monstrationen und versuchten, die Barrikaden der Milizen, die Beirut an
der »Griinen Linie« in zwel konfessionell bestimmte Teile trennte, zu
entfernen (Fawaz 1992; Sharara 1978). Wenn auch erfolglos, so demon-
strierten sie eindrucksvoll, daff sie die konfessionellen Grenzen nicht ak-
zeptierten und zumindest symbolisch tibertraten.
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Nach dem Biirgerkrieg haben sich die Grenzen jedoch nicht unbedingt
aufgelost, sondern die Gegensitze z.B. zwischen sikularen und religiosen
schiitischen Frauen haben sich, meiner Meinung nach, eher verfestigt.
Hinzu kommt, daff sich im Kontext der immer stirkeren kommunikati-
ven Vernetzung die unterschiedlichen Organisationen, Parteien und Be-
wegungen in neuen translokalen sozialen Kontexten konstituieren. Es
kommt zu Grenzverschiebungen und zu Neufigurierungen. Fiir die
Frauen im >Globalisierten Dorf< bedeutet dies, daf} sie moglicherweise
viel mehr mit Frauen, die ihre Identititen und politischen Uberzeugun-
gen teilen, auf translokaler Ebene interagieren und kommunizieren, als
daf} versucht wird, die Differenzen zwischen Frauen auf lokaler Ebene
zu Uberbriicken.

ANMERKUNGEN

1 Der Ausspruch »Ich bin kein Symbol, eine Frau bin ich!« stammt aus dem
Roman »Das Tor« (Bab as-saha) (1994: 154) der palistinensischen Autorin
Sahar Khalifa.

2 Bzgl. der ’Ashura-Feierlichkeiten im Libanon siehe vor allem Reuter (1993).

3 Amal bedeutet auf Arabisch »Hoffnung«. Gleichzeitig ist es ein Akronym
fir Afwag al-Muqawama al-Lubnaniya (»Bataillone des Libanesischen Wi-
derstands«); Hizb Allab ist die »Partei Gottes«.

4 Die Ausfiihrungen in diesem Aufsatz basieren auf den Ergebnissen einer
einjahrigen Feldforschung, die ich 1995/1996 in Zrarie/Studlibanon und in
Abidjan/Elfenbeinkiiste als Promotionsstipendiatin des Graduiertenkollegs
»Markt, Staat, Ethnizitit« des Forschungsschwerpunktes Entwicklungsso-
ziologie und Sozialanthropologie (Fakultit fiir Soziologie, Universitit Biele-
feld) durchgefithrt und in der Dissertation »Lebanese in Motion: The
Making of a Gendered >Globalized Village<«« (1998b) dargestellt habe.

5 Auch Frauen waren aktiv im Widerstand, sowohl in den linken Parteien als
auch spiter in den religiosen Bewegungen. Sie riskierten und verloren ihr
Leben, wie beispielsweise Nassar Mroué aus Zrarie, die bei einer Operation
von Israelis getotet wurde, oder Zuhar Bechara, die zehn Jahre im Gefingnis
in Khiam in dem von Israel besetzten Siidlibanon safi. Sie hatte versucht, den
Anfihrer der Siidlibanesischen Armee, die mit Israel kollaboriert, zu toten.
Sie wurde im Sommer 1998 freigelassen und als Nationalheldin und Heldin
der Kommunistischen Partei im Libanon gefeiert.

6 Zur Person Rabab Sadr siche LaTeef (1997: 218-223).
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7 Zur libanesischen Migration nach Westafrika siehe z.B. Bierwirth (1994),
Bigo (1992), Boumedouha (1992), van der Laan (1975, 1992).

8 In Dearborn/Michigan, USA, gibt es eine grofie schiitische Community, die
zum groflen Teil aus dem Siidlibanon, insbesondere aus Bint Jbeil kommt.
Viele SiidlibanesInnen sind in engen Familiennetzwerken zwischen Dear-
born, Westafrika und Siidlibanon vernetzt (vgl. Walbridge 1997).

9 Die Kommunistische Partei Libanons wurde erstmals in den 20er Jahren im
Libanon aktiv. Traditionell war sie besonders stark in Gewerkschaftsver-
binden engagiert. Seit den 60er Jahren findet sie Zulauf aus der Gruppe der
linken Intellektuellen des Libanons (Hanf 1990: 103).

10 Der libanesische Konfessionalismus (¢a’ifiyya) ist ein politisches System, das
offentliche Amter und Parlamentsmandate nach regional differenziertem
Konfessionsproporz verteilt und den Religionsgemeinschaften weitreichen-
de Kompetenz im Personenstandsrecht tibertrigt. Das bedeutet z.B., daf} es
bisher keine Zivilehe im Libanon gibt. Heiraten, Scheidungen, Sorgerecht
fir Kinder und Erbrecht werden nach den Bestimmungen der 18 anerkann-
ten konfessionellen Gruppen geregel.
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Wo ENDET DIE TRAUER?
S0zIALE PRAKTIKEN IM DISKURS UBER ISLAMISCHE IDENTITAT
IM NORDSUDAN

Ruth Klein-Hessling

Im Mittelpunkt des Beitrages stehen Alltagspolitiken und der Wandel reli-
gioser Praktiken von Frauen in einem nordsudanesischen Dorf. Am Bei-
spiel des Tranerrituals wird nach den lokalen Konsequenzen eines moder-
nisierten Islam gefragt. In der Interaktion, die das Traunerritual begleitet,
zeigen sich die Konfliktfelder, die Folgen einer verinderten Gesellschafts-
struktur sind. Die den Frauen zugeschriebene kulturelle Kompetenz, die
Trauerklage, gerit zunehmend unter offentliche Kritik. Die Bedeutung
des Todes als soziales, die Dorfgemeinschaft betreffendes Ereignis konkur-
riert mit alternativen, purifizierten Formen der Trauer. Diese betonen das
individuelle religiose Evleben und die Kenntnisse der schriftlichen religi-
sen Quellen. Neue soziale Riume entstehen so fiir eine exklusive Gruppe
von jungen gebildeten Fraunen, die sich religioser Praktiken bedienen, wel-
che Expertenwissen voraussetzen. Durch ibre religiose Kompetenz stellen
diese Expertinnen auch die iiberkommene Geschlechterordnung in Frage.
Die Referenz auf einen modernisierten Islam bietet Frauen die Moglich-
keit, globalisierte Identititsmuster zu konstruieren. Der Diskurs iiber die
Frage »Wo endet die Traner?« zeigt aber gleichermaflen, daf$ diese neuen
Identititsmuster in lokale Netzwerke eingebunden sind.

Wie kaum ein anderes soziales Ereignis bewegt der Tod die Menschen in
dem nordsudanesischen Dorf Wad Minia." In den unterschiedlichen
Auffassungen, wie das Trauerritual begangen werden soll, entziindet sich
ein Disput tber Religion und Moral. Die Trauer, so sagen die »islami-
schen Modernisten und Modernistinnen«® im Dorf, endet mit dem Be-
grabnis. Spottisch fragen sie, welchen Nutzen denn die Toten von den
Klagen der Frauen, den Opfergaben und den Kondolenzbesuchen haben.
Dagegen verteidigen Vertreter lokaler Praktiken ihre Interpretation vom
Ereignis Tod, das die Lebenden und Toten tiber das physische Dahin-
scheiden hinaus verbindet. In der Frage, wie sich Trauer in angemessener
islamischer Form vollziehen kann, akzentuiert sich ein Diskurs, der die
muslimische Welt seit geraumer Zeit beschaftigt. Im Sudan ist, wie in vie-
len muslimischen Gesellschaften, die Frage »Was ist ein guter Muslim/



230 RutH KLEIN-HESSLING

eine gute Muslima?« ein zentraler Gegenstand zur Bestimmung einer is-
lamischen Identitit geworden. Die miteinander konkurrierenden Defini-
tionen des »wahren« Islam erzeugen ein Klima von Unsicherheit, in dem
nichts mehr garantiert zu sein scheint und lokale Praktiken wie die Art
des Trauerns, des Feierns, der Kleidung oder der Haltung beim Gebet als
unislamisch ausgemacht werden. So operieren die sozialen Akteure in
»Raumen von Zweifeln und Mehrdeutigkeiten« (Masquelier 1996: 240).
Hinter dem Diskurs tiber das angemessene islamische Verhalten steht die
Neuverhandlung des kulturellen Konstrukts »Islam«. In diesem Aufsatz
analysiere ich am Beispiel des Trauerrituals, wie soziale Praktiken im
Zuge des Diskurses tiber islamische Identitit verindert werden.

Seit der sogenannten »Revolution der Nationalen Rettung« (thaurat
al-inqad al-watani) im Juni 1989 unter Fiihrung von Oberst Umar Has-
san al-Bashir versucht das gegenwirtige sudanesische Regime eine rein
islamische Ordnung (al-nizam al-islami) herzustellen, die alle Lebensbe-
reiche einschliefft. Dabei geht es nicht nur um die religiose Besetzung
von Alltagspraktiken, Geschiftsgebaren oder Sprache, sondern auch um
eine Modernisierung der Gesellschaft (Beck 1992-1993: 485).° Mit der
»islamischen Ordnung« ist eben nicht nur die Religion im engeren Sinn,
sondern die Umstrukturierung der 6ffentlichen Verwaltungen, der Wirt-
schaft und des Bildungswesens gemeint.

Verlaflt man die Makroebene der gesellschaftlichen Analyse und wen-
det man sich den Alltagspraktiken der sozialen Akteure zu, so lifit sich
feststellen, dafl es sich bei der zunehmenden Islamisierung vieler Lebens-
bereiche nicht so sehr um die Verankerung einer homogenen (Staats-)-
Ideologie handelt, sondern um die Ausdifferenzierung von (islamischen)
Lebensstilen, die dem lokalen Milieu angepafit werden.

In den letzten Jahren erschien eine Anzahl von Studien, die nach der
Bedeutung des modernen Islam fiir Frauen fragen. In der Analyse wer-
den sie als soziale Akteure wahrgenommen, und die islamische Moderne
in ihrer Lebenswelt kontextualisiert (vgl. z.B. Macleod 1991; Werner
1997; Zuhur 1992). Im Mittelpunkt der Studien stehen junge Frauen,
hiufig Universititsabsolventinnen, die sich durch den Akt der Ver-
schleierung demonstrativ von ihren Geschlechtsgenossinnen abgrenzen.
Durch die Fokussierung auf das urbane Umfeld entsteht der Eindruck,
dafl der Islamismus ein vornehmlich stiadtisches Phinomen ist. Im Mit-
telpunkt meiner Analyse steht dagegen das rurale Milieu, genauer: ein
nubisches Dorf im Nordsudan. Ich betrachte das Dorf als eine lokale
Arena: Unterschiedliche Diskurse tiber Moderne, Islam, Bildung und
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Emotionen, um nur einige zu nennen, bilden ein vielstimmiges Szenari-
um, in welchem Alltagspraktiken ausgehandelt werden. Gefithrt werden
diese Dispute von Vertretern und Vertreterinnen verschiedener sozialer
Gruppen. Um die Handlungslogik und die Interaktion der Akteure
nachzuvollziehen, ist eine Kontextualisierung der Diskurse notwendig.
Die Akteure verorten sich im lokalen Milieu, internationale Netzwerke
sind aber lingst etabliert und werden in die Aushandlungsprozesse ein-
bezogen. So sind verwandtschaftliche und nachbarschaftliche Beziehun-
gen genauso in Betracht zu ziehen wie die translokalen Verbindungen
der Menschen aufgrund erhohter Mobilitat und der historisch belegten
Geschichte der nubischen Migration.

Als Vertreterinnen einer neuen Agenda nehmen Frauen, die fir einen
modernen islamischen Lebensstil eintreten, am sozialen und politischen
Geschehen im Dorf teil. Die Symbolkraft islamistischer Politik spielt hier
eine herausragende Rolle und wird von den Vertreterinnen verschiedener
sozialer Gruppen mit unterschiedlicher Intention benutzt. In diesen
Kontext gestellt, wird die Frage »Wo endet die Trauer?« neu ausgehan-
delt. Es sind gerade die lokalen Praktiken der Frauen, allen voran die
Trauerklagen, die besonders scharf angegriffen werden. Wenn in diesem
Zusammenhang von Trauerklagen die Rede ist, sind damit kollektive
Auflerungen iiber Schmerz und Verlust gemeint, wie sie in vielen musli-
mischen und mediterranen Gesellschaften praktiziert werden. Im Fall des
hier vorgestellten Dorfes handelt es sich um das durchdringende, schrille
und rhythmische Weinen und Klagen der Frauen. Es geht dabei nicht um
einen Ausdruck der individuellen Verfassung der Frauen, sondern um
offentlich zur Schau gestellte Emotionen. Dieser Ausdruck von Emotion
spiegelt einen offentlich regulierten Diskurs wider (Appadurai 1990).
Der hier beschriebenen lokalen Praxis werden alternative religiose Prak-
tiken gegentibergestellt. Inwieweit hier neue Riume fiir Frauen entstehen
(Lachenmann 1992, 1994) und diese auch die bestehende Geschlechter-
ordnung verindern, soll im folgenden niher untersucht werden.

Die ambivalente Haltung der Menschen in Wad Minia gegeniiber den
Trauerzeremonien lafit sich bereits an der Art und Weise erkennen, wie
meine Anwesenheit bei dem Ritual kommentiert und bewertet wurde. In
der ersten Zeit meines Aufenthaltes riet mir meine Gastgeberin von der
Teilnahme an Trauerzeremonien ab. Die Beerdigung, so erzihlte sie mir,
sei ein scheufllicher Anblick, die Frauen benihmen sich ungebtihrlich,
und lachend imitierte sie das Klagen der Frauen. Nach einigen Wochen
inderte sie ihre Einstellung, und ich wurde zu einem ersten Kondolenz-
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besuch aufgefordert. Durch den fast einjihrigen Aufenthalt im Dorf
wurde meine Teilnahme an Trauerzeremonien immer mehr zu einer
Selbstverstindlichkeit, in manchen Fillen wurde sie auch als Teil meiner
sozialen Verpflichtungen angesehen. Als ich nach einer kurzen Reise in
das Dorf zurtickkam, fragte mich einige Tage spiter bei einer zufilligen
Begegnung eine Dorfbewohnerin beinahe vorwurfsvoll, warum ich im-
mer noch nicht das Trauerhaus einer mit meiner Gastgeberin verwandten
Familie aufgesucht hitte.* Die Bedeutung des Trauerrituals wurde mir
auch durch die Fragen bewuf3t, mit denen die Frauen meine Anwesenheit
in einem Trauerhaus kommentierten. »Hast du geweint?«, so wurde ich
gefragt, und mit Blick auf den Wechsel von Gliick und Ungliick im Le-
ben eines Menschen, der durch die Ubergangsrituale strukturiert wird,
hief§ es: »Jetzt kennst du das Siifle und das Bittere aus unserem Leben.«

DAs DORF

Das Dorf Wad Minia liegt in dem Nordstaat der Republik Sudan, ca. eine
Autostunde entfernt von der Provinzhauptstadt Dongola. Die Mehrheit
der rund 2.000 Dortbewohner sind Danaqla und somit Nubier, weiterhin
leben sedentarisierte *Arab (ehemalige Nomaden) und eine kleine Grup-
pe von Nachkommen ehemaliger Sklaven im Dorf. Der Nil und die Be-
wisserungskanile sind die Lebensader der Region. Entlang des Nils, jen-
seits der fruchtbaren Felder erstrecken sich die Siedlungen. Die Felder
am Nil sind als Erbland im Besitz der alteingesessenen Danaqla-Fami-
lien. Das Pachtland eines nahegelegenen Bewisserungsprojektes bietet
einem Grofiteil der Dortbevolkerung, unabhingig von der Herkunft, ei-
ne Existenzgrundlage. Durch die seit den 7Qer Jahren verstirkte Migra-
tionsbewegung nach Saudi-Arabien und in die benachbarten erdélexpor-
tierenden Staaten hat sich die dorfliche Okonomie entscheidend verin-
dert und zur sozialen Differenzierung gefithrt. Die Migrationsrate ist im
Vergleich zu umliegenden Ortschaften mit 25 % der minnlichen Bevol-
kerung relativ gering. Dennoch gilt auch hier, daf§ durch Migration nach
Saudi-Arabien, Libyen oder in die Golfstaaten die lindlichen Gebiete des
Sudan langst in Globalisierungsprozesse eingebunden sind. Auch audio-
visuelle Medien wie Radio und Videorekorder tragen zu verinderten
Kommunikations- und Informationsstrukturen bei. Zwar bleiben Frauen
und die Familien der Migranten in der Regel im Herkunftsdorf zuriick,
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aber die soziale Landkarte der Dorfbewohner umfafit neben den Dérfern
der Region und den urbanen Zentren des Landes auch Dschidda und Ri-
ad, London und Berlin. Ein kontinuierlicher Informationsaustausch auf
transnationaler Basis ist die Folge.

EIN TODESFALL

Ein Todesfall in Wad Minia betrifft alle Menschen im Dorf und zieht
umfangreiche Verpflichtungen nach sich. Ich werde im folgenden auf ei-
nen Todesfall eingehen, der als exemplarisch fur Beerdigungszeremonien
im Dorf und der daraus resultierenden Diskurse tiber die angemessene
Form der Trauer steht: Als im Februar 1996 die verwitwete Aisha Kom-
bo im Alter von etwa 60 Jahren starb, war ihre Beerdigung, wie tiblich,
eine Angelegenheit, die das Dorfleben aus der alltiglichen Routine rifs.
Einige Tage vor ithrem Tod war Aisha aus dem Krankenhaus entlassen
worden. Mit einer Genesung war nicht mehr zu rechnen, und sie starb in
Anwesenheit ihrer Tochter in ithrem Haus. Kurz vor ihrem Tod riefen
die Tochter einen Sheikh, um fiir Aisha die Sure » Yz Sin« lesen zu lassen,
die besonders in Todesfillen rezitiert wird. Die Nachricht von Aishas
Tod verbreitete sich innerhalb von Minuten. Das laute Weinen der Frau-
en rief die Nachbarschaft zusammen, und junge Minner wurden ge-
schickt, um die Menschen in weiter entfernt liegenden Vierteln zu infor-
mieren. So erfuhren auch meine Gastgeberin und ich von Aishas Tod.
Alles stehen und liegen lassend, begaben wir uns in das Trauerhaus (al-
bait al-bika). Die Frauen trafen sich im Hof von Aishas Haus, wihrend
die Minner sich in der Moschee des Viertels versammelten. Kaum tber-
schritten die Frauen die Schwelle zum Hof, da stimmten sie in das hohe,
schrille, rhythmische und ergreifende Weinen ein, das kennzeichnend fiir
die bika (Trauerzeremonie) ist. Dabei umarmte eine Frau die andere, ge-
meinsam lieflen sie sich auf die Knie nieder, und iber die Schulter der
anderen hinweg begannen sie das ritualisierte Klagen und Weinen. Kurz
darauf 19sten sie sich voneinander, erhoben die Hinde und beteten die
erste Sure aus dem Koran. Anschliefend wandte sich jede einer neuen
Gruppe zu und wiederholte das Ritual. Die Frauen im Hof schienen eine
einzige Welle des Lamentierens und des Wehklagens zu formen. Lang-
sam suchten die neu angekommenen Frauen einen Weg in die Mitte des
Hofes, wo sich Aishas Tochter aufhielten. Im Zentrum des Geschehens
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stand Sakina, die ilteste Tochter. Gemeinsam mit threm Mann und ihren
zwel Kindern lebte sie in London und war auf einen Besuch zu ihrer
kranken Mutter ins Dorf gekommen. Sakinas Kleidung war in Unord-
nung geraten, der tob’ fiel von ihren Schultern, sie bewarf ihre unbe-
deckten und offen fallenden Haare mit Staub, rief nach threr Mutter und
beklagte ithr Schicksal, so lange und so weit von ihrer Mutter entfernt
gelebt zu haben. Einige Frauen versuchten Sakina mit Worten und Ge-
sten zu mafligen. Thre Tante viterlicherseits forderte sie zum Sprechen
der ersten Koransure (fatiha) auf und erinnerte sie daran, dafl der Tod
der Mutter dem Willen Gottes entsprach. Thre Ermahnungen nutzten
nichts. Auch der Sheikh betrat den Hof und versuchte, wenn auch er-
folglos, die weinenden Frauen mit dem Wort »sabr« (Geduld) zu be-
schwichtigen. Mit einem spoéttischen Ton in der Stimme kommentierte
eine iltere Frau neben mir, die Sakinas Verhalten beobachtete: »Bis zu
ithrer Abreise wird sie nicht authoren zu klagen.« Sakinas expressives
Klagen endete schliellich in einer Ohnmacht.

Nicht alle Frauen praktizierten die bika in der oben beschriebenen
Form. Einige Kondolenzbesucherinnen rezitierten die fatiha (Name der
ersten Sure) mit den engsten Familienangehorigen der Verstorbenen und
verweilten nur wenige Minuten im Trauerhaus. Diese Frauen vertraten
die Meinung, daf} die bika eine unislamische Form der Trauerbezeugung
darstelle. In stiller Ubereinkunft wurden sie von den anderen Trauernden
nicht in den kollektiven Ausdruck der Trauer eingeschlossen. In gemi-
Rigtem Modus sprach man gemeinsam mit ihnen die vorgeschriebenen
Gebete.

In der Zwischenzeit wurde, verborgen vor den Augen der Frauen, im
Haus die Verstorbene von einigen ilteren weiblichen Verwandten gemif}
den rituellen Vorschriften gewaschen. Nach der Reinigung legten sie den
Korper auf ein angarib (traditionelles Holzbett) und bedeckten thn mit
einem Strohteppich und Palmenzweigen. Vier junge Minner trugen die
Bahre in den Hof. Hier hatten die Tochter der Verstorbenen noch einmal
Gelegenheit, sich von der Mutter zu verabschieden. Dann trugen die
Minner die Bahre im schnellen Schritt zur nahegelegenen kleinen Mo-
schee, in der die mannlichen Trauergiste schon warteten. Unter Anlei-
tung des Sheikhs sprachen sie die Totengebete und machten sich schlief3-
lich auf den Weg zum Friedhof, wo das Grab schon ausgehoben war. Die
Frauen blieben im Hof zuriick. Nachdem die Tote aus dem Hof getragen
worden war, erhob sich noch einmal ein letztes schrilles Wehklagen, bis
sich schliefllich die Atmosphire beruhigte. Alle Betten und Stithle wur-
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den in ein Zimmer getragen und Strohteppiche ausgelegt. Diese und die
folgenden Nichte wiirde niemand in dem Trauerhaus in Betten schlafen.
Als ich an diesem Tag in das Haus meiner Gastfamilie kam, bemerkte
meine Gastgeberin: »Was war es doch fir eine emotionale bika. Es war
beingstigend.«

Das Trauerhaus wurde in den folgenden Tagen von Nachbarinnen und
Verwandten aufgesucht. Auch aus den umliegenden Dorfern kamen neue
Kondolenzbesucherinnen. Immer wieder erhob sich das schrille, rhyth-
mische Weinen der Frauen tiber die Hofmauern. Aus der Moschee dran-
gen die Stimmen der Minner heriiber, die abwechselnd Abschnitte aus
dem Koran lasen. Auch im Hof der Frauen wurde regelmiflig der Koran
rezitiert. Die Initiative hierfiir ging von Magda aus, einer Nichte von
Aisha, die an der islamischen Universitit in der Hauptstadt studierte. In
virtuoser Manier trug sie morgens nach dem Frihstiick, wenn die Anzahl
der weiblichen Giste am grofiten war, Passagen aus dem Koran vor. Die
Giste scharten sich um sie und lauschten ihrer Rezitation. Auch Vertre-
terinnen des neuen islamischen Lebensstils, die mir versicherten, ihre
Zeit normalerweise nicht im Trauerhaus zu »verschwenden, erschienen,
um Magda zuzuhoren. Denn, so erklirte mir Magda, den Koran zu lesen
gilt nicht nur als segensreich fiir die Rezitatorin, sondern auch fir die
Zuhorerinnen. Den spiten Nachmittag nutzte Magda fiir religiose Un-
terweisungen. Sie dozierte tiber islamische Lebensfithrung, beschrieb die
Zustinde in Paradies und Holle und ermahnte die Frauen, keine tiber-
fliissigen Trinen zu vergiefen. Sie unterstrich ihre Ausfithrungen mit
dem Koranvers: »Siehe, nicht wirst du die Toten horend machen und
nicht wirst du machen, daff die Tauben den Ruf horen, wenn sie den
Riicken kehren.«®

Nicht alle Frauen waren gleichermaflen von Magdas Rezitation ange-
tan. Einige dltere Frauen erhoben sich demonstrativ, sobald Magda mit
threm Vortrag begann, und zogen sich in eine ruhige Ecke des Hofes zu-
rick, wo sie thre Gespriache ungestort fortsetzten.

Am dritten Tag endeten mit dem Verteilen von Almosen die Trauerfei-
erlichkeiten. Die Teppiche wurden wieder eingerollt, die Betten in den
Hof gestellt, und die Tochter iibernahmen die Essenszubereitung. Aber
noch Wochen nach dem Ereignis blieb das Haus von Aisha Kombo Mit-
telpunkt des sozialen Lebens im Viertel. T4glich trafen sich Nachbarin-
nen und Verwandte in dem Haus, immer noch kamen Besucherinnen
von entfernt liegenden Ortschaften, Neuigkeiten wurden ausgetauscht,
und eine Hindlerin nutzte die Gelegenheit, handgefertigte Produkte aus



236 RutH KLEIN-HESSLING

Stroh zu verkaufen. Diese Treffen hatten den Charakter geselligen Zu-
sammenseins. Von Zeit zu Zeit aber erinnerte eine Frau die Anwesenden
an den eigentlichen Sinn des Zusammentretfens, und ein gemeinsames
Gebet wurde im Andenken an die Verstorbene gesprochen.

DAs KLAGEN DER FRAUEN

Nach Clifford Geertz (1987) ist kulturelle Homogenitit Voraussetzung
tir die Durchfithrung eines Rituals. Andererseits zeigt die ethnographi-
sche Beschreibung von Aisha Kombos Begribnis, daff kulturelle Zere-
monien keineswegs einen statischen Verlauf nehmen, sondern eine inhi-
rente Dynamik aufweisen. Die realen Bedingungen wihrend eines Ritu-
als werden von unterschiedlichen sozialen Gruppen konstituiert, deren
auseinandergehende Intentionen und Meinungen sich auch in der Durch-
fihrung des Rituals niederschlagen. In seiner Studie iiber eine Beerdi-
gung in Zentral-Java stellt Geertz fest, daff den

Leuten ... eine Nihe aufgezwungen [wird], der sie gerne entgehen wiir-
den; eine Nihe, bei der die Inkongruenz zwischen den gesellschaftlichen
Voraussetzungen des Rituals (>wir alle sind kulturell homogene Bauerns)
und den tatsichlichen Gegebenheiten (>wir sind ganz verschiedene Grup-
pen von Leuten, die trotz ernster Meinungsverschiedenheiten iber die
richtigen Werte gezwungenermaflen zusammenleben<) eine tiefe Unsi-
cherheit ... hervorruft (Geertz 1987: 131-132).

Die Diskussionen tliber Aishas Beerdigung, die noch Tage und Wochen
nach dem Ereignis von den Dortbewohnerinnen gefithrt wurden, verwei-
sen auf den Dissens tiber die Bedeutung des Todes in der Dorfgemein-
schaft. Dabei wurden das expressive Klagen der Tochter, ihre nachlissige
Kleidung und die Ohnmacht genauso diskutiert wie die hohen Kosten,
die ungeachtet der finanziellen Verhiltnisse der Familie bei der Beerdi-
gung anfallen. Vom Sheikh einer als besonders puritanisch geltenden
muslimischen Gemeinde wurden die Klagen der Frauen als unislamische
Tradition (adat al-jabilin) verurteilt, und er wies darauf hin, daf} die
Frauen seiner Gemeinschaft weder klagten noch tagelang das Trauerhaus
besuchten.

Im Kontext der Verunsicherung tiber die angemessene Form der Trau-
er bewegen sich die unterschiedlichen Akteure auf Aishas Beerdigung
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zwischen den Polen lokaler Praxis — dazu gehort u.a. das Klagen der
Frauen (bika) — und den Angeboten einer islamischen Modernisierung,
wie etwa das Gebot nach Mifligung (sabr) und das Hinzuziehen der
schriftlichen religiésen Quellen.

Jede Beerdigung im Dorf wird von dem Disput der (bika) begleitet.
Catherine A. Lutz und Lila Abu-Lughod (1990) betonen den Unter-
schied zwischen sozialem und individuellem Ausdruck von Emotionen.
Das hier beschriebene Weinen ist ein kollektiver Ausdruck von Schmerz
und Verlust und fiir die Offentlichkeit bestimmt, somit eine soziale
Emotion.” Die Frauen in Wad Minia sind sich der Konventionalitit von
Emotionen sehr wohl bewufit. Sie unterscheiden zwischen sozialem und
individuellem Ausdruck von Gefiihlen, und nur die sozialen Emotionen
werden positiv bewertet. Zum Beispiel wird von einer Braut erwartet,
daf} sie wihrend der Hochzeitsfeierlichkeiten demonstriert, wie wider-
willig und in Trinen aufgelost sie ithr Elternhaus verldfit. Auch von Kon-
dolenzbesucherinnen wird erwartet, daff sie in das laute Lamentieren und
Klagen einfallen. Dagegen halten Frauen sich gegenseitig an, individuelle
Gefiihlsausbriiche zu unterlassen. Bittere Erfahrungen iibertragen sie in
sozial anerkannte Formen von Emotionen wie Gedichte oder Lieder.?

Die Konnotation von Tod und dem damit verbundenen Klagen und
Weinen kommt auch in dem Ausdruck al-bait al-bika (das Trauerhaus)
zum Vorschein. Bika leitet sich von dem Verb yabki ab, das tbersetzt
»weinen« bedeutet. Al-bait al-bika heifit somit wortlich Gbersetzt »Haus
des Weinens«. In der Alltagssprache habe ich Frauen selten den eher
formalen Ausdruck al-bait al-azza sagen horen, was die zutreffendere
Ubersetzung fiir »Trauerhaus« ist.

Ob eine Frau klagt oder nicht, ist auch auf ein situatives Moment zu-
riickzuftihren. Eines Tages nahm ich an einer Trauerzeremonie teil, bei
der die Familie des Toten keine Totenklagen und lautes Weinen wiinsch-
te. Als eine dltere Frau die Schwelle zum Trauerhaus tiberschritt, begann
sie augenblicklich mit dem schrillen ritualisierten Weinen. Schnell raunte
man ihr zu, daff das Weinen in diesem Haus unerwiinscht sei. Augen-
blicklich stoppte sie ihr Klagen und betete in moderatem Ton die fatiba.
Das Potential der Frauen, so zeigt dieses Beispiel, ist also keineswegs auf
die bika allein beschrinkt. Aus einem mehr oder weniger reichhaltigen
Repertoire werden situativ unterschiedliche Moglichkeiten der rituali-
sierten Trauer ausgeschopft.

Die kollektive Aulerung der bika bietet eine Moglichkeit der Identifi-
kation an. So demonstrieren auch Frauen, die nicht direkt vom Todesfall
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betroffen sind, ihre Anteilnahme mit der Familie und stellen soziale Bin-
dungen her. Die Sinnhaftigkeit dieses Handelns ist aber nur dann gege-
ben, wenn der Tod als kollektives und die gesamte Dorfgemeinschaft be-
treffendes Ereignis verstanden wird. In diesem Fall stellt der Tod eine
Herausforderung an die soziale Ordnung der Gemeinschaft dar. Zur Re-
konstruktion dieser Ordnung dienen Riten der Trennung und anschlie-
Benden Re-Integration in die Gemeinschaft.” Ein umfangreiches Reper-
toire religidser Praktiken gehort zu dieser Ubergangsphase. Im oben ge-
nannten Fall von Aishas Tod sind das Zusammentreffen der Trauernden
im Haus und in der Moschee, die rituelle Waschung der Leiche, das Ent-
tfernen der Mobel wihrend der Trauerperiode, die Trennung der weibli-
chen Familienangehorigen von den Alltagsarbeiten, die abschlieffende
Trauerfeier am dritten Tag und das Wiederaufstellen der Mobel Beispiele
tir die Ritualisierung von Trennung und allmihlicher Re-Integration.
Ein wesentliches Thema des Trauerrituals ist die Etablierung bzw. Siche-
rung sozialer Beziechungen. Wihrend der Dauer der Trauerzeremonie
missen zahlreiche Giste mit Speisen, Tee und Kaffee versorgt werden.
Die Bewirtung der Giste symbolisiert Generositit, Ehre und Prestige.
Der dritte Tag bildet den offiziellen Abschluf§ der Trauerzeremonie. Ein
Schaf wird geschlachtet und als Almosen (sadaga) an Arme und Bediirf-
tige verteilt. Jeder Kondolenzbesucher entrichtet an diesem Tag eine
Geldsumme fiir die Hinterbliebenen. Die Zahlung dient als Beitrag fiir
die Unkosten, die wihrend der Beerdigung entstanden sind und wird
von einem bzw. einer Bevollmichtigten im Detail schriftlich festgehalten.
Da diese Beteiligung als reziproker Akt verstanden wird, kann so von
den Gebern im umgekehrten Fall eine dhnlich hohe Summe erwartet
werden.'

Die Beerdigungsrituale driicken Solidaritit und Harmonie aus, gleich-
zeitig enthalten sie auch Konfliktpotentiale. Im Wettbewerb um sozialen
Status werden die Ausgaben fiir die Bewirtung der Giste in die Hohe ge-
schraubt. Die hohe Summe, die Aishas Familie fiir die Beerdigung auszu-
geben bereit war, wird von vielen Dortbewohnern als Skandal empfun-
den. Gleichzeitig werden auch Erwartungen geweckt, da Aishas Tochter
mit einem Migranten verheiratet ist. Durch die Migration und die damit
einhergehende soziale Differenzierung sind die Kosten fiir Hochzeiten,
Beerdigungen und andere soziale Ereignisse in den letzten zwei Jahr-
zehnten enorm gestiegen. Um die Ausgaben zu reduzieren, beschlof} der
Dorfrat im Konsens mit der Dorfbevolkerung die Verkiirzung der Trau-
erfeierlichkeiten von ehemals sieben auf drei Tage; dhnliche Mafinahmen
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wurden auch in bezug auf Hochzeiten ergriffen. Dennoch gibt es Gele-
genheiten genug, diese Mafinahmen zu umgehen. Unter Berufung auf die
soziale Verpflichtung, Giste angemessen zu bewirten, werden Trauerfei-
erlichkeiten z.B. ausgedehnt.

Soziale Beziehungen werden nicht nur mit den Lebenden ausgedriickt,
sondern auch die Bindungen zu den Toten werden betont. Die Rituale,
die den Tod in Wad Minia begleiten, interpretieren den Tod als eine gra-
duelle Abtrennung von der sozialen Welt der Lebenden. Die Beziehun-
gen zwischen den Lebenden und den Toten werden durch Gebete, Wei-
nen und Erinnerungszeremonien unterstrichen. Anders ausgedriickt:
»The living and the dead continue to have a lot to say to each other and
do for each other after death« (Bowen 1993: 262). Mit Ausrufen wie »ya
ummi« (oh, meine Mutter) oder »ya uchti« (meine Schwester) definieren
die trauernden Frauen die soziale Beziehung, in der sie zu der Verstorbe-
nen standen. Im Gegensatz dazu rufen die Minner in ihrer Trauer vor-
nehmlich Allah an und erinnern so an die Beziehung zwischen Gott und
den Menschen (El Aswad 1987: 237). Dabei erfihrt die Anrufung Allahs
gesellschaftliche Anerkennung, wihrend die Anrufung eines Menschen,
egal ob lebend oder tot, in einer Krisensituation als verwerflich angese-
hen wird.!! Durch Besuche auf den Friedhofen, Schmiicken der Griber
an Festtagen, Bereitstellen von Wasserkriigen an den Gribern, »um die
Engel milde zu stimmen, aber auch durch Besuche von Heiligengribern
werden die Beziehungen, die die Lebenden zu den Toten unterhalten,
manifestiert.

Die oben erwihnten Aspekte der Trauer sind geschlechtsspezifisch
strukturiert und implizieren eine Hierarchie, bei der die Praktiken der
Frauen als weniger islamisch angesehen werden. Analytische Konzepte,
die Frauen als alleinige Vertreterinnen lokalen Wissens betrachten, wih-
rend die Minner Triger des formalisierten islamischen Wissens sind, sind
allerdings unzureichend. Nadia Abu-Zahra (1997) verweist auf das Netz
sozialer Beziechungen zwischen Vertretern islamischer Institutionen, Ge-
lehrten, Sufis und glaubigen Frauen und Minnern. Dadurch entsteht ein
kontinuierlicher Austausch von Wissen. So sind auch Frauen mit Prakti-
ken vertraut, die der islamischen Lehre entsprechen. Die rituelle Wa-
schung, das Sprechen der Totengebete und die islamische Lehre vom Tod
ist den Frauen im Dorf bekannt und wird in der Praxis verarbeitet.

In der Inszenierung von Aisha Kombos Beerdigung ist das dominante
Thema die Frage nach der angemessenen Form der Trauer. In der sozia-
len Interaktion, die sich verbal, gestisch und symbolisch ausdriicke, wird
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die Dynamik, die die Zeremonien begleitet, deutlich. Alle Vorkommnis-
se, Ereignisse, Auflerungen und das Benehmen werden in der Frauenge-
meinschaft registriert und kommentiert. Wie benimmt sich wer? Wie
wird der Augenblick von Schmerz und Verlust in der Offentlichkeit dar-
gestellt? In welcher Kleidung treten die einzelnen Akteure auf? Zu wel-
chen Mitteln und Praktiken greifen sie?

Zwei Charaktere fallen besonders auf: Sakina, die Tochter, deren ex-
pressives Klagen auf Kritik stofit, und Magda, die sich als Spezialistin ei-
nes neuen Wissens erweist, das seine Wurzeln nicht im lokalen Umfeld
hat, sondern mit dem Anspruch antritt, eine textualisierte und universale
islamische Praxis zu vertreten. Beide reprisentieren sich als Agentinnen
eines bestimmten Diskurses und positionieren sich dadurch in der Dorf-
gemeinschaft.

Sakina ist 35 Jahre alt und mit ithrem Cousin viterlicherseits (wad
amm) verheiratet. Seit zehn Jahren lebt sie mit ihrem Mann und den zwei
Kindern in England. Thre Familie im Dorf hat sie in dieser Zeit nur ein-
mal besucht. Aufgrund der schweren Krankheit der Mutter kam sie jetzt
kurz vor ihrem Tod gemeinsam mit ihren Kindern zurtick. Ihr Verhalten
auf der Beerdigung wird mit grofler Aufmerksamkeit verfolgt. Thre Art
des Trauerns kommentieren die Frauen im Dorf noch lange nach dem
aktuellen Ereignis. Sie prisentiert sich in ithrer Klage und der demonstra-
tiv zur Schau gestellten Vernachlissigung der dufleren Erscheinung als
Vertreterin einer lokalen Praxis. Gleichzeitig ist sie unter den vielen
Frauen eine der wenigen Migrantinnen, die durch ihre lange Abwesen-
heit lingst nicht mehr im Alltag des Dorfes verwurzelt ist. Es kommt zu
einem scheinbaren Widerspruch, daff die Migrantin soziale Praktiken im
Dorf neu belebt oder besser: in einem neu gesetzten Kontext konstruiert,
die in dieser Form lingst nicht mehr in Wad Minia ausgetibt werden. Im
Bewufitsein, dafy gerade die bika ein oOffentlich regulierter Diskurs ist,
weifd Sakina, dafl ihr Verhalten besonders aufmerksam beobachtet wird.
Wird sie demonstrieren, dafl die kulturellen Muster im Dorf fiir sie keine
Bedeutung mehr haben, oder wird sie sich als »Tochter des Dorfes« (bitt
al balad) zu erkennen geben? Die bika bietet Sakina eine Ausdrucks-
form, lokale Identitit zu demonstrieren trotz ihres Status als Migrantin.
So kultiviert die Migrantin die Praxis der bika, die im Dorf selbst schon
seit Jahren in ihrer expressiven Form nicht mehr ausgetibt wird. Die so-
ziale Bedeutung des Ereignisses Tod wird allerdings zunehmend zurtick-
gedringt und durch andere Interpretationen ersetzt, wie ich im folgenden
aufzeigen werde.
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»DIE TRAUER ENDET AM FRIEDHOF« — ALTERNATIVE KONZEPTE DER TRAUER

Die bika stellt eine Form dar, mit Trauer und Verlust umzugehen, vor
allem ist sie ein kollektiver Ausdruck von Trauer. Die Ereignisse nach
Aishas Tod zeigen aber auch die Spannungen, die dieses Ritual begleiten.
Zwar ist das Weinen eine kulturelle Kompetenz der Frauen, durch die
man sich der Zugehorigkeit zur Gemeinschaft und der Solidaritit versi-
chert. Aber es wird auch belichelt, abgewertet und als unislamische Tra-
dition (adat al-jahilin) klassifiziert. Damit wird thm jede religiose Legi-
timitit entzogen. Diese Kritik ist nicht neu. Die »Tradition der Trinen«
(Jonker 1996: 132) 143t sich in vielen islamischen Texten verfolgen. Als
Sammler und bedeutsamer Kommentator der Hadithe (iiberlieferte Aus-
sagen des Propheten) faflt Al-Bukhari im »Buch der Beerdigungszere-
monien« (al-kitab al-jina’iz) zusammen, daff das Weinen der Frauen
zwar ungern gesehen wird (makrub), aber keine Stinde (haram) sei (zi-
tiert nach Abu-Zahra 1997: 511.).

Fir die islamischen Modernisten aber bleibt das Weinen die Quintes-
senz eines irrefihrenden religiosen Rituals. Mit der Phrase »Die Trauer
endet am Friedhof« verdeutlichen sie ihre Ablehnung. Zu horen ist diese
Phrase mittlerweile auch bei der Bekanntgabe von Todesfillen im regio-
nalen Radiosender. Lassen Familien einen Todesfall mit diesem Zusatz
im Radio verkiinden, signalisieren sie, dafl die bika nicht erwiinscht ist.

In der neuen islamischen Lehre wird das Weinen als kufr (Unglauben)
bezeichnet. Sich auf den Koran beziehend, stellt ein Dorfbewohner fest:

Im Koran gibt es kein Weinen. Natiirlich kannst du gehen und kondolie-
ren, aber die Menschen sollten keine sadaga (Almosen) machen, sie sollen
weder schlachten, noch sollen sie weinen. Den Toten niitzt das Weinen
nicht.

Der Tod wird von den islamischen Modernisten weniger als ein kollek-
tives Ereignis angesehen als vielmehr als eine auf das Individuum bezo-
gene Angelegenheit. In der Rhetorik der Modernisten wird die Idee der
Eigenverantwortlichkeit des Menschen betont. Fiir seine Taten ist dem-
nach jeder selbst verantwortlich und muf sie vor Gott am Tag des Jiing-
sten Gerichts rechtfertigen. Die Individualisierung des Todes hat auch
weitreichende Konsequenzen fiir die Hinterbliebenen und die Dorfge-
meinschaft. Die Anstrengungen der Lebenden, im Namen der Toten Gu-
tes zu tun, etwa durch die Almosen, die am dritten Tag des Begribnisses
verteilt werden, sind fiir die Modernisten verfehlt. Mehr noch, sie kon-



242 RutH KLEIN-HESSLING

terkarieren die Idee eines individuellen Bewertungssystems, durch wel-
ches sich das Individuum als gottgefillig auszeichnen kann. Auflerdem,
so argumentieren die islamischen Modernisten, driickt das Weinen nichts
anderes als einen Protest gegentiber dem Willen Gottes aus. Diese theo-
logischen Uberlegungen wurden mir von einer Anhingerin der als be-
sonders rigide und puritanisch geltenden Ansar al-Sunna-Gemeinschaft'?
mit einem einfachen Beispiel erklirt:

Stell dir vor, das Buch in deiner Hand gehort mir. Weinst du dann, wenn
ich es dir wegnehme? Natiirlich weinst du nicht, weil es nicht dir gehort.
Genauso ist es mit meinem Bruder. Stirbt er, weine ich dann? Nein, weil
er nicht mir gehort. Er ist Gottes Schopfung, und es ist in Gottes Mache,
mit thm zu tun, was er will.

Diese Interpretation zeigt eine veranderte Bedeutung des Todes in der
Gesellschaft. Das Weinen der Frauen als Ausdruck sozialer Bezichungen
wird als minderwertig und unreligios abgewertet. Als eine Folge dieser
Interpretation werden die Klagen und die damit einhergehenden Prozes-
se von Solidarisierung und Versicherung sozialer Bindungen ausgehdhlt.
Dem steht die zentrale Bedeutung einer eschatologischen islamischen
Rhetorik gegentiber. Die islamischen Modernisten ritualisieren Wiirde
und Zuriickhaltung. Sie betonen das Konzept von sabr, das als »Tugend
der Mifigung« iibersetzt werden kann. Dieses Konzept ist zentral fiir
den Umgang mit dem Tod. Es steht fiir die Akzeptanz von Gottes Wil-
len und erinnert die Trauernden an religids motivierte Zuriickhaltung.
Obwobhl dieses Konzept eher mit der Kultur der Minner assoziiert wird,
zeigt die oben beschriebene Beerdigung, dafy auch Frauen zunehmend
auf dieses Konzept zurlickgreifen. Das Konzept von sabr ist dabei auch
Teil zahlreicher Mafinahmen zur Selbstdisziplinierung, wie sie auch in
der Einstellung zur »islamisch korrekten« Kleidung, dem Lernen und der
Auseinandersetzung mit religiosen Quellen bei den islamischen Moder-
nistinnen zum Ausdruck kommen. Die Frauen, die auf dem Begribnis
von Aisha Kombo als Vertreterinnen eines alternativen islamischen Le-
bensstils auftraten, verweigerten sich der bika mit der Phrase »Die Trau-
er endet am Friedhof«. Alternativ demonstrierten sie eine gemafligte
Form der Trauer, die zeitlich limitiert war und in der die Zuwendung zu
den Schriftquellen betont wurde. Sie prisentierten sich als Vertreterinnen
eines neuen islamischen Lebensstils, der sich auch in speziellen Kleider-
codes manifestiert. Einige der Frauen werden als munagaba bezeichnet.
Der Ausdruck munagaba wird vom Wort nigab (Gesichtsschleier) abge-
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leitet. Eine munagaba trigt demnach in der Offentlichkeit sowohl higab
(hier: dunkler Umhang, der die Haare vollstindig bedeckt und bis zu den
Knocheln reicht) als auch nigab. Der Disput Gber die bika ist allerdings
nicht allein am Kleidercode und an der Angemessenheit der Verschleie-
rung festzumachen. Es sind vor allem Frauen, die aufgrund ihrer Bildung
Zugang zu den verschriftlichten religiosen Quellen haben, die sich gegen
die lokalen religiésen Praktiken wenden. Sie sind eingebunden in einen
Diskurs um die Trauer, der nicht nur auf Dorfebene vehement gefiihrt
wird. Im stidtischen Milieu begegneten mir viele Intellektuelle, die sich
als aufgeklirt und westlich orientiert bezeichneten und die bika strikt ab-
lehnten.*

Magda, die eingangs erwihnte Absolventin der islamischen Universitit,
ist eine der Frauen, die sich auf das Konzept von sabr beziehen. Sie re-
prasentiert sich als Expertin religiosen Wissens, das sie durch ihre virtuo-
se Rezitation des Korans, das Vorlesen und die Interpretation von Er-
bauungstexten wihrend der Trauerperiode unter Beweis stellt.

Die von Magda benutzten Texte werden weltweit vertrieben. Im Zu-
sammenhang mit dem Vertrieb dieser Texte vollzieht sich tentativ ein
Prozef} kultureller Homogenisierung von vormals diversen sozialen In-
stitutionen. Dies hat auch Folgen fiir die bestehende geschlechtsspezifi-
sche Trauerarbeit. So war die Rezitation ehemals den Minnern vorbehal-
ten, wihrend sich die kulturelle Kompetenz der Frauen in der Klage wi-
derspiegelte. Durch die Austibung neuer islamischer Praktiken zeigt sich
die Tendenz einer Anniherung von minnlichem und weiblichem Wissen.
Somit wird auch die die bika begleitende Hierarchie teilweise aufgeho-
ben.

Die 25jihrige Magda erringt durch die Aneignung und Anwendung
dieses Wissens in der Frauengemeinschaft eine soziale Position, die un-
abhingig von ihrem Status als junge unverheiratete Frau ist. Thre Orien-
tierung an einer modernen Interpretation des Islam bestimmt dartiber
hinaus viele Bereiche ihres Lebens. Sie wihlte als Studiengang »Islami-
sche Wissenschaft« und beschreibt sich selbst als »beauftragt, den Men-
schen den wahren Islam zu bringen«. Mit Kommilitoninnen bereist sie
deshalb die Dorfer der Region und bietet Frauen Kurse zu Themen der
»islamischen Lebensfiihrung« an. Auch bei der Wahl eines Ehemannes
spielt ihre religiose Orientierung eine wesentliche Rolle. Als ihre Familie
sie dringt, in die Ehe mit einem Verwandten einzuwilligen, verweigert
sie thre Zustimmung und verlobt sich kurze Zeit spater mit einem jungen
Mann aus der Stadt, dessen religiose Einstellung, wie Magda ausfihrt,
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der ihren gleicht — ein Kriterium, das bei der Wahl eines angemessenen
Ehepartners von ihr hoher bewertet wird als verwandtschaftliche Bin-
dungen.”” Magda vertritt somit einen Lebensstil, der ihr Autonomie und
Entscheidungsfreiheit sichert. Souverin kann sie ihn gegentiber der Kri-
tik weiblicher Verwandter verteidigen, da er in der Rhetorik eines hege-
monialen islamischen Diskurses geftihrt wird.

Die islamischen Modernisten stellen der Interpretation vom Tod als
graduellem Ubergang eine grundlegend andere Auffassung entgegen.
Statt eines flieRenden Ubergangs gehen sie von einer strikten Trennung
von Tod und Leben aus. Die den Tod begleitenden Rituale sind deshalb
tberflissig, die Trauerfeier stellt einen Akt gegen den gottlichen Plan
dar.'® Diese Purifizierung von Ritualen endet teilweise in einer radika-
len Ablehnung der Trauerzeremonie. Diese Radikalitit fithrt in Wad
Minia auch zu offenen Konflikten. In einem Fall verweigerte ein junger
Mann einer Gruppe von Frauen den Zutritt in sein Haus, als diese den
Tod seiner Mutter betrauern wollten. Eine lebhafte Diskussion entstand.
Der Mann bestand darauf, keine bika zuzulassen. Die Frauen vor der
Tiir antworteten ithm, daf§ seine Mutter seine religiose Orientierung nicht
geteilt habe und daf} sie gekommen seien, um die Mutter zu beweinen
und nicht, um dem Sohn Trost zu spenden. Aufgebracht begannen die
Frauen schliefflich, den Mann mit Staub zu bewerfen. Als einige Tage
spater eine Gruppe von Frauen diese Situation diskutierte, kommentierte
eine junge Frau: »Frither warfen die Frauen wihrend der bika Staub auf
thre Haupter, jetzt werfen sie mit Staub nach den Minnern.«

Zwar lehnen die islamischen Modernisten die Trauerzeremonie ab, den
sozialen Verpflichtungen, die das Ereignis Tod nach sich ziehen, kénnen
sie sich aber nur bedingt entzichen. Die Frauen beteiligen sich an der
Versorgung der Kondolenzbesucher oder zahlen am dritten Tag eine
kleine Summe zur Deckung der Kosten und sind so in nachbarschaftliche
Netzwerke eingebunden. Hier zeigt sich, dafl die Auseinandersetzung
um die angemessene Trauer, die mit Blick auf vergleichbare Studien als
globaler Diskurs bezeichnet werden kann, dem lokalen Milieu angepaft
wird. Dieser Diskurs wird in der Alltagswelt der Frauen reflektiert und
in den hier dargestellten religiosen und sozialen Praktiken als Alltagspo-
litiken verhandelt. Sowohl vorgegebene lokale Loyalitits- und Solidari-
tatsmuster wie auch das Modell eines neuen modernen Islam, der mit
dem Anspruch universaler Giiltigkeit antritt, sind dabei Elemente einer
lokalen Konstruktion von Identitat.
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ABSCHLIESSENDE BEMERKUNGEN

Rituale dienen dazu, eine symbolische Ordnung herzustellen oder zu
manifestieren. Die hier aufgezeigte Dynamik wihrend einer Trauerzere-
monie illustriert, daf} Rituale nicht nur kulturell festgeschriebene Bedeu-
tungsmuster sind, sondern Ausdruck sozialer Interaktion. In der Inter-
aktion werden gleichzeitig auch die Konfliktfelder deutlich. Unterschied-
liche Interpretationen vom Tod sind Spiegelbild einer sich wandelnden
Gesellschaftsstruktur. Okonomische und soziale Transformationen, u.a.
als Folge von Migration und Zugang zu Bildungsinstitutionen, verindern
die Voraussetzungen fir das Ritual. Die lokale Dorfgemeinschaft ist
lingst in (trans-)nationale Netzwerke eingebunden und die dérfliche
Okonomie wird durch die Gelder der Migranten wesentlich mitgetragen.
Dadurch verliert ein wichtiges Moment des Rituals, nimlich soziale Be-
ziehungen herzustellen und sich der Solidaritit der Dorfgemeinschaft zu
versichern, an Bedeutung. Mit neuen Konzepten iiber die Trauer wird
auf diese Bedingungen reagiert. Dazu gehoren die Selbstdiziplinierung
und die Betonung individuellen religiosen Erlebens. Der Bezug auf einen
globalen islamischen Diskurs konkurriert mit lokalen religiosen Prakti-
ken. Soziale Institutionen wie die bika, aber auch der Besuch von Heili-
gengribern, den die Frauen in Krisensituationen unternehmen, oder die
Pflege von Gribern werden abgewertet. Gleichzeitig entsteht aber auch
ein Angebot von neuen sozialen Riaumen fiir eine exklusive Gruppe von
Frauen, die sich einer Praxis bedienen, welches Expertenwissen voraus-
setzt.

ANMERKUNGEN

1 Das Dorf und die Bewohner sind anonymisiert worden. Dieser Aufsatz ba-
siert auf den Ergebnissen einer einjihrigen Feldforschung in einem nubi-
schen Dorf im Sudan 1995/96 als Promotionsstipendiatin des von der Deut-
schen Forschungsgemeinschaft (DFG) und dem Land Nordrhein-Westfa-
len geforderten Graduiertenkollegs »Markt, Staat, Ethnizitit« des For-
schungsschwerpunktes Entwicklungssoziologie/Sozialanthropologie, Fakul-
tat fiir Soziologie der Universitit Bielefeld.

2 Ich beziehe mich hier auf den Begriff »islamische Moderne«. Wihrend Be-
griffe wie »Fundamentalismus« oder »Re-Islamisierung« zu politisiert oder
schlicht unzureichend sind, um sich dem Islamismus zu nihern, impliziert
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die islamische Moderne seine Verortung in der Gegenwart. Ein weiteres
wichtiges Motiv, das fiir diesen Begriff spricht, ist die emische Sichtweise der
sozialen Akteure, die sich als Verfechter einer Moderne verstehen, die mit
islamischen Interpretationen in Ubereinstimmung gebracht wird. Zuhur
(1993) und Werner (1997) sprechen in diesem Zusammenhang von »new Is-
lamic woman« bzw. »Neo-Muslima«. Herauszuheben ist, dafl nicht die Ge-
gentiberstellung von Moderne und Tradition angesprochen ist, sondern die
Gleichzeitigkeit verschiedener Konzepte von Moderne, in diesem Fall die
Idee einer Moderne mit islamischem Konzept. Stauth (1996) analysiert die
verschiedenen Dimensionen des Islam als »Selbstbegriff der Modernex«.
Konzepte von muslimischen Theoretikern sind auf soziologischer und poli-
tischer Ebene schon frith entwickelt worden (z.B. vom pakistanischen Ge-
lehrten Fazlur Rahman). Im westlichen Diskurs wird diesen Denkern bisher
wenig Aufmerksamkeit geschenkt und die Debatte vorwiegend unter dem
Motto des »Fundamentalismus« gefithrt (Stauth 1996).

Der bekannteste sudanesische Vertreter einer islamischen Moderne ist Has-
san al Turabi, islamischer Gelehrter und an der Pariser Sorbonne ausgebilde-
ter Jurist. Al Turabi ist die »graue Eminenz« im Staat und gilt als Vordenker
und eigentlicher Macher der Regierungspolitik.

Diese anfingliche Zuriickhaltung gegentiber meiner Teilnahme bei Beerdi-
gungszeremonien war mir bereits von einem fritheren Forschungsaufenthalt
im Sudan bekannt. Abu-Lughod (1993) berichtet tiber dhnliche Erfahrungen
im Umgang mit Trauerzeremonien wihrend ihrer Feldforschung in Agyp-
ten.

Bei dem tob handelt es sich um einen vier bis sieben Meter langen Stoff,
der, locker um den Korper und Kopf geschlungen, tiber der Alltagskleidung
getragen wird.

Koran 27: 80.

Ein komparativer Blick auf verschiedene Studien belegt das konstruierende
Element von Emotionen. Im muslimischen Sumatra ist das Weinen auf Be-
erdigungen bei Frauen und Minnern geichtet (vgl. Bowen 1993; Geertz
1987). Im Iran dagegen wird die im shiitischen Glauben verankerte Trauer
um Ali seit der islamischen Revolution 1979 in politische Demonstrationen
umgewandelt. Auch shiitische Gruppen im Libanon funktionieren die Trau-
er in politische Fliigelkdimpfe um (vgl. den Beitrag von Peleikis in diesem
Band).

Im Sudan bekannt sind z.B. die »Lieder der Midchen«, die Themen wie
Verliebtheit, Trennung und Verlust behandeln. In ihrer Studie tiber die Aw-
lad *Ali-Beduinen in Agypten analysiert Abu-Lughod (1986) die Bedeutung
von Gedichten als Ausdruck von Emotionen, die in der Alltagssprache dem
Ehrenkodex widersprechen wiirden. In lyrische Form gebracht, fungieren
sie als verschleierte Botschaften und sind ein Medium, Ungerechtigkeiten
oder Unzufriedenheit auszudriicken.
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9 Ein Grundlagenwerk iiber die Bedeutung von Ubergangsritualen stellt van
Genneps »The Rites of Passage« (1960) dar. Uber die Bedeutung von Tod
siehe auch Bloch/Parry (1982) und Huntington/Metcalff (1979).

10 Im Fall des Todes des Ehemannes tiberreicht jede Frau der Witwe eine
Geldsumme, die als personliches Eigentum der Witwe angesehen wird. Die-
se Summe soll nicht fir Beerdigungskosten verwendet werden, sondern gilt
als individuelle materielle Absicherung.

11 Als ich eines Tages einer Geburt beiwohnte, rief die werdende Mutter wih-
rend der Geburt nach threr Mutter. Sie wurde sofort von der Hebamme zu-
rechtgewiesen, die sie anwies, nicht thre Mutter, sondern Allah um Hilfe zu
bitten.

12 Die Ansar al-Sunna berufen sich ausschlieflich auf Koran und Sunna und
lehnen alle spiteren Interpretationen des Koran ab.

13 Vgl. El Aswad (1987) und Abu-Zahra (1997).

14 Transformationen von Begribnispraktiken in urbanen Milieus beschreibt
Abu-Zahra (1997) am Beispiel Kairos.

15 Zur Praxis der Eheschliefung unter islamischen Modernisten vgl. auch
Nokel in diesem Band und Werner (1997: 205f£.).

16 Zum Vergleich siehe auch Douglas’ Studie (1981) iiber die verinderte Be-
deutung von Ritualen im Christentum. Douglas erldutert die schrittweise
Purifizierung von Ritualen bis hin zur Indivualisierung des religiosen Erle-
bens.
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VOM WILDEN TEENAGER ZUR BURGERIN —
DER ISLAMISMUS ALS NEUE FORM DER VERGESELLSCHAFTUNG
JUNGER FRAUEN IN AGYPTEN

Karin Werner

Der Beitrag gebt aunf der Basis einer Fallbeschreibung der Frage nach, was
die Hinwendung zum Islam fiir junge Frauen in Kairo alltagspraktisch
bedeuntet. Es werden die besondere Situation der Franen als Subjekte/Ob-
jekte des ffentlichen Blicks herausgearbeitet und vor diesem Hintergrund
thre spezifischen Handlungsfelder ausgemessen. Dabei werden Asymme-
trien anf verschiedenen Ebenen deutlich. Die in den vergangenen Jahren
verstirkt beobachtbare Hinwendung vieler Frauen zu einem islamisti-
schen Lebensstil wird als Repositionierung der Franen auf diesen Ebenen
interpretiert und beschrieben.

Mit der Amtstiibernahme von Prisident Sadat zu Beginn der 7Qer Jahre
erfolgte in Agypten eine Neuorientierung in verschiedenen gesellschaftli-
chen Feldern. Nach Jahren wirtschaftlicher Stagnation suchte man so-
wohl Anschluff an die reichen arabischen Golfstaaten als auch an die
westlichen Industrienationen. Diese doppelte Allianz fihrte in der agyp-
tischen Gesellschaft zu gespaltenen Loyalititen und Affiliationen, die
sich vor allem in den Lebensstilen der Mittelklasse manifestieren. In den
vergangenen zwei Dekaden ist das Spiel sozialer Distinktion zunehmend
in den Sog der neuen Loyalititen und der mit ihnen sich konstituieren-
den neuen sozialen Topographien geraten. So kann man zwischen den
Anhingern eines eher westlich orientierten Lebensstils und den verschie-
denen islamischen Segmenten ein »perzeptives Gegeneinander«' konsta-
tieren, das die Logik dieses Prozesses gegenseitiger Distinktion be-
stimmt.

Dieser Beitrag befaflt sich mit der Rolle von Frauen in diesem Prozef}
der Segmentierung und Fraktionierung innerhalb der dgyptischen Mit-
telklasse. Anfang der 7Qer Jahre tauchten die ersten Islamistinnen im
Strafenbild der Stidte des Landes und auf dem Universititscampus auf.
Seit dieser Zeit ist thre Zahl stetig gestiegen; vor allem in den 80er Jahren
vollzog sich, von der Regierung zunichst massiv unterstiitzt, eine religio-
se Renaissance im Lande, in deren Verlauf die islamische Orthodoxie des
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Landes an Einflufl gewann (vgl. Ibrahim 1985, 1988). Durch diese Ent-
wicklungen wurden andererseits auch religios heterodoxe Stromungen
anschluflfahig, die sich in verschiedener Hinsicht vom islamischen Main-
stream unterscheiden. Um diese Stromungen von anderen abzugrenzen
und ihnen einen eigenen Status als Wissenssystem, sozialtopographische
Position und Lebenstil? zuzubilligen, werden sie im folgenden als »isla-
mistische Subkultur« bezeichnet. Der islamistische Lebensstil ist vor
allem in akademischen Milieus sehr stark ausgeprigt, und die hier in vielen
Facetten erkennbaren modernistischen Bildungsbiirgerattitiiden illustrie-
ren dies eindrucksvoll. Fiir die Selbstzuschreibung des Individuums stellt
diese Subkultur eigene Codes bereit, die sich an bestehende Markierun-
gen von sozialen Positionen anschlieflen, sie jedoch modifizieren, d.h.
mit eigenen Bedeutungen versehen. Dieses Spiel von Aneignung und Di-
stinktion kann anhand der Kleidungs- und Verhaltenscodes von islami-
stischen Frauen verdeutlicht werden. Zum einen schliefen die Kleider-
codes der islamistischen Subkultur an hegemoniale Formen saudi-
arabischen Ursprungs an, zum anderen werden die Codes modifiziert
(etwa in der Farbe). Eine weitere Ebene der Modifikation besteht darin,
dafl die in der islamistischen Subkultur benutzten Codes in eine eigene
hierarchische Ordnung eingebracht werden (Zuhur 1992).

DER TYPUS DER SELBSTDISZIPLINIERTEN ISLAMISTISCHEN (WELT-)BURGERIN

Der Beitrag behandelt exemplarisch den Fall der 21jihrigen Studentin
Jihan, die sich im letzten Jahr ihres Studiums dazu entschlofi, ihren bis-
herigen Lebenswandel umzustellen und fortan als gliubige Muslima zu
leben. Diesem Entschlufl ging eine Reihe von intensiven Gesprichen
voraus, die Jihan mit Angehorigen einer islamistischen Frauengruppe an
ithrer Fakultit gefithrt hatte. Nach ihren eigenen Worten haben diese sie
»von der Wahrheit tiberzeugt« und ideale Losungen fiir ihre Probleme
aufgezeigt. Es wird nachgezeichnet, wie Jihan diesen Entschluff in threm
sozialen Umfeld praktisch verwirklicht, d.h., der Fokus liegt auf der Un-
tersuchung dieses Prozesses im Alltagsleben der jungen Frau. Geschil-
dert werden die Facetten des Wandels, der sich in verschiedenen sozialen
Beziehungsnetzen und Riumen abspielt. Es wird verdeutlicht, dafl er das
Geschlechterverhiltnis ebenso wie die Sphire und den Stil gleichge-
schlechtlicher Kommunikation betrifft, wie auch das Verhiltnis zu den



Islamismus und Vergesellschaftung junger Frauen in Agypten 251

Eltern bzw. zu dlteren Autorititen allgemein. Diese spezifische Form des
Wechsels von einem Segment der Mittelklasse zu einem anderen tiber die
Verinderung des eigenen Lebensstils wird hier als umfassende soziale
Resituierung des beteiligten Individuums aufgefafit, das sich dariiber re-
flektierend Rechenschaft abgibt und diesen Prozefl bewufit steuert.

Der Beitrag zeichnet nach, wie eine junge Frau vehement an der Ver-
inderung ihrer Personlichkeit arbeitet und dabei verstirkt auf Habitus-
Angebote® der islamistischen Subkultur zugreift. Aus dieser Perspektive
erscheint der Prozef} als De- und Reaffiliation bzw. als Verschiebung
einer Zugehorigkeit in einem Spektrum von konkurrierenden Lebens-
stil(angebot)en. Die involvierten Individuen beziehen sich hierbei sehr
stark auf eine sich globalisierende Gesellschaft,’ indem sie etwa mit der
polarisierenden Unterscheidung »westlich« versus »islamisch« operieren
und diese zum Gegenstand von Identititspolitiken und alltagsprakti-
schen Stilisierungen machen. Die auf der Ebene des Individuums beob-
achtbare »Sorge um sich« ist dabei ein Aspekt, der das zugleich distinkti-
ve und disziplinierende Moment dieses Prozesses verdeutlicht.” Zu
Emanzipation und Empowerment fithrt hier der Umweg tiber das sich
selbst Rechenschaft ablegende — weibliche — Individuum. Diese Unter-
werfung unter spezifische Mechanismen der Selbstbindung ist als eine
Seite eines komplexen Verbiirgerlichungsprozesses zu deuten, in dem
sich die involvierten Frauen gesellschaftlich auf vielen Ebenen neu veror-
ten und verortet werden.

In der Darstellung wird besonderes Augenmerk darauf gelegt, dafl sich,
bei allen Parallelen zwischen der Lebensfiihrung islamistischer Frauen
und Minner, die Frauen in einer besonders exponierten Situation befin-
den, da sie iiber einen Ehrenkodex vermittelt ihre Familie bzw. Gemein-
schaft reprisentieren und daher in besonderer Weise »unter Beobach-
tung« stehen. Dies gilt umso mehr fiir unverheiratete Frauen, die Virgini-
titsnormen gerecht zu werden bzw. diese praktisch zu verhandeln haben.
Dabei miissen sie zwischen den unter Umstinden widerspriichlichen
Erwartungen etwaiger Heiratskandidaten und denen ihrer Familien ma-
novrieren — eine oftmals mit groffen psychischen Belastungen einherge-
hende Disposition. Die Hinwendung zum Islamismus wird gerade durch
diese spezifische Lage der jungen Frauen fiir eine zunehmende Zahl von
ithnen zu einer attraktiven Option, da diese Rekonstitution ithnen Mog-
lichkeiten bietet, Widerspriiche zu tiberwinden, diszipliniert und ebenso
selbstreduktiv wie -affirmativ »eine klare Linie« zu verfolgen und hier-
durch Prestigegewinne fir sich zu verbuchen, die in anderen sozialen
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Segmenten ausschlieflich ilteren Frauen vorbehalten sind. Wie im be-
handelten Fall aufgezeigt wird, kann eine solche reflektierte und metho-
disch konsequent »durchprogrammierte« Handhabung der Virginitits-
normen, d.h. deren Aneignung und Ubersteigerung durch die beteiligten
Frauen, von ihnen dazu benutzt werden, die vorherrschenden Beobach-
tungs- und Kontrollverhiltnisse tendenziell umzudrehen. Die jungen
Frauen eroffnen sich durch diese, allerdings mit beachtlichen Anstren-
gungen verbundene Aneignung Méglichkeiten, Autorititsvorschiisse von
erheblich ilteren Frauen fiir sich zu reklamieren und von einer neuen Po-
sition aus um Anerkennung zu werben. Arlene E. Macleod charakteri-
siert diese eigentimlich angepafite und dennoch hochgradig oppositio-
nelle soziale Position von jungen Frauen durch ihre Adaption islamisti-
scher habitueller Formen als »accommodating protest« und bezeichnet
damit die beiden beobachtbaren Pole des Phinomens (Macleod 1991).

Ein starker Attraktor der islamistischen Subkultur ist das hier ausge-
pragte Frauenbild, das die Frau als selbstbewufite Managerin der Familie
aufwertet, ihr als Virtuosin und sozial engagierter Biirgerin eine Reihe
von Kompetenzen zugesteht und durch diese Konvergenz ein sehr akti-
ves Frauenbild kultiviert. Wie auch die hochgradig isthetisierte soziale
Konstruktion der Geschlechter als komplementir zeigt, handelt es sich
bei diesem Modell um ein Mittelklassekonzept. Dem entspricht auch der
hohe Bildungsgrad bzw. die grofle Bildungsambition der betreffenden
Frauen, die in bezug auf ihre religiése Praxis sehr formal orientiert sind
und ein starkes Bediirfnis nach Ordnung, Uberschaubarkeit und Kon-
trollierbarkeit duf8ern und dartiber hinaus eine Nihe zu den islamischen
Schriftquellen halten (vgl. E1 Guindi 1981, 1983).

HANDHABUNG VON ASYMMETRIE UND DIFFERENZ:
EINIGE ANMERKUNGEN ZUM FORSCHUNGSPROZESS

Das hier prisentierte Material geht auf eine zehnmonatige Feldforschung
zurlick, die ich 1992/93 in Kairo durchgefiihrt habe (Werner 1997a). Im
Rahmen dieser Forschung untersuchte ich Studentinnen verschiedener
Fakultiten der Kairoer Ein Shams-Universitit, an deren Alltagsleben ich
wiahrend dieser Zeit intensiv teilnahm. Wie der folgende Auszug aus
einer Fallstudie, die als idealtypisches Beispiel angelegt ist, verdeutlichen
wird, waren die in diesem Zusammenhang sich ergebenden Verstrickun-
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gen hiufig konflikttrichtig, da durch meine Prisenz als »westliche For-
scherin« Kulturvergleiche und -konkurrenzen zwischen Okzident und
Orient, bzw. zwischen christlichem Westen und islamischem Osten, ma-
nifest wurden und nach Explikation dringten. Dies galt umso mehr, als
das von mir untersuchte Feld ein akademisches ist, in dem die kulturelle
Hierarchie zwischen Okzident und Orient nachhaltig thematisiert wird.

Vorhandene Asymmetrien auf verschiedenen Ebenen zwischen mir als
westlicher Forscherin und den Studentinnen als nicht-westlichen Unter-
suchten wurden verhandelt, indem man meiner Neugierde und meinen
zahlreichen kleineren und grofleren Privilegien dadurch begegnete, daf}
man meinen Lebensstil und meine Personlichkeit bisweilen massiv an-
griff. Ich war also in eine von verschiedenen Seiten betriebene Identitits-
politik mit ihren wechselseitigen Versuchen der Abgrenzung verwickelt.
Ironischerweise wurde ich gerade deswegen im Laufe der Zeit zu einer
Instanz, der die jungen Frauen regelmiflig mitteilen konnten, was sich in
ithrem Leben abspielte, und die sie nutzen konnten, um sich Rechenschaft
uber ithre momentane Situation abzulegen. Ich hatte Zeit und horte mit
nicht nachlassendem Interesse zu, ich folgte ithren Deutungen und trieb
diese unweigerlich weiter voran, d.h., ich war in die Prozesse tief invol-
viert, da ich diese aufmerksam beobachtete und durch Nachfragen zu-
spitzte.

In den nachfolgend geschilderten Prozef§ war ich also zentral verwik-
kelt, indem ich ihn reflektierend, kommunizierend und dokumentierend
begleitete und daher gewif beeinflufite. Hierbei war ich Teil eines Netz-
werkes von Frauen, die einander in ihrer religiésen Entwicklung unter-
stitzten, voreinander Rechenschaft ablegten und sich gegenseitig bei der
Entwicklung einer nachhaltigen religidsen Lebensfithrung berieten. Als
Nicht-Muslimin und als Christin klassifiziert,’ war ich zudem Gegen-
stand von anhaltenden Missionierungsversuchen, die, wie die beteiligten
Frauen selbst sagten, ihren Glauben festigten und ihre Anstrengungen
zur Fiihrung eines gottgefilligen Lebens mit neuer Motivation aufluden.
In mir wiederum bewirkten diese Anstrengungen neben gelegentlicher
Verwirrung, dafl bereits vorhandene Resistenzen verstirkt wurden; wir
bewegten uns in einem Feld, in dem die bestehenden Unterschiede dis-
kursiv ausgelotet und habituell-performativ vertieft wurden. Unter die-
sen Bedingungen waren hiufig verbindliche Festlegungen gefordert. Aus
unterschiedlichen Positionen heraus wollte jede der Beteiligten eben wis-
sen, wer die andere ist.
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EINE JUNGE FRAU AM WENDEPUNKT: EMANZIPATION ALS OPPOSITION GEGEN
EINE WESTLICH ORIENTIERTE HEGEMONIEPOSITION

Jihans Familie lebt im Kairoer Viertel Imbaba, das in den 60er und 70er
Jahren vom dgyptischen Staat als ein Paradebeispiel einer modernen stid-
tischen Siedlung angelegt und urspriinglich zum groflen Teil von Staats-
angestellten in gehobenen Positionen bewohnt wurde. Nach Jahrzehnten
der infrastrukturellen Vernachlissigung und dem Zuzug von lindlichen
Bevolkerungssegmenten ist das Viertel heute in einem heruntergekom-
menen Zustand. Wer es sich leisten kann, zieht von hier weg in neuere,
besser gepflegte Mittelstandsquartiere.

Jihans Eltern sind beide im Staatsdienst beschiftigt, der Vater in einer
gehobenen Verwaltungsfunktion, die Mutter als Lehrerin. Die Familie
umfafit fiinf Mitglieder, die gemeinsam in einer Drei-Zimmer-Wohnung
leben. Wie von Jihans Vater betont wird, spielt Bildung in der Familie
eine wichtige Rolle. Er entstammt einer »modernen« stidtischen Familie,
deren Mitglieder bereits seit Generationen auf hohere Bildungsabschlis-
se zuriickblicken kénnen und deren Frauen den Schleier’ bereits vor
Jahrzehnten abgelegt haben.

Entsprechend schockiert reagierte vor allem der Vater, als Jihan eines
Tages den hijab® anlegte und sich auch nach massiver Kritik nicht bereit
erklarte, diesen Schritt rickgingig zu machen. Statt dessen beschrieb sie
sich als Opfer einer Verschworung unmoralischer Krifte, in der nach
threr Darstellung ihre Eltern, unsittliche junge Mainner, die Massenme-
dien, die Professoren ihrer Fakultit, die Regierung und der Westen ge-
meinsam in totalitirer Weise dafiir sorgten, daf§ sie, genau wie andere
junge Frauen, ihren Wert verliere. Diesen wiederzuerlangen formulierte
sie als ihr vorrangiges, jedoch nicht leicht zu erreichendes Ziel. Thre eige-
ne Identitit bezeichnete sie als »inauthentisch« und »beschidigt«. Es gel-
te nun, den eigenen Status als kultureller »Bastard« aufzugeben und zum
eigenen kulturellen Ursprung zuriickzukehren bzw. sich von der kor-
rupten Gesellschaft und ihren ReprisentantInnen zu l6sen.

Die vorrangige Zielscheibe fiir Jihans Kritik war ihr Vater, zu dem sie
bislang eine sehr enge Beziehung unterhalten hatte und dessen Einfluf§
auf seine Tochter bisher sehr grofl gewesen war. Wie Jihan hiufig beklag-
te, war sie es leid, sich als charmantes junges Madchen in Szene zu setzen,
das auf die Ratschlige seiner Eltern hort und seinen Charme einsetzt, um
seine Ziele schliefflich doch noch zu erreichen. Sie brachte klar zum Aus-
druck, dafl sie statt dessen ernstgenommen und respektiert werden wolle.
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Als sie sich nach lingeren Gesprichen mit Mitgliedern einer islamisti-
schen Frauengruppe entschloff, das Kopftuch anzulegen, war dieser Akt
auch als massive Kritik am Lebenswandel ihrer Eltern und ganz beson-
ders ihres Vaters gemeint und wurde von ihm auch als solche verstanden.
Wihrend der Zeit der Feldforschung spielten sich zwischen Jihan und
threm Vater heftige Auseinandersetzungen ab, die oftmals auf gezielte
Provokationen der Tochter zuriickgingen. Durch ihre provokativen
Handlungen wollte diese ganz deutlich machen, daf} sie dabei war, sich
aus dem »Spinnennetz«, das sie bisher gefangen hielt, zu 16sen. Sie wand-
te sich bewuft von ihren Eltern und anderen bisherigen Autorititen, wie
ithren Universititsprofessoren, ab und orientierte sich in starkem Mafle
an den Angehorigen ihrer religidsen Frauengruppe.

Der schwerwiegendste Vorwurf, den Jihan gegen ihre Eltern (insbe-
sondere gegen ihren Vater) und andere wichtige Personlichkeiten in
threm bisherigen Leben erhob, war, daf§ diese sie als erotisches Objekt be-
handelt hitten, das »wie eine Schaufensterpuppe« gewesen sei — d.h.: pas-
siv und willenlos, eitel, oberflichlich, inauthentisch, d.h.: den Westen
imitierend, und stindig darauf erpicht, »den Minnern zu gefallen« und
diese mit ihren »aufleren Reizen zu betdren«, und sie machte deutlich,
dafl sie sich in dieser Rolle nicht linger wohl fiihlte. In klarer Abgren-
zung zu dieser Form der verniedlichenden und daher entmiindigenden
Selbstdarstellung strebte sie nun nach Ernsthaftigkeit und Maturiti,
nach einem authentischen und bewuflten gottgefilligen Leben, nach kla-
ren und verlafllich geklarten Geschlechterverhiltnissen und nach Feldern
der Selbstverwirklichung in weitreichenden Projekten. Dementsprechend
schilderte sie diese Richtungsinderung als »Riickkehr« zur eigenen Kul-
tur und zum authentischen, unverfilschten Selbst.

Gleichzeitig sah sie sich als innerlich und duflerlich abhingig von den
michtigen Erwartungen der »westlich infiltrierten Frauenfeinde«. So er-
klirte sie in diesem Zusammenhang, wie wichtig es ithr bisher gewesen
sei, den minnlichen Professoren an der Fakultit zu gefallen, die den
Charme von »sexy« gekleideten Frauen auf verschiedene Weise hono-
rierten, nicht zuletzt auch mit guten Noten. Andererseits verhohnten sie
Studentinnen, die das Kopftuch tragen, indem sie sie als »Biuerinnenc
und religiose Ignorantinnen degradierten. Diese Degradierung empfand
Jihan auf verschiedenen Ebenen als besonders krinkend: Sie erkennt in
ihr die Arroganz der gehobenen Mittelklasse gegeniiber den unteren so-
zialen Strata. Zweitens sieht sie in ihr eine minnliche Notigung von
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Frauen, sich 6ffentlich gefillig zu verhalten, drittens erkennt sie darin die
uberlegene Attitiide des Westens gegeniiber dem Islam:

Unsere Professoren betreiben eine Gehirnwische mit uns, und niemand
versucht, sich ihnen entgegenzustellen, denn dies wiirde deine Karriere
ruinieren. Thre Diskussionen sind meistens Monologe. Sie versuchen, uns
mit ihren westlichen Einstellungen zu beeinflussen. Alle unsere Professo-
ren haben fiir eine Zeitlang in Furopa und den USA gelebt, und sie
schwirmen von diesen Lindern und sehen auf Agypten herab, das sie le-
diglich als armes Entwicklungsland begreifen. Sie respektieren unsere
Kultur und unsere Religion nicht. Thre Arroganz ekelt uns an, sie denken,
sie wiifiten alles, sie wollen, dafl Agypten ein modernes Land wird, und
das heifit fiir sie, ein Land ohne Religion.

Eine dhnliche Position bezieht sie in Hinblick auf den Vorgesetzten ihres
Vaters, mit dem sie wihrend meines Aufenthaltes eine heftige Auseinan-
dersetzung hatte. Jihan hatte es sich, wie andere Islamistinnen auch, zur
Gewohnheit gemacht, beim Beantworten des Telefons nicht »hallo« zu
sagen, sondern die Formel as-salamu aletkum wa rakbmatullah wa
baraka zu verwenden. Sie behielt diese fromme Begriflungsformel dem
Verbot ihres Vaters zum Trotz bei, der dariiber vor Wut schiumte. Die
Auseinandersetzung nahm eine noch erheblich schirfere Form an, als der
Vorgesetzte des Vaters eines Nachmittags in der Wohnung anrief und
Jihan, die den Anruf entgegennahm, ihn mit der Formel begriufite. Als
Reaktion auf diese unerwartete Begriiflung hielt er ihr einen spontanen
Vortrag iiber das wahre Wesen des Islam und unterstellte Jihan, sie be-
nehme sich scheinheilig. Voller Stolz und gleichzeitig voller Angst vor
der Reaktion ihres Vaters auf den Vorfall berichtete Jihan mir von ihrer
Verteidigung und duflerte sich abfillig iiber den Vorgesetzten:

Solange ich die niedliche und charmante Tochter meines Vaters war, die
mit ihm am Telefon flirtete, war er so nett, doch nun, wo ich meine eige-
nen Meinungen habe, lehnt er mich ab.

Wie diese Auseinandersetzungen illustrieren, konstituiert sich die Sub-
jektposition junger Islamistinnen in Distinktion zu der hegemonialen
Position der minnlichen Angehdrigen der gehobenen Mittelklasse, bzw.
zu der von ihnen reprisentierten Geschlechter-, Klassen- und Altersto-
pographie, und dem von ihnen reklamierten symbolischen Surplus ihrer
Weltldufigkeit. An diesen Distinktionslinien wird ein mehrwertiger
emanzipatorischer Impuls sichtbar, der gegen diese kulturelle Hegemo-
nie opponiert und sich an mehreren Fronten scharf gegen diese Position
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abgrenzt, indem man an einen hochkulturellen, universalistischen Islam
anschliefit.” Eine Dimension dieses Prozesses bezieht sich auf den weibli-
chen Korper. Der weibliche Korper wird hier als eine Kategorie emp-
funden, die in diese Prozesse der De- und Reaffiliation zu »imaginierten
Gemeinschaften« (Anderson 1985) zutiefst verstrickt ist. Jihan schwankt
zwischen Ekel und dem starken Bediirfnis, dem hegemonialen mannli-
chen Blick zu gefallen. Entsprechend kommt bei der Hinwendung zum
Islamismus der Arbeit am eigenen Leib ein zentraler Stellenwert zu; der
Leib wird durch viele kleine Mikropolitiken zur umsorgten Schnittfliche
von Innerlichkeit und Auferlichkeit. Das performative soziale Spiel
bricht sich auf dieser Ebene mit einer Innerlichkeit, die sich in Purifizie-
rungsanstrengungen und ambitionierten rationalisierenden Ubersteige-
rungen des Individuums manifestiert.

NEUE ALLIANZEN WERDEN GESCHMIEDET:
RESITUIERUNG IN DER ISLAMISTISCHEN SUBKULTUR

Im Verlauf etlicher Gespriche legte Jihan mir ihre Uberlegungen und
Planungen detailliert dar. Der von ihr ins Auge gefafite Wandel, so lief§
sie mich wissen, bediirfe eines festen Entschlusses und vieler praktischer
Schritte. Er bediirfe einer Umgebung, die das Vorhaben nach Kriften un-
terstiitze, und des gottlichen Segens. Entsprechend verfolgte sie eine
Umstellung ihres Alltagslebens und die Erschlieffung eines neuen sozia-
len Umfeldes in einem Segment der islamistischen Subkultur des Landes.
In diesem Umfeld agierte sie als Novizin und lief sich von ilteren bzw.
bereits fortgeschritteneren Musliminnen beraten und autbauen. So be-
suchte sie zweimal wochentlich religiése Vorlesungen einer islamisti-
schen Frauengruppe, deren Mitglieder sich in eigens dafiir hergerichteten
geraumigen Privatwohnungen im Obere-Mittelklasse-Viertel Muhande-
sin trafen, die man als wichtige raumliche Ressourcen der Frauengruppe
klassifizieren kann. Wann immer sie Rat und Unterstiitzung brauchte,
rief sie eine der ilteren Frauen an, um sich von dieser Seite Bestitigung
und Zuspruch zu verschaffen. Hiufig ging es bei diesen Gesprachen auch
um die Klirung praktischer Belange aus den Bereichen Kleidung und
Benehmen. Unter Bezug auf den differenzierten Normenapparat der
Gruppe wurde im Detail abgeklirt, wie in welcher Situation zu verfahren
sel. Falls man Probleme auf dieser Ebene nicht kliren konnte, konsultier-
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te man entweder andere Gruppenmitglieder, oder man dehnte das Bera-
tungsnetzwerk aus, indem man in letzter Instanz minnliche Gelehrte
konsultierte, mit denen man auf verschiedenen Ebenen Verbindungen
unterhielt.

Jihan schwirmte fir die dlteren Gruppenmitglieder, deren Lebensstil
sie nach Kriften idealisierte und den sie als iiberzeugende Alternative zu
anderen Lebensstilen der Mittelklasse akzeptierte. So pflegte sie stets
hervorzuheben, dafl es im Leben dieser Frauen »gar nichts Schlechtes«
gebe und dafl es »ganz rein« sei, wobei auch die verniinftige und gut
durchdachte Anlage von deren Alltagsleben sie beeindruckte. Besonders
fasziniert war sie von dem Umstand, daf} es sich bei ihren Patroninnen
um Arztinnen und Ingenieurinnen, d.h. um gebildete Frauen handelte,
die ihren Beruf nicht austibten, sondern sich um die Erziehung ihrer
Kinder und um die Versorgung ihres Ehemanns kiimmerten. Wie sie
immer wieder betonte, hielt sie dieses geschlechterkomplementire Mo-
dell fir verniinftig, da es schidlichen Geschlechterkonkurrenzen ein
Ende bereite, indem es der Frau einen wichtigen Arbeitsbereich in der Fa-
milie einraume, wihrend der Ehemann fiir den Erwerb des Einkommens
zustindig sei. Als ein weiterer Vorteil der komplementiren Ordnung
wurde befunden, daf} sie den Frauen Zeit zur Ausiibung ihrer religiosen
Praktiken und zur Selbstentwicklung lasse. In einen scharfen Kontrast
dazu brachte Jihan ithre Mutter, die — seit vielen Jahren als Lehrerin titig
— nur sehr wenig Zeit fiir thre Familie habe. Auf diesen Umstand fihrte
sie viele Konflikte in der Familie zuriick: »Wihrend meine Mutter immer
mide ist und ithre Stimme in der Schule heiser geschrien hat, haben diese
Frauen Zeit fir ihre Familie.« Es muf betont werden, daf} das Arbeits-
und Reproduktionsfeld der Frauen sowohl von ihnen selbst als auch in
einschldgigen islamistischen Schriften, die dieses Modell popularisieren,
als hochst wichtig erachtet wird. Dementsprechend ist das Selbstbild die-
ser Frauen das einer selbstbewufiten Familienmanagerin. Die Familie ge-
nieflt in dieser Subkultur einen hohen gesellschaftlichen Stellenwert. Sie
ist die Institution, in die die Sorge um sich und andere eingebettet ist.

Ein weiterer Aspekt, den Jihan positiv hervorhob, war die Komposi-
tion der Frauengruppen, mehrheitlich aus Angehorigen der gehobenen
Mittelklasse und minderheitlich aus Frauen der Unterklasse zusammen-
gesetzt, wobei die letzteren hier in den Genufl von Wohltitigkeitslei-
stungen kommen. Diese Transfers werden im Rahmen der Vorlesungen
abgewickelt, zu deren Anlaf} die weniger begiiterten Frauen selbstge-
schneiderte Kopfticher und Kinderkleidung auslegen, um sie an die
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wohlhabenderen zu verkaufen. Die soziale Verantwortung und die vir-
tuos gehindelte Mildtitigkeit der Frauen beeindrucken Jihan, die diese
Anstrengungen mit dem vorbildlichen Engagement der frithen Muslime
vergleicht. Jihan versteht die Gruppeninitiative als authentischen Ver-
such, eine gerechte Gesellschaft zu etablieren, und verortet sie im schar-
fen Gegensatz zum vorherrschenden gesellschaftlichen Klima in Agyp-
ten, das sie als »kapitalistisch« und »egoistisch« kritisiert.

Was Jihan ebenfalls an der Gruppe fasziniert, ist das im islamistischen
Unmfeld ausgeprigte Leitbild der gebildeten Frau, die liest und offentlich
spricht und die in neuartiger Weise den Habitus einer religiosen Gelehr-
ten inkorporiert hat. Eine Facette dieses Habitus ist eine Noblesse im
Auftreten, das als zuriickhaltend, einfiithlsam, herzlich-anteilnehmend
und insgesamt kontrolliert charakterisiert werden kann (vgl. Nokel
1999). Lautes Reden, Scherzen und ausgelassenes soziales Treiben sind
hier nicht zu beobachten, statt dessen dominiert eine edle, sich {iber ihren
Wert bewufite Schwesterlichkeit. Wihrend diese Verhaltensweisen die
Konversation beherrschen, prigen selbstbewufite Sprachgewandtheit und
-gewalt die in diesem Rahmen gehaltenen Vortrige. Virtuositit zeigt man
auch bei der Rezitation des Korans, die von einigen Gruppenmitgliedern
bereits seit Jahren studiert wird. Auch bei den hier gehaltenen religiosen
Fachgesprichen und anderen Formen des rege unterhaltenen Wissens-
austausches wird der eigene hohe Bildungsgrad, wenn auch mit der Geste
der Bescheidenheit vorgetragen, durchaus vermittelt. Die Gruppe bietet
Jihan also ein Wissensnetzwerk, dessen Mitglieder einander zum aktiven
Studium islamischer Schriften anregen. Wie Jihan sagt, geniefle sie dieses
Engagement und konne ihren Wissensdurst in diesem Umfeld bestens
befriedigen.

In meinem Freundeskreis reden wir meistens von oberflichlichen Dingen
wie Fernsehsendungen oder Jungen, und meine Eltern haben eigentlich
gar keine Lust, mit uns zu reden, sie sind mit sich selbst beschiftigt. Aber
hier in der Frauengruppe finde ich Leute, die mir zuhdren und sich fir
mich interessieren, Leute, die sich fiir dhnliche Dinge interessieren wie
ich, fiir die wichtigen Dinge und nicht fiir den Teenagerquatsch. ... Sie
kennen sich aus in unserer Geschichte, sie wissen, was in der Welt los ist,
und sie wissen, wie man ein gutes Leben fiihrt, das Allah gefillt.

Im Zuge der Verinderung ihrer Lebensfihrung freundete sich Jihan
mit einem sehr jungen Mitglied der Frauengruppe an, das an der gleichen
Fakultit studierte wie sie. Durch deren fortgeschritteneren Status in der
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Gruppe drehten sich in der Kommunikation die Seniorititsverhiltnisse
um: Die jiingere Mona verhandelte mit Jihan wie eine Altere, und Jihan
nahm dieses Angebot dankend an, da die belesene Mona ihr viel Zeit und
Aufmerksambkeit schenkte und ihr stets mit Rat und Tat zur Seite stand.
Anstatt die Pausen in der Cafeteria zu verbringen, wo die gemischtge-
schlechtlichen Cliquen sich authielten, begab sich Jihan nun hiufiger an
die am Rande des Fakultitsgelindes gelegene Stelle, an der die Mitglieder
der religiosen Frauengruppe ihrer Fakultit sich trafen und diskutierten.
Die Gruppe bestand aus sporadisch teilnehmenden nicht-verschleierten
Mitgliedern, aus hzjab-Trigerinnen, d.h. Studentinnen, die ein Kopftuch
tragen, aus khimar-Trigerinnen, d.h. Trigerinnen eines sehr grofien Tu-
ches, das Haar und Schultern vollstindig bedeckt, und aus den wenigen
niqab-Trigerinnen der Fakultdt, d.h. den Studentinnen, die neben khi-
mar und langen, weiten Kleidern auch einen Gesichtsschleier tragen.
Dieser Klassifikation von Mitgliedern entspricht eine in diesem Kontext
weitgehend akzeptierte Hierarchie, an deren unterem Rand die Nicht-
Verschleierten (min gher hijab) angesiedelt sind. Sie haben hier mit Legi-
timationsproblemen zu kidmpfen und miissen ihren mangelhaften Zu-
stand stindig verteidigen. Im Unterschied dazu koénnen die hijab-
Tragerinnen, selbst wenn sie das Kopftuch mit engen Kleidern kombinie-
ren, einen Prestigebonus fiir sich verbuchen. Die Bedeckung des Kopfes
markiert in diesem Umfeld eine zentrale Distinktionslinie und symboli-
siert in dieser Konzeption den bewufiten Eintritt der Frau in die umma,
d.h. die Gemeinschaft der Glaubigen. Ernsthaftes religioses Engagement,
das mittlerweile selbst von den offiziellen islamischen Wiirdentrigern des
Landes als vorbildlich anerkannt und honoriert wird, zeigt das Tragen
des khimars an. Von der Orthodoxie nicht anerkannt, doch in der ten-
denziell an Saudi-Arabien orientierten islamistischen Subkultur des Lan-
des als Ausdruck hochster religioser Ambition geschitzt, ist die Kom-
plettierung des khimar durch den Gesichtsschleier.

Entsprechend nahmen Mona und die wenigen anderen nigab-Tri-
gerinnen in der Gruppe eine fihrende Rolle ein. Sie wurden von den tibri-
gen Gruppenmitgliedern als Autorititen respektiert und verdienten sich
diese Anerkennung stets aufs neue, indem sie durch Fachwissen und ta-
delloses personliches Auftreten glinzten. Ahnlich wie in der anderen
Frauengruppe agierte Jihan in dieser Umgebung als Novizin, die an der
Etablierung eines religiosen Lebenswandels arbeitet und die in dieser
Phase noch vielen Versuchungen zu widerstehen hat. Thre Probleme tra-
fen vor allem bei Mona, die zu Jihan eine Patronagebezichung unterhielt,
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auf offene Ohren. Sie horte geduldig zu und erzihlte hiufig von den An-
fingen ihrer religiosen Karriere, von den zahlreichen Schwierigkeiten, die
sie anfangs zu Uberwinden hatte, und vom allmihlich sich einstellenden
Erfolg. Ein vorrangiges Thema in dieser Gruppe waren »gefihrliche«
erotische Beziehungen zu Minnern und Strategien, solchen nicht zum
Opfer zu fallen. Dariiber hinaus fiithrte man haufig auch politische Dis-
kussionen, die den damals virulenten Bosnienkrieg behandelten. Die
Auseinandersetzungen wurden hier als Religionskrieg interpretiert und
affektiv aufgeladen kommentiert. Auch in anderen Diskussionen ging es
um die Kontrastierung von christlichem Okzident und islamischem Ori-
ent, wobei der Westen pauschal als imperialistische und gottlose Kultur
tiberzeichnet wurde, die es zu bekdmpfen gelte bzw. deren Einflufl man
sich nach Kraften entziehen solle.

Als Jihans Familie von der neuen Freundschaft zu Mona erfuhr, war
man schockiert. Man war einhellig der Meinung, daff Jihan auf dem be-
sten Wege sel, eine »Fanatikerin« und eine »Terroristin« zu werden, und
lehnte solche Kontakte kategorisch ab. Als Mona Jihan eines Tages zu
Hause besuchte, ergriff Jihans Vater entsetzt die Flucht, was von den
jungen Frauen mit himischen Bemerkungen quittiert wurde. Jihans Bru-
der Hani wurde angewiesen, ebenfalls das Haus zu verlassen, um das
Beisammensein der Frauen nicht durch seine Prisenz zu gefdhrden. Als
dies sichergestellt war, machten es sich die jungen Frauen im Kinder-
zimmer gemiitlich, dessen Tir wihrend der ganzen Zeit verschlossen
blieb. Als die Zeit kam, betete man gemeinsam, auflerdem unterhielt man
sich iiber Probleme, die Jihans Schwester mit ithrem Verlobten hatte.
Mona agierte hierbei als Expertin und Beraterin, die der schwankenden
Sahar zu Festigkeit und Prinzipientreue riet und diesen Standpunkt so-
wohl durch Zitate aus islamischen Schriften als auch durch Beispiele aus
threm Freundes- und Bekanntenkreis rechtfertigte.

Wie nicht nur das Beispiel Jihans illustriert, bedeutet die Hinwendung
zum Islamismus praktisch die Etablierung eines Lebensstils, der sich als
avantgardistisch und elitdr geriert und der in enge Beziehungen innerhalb
einer islamistischen Subkultur einmiindet. Diese Subkultur stellt Struktu-
ren bereit, mittels derer neue Mitglieder integriert werden. Sie ist trotz
ithrer egalitiren Tendenzen (»Schwesterlichkeit«) ein hierarchisch aufge-
bauter Gruppenzusammenhang, der die Ambitionen und die Karrieren
der einzelnen Mitglieder sozial vermittelt. Die distinktive Bewegung, die
in die Konstitution dieser Gruppen eingeschrieben ist, verdeutlicht sich
an ihrem Selbstverstindnis als »Alternative zur Gesellschaft« bzw. als
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»islamische Inseln in einer hiretischen Umgebung«, wobei massiv auf die
utopischen Potentiale von Erzdhlungen aus der Frithzeit des Islam zu-
rickgegriffen wird. Ein zweiter Bezugspunkt besteht in der saudi-
arabischen Sozialordnung, die in Teilen idealisiert und als Vorlage fiir das
eigene Leben als »das einzig richtige« benutzt wird. Die Systematizitit
und der hohe methodische Anspruch dieser Orientierung zeigen sich
insbesondere an der rigide gehandhabten Geschlechtersegregation. Deren
Etablierung kann hier iiber die Idealisierung des michtigen Nachbarn
hinaus auch als Versuch einer (durch ihre Systematizitit) kognitiv akzep-
tablen Losung des Problems sowohl von Geschlechterkonkurrenzen als
auch von riskanten erotischen Verstrickungen gesehen werden.

Eine weitere Facette ihrer neu erschlossenen Sozialwelt bildete die Alli-
anz, die Jihan wihrend dieser Zeit mit einem Onkel und seiner Frau ein-
ging. Der Onkel, der der jiingste Bruder ihrer Mutter und Universitits-
dozent ist, hat eine khimar-Trigerin geheiratet und verfolgt selbst einen
islamistischen Lebensstil. Jihan bewunderte diesen Onkel wegen vieler
Dinge. Besonders tief aber war sie davon beeindruckt, daff er unstandes-
gemil} eine khimar-Trigerin geheiratet hat, die lediglich moralische Res-
sourcen, jedoch keine materiellen Guter mit in die Ehe brachte. Die Ent-
scheidung fiir seine Frau interpretierte Jihan als Beweis fir die Integritit
des Onkels, der sich hierbei nicht von materiellen Beweggriinden, son-
dern von den wahrhaft wichtigen Werten habe leiten lassen, und sie be-
wunderte das Paar, von dem sie behauptete, dafl es im Unterschied zu
thren Eltern eine tadellose Ehe fiihre, da sich beide an Gottes Wort und
seine klaren Anweisungen hielten. Zunichst begann sie, lingere Telefo-
nate mit ihrer Tante zu fiithren, die Jihan als Heldin stilisierte, da sie nicht
nur vermocht habe, die Uberheblichkeit der anderen Familienmitglieder
klaglos zu ertragen, sondern dariiber hinaus ihre moralischen Fihigkei-
ten auch dadurch unter Beweis gestellt habe, dafl sie bei einem Ehekrach
in der Familie intervenierte und die beiden zerstrittenen Partner wieder
zusammengebracht habe. Nachdem sich Nichte und Tante des 6fteren
am Telefon unterhalten hatten, lud Jihan Onkel und Tante nach Hause
ein, um einander besser kennenzulernen. Tatsichlich plante sie eine Dis-
kussion zwischen den beiden und ihrem Vater, in der sie diesen auf mas-
sive Weise mit der islamistischen Sichtweise konfrontieren wollte. Nach
begriiflendem Geplankel fand diese Diskussion auch statt, doch beharrte
der Vater auch in dieser Konstellation auf der Richtigkeit seiner Sicht-
weise. Jihan jedoch triumphierte, da ihr Vater dem koranfesten Paar in
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der Diskussion hiufig nur wenig entgegenzusetzen hatte und ihrer Mei-
nung nach als »Verlierer« aus dem Schlagabtausch hervorging.

KOMMUNIKATION UBER DISTANZ:
VERANDERUNG DER BEZIEHUNG ZU MANNERN AUSSERHALB DER FAMILIE

Mit ihrer Neuorientierung ging einher, daf§ Jihan ihre Kontakte zu
mannlichen Freunden und Bekannten auflerhalb der Familie auf ein Mi-
nimum reduzierte bzw. sie den Minnern, wenn sie mit thnen kommuni-
zierte, signalisierte, dafl ab sofort neue Regeln fiir die Interaktion galten.
Diese neue Akzentsetzung wurde von ihr als sehr wichtiger Schritt in
ithrer neuen Lebensfiihrung bewertet, in der es darum ging, ihren »Wert«
als Frau zu erhohen. Wihrend vorher eine wohldosierte Mischung aus
Kameraderie und Flirten Jihans Verhiltnis zu Mannern bestimmt hatte,
legte sie nun Wert auf Distanz. Nach ihrer neuen Sichtweise wurden jun-
ge Minner in zwei Kategorien unterteilt, in die Gruppe der »dummen
Jungen« und die Gruppe der »ernsthaften Heiratskandidaten«.

In diesem Zusammenhang erwihnte sie, dafl die erotische Anziehung
zwischen ihr und den Minnern bislang eine zentrale Rolle in ithrem Le-
ben gespielt habe und sie dabei viele »schlechte Dinge« getan habe. Dar-
an, daf$ dies soweit habe kommen konnen, sei vor allem ihr Vater schuld,
der sie darin bestirkt habe, sich enge Hosen und kurze Rocke zu kaufen,
und es sei auch ihr Vater gewesen, der mit seinen T6chtern zweimal im
Jahr in die Stadt gegangen sei, um neue Kleidung zu kaufen. Wie ich
selbst beobachten konnte, agierte er hierbei als bewertende Instanz. Er
sal} dann bequem auf einem Stuhl und lie§ sich die Kleider von seinen
Tochtern vorfiihren, die auf diese Weise den Erfolg der Kleidung beim
ménnlichen Beobachter ausprobierten. Fiel ein Kleidungsstiick beim
Vater durch, wurde es nicht gekauft, gefiel es, wurde es in die engere
Wahl gezogen. Dies dnderte sich, als Jihan sich fiir das Kopftuch ent-
schied und keine engen Jeans und keine Minirécke mehr anzog. Sie
kommentierte:

Frither war ich wie berauscht, wenn ich mit meinem Walkman und mei-
nen engen Jeans an der Bushaltestelle stand, dann spiirte ich die listernen
Blicke der jungen Minner und genof§ es. Mittlerweile fiihle ich mich dabei
nicht mehr wohl. Zwar habe ich noch das Begehren in mir, mich fir
Minner schon anzuziehen, das ist auch schwer zu iiberwinden, aber es
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gibt noch eine andere Seite in mir, die mir sagt, dafl das nicht richtig ist,
und dann fithle ich mich ganz schmutzig.

Dieser innere Konflikt machte Jihan wihrend der ersten Monate sehr zu
schaffen. So hielt sie es auch nicht immer durch, lange, weite Kleider an-
zuziehen. Zum Festmonat Ramadan etwa, als sie mit anderen Freundin-
nen das Haus verlief}, um in die Stadt zu gehen und sich zu vergniigen,
raumte sie sich Sonderkonditionen ein. Sie gewihrte sich ein besonders
spektakulires Make-up, zog dazu passend ein engeres Kleid in leuchten-
den Farben an und flanierte so Arm in Arm mit ihren Freundinnen durch
die uberfillten Straflen der Kairoer Innenstadt. Gleichzeitig mufiten ihr
die Freundinnen versprechen, dies nicht der iiber solche Dinge erhabe-
nen Mona zu erzihlen.

In der Zeit der Umstellung ihres Verhaltens formulierte Jihan heftige
Vorwiirfe gegen ihre Eltern, deren Erziehung sie als widerspriichlich be-
zeichnet. Einerseits sei sie dazu erzogen worden, Keuschheit zu wahren
und »vor der Ehe keinen Fehler zu machen«, d.h., keinen Geschlechts-
verkehr zu haben. So erzihlte sie davon, wie thre Mutter sich bei Kuf3-
szenen in dgyptischen Spielfilmen der 70er Jahre voller Ekel vom Fernse-
hen abgewandt habe und die betreffenden Akteure als »Tiere« degradiert
habe. Andererseits sollten die Tochter aber attraktiv aussehen, beliebt
sein und die Zugehorigkeit der Familie zur modernen Mittelklasse repri-
sentieren. Diese Vorgaben fand Jihan widersprichlich und praktisch
schwierig zu handhaben. Wie sie selbst sagte, sei sie es leid, die schwieri-
ge Position zwischen erotisierender Selbstdarstellung und Keuschheit zu
hindeln, und sie berichtete in diesem Zusammenhang tiber die starken
Schuldgefiihle, die sie iiber Jahre hinweg immer wieder als Ergebnis ihres
Lebenswandels empfunden habe. Sie bilanzierte:

Das Aufere und das Innere pafiten nicht immer so gut zusammen. Zwar
habe ich es genossen, den Minnern zu gefallen, doch gab es immer wieder
Momente, in denen ich mich schuldig fiihlte, in denen ich fiihlte, es ist
nicht richtig, was ich tue.

Bei ihrer Hinwendung zu einem islamistischen Lebensstil spielen diese
Widerspriiche, die aus der besonderen Rolle resultieren, die junge Frauen
in der Statuspolitik der Familie spielen, eine maflgebliche Rolle. Jihan
sieht sich bisher in einen Doublebind verstrickt, den sie durch ihre neue
Orientierung auflésen mochte.

Dazu gehort auch, dafl sie ihr Kleider- und Verhaltensregime verdnder-
te und die eigene Erscheinung zum Gegenstand von Mikrobeobachtun-
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gen und -steuerungen machte. So riumte sie ithre engen Stretchhosen
seufzend in die hinterste Ecke des Kleiderschranks und ging mit sich
ernsthaft dariiber ins Gericht, welche Kleidung als Stralenkleidung ge-
eignet sei und welche nicht. Alles was »sexy« war und darauf abzielte,
Minner erotisch zu stimulieren, wurde als ungeeignet betrachtet, alles
was ihrer Vorstellung von einer ernsthaften und respektablen Frau von
Bildung und Rang entsprach, wurde verstirkt eingesetzt. Daran dnderten
auch die itzenden Kommentare ihres Vaters nichts, der seine ilteste
Tochter als »kulturloses Trampel« bezeichnete. Ein weiteres Feld der
Selbstbeobachtung und -steuerung betraf das Korperverhalten. So be-
miubhte sich Jihan darum, sich ihren »sexy« Hiiftschwung abzugewo6hnen
und statt dessen einen de-erotisierten, wiirdevollen Gang zu kultivieren,
der wochenlang getibt und dann offentlich inszeniert wurde. Auch auf-
merksamkeitheischende ausladende Gesten sollten ihrer Meinung nach
vermieden werden, sie wurden als »unreif« und »ordinir« abgelehnt.
Statt dessen arbeitete sie an einer Aristokratisierung ihres Auf8eren, das
wiirdevoll und zurlickgenommen ihre innere Grofle widerspiegeln sollte.

Mit ihrem neuen Habitus ging es Jihan nicht mehr darum, die »dum-
men Jungen« zu betoren, sondern darum, die »ernsthaften Heiratskandi-
daten« auf sich aufmerksam zu machen. Wie sie vielfach betonte, sei dies
von hochster Wichtigkeit, da es darum gehe, einen verantwortungsbe-
wufSten Ehemann zu finden, der nicht jedem Rock hinterherlaufe, son-
dern von inneren Prinzipien geleitet sei und ein hohes Maf} von Affekt-
kontrolle vorweisen konne. Diesem Typ Mann miisse man sich als Frau
jedoch als wert erweisen.

Die Umstellungen in ihrem Verhalten waren weitreichend, allesamt gut
reflektiert und entsprechend mit detaillierten Begriindungen versehen,
die ihr halfen, mit den zum Teil harschen Reaktionen aus ihrem sozialen
Umfeld umzugehen. Etwa vier Monate nachdem Jihan den hzjab angelegt
hatte, beschlof§ sie, nach Absprache mit Mona, kiinftig Mannern nicht
mehr die Hand zu geben, um keine »erotischen Energien« mehr mit
thnen auszutauschen. Sie erklirte mir, dafy durch den Hindedruck zwi-
schen Minnern und Frauen ein Korperkontakt hergestellt werde, der er-
hebliche Risiken der Verfithrung in sich berge, und wollte in Zukunft auf
solche Berithrungen verzichten. Da Jihan wufite, dafl ihr neues Verhalten
bei den betreffenden Minnern auf wenig Gegenliebe stoflen wiirde, er-
sann sie gemeinsam mit Mona eine List. Da es zu dieser Zeit sehr kalt
war, zog sich Jihan eine Strickjacke mit sehr langen Armeln an, die ihre
Hinde bedeckten und hierdurch als Handschuhe fungierten. Dies funk-
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tionierte wihrend der Wintermonate ganz gut, obwohl sich die Manner
in Jthans Umgebung allmihlich tiber ihre dauernd kalten Hinde wunder-
ten. Zum Zusammenstofl kam es erst, als Jihan gemeinsam mit mir eine
Studienfreundin in Port Said besuchte und wir abends in einen Club gin-
gen, in dem sich eine gemischtgeschlechtliche Clique von Bekannten aus
der Fakultit traf. Nachdem Jihan und ’Afaf zuvor mehrere Stunden en-
gagiert tiber das Thema »gute und schlechte Minner« diskutiert hatten,
war Jihan fest entschlossen, es am heutigen Abend darauf ankommen zu
lassen und zu ihrem Entschluff, Minnern nicht mehr die Hand zu geben,
offen zu stehen. Als die mannlichen Studenten schliellich erschienen,
begann ein allgemeines Hindeschiitteln zur Begriffung. Als die Reihe an
Jihan kam, erklarte sie, daff sie fortan keine Minnerhinde mehr schiitteln
werde, und l6ste damit einen Schwall der Emp6rung bei den betroffenen
jungen Minnern aus, die Jihan, dadurch briiskiert, mit ihren fritheren
Verhaltensweisen konfrontierten und ihr neues Verhalten als »scheinhei-
lige Frommelei« bezeichneten. Auch wurden ihr »emotionale Kilte« und
mangelnde Weiblichkeit bzw. Fihigkeit zur Hingabe vorgeworfen. Fiir
Jihan, die darauf nichts erwiderte, war der Zusammenstof§ eine Blamage,
die sie anschlieflend im Kreise ihrer Freundinnen aufarbeitete, indem sie
ithre Ansichten iber »unreife Jungen, die nichts anderes im Sinne haben,
als Miadchen zu verfiihren«, beharrlich wiederholte und sich schwor, nie
wieder etwas mit diesen Kommilitonen zu unternehmen. Auch brachte
sie zum Ausdruck, daf§ sie sich nur ithrem zukiinftigen Ehemann hinge-
ben werde und nicht diesen dummen Teenagern.

Neben diesen ablehnenden erfuhr Jihan auch vereinzelt positive Reak-
tionen von einigen ihrer minnlichen Bekannten, die Jihan als »gentle-
men« lobte. Ein solcher »gentleman« war Mohammed, der sich eines
Tages in Jihans Freundin *Afaf verliebte und um deren Hand anhielt. Da
*Afaf bereits einen Freund hatte, schlug er ihr vor, dafl sie beide anlallich
threr Hochzeit gemeinsam nach Mekka pilgern konnten, um hierdurch
einen Neuanfang zu schaffen. Ein weiterer Vorschlag seinerseits war, daf§
’Afaf sich danach vollverschleiern solle, um fortan rein zu bleiben. Von
dieser ernst gemeinten Offerte waren sowohl *Afaf als auch Jihan ent-
ziickt; fir Jihan war dieser Antrag vorbildlich, da er nach ithrer Meinung
die Frau respektierte und sich um ihre Situation sorgte. Mohammed galt
als junger Mann, der das Zeug zum verantwortungsbewufSten Ehemann
und Familienvater hat. Mit ihrem verinderten Habitus zielt Jihan darauf
ab, sich als potentielle Partnerin solcher Minner zu entwickeln und dies
auch auszudriicken. Hierbei wird das Moment der Inszenierung durch



Islamismus und Vergesellschaftung junger Frauen in Agypten 267

eine Authentizititsrhetorik des Individuums verleugnet. Wie bereits wei-
ter oben angerissen, wird Inszenierung hier den anderen, d.h. den unver-
schleierten Frauen unterstellt. Diese werden als »unreife Imitatorinnenc
abqualifiziert, die ihre eigene Kultur verloren haben.

KONKURRENZEN UM DAS RICHTIGE LEBEN:
REKONSTITUTION DES BISHERIGEN KREISES VON FREUNDINNEN

Jihans neuer Lebensstil hatte auch Auswirkungen auf die Beziehungen zu
ithren Freundinnen. Waihrend sie frither viel Zeit mit ithrer Clique von
Freunden und Freundinnen aus der Fakultit verbracht und den iibrigen
Teil ihrer Zeit Musik gehort und ferngesehen hatte, wurden diese Aktivi-
titen nun scharf reglementiert, da der Konsum von Unterhaltungspro-
grammen im islamistischen Milieu als verwerflich galt und von seinen
Angehorigen kategorisch abgelehnt wurde (vgl. Werner 1997b). Jihan
teilte diese Auffassung und erklirte, dafl sie fortan ithre Aufmerksamkeit
wichtigen Dingen schenken wolle, um sich personlich weiterzuentwik-
keln. Auf der anderen Seite empfand sie diese Umstellung als sehr
schwierig. Dies hing zum einen mit der beengten riumlichen Situation in
der kleinen Wohnung zusammen, die keinen geeigneten Rahmen fiir
Kontemplation und Konzentration bildete, zum anderen stellten die Un-
terhaltungsangebote der Massenmedien grofle Verfithrungen fiir Jihan
dar, denen sie nur schlecht widerstehen konnte. Sie kommentierte dies
wie folgt:

Nach so vielen Jahren ist es schwer, sich umzugewdhnen, wir wollen uns
immer von den wichtigen Dingen des Lebens ablenken, indem wir uns
von schonen Klingen und Bildern betdren lassen, doch es ist mir bewuf3t,
dafl diese Ablenkungen falsch sind, und ich werde es allmahlich lernen,
ohne sie zu leben und mich den wichtigen Dingen zuzuwenden.

Diese Methode des langsamen und allmahlichen Umlernens verfolgte sie
sehr bewuf8t. So reduzierte sie vor allem nachmittags die Zeit des gemein-
samen Musikhorens mit ihrer Schwester und ihren Freundinnen, die frii-
her gemeinsam im Kinderzimmer zusammenzusitzen, zu schwatzen,
Musik zu horen und zu tanzen pilegten.

Statt dessen initiierte Jihan nun 6fters Diskussionen tiber die »wichti-
gen Dinge«. Dies bedeutete, dafl sie ihre beiden besten Freundinnen und
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ihre jingere Schwester Sahar, die dieser Gruppe ebenfalls angehorte, vol-
ler Eifer davon zu liberzeugen versuchte, den hijab anzulegen und ihren
Bekleidungs- und Verhaltensstil zu verindern. Die drei waren von Jihans
energischem Vorgehen jedoch tiberhaupt nicht angetan und erkannten
ihren Uberlegenheitsanspruch in religiosen Angelegenheiten nicht an.
Besonders ihre Freundin und Kommilitonin Schuruq war iber Jihans
neue Attitiide der religios Fortgeschritteneren gekrankt. Zum einen stell-
te sich in religiosen Diskussionen, die hiufig mit Bezug auf die islami-
schen Schriftquellen gefithrt wurden, heraus, dafl Schuruq diese erheblich
besser kannte als Jihan. Zum anderen erinnerte Schuruq Jihan eines
Nachmittags, als diese sie wegen eines besonders weit ausgeschnittenen
Kleides massiv kritisiert hatte, daran, dafl Jihan selbst es gewesen sei, die
sie vor drei Jahren davon abgebracht habe, den hijjab zu tragen. Schuruq
hatte damals, so wie es viele junge Frauen tun, anlifllich der Aufnahme
des Studiums an der Universitit den hzjab angelegt und war deswegen
von Jihan und anderen Kommilitoninnen nachhaltig verspottet worden,
was dazu fiihrte, dafl sie das Kopftuch schlief8lich ablegte. In der Ausein-
andersetzung mit Jihan war ihr Groll iiber das damalige Verhalten der
Freundin noch deutlich zu spiiren, und sie stellte klar, dafl sie sich von
Jihan keine Vorschriften iiber ihr Aufferes mehr machen lasse.

Auch bei ihrer Freundin Hoda und ihrer Schwester stiefien Jihans Ver-
suche, diesen Kreis in einen religidsen Lese- und Diskussionszirkel um-
zufunktionieren, auf wenig Gegenliebe. Auch sie erkannten Jihans An-
spruch auf Uberlegenheit nicht an, sondern nahmen fiir sich selbst in An-
spruch, ihre Grenzen zu kennen und »keine Fehler zu machen«, und be-
zogen sich hierbei auf die moralischen Vorgaben ihrer Eltern. Jedoch
waren diese Standards andere als Jihans, die in ithrem Lebensstil weit tiber
diese Vorgaben hinauszugehen gedachre.

Um sie mehr ihren Bediirfnissen anzupassen, integrierte Jihan einige
neue hijjab-tragende Mitglieder in die Gruppe. So entwickelte sich in die-
ser Phase die koranfeste *Abir, die den hzjab bereits seit ithrem 13. Le-
bensjahr trigt, zu einer guten Freundin. Auch ’Afaf, die zu diesem Zeit-
punkt neu zu der Gruppe stief}, war hjjab-Trigerin. Der von Jihan als
skandalos empfundene Umstand, dafl *Afaf einen Freund hatte, bot ihr
einen willkommenen Anlaf}, um sich als religiose Autoritit in Szene zu
setzen, indem sie auf die Freundin einwirkte, dieses Verhiltnis aufzuge-
ben und sich »fiir ihren zukiinftigen Ehemann aufzuheben«.

Bei Jihans Bestreben, Freundinnen zu finden, mit denen sie sich identi-
fizieren und ithren Weg gemeinsam gehen konne, spielte Nihat eine grofie
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Rolle. Nihat, die an derselben Fakultit studierte wie Jihan, galt unter den
MitstudentInnen bisher als »Sexbombe«. In ihren kurzen Minirdcken,
ithrem dick aufgetragenen Make-up und ihrem blond gefirbten Haar
wurde sie von vielen minnlichen Studenten heiff umworben. Seit einigen
Monaten unterhielt Nihat eine Beziehung zu einem Studenten aus wohl-
habendem Hause, der sie mit seinem Auto regelmifiig vom Campus ab-
holte, um sie in die teuren Fastfood-Restaurants in den modernen Stadt-
vierteln einzuladen. Anschliefend gingen sie gemeinsam ins Kino oder
fuhren hinaus in die Wiiste, um ungestort zu sein. Nachdem dies eine
Zeitlang so gegangen war, wollte ’Abdu mit Nihat schlafen und bedring-
te sie zunehmend. Er drohte, sie zu verlassen, da sie ithn offensichtlich
nicht liebte und thm nicht vertraute. Seine Drohungen belasteten Nihat,
die zwar gerne kurze Rocke anzog und »sexy« aussah, doch andererseits
ithren Virginititsstatus sehr ernst nahm. Sie hatte die Beziehung bisher
vor ihren Eltern geheimhalten kénnen, da diese nicht in Kairo lebten und
Nihat wihrend des Semesters in einem Studentenwohnheim unterge-
bracht war. So prisentierte sie sich bei Besuchen ihrer Familie als »an-
stindiges Madchen« und kleidete sich zu diesen Anlissen mit einem lin-
geren Rock und langirmeligen Blusen. Auch legte sie dann kein Make-up
an und spiilte die Ténung aus dem Haar. Im Laufe der Zeit fiel ihr dieses
Doppelleben zunehmend schwerer, und sie fihlte sich durch den Um-
stand bedroht, dafl noch andere Studenten aus ithrem Heimatort an der
Fakultit studierten, denen ihre Maskerade nicht verborgen blieb. Als nun
ithr Freund ihr ein Ultimatum stellte, hielt sie dem Druck nicht linger
stand und entschied sich in dieser Situation der Uberforderung dafiir,
den khimar anzulegen, um sich durch diesen Schritt aus der Konflikt-
zone zu bewegen. Nihat fafite diesen Entschluff, nachdem sie sich lange mit
einer Zimmergenossin im Wohnheim unterhalten hatte, die bereits seit
Jahren den khimar trug und Nihat des 6fteren wegen ihres »unkeuschen«
Lebenswandels ins Gewissen geredet hatte. In dieser Situation nun fiel
ithr Zureden auf fruchtbaren Boden, und Nihat schwor threm bisherigen
Lebenswandel ab. Um diesen Entschluf} sofort umzusetzen, lieh sie sich
eine Kleidergarnitur von ihrer Zimmerkameradin und legte sie am nich-
sten Tag, bevor sie zur Vorlesung ging, an. Auf dem Campus angekom-
men, versetzte ihr neues Auftreten alle ihre Freunde in Aufruhr. Um
groflere Rechtfertigungen und Konfrontationen zu vermeiden, verbrach-
te sie die Pausen bei der religiosen Studentinnengruppe, deren Mitglieder
ithr zu ihrer Entscheidung gratulierten und sie in der Gruppe willkom-
men hieflen. Unter ihnen war auch Jihan, die mittlerweile nicht mehr als
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Neuzugang, sondern bereits als etwas fortgeschritten galt. Entsprechend
nahm sie Nihat unter ihre Fittiche. Um die neue Freundin bei ihrem neu-
en Lebenswandel zu unterstiitzen, nahm sie sie hiufig mit nach Hause,
wo Nihat in dieser Zeit auch oftmals Gibernachtete. Sie versorgte sie mit
Lektiire, die viel praktisches Know-how fiir den neuen Lebenswandel
enthielt. Sie beantwortete Fragen so gut sie konnte, und die beiden bilde-
ten eine Gebetsgemeinschaft. Auch nahm sie Nihat mit zu den Vorlesun-
gen in ithre Frauengruppe.

Trotz dieses Engagements ging es Nihat wihrend dieser Zeit sehr
schlecht. Sie hatte eine heftige Konfrontation mit threm Freund gehabt,
der sie fir verriickt erklirt hatte. Nachdem er sie einige Tage lang gemie-
den hatte, trat er erneut an sie heran, um ihr anzubieten, daf§ alles wieder
wie frither werden konne, wenn sie »das Vogelscheuchengewand« able-
gen wiirde. In bezug auf seine bisherigen sexuellen Erpressungsversuche
sagte er, er gibe sich mit dem zufrieden, was sie zu geben bereit sei. Nach
diesem Angebot war Nihat innerlich gespalten, denn auch sie sehnte sich
nach ithrem alten Freundeskreis und ithrem Freund zuriick. Als einige
Wochen nach ihrem Entschlufy die Sommerferien anbrachen und sie zu
ithren Eltern zurlickkehrte, legte sie den khimar ab und kehrte wieder zu
ithrer Doppelrolle als anstindiges Madchen im Kreise ihrer Familie und
als sexuell begehrenswerte junge Frau im Kreise ihrer Freunde zuriick.
Auch nahm sie ihre Beziehung wieder auf.

Als Jihan von Nihats »Riickfall« horte, reagierte sie mit groflem Ver-
stindnis und erklirte, wie schwer es fiir eine junge Frau sei, diesen Weg
zu verfolgen, da er echte Entsagungen beinhalte. Sie verschmerzte den
Verlust dieser Wegbegleiterin relativ gut, da sie den Entschluf§ iiber ihre
eigene religiose Karriere in den vergangenen Monaten oftmals iiberdacht
und ithn im Kreise neuer Freundinnen abgesichert hatte.

PROGRESSION DURCH TAGLICHE ANSTRENGUNG:
DIE INDIVIDUELLEN RELIGIOSEN PRAKTIKEN

Fir Jihan waren Leistung und meflbarer Erfolg bereits seit ihrer Kindheit
wichtige Aspekte ihres Lebens. Von der ersten Klasse an bemiihte sie
sich sehr erfolgreich um gute Schulnoten, und nach Jahren emsigen Pau-
kens und den damit einhergehenden psychischen Belastungen errang sie
schliefflich einen herausragend guten Schulabschluff. An der Fakultit lie-
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fen ithre Ambitionen in diesem Bereich dann nach; ihre Leistungen wa-
ren noch immer im oberen Drittel angesiedelt, doch war es fiir sie nicht
mehr ausschlaggebend, zu den Allerbesten zu gehéren. Sie erklirte dies
damit, dafl ihre beruflichen Moglichkeiten sich durch ihre universitiren
Leistungen tiberhaupt nicht verbesserten, und fand ein grofles Engage-
ment aus diesem Grunde nicht sinnvoll.

Aus dem Schulzusammenhang sind ihr die Bewertung von Fortschrit-
ten und Leistungen in Punkten sehr vertraut, und es war zu beobachten,
dafl sie an ihrem religiosen Fortschritt mit der gleichen Beharrlichkeit
und Ausdauer arbeitete, wie sie dies Jahre zuvor fiir ihren Oberschulab-
schluf} getan hatte, und daf§ sie hier ebenfalls eine akkumulative Punkte-
logik zugrundelegte. Als wir iiber diesen Zusammenhang sprachen, er-
wiahnte Jihan tberaus zutreffend, dafl gerade an den prestigereichsten
Fakultiten fiir Medizin und fiir Ingenieurswissenschaften ein besonders
hoher Anteil von »frommen Muslimen«, d.h. von Islamistlnnen anzu-
treffen sei (vgl. Kepel 1991). Es ist daher nicht abwegig, diesen religiosen
Stil als Akademikerreligion zu charakterisieren und den Zusammenhang
zwischen den sozialdarwinistischen Strukturen des igyptischen Bil-
dungssystems und diesem auf Methodik und Selbstdisziplin beruhenden
religiosen Stil hervorzuheben. In vielen Bemerkungen beschrieben Jihan
und die anderen Mitglieder ihrer Gruppe ihr Vorhaben im wesentlichen
als methodischen Prozef§ der Selbstperfektion, der sich wihrend der irdi-
schen Lebensspanne moglichst wenig auf die gottliche Gnade verlafit.
Die Berufung auf die Gnade Gottes sei eher der Zugang der »faulen
Muslime, die sich nicht wirklich anstrengen wollten und von denen man
sich aus diesem Grunde aufs schirfste distanziert. Mit dieser, die inner-
weltlichen Leistungen des Individuums extrem forcierenden Sicht geht
eine methodische Lebensfiihrung einher. Die Totalitit des Lebens gerit
hier in einen Normierungssog, der weite Bereiche des Alltags verregelt,
und es erfolgt die Detaillierung von Wissen dariiber, was gut und daher
erlaubt (balal) und was schlecht und daher verboten (haram) ist. Bei die-
sem Projekt unterzieht sich das Individuum stetigen Purifizierungsan-
strengungen. Die Welt erscheint aus dieser Perspektive als auf das Indi-
viduum hereinbrechende Versuchung, die durch gezielte Interventionen
kontrolliert werden mufl. Hierbei ist wichtig, daf§ die Quelle der Versu-
chungen sowohl inneren wie dufleren Ursprungs sein kann, d.h., das In-
dividuum trigt sowohl die Verantwortung fiir das Eindringen von for-
derlichen oder schidlichen dufleren Sensationen als auch fiir selbstindu-
zierte mentale Prozesse und Reprisentationen.



272 KaRIN WERNER

Um diese Emergenzen versiert zu hindeln, haben die Mitglieder von
Jihans Frauengruppe eine Reihe von Lebenstechniken entwickelt, die
vom Zeitpunkt des Eintritts in die Gruppe an eingelibt und im Lauf der
Zeit perfektioniert werden. Jihan und die Mitglieder ihrer Gruppe nen-
nen dieses Projekt *amal sunna, und es umfafit die Imitation der Lebens-
praktiken des Propheten Mohammed. In Gesprichen erklirte Jihan mir,
dafl es darum gehe, in allen Lebensbreichen so perfekt zu werden wie der
Prophet und, um dieses steuern zu kénnen, viele Handlungen in Punkten
zu messen. So erwarb Jihan im Verlauf einiger Monate Wissen dartiber,
welche Handlungen Punkte einbringen und welche Punkte kosten, und
bemiihte sich gezielt um deren Akkumulation im Alltag. Dabei ist sie
sich dariiber im klaren, dafl diese Formalismen kein Selbstzweck sind,
sondern dabei helfen sollen, das Individuum »naher zu Gott zu bringenx,
d.h., aufrichtig zu glauben und Gottes Gebote zu befolgen.

Konkret implizierte die Adaption dieser Lebenstfithrung, dafl Jihan re-
gelmaflig tiber das als Pflicht festgelegte Mafl hinaus betete. Auch las sie
taglich im Koran und in anderen islamischen Schriften. Dies waren zum
einen haufig kleinere Biichlein, in denen die Lebensgeschichten von
weiblichen Vorbildern geschildert werden, zum anderen waren es Be-
nimmbiichlein, in denen vor allem jiingere Frauen erfahren, wie sie sich
in der Gesellschaft als gute Muslima aufzufithren haben. Ein weiteres
Segment von Schriften bezieht sich auf Haushaltsfithrung und Mutter-
schaft, die in diesem Umfeld sehr ernstgenommen werden und den Ge-
genstand methodischer Uberlegungen bilden. Neben diesen praktisch
orientierten Handreichungen werden in diesem Umfeld auch Schriften
rezipiert, die das Verhiltnis zwischen dem (aggressiven, imperialisti-
schen) Westen und dem (zugleich viktimisierten und heroisierten) Islam
thematisieren und hierdurch zur Verweltbuirgerlichung der LeserInnen
beitragen, indem sie ihnen Klarheit iiber ithren Standpunkt in dieser Welt
geben. In Jihans Kreis von Freundinnen werden insbesondere diese
Schriften mit groflem Interesse gelesen und eifrig diskutiert.

Innerhalb dieses Prozesses verinderte Jihan nach und nach ihre Klei-
dung, ihr korperliches Auftreten und ihren Sprachgebrauch, der sowohl
von Anglizismen als auch von »schmutzigen« Termini gereinigt wurde.
Statt dessen adaptierte sie einen Bestand an religiosen Formeln, die zu
den verschiedensten Anlissen zum Einsatz gebracht wurden. Auch mied
sie fortan Riume, die sie als wenig forderlich fir ihre Personlichkeit
empfand, wie z.B. laute und tberfiillte Orte, wie Autobusse und Mirkte,
oder aber Orte, an denen Verfithrungen lauerten, wie Diskotheken und
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Clubs. Wenn sie diese dennoch aufsuchen mufite, sprach sie vorher ein
Gebet, um sich dafiir zu wappnen. Es galt ihr als sehr wichtig, stets ihre
Fassung zu wahren und ihr Leben in vorausschauender Weise zu mei-
stern. Mit diesen Praktiken korrespondierte, dafl Jihan sich gegen Ende
meiner Anwesenheit dazu entschlof}, eine rigidere Form des Kopftuches
anzulegen. Wihrend sie zunichst kleinere bunte Tiicher getragen hatte,
wechselte sie zu einem groflen weiflen Tuch, das eine Vorstufe des khi-
mar darstellte, und kombinierte dies mit knochellangen dunklen Rocken.
Jihan entwickelte sich allmihlich zur »fortgeschrittenen« Muslima und
aktiven Mentorin von neu in die Szene eintretenden Frauen.

KONTUREN EINER RELIGIOSEN AVANTGARDE:
SCHLUSSBETRACHTUNG

Die in dem Fallbeispiel geschilderte junge Frau griff die Angebote der
islamistischen Subkultur dankbar auf und verinderte ihren Lebenswan-
del innerhalb weniger Monate grundlegend. Die im islamistischen Um-
feld gegebenen individuellen Entwicklungsmoglichkeiten, die klare, auf
dauerhafte Selbstoptimierung setzende Perspektive, die distinktiven Ge-
winne im Diesseits und die Aussicht auf Belohnungen im Jenseits sowie
das reiche Gemeinschaftsleben und die mittlerweile auf vielen Ebenen
ausdifferenzierten sinnstiftenden Bezlige zur (Welt-)Gesellschaft, all dies
wird von Jihan und von vielen anderen ehrgeizigen jungen Agypterinnen
als eine echte Alternative zu den widerspriichlichen Vergesellschaftungs-
angeboten in anderen Segmenten der Mittelklasse erkannt.

Entsprechend repositionieren sich die Frauen in diesem Umfeld als
starke und verantwortungsbewuflte soziale Akteure. Sie nehmen ihre
Lebensprojekte, die in eine sich zunehmend stabilisierende islamistische
Subkultur eingebettet sind, sehr ernst und agieren als starke Verhand-
lungspartnerinnen sowohl gegentiber dlteren Autorititen als auch gegen-
tber ihren Eheminnern. Religidse Virtuositit, Selbstdisziplin und ein
hoher Bildungsanspruch sind die Charakteristika des Lebensstils dieser
Avantgarde, die vor allem in der Mittelklasse zunehmend an Einfluf§ ge-
winnt.
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ANMERKUNGEN

1 Das Bild des »perzeptiven Gegeneinanders« habe ich von Georg Stauth
ibernommen, der es in einem Vortrag im Forschungskolloquium des For-
schungsschwerpunktes Entwicklungssoziologie und Sozialanthropologie der
Fakultit fiir Soziologie der Universitit Bielefeld am 11. Juni 1998 zur Unter-
suchung dhnlicher sozialer Konstellationen verwendet hat.

2 Imfolgenden werden sowohl der Begriff Lebensstil als auch der Begriff Le-
bensfithrung gebraucht. Der Begriff Lebensstil fokussiert auf die Prozesse
der Selbst- und Fremdzuschreibung im symbolisch besetzten sozialen Raum
und stellt damit auf kollektive Prozesse ab. Der Begriff Lebensfithrung be-
zeichnet hier die Prozesse der Selbstfithrung und Selbstschopfung und be-
zieht sich damit stirker auf individuierende Aspekte.

3  Man kann sich an dieser Stelle fragen, ob das von Pierre Bourdieu ausgear-
beitete Habitus-Konzept auch die sehr innerlichen Prozesse von Lebensfiih-
rung und -meisterung, die hier neben expressiven Vorgingen auch gemeint
sind, addquat faflt. Da dieser Aufsatz nicht den geeigneten Rahmen bietet,
um diese Frage ausfiihrlicher zu behandeln, sei hier doch wenigstens der An-
spruch auf einen solchen weitgefafiten Habitus-Begriff formuliert. Dieses
Problem wird in Werner (1998) ausfiihrlicher behandelt.

4 Die Globalisierungs-/Lokalisierungsprozesse, die aus diesen Lagen heraus in
Gang gesetzt werden und die Bestandteil der Alltagskultur der untersuchten
Islamistinnen sind, sollten in Zukunft noch intensiver erforscht und in die
herrschende Debatte um Globalisierungsprozesse eingebracht werden, die
sich bislang vorrangig mit Globalisierungsimpulsen aus den westlichen In-
dustriegesellschaften beschiftigt. Es wird hier die Auffassung vertreten, dafl
man der bei den Islamistinnen beobachtbaren Globalisierung der eigenen
Identitit und des eigenen Lebensstils nicht gerecht wird, indem man sie als
Reaktanz oder als reine Reversdiskurse einordnet. Wie die folgenden Aus-
fithrungen in bezug auf die im islamistischen Milieu beobachtbare Situierung
ber spezifische neue Kleider- und Verhaltenscodes verdeutlichen, entstehen
in diesem Umfeld neue kulturelle Formen, die als Elemente von simultan
stattfindenden Globalisierungs- und Lokalisierungsprozessen verstanden
werden konnen.

5 Eine sehr instruktive Abhandlung tiber das Verhiltnis zwischen Disziplin
und Distinktion im Werk von Norbert Elias hat Wolfgang Ludwig-May-
erhofer verfaflt. Die hier formulierte Analytik, die auf eine enge Verbindung
von Disziplin und Distinktion abstellt, 143t sich auch auf das hier untersuch-
te Problemfeld tbertragen (Ludwig-Mayerhofer 1998).

6 Die Alternative dazu hitte in einer Selbstklassifikation als Atheistin bestan-
den.

7 Der Begriff Schleier ist hier als ein Synonym fiir verschiedene Arten der
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Kopfbedeckung islamischer Frauen zu verstehen, wie sie im Text detailliert
behandelt werden.

8 Der hijab ist in ihrem Fall ein Kopftuch in verschiedenen Farben, das das
Haar ganz bedeckt.

9 Sigrid Nokel bezeichnet diesen »detaillierten, wenngleich interpretationsbe-
diirftigen« Islam als »Ordnung einer héheren Vernunft« (vgl. Nokel in die-
sem Band).
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VORSTELLUNGEN UBER GESCHLECHT UND ISLAM -
DER MITTLERE OSTEN UND MALAYSIA. UBEREINSTIMMUNGEN,
ENTLEHNUNGEN UND WECHSELBEZIEHUNGEN

Mona Abaza

Malaysia gilt als Teil der islamischen Peripherie. Damit ist die Vorstellung
verbunden, dafS wesentliche Impulse, die den Islam und die islamische
Entwicklung des Landes betreffen, Importe des islamischen Zentrums und
damit des mittelostlichen Islam seien. In der Tat finden Transfers statt. Al-
lerdings ist ebenso die Idee eines malaiischen Islam zu verzeichnen. Triger
einer solchen Idee sind die »Sisters in Islam«, eine Franengruppe, die sich
der Islamisierung von oben kritisch entgegenstellt. Dabei weisen sie aunf
Diskriminierungen hin, die im Zuge der Einfiibrung der islamischen Ge-
setzgebung entstehen.

In den letzten Jahren hat die Debatte iiber »offentliche Religion« (Casa-
nova 1994) Aufmerksamkeit bei den Sozialwissenschaftlern gefunden, die
sich mit dem Revivalismus religioser Phinome auseinandersetzen. Dieses
verstarkte Interesse ist nicht zuletzt eine Folge des weltweit wachsenden
Fundamentalismus, der im Anschlufl an die Iranische Revolution zu be-
obachten ist. Die meisten islamischen Linder erleben eine zunehmende
Islamisierung, die die Aufmerksamkeit auf die Auseinandersetzung um
die »Neuordnung« des offentlichen Raums lenkt. Es lassen sich zwei un-
terschiedliche Phinomene beobachten: eine Islamisierung von »oben«
und die Islamisierung durch die religiose Opposition als Eroberung und
Wiederaneignung des offentlichen Raums. In bezug auf letzteres wird
religioser Revivalismus in der Rolle einer Bewegung des »Widerstands
der Armenc interpretiert, als eine gesellschaftliche Bewegung, die die
schwindenden Funktionen des Staates ersetzt. So riickte mit der Irani-
schen Revolution die Rolle der Religion als politische Kraft — etwa als
Ideologie einer Befreiungstheologie — auf neue Weise in den Blick. In
diesem Zusammenhang wurde auch die zunehmende Sichtbarkeit der
muslimischen Frau in dem neu eroberten offentlichen Raum und ihre
»angemessene« Berufstatigkeit diskutiert und als Form ihres Eintretens
in die Moderne sowie als Mittel der Bewiltigung der Moderne interpre-
tiert. Mit anderen Worten: Die Sozialwissenschaftler der 9Qer Jahre nei-
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gen zu der Einschitzung, dafl das Tragen des Kopftuches — das Hand in
Hand geht mit konsumistischen Attitiiden wie der Benutzung von Kopf-
horern und sonstiger moderner Technologie — einen priiden, dem Isla-
mismus angemessenen Feminismus darstelle. Ebenso konstatieren sie
eine Form des politischen Aktivismus, der eine Abwandlung des frithen
Marxismus der 60er Jahre sei. So hebt Ervand Abrahamian (1993) die
populistischen und modernistischen Aspekte der Politik Khomeinis und
seine Anleihen bei marxistischem Gedankengut hervor. Ein Paradox im
Diskurs des »radikalen Widerstands« lifit die Geschlechterfrage und die
Beftirworter des Feminismus zwielichtig erscheinen. Zum einen fallen in
diesem Kontext Argumente wie das, daff der Feminismus aus dem We-
sten »importiert« und daher ein aufgezwungener Diskurs von neben-
sachlicher Bedeutung sei. Die Perspektive vom Islamismus als Befreiungs-
theologie und Extension der marxistischen Ideologie haben etliche west-
liche Sozialwissenschaftler veranlafit, den Schleier als progressiven Ak,
als eine sichtbare Form von Identititsbildung im Gegentiber zur westli-
chen Kultur zu interpretieren. Ein anderes Phinomen ist, daf} die ersten
arabischen Feministinnen als »verwestlicht« angegriffen und ihre Schrif-
ten von den »Massen« ferngehalten werden.

Sicherlich betrifft eine Neuordnung des offentlichen Raums direkt das
sich im Wandel befindende, gespannte Verhiltnis zwischen den Ge-
schlechtern. Das Wiederautkommen der islamischen Kleidung, wenn
auch in neuer Form, und die Rolle der Frau in der Offentlichkeit sind
von Feministinnen und Sozialwissenschaftlern breit diskutiert worden.
Einige Sozialwissenschaftler vertreten das Argument von einer neuen Art
eines »islamischem Feminismus«. Die Trigerinnen der islamischen Klei-
dung werden von ihnen als aktive Teilnehmerinnen am 6ffentlichen Le-
ben und am Arbeitsleben charakterisiert. Sie hitten dem islamischen
Diskurs eine Neuorientierung gegeben und ihn ihren eigenen Interessen
angepaf3t (vgl. Hatem 1997).

Mit kritischem Blick auf eine solche Perspektive weisen arabische Fe-
ministinnen wie Nawal al-Sa’adawi und Fatema Mernissi auf die bedroh-
te Position der Frauen, den Islam und die Geschlechterrollen sowohl auf
der Ebene der Entlohnung von Frauenarbeit als auch auf der Ebene der
miénnlichen Phantasien und Vorstellungen hin. Wie viele andere arabi-
sche Schriftstellerinnen sehen sie in der Verschleierung einen symboli-
schen Akt: Die Bedeutung der Verschleierung liege darin, Frauen zum
Schweigen zu bringen und sie an der Aufferung ihrer Meinung zu hin-
dern. Die jlingsten Ereignisse in Afghanistan und Algerien zeigten Hor-



Vorstellungen iiber Geschlecht und Islam 279

rorbilder der Gewalt, die die Angst der Frauen in verschiedenen Lindern
der muslimischen Welt bestitigten. Wie aus vielen Publikationen von
Frauen hervorgeht, empfinden sie den Fundamentalismus als eine direkte
Bedrohung fiir ihre Existenz (vgl. Szostak/Taufiq 1995).

Dieser Aufsatz soll einige Analogien und Widerspriichlichkeiten in den
Genderdiskursen arabischer Feministinnen und den Sisters in Islam,
einer Gruppe von Akademikerinnen aus Kuala Lumpur/Malaysia, aufzei-
gen. Interessant ist in diesem Zusammenhang, daf§ sowohl Fatema Mer-
nissi, Nawal al-Sa’adawi, verschiedene Frauenvereinigungen in Algerien
als auch die malaiische Frauengruppe Sisters in Islam eine Verbindung
zwischen Frauenthemen und Demokratie herstellen. Fatema Mernissi
spricht von den Angsten der arabischen Manner und der Angst vor De-
mokratie als einer ambivalenten Form von »kultureller Amputation«
(1992: 61). Auch Nawal al-Sa’adawis Akuivititen sind eng mit dem The-
ma Demokratie verbunden. Als Angehdrige linksorientierter Kreise saf§
sie wihrend Sadats Regierung im Gefangnis, und ihre Organisation wur-
de spiter verboten. Die in diesem Beitrag behandelte, in den 90er Jahren
gegriindete malaiische Frauengruppe Sisters in Islam betont ebenfalls die
Bedeutung von Demokratisierung, Biirgerrechten und Zivilgesellschaft.
Die Sisters in Islam kritisieren die Anwendung des hudud- und shari’a-
Strafgesetzes in der sich rasch modernisierenden malaiischen Gesellschaft
und versuchen, Widerstand dagegen zu leisten. Ein gemeinsames Anlie-
gen aller oppositionellen Frauengruppen, seien sie aus Algerien (vgl.
Ruehl 1997: 104), Agypten oder Malaysia, ist das modifizierte Familien-
recht.

Nachfolgend sollen, ausgehend von Publikationen der Sisters in Islam,
Gemeinsamkeiten und Unterschiede dieser Gruppe zu den Genderdis-
kursen im Mittleren Osten aufgezeigt werden.' Es soll ebenfalls versucht
werden, die Entlehnungen und kulturellen Aneignungen von Diskursen
aus dem Mittleren Osten in Malaysia herauszuarbeiten. Historisch ver-
dankt sich das aus dem Mittleren Osten in die malaiisch-muslimische
Welt importierte religiose Wissen den etablierten Netzwerken aus den
akademischen Lernzentren wie Kairo und Mekka, wo viele siidostasiati-
sche Studenten lange Jahre lebten und studierten. Diese Studenten trugen
Einfliisse wie den islamischen Reformismus, den Nasserismus und — am
wichtigsten — die dgyptische Ideologie der Muslimbrider in die malai-
isch-muslimische Welt (vgl. Abaza 1994a: 198). Nach ihrer Riickkehr
wurden die Triger solch einer religiosen Kultur zu *ulama und Lehrern
tir Arabisch und fiir Religionsfragen. Das Argument, daff ich in diesem
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Beitrag verfolge, ist, dafl die malaiische Frauengruppe Sisters in Islam
heute versucht, Anleihen bei alternativen intellektuellen Stromungen aus
dem Mittleren Osten zu tbernehmen. Das besondere Interesse der
Gruppe gilt den Ideen derjenigen Intellektuellen (muthagafun), deren
Anschauungen von den traditionell ausgebildeten ’wlama abweichen.
Sowohl Mernissis als auch al-Sa’adawis Arbeiten sind zum Beispiel ins
Indonesische tibersetzt und in den Buchhandlungen von Singapur, Kuala
Lumpur und Jakarta auf Arabisch, Englisch und Indonesisch erhiltlich.
Eine grofle Zahl von al-Sa’adawis Arbeiten in arabischer Sprache ist zum
Beispiel in der Bibliothek der Universitit Yogyakarta zu finden und die
Werke dieser Autorin sind inzwischen zum bevorzugten Thema von
Magisterarbeiten am Institut fiir Arabische Sprachen (TAIN, Institute
Agama Islam Negeri) und an den Islamischen Instituten in Indonesien
geworden. Die Sisters in Islam in Kuala Lumpur sind zudem sehr gut
tber die neuesten Arbeiten zur Geschlechterfrage im Mittleren Osten
informiert.

Die Schriften der Sisters in Islam konnen als Bemithung um einen »in-
neren« islamischen Reformismus verstanden werden, der eine kritische
Position gegeniiber einigen Forderungen der islamischen Oppositions-
partei in Malaysia einnimmt.

Die Gruppe besteht aus acht der Mittelklasse angehérenden Akademi-
kerinnen, die als Lehrbeauftragte der Universitit, Rechtsanwiltinnen
und Journalistinnen titig sind. Diese Frauengruppe entstand aus dem
zunehmenden Bewufltsein der Schwierigkeiten, denen Frauen in
shari’a-Gerichtshofen begegnen — insbesondere sind hier zu nennen die
Polygamie und das Recht der Frauen, eine Scheidung einzureichen. Hier
zeigt sich das Problem der hiuslichen Gewalt und der geschlechtlichen
Diskriminierung, der Frauen in vielen muslimischen Lindern ausgesetzt
sind. Diese Realititen veranlaflten die Sisters zu Publikationen tiber die
miénnliche Ausiibung von Gewalt in der Ehe (vgl. Sisters in Islam 1991a,
1991b).? Sie haben zudem Empfehlungen fiir Reformen im shari’a-Ge-
richtssystem abgegeben wie auch fiir Ehefrauen, die Alimente einklagen
wollen, wenn der Mann eine polygame Ehe fiihrt.

In den letzten Jahren engagierte sich die Islamische Partei (PAS, Parti
Islam SeMalaysia) in Kelantan, die stark von der Ideologie der dgypti-
schen Muslimbrider beeinflufit ist, fiir das Verbot der Nachtarbeit fir
Fabrikarbeiterinnen. Dariiber hinaus versuchte sie, ithnen die islamische
Kleidung aufzuzwingen. Am bedeutsamsten aber ist, dafl die von der
PAS gefiihrte Regierung in Kelantan 1993 die hudud-Gesetzesvorlage auf
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den Weg brachte, in der es auch um Entscheidungen tiber Geschlecht
und Herrschaft ging.

Der New Straits Times (Tageszeitung in Malaysia) zufolge geht es bei
der hudud-Vorlage um folgende Straftaten: Diebstahl wird mit Amputa-
tion der rechten Hand bestraft; fiir Raub ist Tod, Kreuzigung oder Am-
putation der Gliedmaflen vorgesehen; fiir zina (unerlaubter Geschlechts-
verkehr, Ehebruch) erhilt eine Unverheiratete 100 Peitschenhiebe, und
Verheiratete werden mit dem Tod durch Steinigung bestraft; fiir den
Konsum von Alkohol und anderen berauschenden Getrinken erhilt der
Straftiter zwischen 40 und 80 Peitschenhieben (vgl. New Straits Times,
25. November 1995).

Die Sisters stellen fest, dafy die zunehmende Islamisierung der malai-
ischen Gesellschaft die Rolle der Frauen in der Offentlichkeit be-
schrinkt. Gleichzeitig machen sie auf die Gefahren des wachsenden kul-
turellen Einflusses der aus dem Mittleren Osten nach Malaysia zurtick-
kehrenden Hochschulabsolventen und Fursprecher des Islamischen Staa-
tes aufmerksam. Wie die Sisters betonen, geht deren Verstindnis von Is-
lamisierung und der Austibung des »richtigen« und reinen Islam oft auf
Kosten der malaiischen Auffassung vom Islam. Obwohl sich auch die
Sisters — wie wir noch sehen werden — in ihren Schriften auf den Mittle-
ren Osten beziehen, versuchen sie, eine alternative gur’an-Interpretation
zu vermitteln und den gur’an dadurch in ein neues Licht zu stellen. Dies
ist ein Trend, der auch in anderen Teilen der muslimischen Welt zu be-
obachten ist. Auch wenn die Arbeiten der Sisters in Islam im Vergleich
zu denen einiger dgyptischer Schriften zu diesem Thema zuweilen ver-
einfachte Argumentationen aufweisen,’ so bilden sie dennoch eine trei-
bende Kraft zur Vertretung weiblicher Interessen gegeniiber dem religio-
sen Revivalismus in Malaysia.

In Agypten wurde der Weg zu einer modernen gur’an-Interpretation,
die sich an ein breites Publikum richtete, bereits von dem igyptischen
Reformer Mohammed ’Abduh (1849-1905) initiiert, und seitdem haben
viele zeitgendssische muslimische Denker versucht, die religiosen Texte
neu zu erkliren und auszulegen (vgl. Jansen 1980 und als Beispiel einer
neueren Interpretation: Arkoun 1990). In Agypten hat sich allerdings der
Streit zwischen Islamisten und den muslimischen Intellektuellen, die die
hermeneutische und historisch kontextualisierende »Offnung« des Tex-
tes befiirworten, stindig zugespitzt. Nicht nur das Establishment der
‘ulama, sondern auch ein Teil des Lehrkorpers der Universititen, der
dem sikularen Bildungssystem angehort, leistet erheblichen Widerstand
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gegen ein solch kritisches Verstindnis des religiésen Diskurses. Ein jling-
stes Beispiel ist der Versuch des Kairoer Philosophieprofessors Nasr
Hamid Abu Zayd, den gur’an und andere historische Texte neu zu inter-
pretieren. Seine Bemithungen wurden mit Morddrohungen und der
Zwangsscheidung von seiner Frau beantwortet. Auch Mohammed Said
al-Ashamawi (1989, 1990) und Sayyed al-Qimni treten in ihren Schriften
fir eine Kontextualisierung und kritische Auslegung der historischen
Entstehungsbedingungen der religiosen Texte ein. Auch diese beiden In-
tellektuellen sind von den Islamisten als Ungldubige bezeichnet und be-
droht worden. Zu den gegenwirtig bedeutendsten Versuchen moderner
qur’an-Interpretation zahlen auch die Arbeiten Rifa’at Hassans, einer
pakistanischen, in den USA lebenden Gelehrten. Sie wurde nach Malay-
sia eingeladen, wo ihre Werke auf positive Resonanz stoflen.

Man kann feststellen, dafl heute in vielen muslimischen Lindern ein
heftiger Machtkampf zwischen den Geschlechtern stattfindet. Dies wird
durch feministische Reaktionen in der ganzen muslimischen Welt deut-
lich veranschaulicht. Feministinnen betrachten das iranische Modell und
den zunehmenden Einflufy der Mullahs in vielen muslimischen Lindern
als eine direkte Bedrohung fiir die Frauen. Fur Pakistan setzt beispiels-
weise Shanaz Rouse (1986) den Aufschwung des islamischen Fundamen-
talismus des Jammiat-e-Islami mit dem Faschismus gleich. Sie stellt aus-
driicklich fest, daf} die Islamisierung in Pakistan eine direkte Minderung
der Frauenrechte zur Folge hatte und dafl der Status der Frau dadurch
gegeniiber dem Status des Mannes halbiert wurde. Es ist kein Zufall, daf§
Feministinnen den zunehmenden Einfluf§ der madrasahs und der medial
prasenten Mullahs als Thema aufgegriffen haben. Mernissi erwihnt in
einer jiingeren Publikation das neue Phinomen des »Medien-Imams«, der
regelmidflig im Fernsehen prisent ist und einen hohen Bekanntheitsgrad
erreicht. Nawal al-Sa’adawi (1994) benutzt den Imam in ihrem Roman
als »Topos« und Symbol der Unterdriickung. Die zunehmende Macht
des religiosen Predigers wird auch fiir die pakistanische und die algeri-
sche Gesellschaft festgestellt. In Malaysia tibt Zahara Alatas (die Frau des
prominenten malaiischen Soziologen S. Hussein Alatas, Begriinder der
soziologischen Forschung Asiens) scharfe Kritik an den Schriften des re-
aktionidren dgyptischen Predigers und Scheichs Mohammed Metwali al-
Sha’rawi, der die Berufstitigkeit von Frauen verurteilt. Ein interessanter
Aspekt in Zahara Alatas Artikel (1992) ist, dafl er den kritischen Kom-
mentar einer malaiischen NGO-Aktivistin gegen einen dgyptischen, du-
Rerst bekannten »Medien«-Prediger enthilt, dessen Ansichten in Malay-
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sia sehr ernst genommen werden. Besonders die Audio-Kassetten Sheikh
Mohammed Metwali al-Sha’rawis erfreuen sich in Malaysia einer wach-
senden Popularitit. Obwohl in Agypten sehr populir, wird er von Teilen
der dgyptischen Intellektuellen als Scharlatan und Werkzeug der offiziel-
len Regierungsversion des Islam angesehen.

FRAUEN UND ISLAM IM MITTLEREN OSTEN

Eines der eindrucksvollsten Bilder der Iranischen Revolution war die
Fernsehiibertragung von Frauenprotesten auf den Straflen Teherans. In
den »Tschador« gehiillt, marschierten sie und protestierten gegen den
Despotismus des »sikularen« Schah-Regimes. Einige Beobachter haben
behauptet, dafy die Iranische Revolution nach dem Sturz des Schahs die
Frauen nicht daran gehindert habe, auch in der Offentlichkeit prisent zu
sein und aktiv im Staatsapparat mitzuwirken. Der »Tschador« wurde
mehr als anti-westliches Nationalsymbol verstanden denn als ein Symbol
fir die Unterdriickung und Unfreiheit der Frauen. Diese Bilder stellten
die seit langem geduflerten Argumente westlicher Feministinnen gegen
die Unterdriickung der Frauen im Orient in Frage. Das Phinomen mus-
limischer Frauen, die in islamischer Aufmachung in der Offentlichkeit
erscheinen, wurde nun als eine Form von »verschleiertem Aktivismus«
angesehen (allerdings in Abgrenzung von der ebenfalls autkommenden
Vorstellung von der zuriickhaltenden »muslimischen Schwester«; vgl. El
Guindi 1983). Die Interpretation des »verschleierten Aktivismus« unter-
schitzt jedoch die soziale Kontrolle, die durch den Liuterungsprozefl
der Kleiderordnung und der idealen »Muslimschwester« (El Guindi
1983) entsteht und hauptsichlich dem neuen islamischen Staat dient (vgl.
Abaza 1987, 1987/1988). Es ist genau die von Ervand Abrahamian (1993)
so gut dargestellte populistische Ideologie Khomeinis, die uns dariiber
aufklart, wie man Artefakten und Symbolen wie dem Schleier eine mo-
derne Bedeutung verleihen kann.

Ob der Schleier nun ein progressives oder ein reaktionires Phinomen
ist und ob er die weibliche Besetzung des 6ffentlichen Raums erschwert
oder nicht, mochte ich in diesem Aufsatz nicht weiter erortern. Ich habe
bereits an anderer Stelle ausgefithrt, dafl die Riickkehr des sogenannten
»authentischen« und »urspriinglichen« Islam — sichtbar gemacht in der
Kleiderordnung und der Neugestaltung des 6ffentlichen Raumes —, ob-
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wohl scheinbar anti-westlich, in Wirklichkeit die Kehrseite eines Diskur-
ses ist, der vom Westen vorformuliert und gestaltet worden ist (Abaza/
Stauth 1988; vgl. auch Ahmed 1992). Es ist wichtig festzustellen, daff die
Frage der islamischen Kleidung in Frankreich und Deutschland infolge
der Migration Teil eines komplexeren Prozesses von Identititsbildung ist
(vgl. dazu die entsprechenden Artikel in diesem Band). Jedes monolithi-
sche Verstindnis des heutigen politischen Islam fithrt zu Vereinfachun-
gen: Zweifellos ist die saudiarabische Petro-Islam-Version® sehr ver-
schieden von der Islam-Version aus der ersten Zeit der Iranischen Revo-
lution, deren Ziel der Sturz des korrupten Regimes war. In der Mehrzahl
der muslimischen Linder waren religiose Symbole Gegenstand der Ma-
nipulation sowohl von seiten »sikularer« Staaten als auch ihrer Opposi-
tion, so dafl ein und dasselbe Symbol die verschiedensten Interpretatio-
nen und Bedeutungen zugewiesen bekam.

Der Schleier kann beispielsweise als Instrument des Uberlebens fiir mit-
tellose Studentinnen interpretiert werden, die sich eine teurere Kleidung
nicht leisten kénnen; als Mafinahme sozialer Kontrolle, sozialer Anpas-
sung und Fiigsamkeit; als Forderung der Jugend nach einem anderen Le-
bensstil; als Zeichen des sozialen Aufstiegs der Mittelklasse und burgerli-
cher Ambitionen (z.B. teure Schleier); als Bestrebung der Frauen, sich in
der Offentlichkeit bequem und locker zu bewegen, und als Ausdruck
offizieller offentlicher Kleidung und standesgemifler »populistischer«
Forderungen nach purifizierten Frauenbildern.’

Unter Berticksichtigung der lokalen und sozio-politischen Besonderhei-
ten der Ereignisse in Algerien, Pakistan, Agypten oder Malaysia kann
man sagen, daf} die Manipulation der islamischen Symbole darauf abzielt,
die »Frauen zu kontrollieren« (Stauth 1988). Die Kontrolle ist hier men-
taler und physischer Art, bis hin zu schwersten Strafmafinahmen. Uber-
dies behaupten Beobachter der malaiischen Szene, daff mit der islami-
schen Wiederbelebung die Peripherisierung der Frau wieder zugenom-
men habe (Karim 1992). Der algerische Fall ist hier sehr aufschlufireich:
Frauen haben sich in jiingster Zeit unter dem Eindruck islamistischer
Gewaltattacken zu hochst aktiven Gruppen und Vereinigungen zusam-
mengeschlossen, die fiir Demokratie eintreten und eine Zivilgesellschaft
fordern (Ruehl 1997).

In der Tat — sei es im Mittleren Osten oder in Siidostasien: Die Frage
der Segregation der Frauen, die Neuordnung des 6ffentlichen Raums, die
islamische Kleidung, die Einhaltung der Kleiderordnung und die zuneh-
mende Einmischung in das Leben der Frauen, sowohl im Privatbereich
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als auch in der Offentlichkeit: Dies alles hat ein erstaunliches Ausmafl
angenommen. Weniger die »Essenz der Religion«, wie das Argument
weltlicher Intellektueller lauten wiirde, als vielmehr der »Kérper« und
die Form stehen im Vordergrund dieses Geschlechterkampfes. Aber sind
»Korperumwandlung« (body transformation) und Korperpolitik nicht
auch das wichtigste Thema der Massenkultur im Westen? In diesem Sin-
ne hitten die Islamisten Ahnlichkeiten mit anderen Jugendgruppen in
Europa, die um einen Eintritt in die Moderne kimpfen.

Arabische Feministinnen behaupten, daff die islamistische Politik in
hochst obsessiver Art und Weise insbesondere auf die Kleidung der Frau
ziele. Der muslimische Kleiderkodex wird zur Streitfrage, die Kriege aus-
16sen kann und an der die Keuschheit der Frauen gemessen wird. Gleich-
falls sollte man auch auf die »moderne« Zweideutigkeit des islamischen
Gewands hinweisen, das in fritheren Zeiten ein Zeichen des Protestes
war. Mit der »gentrification« der nach oben strebenden »muslimischen
Mittelschichten« in vielen Gesellschaften des Mittleren Ostens wird die
Kleidung auch zu einem Ausdruck von Integration, sozialem Aufstieg
und Anerkennung in der Welt staatlicher Funktionsbereiche (- dies gilt
auch im Fall der wachsenden Mittelklasse in Malaysia). Mit anderen
Worten: Fiir viele weibliche Staatsangestellte in Agypten ist die islami-
sche Kleidung eine Garantie und ein gewisser Schutz gegen sexuelle Beld-
stigungen in offentlichen Riumen. Sexuelle Belistigung in offentlichen
Verkehrsmitteln ist beispielsweise ein wohlbekanntes Phinomen in
Agypten. Dies erklirt zum Teil, warum eine geschlechtliche Trennung in
Kleinbussen eingefiihrt wurde und der Schleier als Schutzmafinahme un-
ter den Frauen so weitverbreitet ist.

Ein Mittel, um die Politik der PAS in Malaysia oder der Fundamentali-
sten in Agypten, im Sudan oder in Pakistan zu festigen, besteht darin, die
Aussagen im gur’an soweit zu verdrehen, daf§ sie die miannliche Herr-
schaft konsolidieren und Frauen entmutigen und aus dem o6ffentlichen
Raum vertreiben. Besonders Fatema Mernissi aber erinnert uns daran,
dafl der Prophet Mohammed den Frauen eine aktive Rolle garantiert hat.
Er gab ihnen das Recht, in die Moschee zu gehen und an religiésen Ver-
anstaltungen teilzunehmen. Weiterhin klirt sie uns dartiber auf, dafl
Frauen zu unterschiedlichen Zeiten der islamischen Geschichte ganze
Konigreiche regiert (Mernissi 1993) und zur Uberlieferung der Reden
des Propheten Mohammed beigetragen haben wie ’Aisha, eine der Frau-
en des Propheten. Mernissi analysiert *Aishas Charakter sehr griindlich:
Sie war die dritte und jiingste, sehr schone Frau des Propheten, die in der
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spiteren Uberlieferung ein negatives Image erhielt, weil sie sich in politi-
sche Angelegenheiten einmischte und ’Ali, den vierten Kalifen, bekimp{-
te. Mernissi weist auf die Tatsache hin, daff mehr hadithe (Ausspriiche
des Propheten) auf sie als auf ihren Feind ’Ali zurtickzufthren sind. In
der Tat versucht Mernissi, ’Aishas Image als starke und faszinierende
Frau zu rehabilitieren (Mernissi 1993, 1481.; vgl. auch Abbott 1985/1942).
Als Reaktion auf die "#lama und die Auffassungen der Islamisten unter-
nimmt Mernissi eine Neubeurteilung der Frauen im frithen Islam. Dabei
bleibt sie allerdings nur im Rahmen der Gegenargumentation, da sie hi-
storisches Material fiir die Verbesserung der heutigen Position der Frau-
en verwendet.

Im Gegensatz zu Mernissis Verstandnis der Stellung der Frauen im Is-
lam steht das von Seyyed Hossein Nasr. Er schrieb:

... 2 woman does not have to find a husband for herself. She does not have
to display her charm and make the thousand and one plans through
which she hopes to attract a future mate. The terrible anxiety of having to
find a husband and the missing of opportunity if one does not try hard
enough at the right moment is spared the Muslim woman. ... the question
of equality of men and women is meaningless ... In the home the woman
rules as queen and a Muslim man is in a sense the guest of his wife at
home (1966: 1121.).

Die von Nasr aufgefithrten Argumente, die theoretisch nicht falsch sind,
werden heutzutage von den Islamisten verwendet, um die Kontrolle tiber
die Frauen immer mehr auszuweiten. Man kann viele muslimische Ge-
lehrte zitieren, die — wann immer das Thema aufkommt — die ideale Stel-
lung der fritheren muslimischen Frauen loben, um von der heutigen Lage
der Frauen in der muslimischen Gesellschaft abzulenken. Diese Gelehr-
ten behaupten auch, daff der westliche Feminismus die »authentischen«
orientalischen Werte korrumpiere.

Doch die Kluft zwischen Ideal und Wirklichkeit ist so grof}, dafl es
nicht lohng, hier zu diskutieren, ob der gur’an den Frauen eine exzellen-
te Stellung garantiert oder nicht.® Wir wissen nur, dafl die alltigliche
Wirklichkeit fiir viele muslimische Frauen bedriickend ist. Polygamie,
das Scheidungsrecht, physische und seelische Gewalt und Vergewalti-
gung — all diese aus feministischer Sicht kritisierten Zustinde — sind
uberall prisent. Der Vorteil fiir muslimische Frauen, sich nicht um Be-
lange wie die Suche nach einem Ehegatten kiimmern zu miissen, wie S.H.
Nasr es formuliert, wirft andererseits die Frage nach den Wahl- und Ent-
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scheidungsmoglichkeiten der Frauen auf. Wenn Ideale fiir die Wirklich-
keit gehalten werden, findet der Despotismus viele Anhinger.

Wir wollen uns den Fall Malaysia und die Besonderheiten der Ge-
schlechterdebatten und Diskussionen iiber den 6ffentlichen Bereich nun
niher anschauen. Dabei werden wir Zusammenhinge und Entlehnungen
tinden, die einige Malaysier vom Mittleren Osten tibernommen haben.

DIE GESCHLECHTERFRAGE IN MALAYSIA

In Malaysia gibt es einen relativ hohen Anteil erwerbstitiger Frauen und
sehr viele Arbeitnehmerinnen in den Fabriken. Viele Frauen sind auch in
Bereichen der hoheren Schulbildung und der Universitit titig; zwei
Frauen sind Ministerinnen im Kabinett (Nagata 1994: 78). Malaysias
boomende Wirtschaft (vor dem letzten Borsenzusammenbruch 1997 in
Asien) war an die fortschreitende Institutionalisierung des Islam gekop-
pelt, um der Zunahme des oppositionellen Islam entgegenzuwirken. Das
insgesamt spannungsreiche Verhiltnis von staatlich kontrolliertem und
oppositionellem Islam hat Wazir Jahan Karim (1992) beschrieben. Sie hat
in diesem Zusammenhang auf die Gefahr hingewiesen, durch die staatli-
che Islamisierungspolitik »illegale« und oppositionelle religiése Gruppen
zu ermutigen. Einen weiteren Beitrag zu diesem Thema hat Susan Ak-
kerman (1991) geliefert, die den moralischen Diskurs des malaiischen
Staates in bezug auf den Islam und dessen Versuche analysiert, die Arbei-
terklasse und insbesondere die weibliche Arbeiterkultur in den Fabriken
zu kontrollieren. Sie weist hierbei auf Debatten zur angeblichen sexuel-
len Enthemmung von Arbeiterinnen am Arbeitsplatz hin.

Im Zusammenhang mit der zunehmenden Sorge um ungeziigelte sexu-
elle Wiinsche und deren Kontrolle steht die Forderung nach der totalen
Verhiillung des weiblichen Korpers in der Offentlichkeit. Im Kontrast zu
diesen Tendenzen zur Verbannung des weiblichen Korpers und der Se-
xualitit aus der offentlichen Sphire steht aber der enorm breite Raum,
den sexuell-politische Skandale in der Presse und im Leben der Malaysier
einnehmen. Abgesehen davon, daf es sich um Medienspektakel handelt,
die nicht nur in Malaysia anzutretfen sind, zeigt sich daran ein gegenwir-
tig fiir die malaysische Gesellschaft relevantes Ordnungsproblem zwi-
schen Modernitit und Geschlecht.

Unter der Uberschrift »Skandale« kann als Beispiel ein bizarrer, von
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einer Frau verlibter Mord erwihnt werden. Gemeinsam mit ithrem Ehe-
mann enthauptete und zerstiickelte Mona Fandey einen datuk (den Tri-
ger eines vom Konig verliehenen Titels); sie hatte den datuk glauben las-
sen, daf} sie ihn mit Zauber (bomoh) heilen konnte (The Star 1994). Unter
den Bedingungen einer raschen Industrialisierung und einer wachsenden
Konsumkultur in den letzten Jahren,” hat sich in Malaysia die bomoh-
Kultur rapide ausgebreitet — ja sie floriert zur Zeit mehr als je zuvor. Der
malaiische Soziologe Syed Hussein Alatas (1972) hat schon frither auf die
Fortdauer der bomoh-Kultur unter hochrangigen Mitgliedern des Ko-
nigshauses in Malaysia hingewiesen. Er erklirte dies als eine historische
kontinuierende Form von »psychological feudalism«.

Ein weiterer nennenswerter Skandal war die Geschichte eines hochran-
gigen Politikers, der, selbst Mitte 40, eine Affaire mit einem 15jihrigen
Midchen hatte, welches zugab, insgesamt elf Liebhaber gehabt zu haben
(Asiaweek, 26. Oktober 1994). Diese Affire erschiitterte die Meinung der
Nation tber das moralische Verhalten in hoheren politischen Kreisen
gewaltig. Ein anderer Skandal war die Entdeckung eines Netzwerkes von
Callgirls, die hauptsichlich fur Kunden aus gehobenen Kreisen in Kuala
Lumpur arbeiteten (fiir Tan Sri’s und Datuks). Die Madchen, alle zwi-
schen 18 und 25 Jahren alt, trafen ihre Kunden in 5-Sterne-Hotels und
verlangten eine Bezahlung von 5.000 Malaiischen Ringgits pro Ge-
schlechtsverkehr (The Australien, 7. Oktober 1995).

Das offentliche Aufsehen, das aufgrund der »Verfolgung« und Bestra-
fung der Darul Arqam-Gruppe durch die Regierung ausgelost wurde
(diese Gruppe wurde wirtschaftlich immer michtiger und zu einer Be-
drohung fiir die Staatsmacht), offenbarte der Offentlichkeit auch die pri-
vilegierte Lage ihres Fiihrers in bezug auf seine Verfiigungsgewalt iiber
die weiblichen Mitglieder: Ashaari Muhammed, der das Privileg genof3,
vier Frauen zu haben, verlangte totalen Gehorsam von den Frauen, die
Zustimmung zur Polygamie und daf§ Frauen »an ihrem Platz zu bleiben
haben« (The Economist, 10. September 1994). Er gestand kurz nach sei-
ner Festnahme, daf§ er von den wahren Lehren des Islam abgekommen
sei (The Star, 21. Oktober 1994).

Eine andere interessante Geschichte war die eines Predigers in Johor,
der seine Ehe mit zehn Frauen (fast alle Hochschulabsolventinnen) so
begriindete, dafl er shi’ite geworden sei. Der Prediger fithrte als Grund
an, dafl er eine nikah muta’ah-Ehe eingegangen sei, die thm das Zusam-
menleben mit einer unbegrenzten Zahl von Frauen innerhalb eines Ehe-
vertrags auf Zeit erlaube. Um eine Losung zu finden, ersuchte das Ge-
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richt iranische Mullahs um Rat. Der Ankliger vor Gericht, Haji Abdul
Karim Yusof, machte geltend, dafl die Frauen in Wirklichkeit dem sun-
ni-Islam angehdrten und sich nur zur Rechtfertigung ihrer Ehe mit dem
Prediger mit der schiitischen Auffassung der Ehe auf Zeit einverstanden
erklart hitten. Folglich wurden sie unter Johors islamischem Verwal-
tungserlal der Kohabitation und des unerlaubten Geschlechtsverkehrs
mit dem Mann angeklagt (New Straits Times, 9. Mirz 1995).

Dann ist da noch auf die Geschichte eines Mitgliedes der PAS-Partei
hinzuweisen, der kurz vor den Wahlen beschuldigt wurde, khalwat® be-
gangen zu haben. Die Ironie liegt darin, dafl die PAS besonders leiden-
schaftlich die Erfillung der Strafgesetze fordert. In der Tat haben ver-
schiedene Staaten in Malaysia in den letzten Jahren die Bestrafung des
khalwat eingefiihrt. Da kbalwar im qur’an nicht definiert ist, obliegt es
der Entscheidungsfreiheit der muslimischen Juristen, ob und welche
Strafe zu verhingen ist.

Folgende Fille sind Beispiele fiir das zunehmende Interesse an Bestra-
fung und Kontrolle:

— Seitdem die islamische PAS-Partei 1990 wieder an die Macht gelangte,
sind Antrige auf die gesetzliche Vollstreckung der hudud-Be-
strafungen gestellt worden.

The Kelantan Syariah Criminal Code was unanimously adopted by the
Kelantan State Assembly on November 25, 1993. The Bill secks to give
effect to a certain understanding of syariah (shari’a) criminal law, includ-
ing the hudud, gisas (law of retaliation) and ta’azir (discretion of judges in
meting out punishment) offences and their punishments. Those found
guilty of certain offences (such as adultery, armed robbery and apostasy),
are subjected to public punishments including flogging, mutilation of
limbs by amputation, stoning to death, and crucifixion (New Straits
Times, 29. Januar 1993).

Weiterhin:

— Der Vorschlag der Mufti, Kinozuschauer nach Geschlecht zu trennen
(New Straits Times, 29. Dezember 1994). Die Regierung beschlof} dar-
aufhin, bestimmte Formen der Volkskunst wie makyong-, menora-
und wayang kulit-Veranstaltungen zu verbieten.

— 50 muslimische Frauen wurden vom Stadtrat in Kota Baru mit Buf3-
geldern belegt, weil sie den von der PAS-gefiihrten Kelantan-
Regierung eingefiihrten Kleiderkodex nicht eingehalten hatten. Der
Kleiderkodex verlangt, dafl muslimische erwerbstitige Frauen sowohl
im Offentlichen als auch im Privatbereich ihren Korper mit Ausnahme
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von Hinden und Gesicht véllig zu verhiillen haben. Nicht-musli-
mischen weiblichen Angestellten wurde das Tragen von Minirdcken
verboten (New Straits Times, 28. November 1992).

— Da unverheiratete Frauen als eine Gefahr fiir ein »gesundes Familien-
leben« gelten, hat der Direktor des »Perlis State’s Islamic Religious
Department« Frauen aufgefordert, ihren Minnern eine zweite, dritte
und vierte Frau zu gewihren, um auflerehelichen Affiren vorzubeu-
gen. Dieses Statement fordert natiirlich die Polygamie (Far Eastern
Economic Review, 21. August 1991).

Diese Vorfille veranlafiten die Sisters in Islam, titig zu werden und ein

Protestschreiben an den Premierminister zu richten, in dem sie die dis-

kriminierenden Wirkungen solcher Erlasse hervorhoben (New Straits

Times, 10. Januar 1994). Die Sisters schickten zudem ein Memorandum

uber die hudud-Gesetze direkt an den Premierminister, um auf einige

Widerspriiche aufmerksam zu machen. Dazu gehoren:

— die Griinde zur Annahme von zina (Ehebruch), die Frauen als Augen-
zeugen disqualifizieren,

— die Beendigung einer Ehe durch den Ehemann, weil er seine Ehefrau
(mit oder ohne Beweise) der zina beschuldigt,

— die implizite Billigung, dafl der Schadenersatz fiir die Toétung oder
Verletzung einer Frau nur die Hilfte von dem im Falle eines mannli-
chen Opfers filligen Betrages betrigt,

— die Frage bezuglich der Todesstrafe fiir Apostasie. Angesprochen
wurde darin auch die Ungleichbehandlung der Fille, in denen das
Opfer eines Verbrechens einem anderen Glauben angehort als der Ti-
ter, die Zeugen eines Verbrechens keine Moslems sind oder die Mitta-
ter einem anderen Glauben angehéren.

Auflerdem organisierten die Sisters eine Konferenz {iber »Shari’a Law,
The Modern Nation-State and Islam«; die Vortrige, Aufsitze und Refe-
rate wurden zu einem Buch zusammengestellt (Othman 1995). Beson-
ders interessant ist die Art und Weise, in der Expertisen, Forschungen
und Texte der traditionellen *ulama des Mittleren Ostens in dieser Auf-
satzsammlung genutzt werden, um die Forderungen der islamischen
PAS-Partei in Frage zustellen. In allen Aufsitzen wird, wenn auch mit
unterschiedlicher Argumentation, fir die Anerkennung der Komplexitat
der islamischen Geschichte und der heutigen mannigfaltigen Wirklich-
keit pladiert. Die Autorinnen und Autoren erinnern an die Entstehungs-
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geschichte der shari’a, die sie als ein vom Menschen gemachtes Phino-
men ausweist, und warnen vor den Gefahren ahistorischer Visionen. Sie
treten fir die Kontextualisierung und Konzeptualisierung der Texte ein.
Auch werben sie fiir ein neues Verstindnis des Begriffs idjtibad (Inter-
pretation der religiosen Texte) und die Entmystifizierung einer konstru-
ierten Vergangenheit. Die Leitfragen sind dabei: »Wie sollte ein islami-
scher Staat gefiihrt werden? Wie konnen wir heute als moderne Men-
schen sowohl unserem religiosen Erbe als auch einer Vorstellung von
Fortschritt fir unsere Nachkommen gerecht werden und das Wesentli-
che des Modells von Medina analysieren? Wie kdnnen wir die gur’an-
Ideale von Gleichheit, Gerechtigkeit und politischer Souverinitit der
umma verstehen und verwirklichen?« (Othman 1995). In der Einleitung
wird darauf aufmerksam gemacht, daf} »Muslime fiir das negative Image,
das der Islam bei vielen Menschen weckt, auch selbst die Verantwortung
zu tragen haben«. In der Tat unterscheiden sich diese Forderungen nicht
wesentlich von dem, was arabische Intellektuelle fordern, noch sind sie
besonders originell. Sie sind vor allem darum von Bedeutung, weil sie
herangezogen werden, um jenen Islamisten entgegenzuwirken, die von
den Schriften der dgyptischen Muslimbriider und al-Mawdudis umfas-
send Gebrauch machen.

Der Mittlere Osten gilt in Malaysia nicht blof} als ein Reservoir islami-
stischer Einfliisse; er hat auch die Bedeutung eines Zentrums, in dem Re-
formen und innovative Ideen Gestalt annehmen. Der grofle Einflufl von
Abdullahi Ahmed An-Na’im, einem sudanesischen Gelehrten und Men-
schenrechtler, auf die Diskurse der Siszers zeigt, daff sie starker als andere
islamische Stromungen universalistische Tendenzen vertreten. Abdullahi
Ahmed An-Na’im plidiert fiir ein umfassenderes Verstindnis des Be-
griffs Staatsbiirgerschaft, der zur Zeit in vielen islamischen Staaten sektie-
rerisch und borniert gehandhabt wird. Apostasie-Beschuldigungen und
-Anklagen hilt er in einem multireligiosen und multiethnischen System,
wie ein moderner Staat es ist, fiir unhaltbar (Othman 1995: 73).

Ziel der Sisters ist die Griindung eines Diskussionsforums, das politi-
sche Debatten tiber Zivilgesellschaft, Demokratie und Staatsbiirgerschaft
ermoglicht. Im Jahr 1996 wurde der Kairoer Universititsprofessor Nasr
Hamid Abu Zayd zu einer Konferenz der Sisters eingeladen. Die Islami-
sten in Kuala Lumpur erlaubten zwar seine Teilnahme an der Konferenz,
setzten jedoch den Premierminister Mahathir und die Sisters unter Druck
und verhingten ein 6ffentliches Redeverbot fiir Abu Zayd. Sadeq Jalal
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al-’Azm wurde ebenfalls eingeladen, er verzichtete jedoch auf die Teil-
nahme.

Strittige Geschlechterfragen wurden schon oft vom Establishment (im
Mittleren Osten, auf dem indischen Subkontinent und in Stdostasien)
instrumentalisiert, um die Opposition zu neutralisieren und zu bekdmp-
fen und dem Staat ein »fortschrittliches« Image zu verleihen. Mernissi
erhilt heute Auftrige vom marokkanischen Koénig und arbeitet eng mit
internationalen Organisationen zusammen. Dies ist ein wesentlicher
Grund und Teil ihres literarischen Bekanntheitsgrades. Al-Sa’adawis Er-
fahrung im Gefingnis trug zu ihrer groflen Popularitit im Westen bei.
Diese Widerspriiche sollten in Betracht gezogen werden, um Sensibilitit
tir dhnliche Entwicklungen in Malaysia zu bekommen. Ob es den Sisters
gelingen wird, eine breite Anhingerschaft zu gewinnen und durch ihre
Forderungen die Politik der PAS-Partei in der Praxis ernsthaft aufzuhal-
ten, hingt von verschiedenen Bedingungen ab. Ob sie sich auf ihrer
Suche nach Unterstiitzung der Mahathir-Regierung anschliefen sollten,
wodurch sie ein Teil des Establishments wiirden, all dies sind Fragen, die
man auflerhalb des Rahmens dieses Aufsatzes weiterdiskutieren sollte.

Mernissi und al-Sa’adawi haben zusammen mit anderen arabischen
Schriftstellerinnen wie Sahar Khalifa und Asia Djebar, Latifa al-Zayyat,
Hanan al-Sheikh, Ahdaf Soueif und vielen anderen eine grofle Leser-
schaft in der arabischen Welt. Sie sind produktiv, intellektuell und kiinst-
lerisch anregend und anspruchsvoll. Die junge Gruppe der Sisters in
Islam hingegen ist eine kleine und isolierte Organisation, die nur begrenz-
ten Einflufl in Malaysia hat. Auch hort man oft Klagen tiber die geringe
innovative Fahigkeit und Reichweite der Produktion der muslimischen
Intellektuellen in Siidostasien im Vergleich zum Mittleren Osten. Siid-
ostasien wird sehr oft als ein reiner »Empfinger« der Ideen aus dem Mitt-
leren Osten angesehen. Dies zu hinterfragen wiirde einer eigenen For-
schung bedtrfen. Mernissi und al-Sa’adawi indessen verdanken ihren
Ruhm zu einem Grofiteil der westlichen Welt, wo ihre Werke allgemein
bekannt sind. Sie selbst sind sich dieses zum Teil kritisch kommentierten
Umstandes bewufit. Auch die Sisters sind deshalb kritisiert worden.
Wahrscheinlich sind auch sie auf internationalen Konferenzen bekannter
als im lokalen Kontext. Es wire daher interessant, das Interesse in Zu-
kunft auf den interaktiven Zusammenhang von Feminismus, dem Image
des Islam und der westlichen Welt zu lenken.
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SCHLUSSBEMERKUNGEN

Im Gegensatz zu den arabischen Feministinnen beharren die Sisters in
Islam — obwohl sie die Universalitit des Islam anerkennen — auf seiner
lokalen, seiner malaiischen Eigenart. Die Griinde dafiir sehen sie in den
historischen und kulturellen Unterschieden zwischen dem Mittleren
Osten und Siidostasien. Um die Eigenstindigkeit der malaiischen und
indonesischen muslimischen Kultur zu rechtfertigen, bezieht sich Norani
Othman (1995: 35) auf Orientalisten, die die Idee vertreten, dafl der Is-
lam urspriinglich eine »arabische Religion fir Araber« gewesen sei. So-
wohl Othman als auch die pakistanische Gelehrte Rif’at Hassan beziehen
sich auf die Werke von Fazlur Rahman, der die Idee vom Islam als einer
nationalen Religion ablehnt, um den lokalen Kontext zu »schiitzen«.
Man konnte dieses politische Manover als eine Reaktion auf den immer
hiufigeren Gebrauch der arabischen Sprache unter den Islamisten, die
damit das Ziel der Selbsterhohung und des Einspielens politischer
Glaubwiirdigkeit verbinden, interpretieren. Um diese Tendenz zu unter-
streichen, weist der malaiische Premierminister Mahathir, dessen Rede in
dem genannten Tagungsband der Sisters in Islam verdtfentlicht ist, auf
die Tatsache hin, dafl zum Verstindnis des gu#r’an und der Reden des
Propheten Interpretationen erforderlich sind. Mahathir betont:

The possibility of errors occurring when a non-Arab conveys Islamic
teachings in a language other than Arabic is the same as when an Arab
who is fluent in a language other than Arabic tries to convey Islamic
teachings through lectures or books in that language. Therefore nobody
can claim that his teachings are more accurate just because he understands
Arabic (Mahathir 1995: 65).

In den letzten Jahren griff Mahathir die im Mittleren Osten trainierten
‘ulama wiederholt an, die aufgrund ihrer arabischen Sprachkenntnisse
elitire Anspriiche stellen. Er stellte ihre Ausbildung in Frage, die er als
altmodisch und als Ursache fiir die Verbreitung von fundamentalisti-
schen Lehren angriff. Dies ist ein weiteres Zeichen dafiir, daf} die stidost-
asiatischen Muslime fiir thre Anerkennung kimpfen, nachdem sie solan-
ge als Anhinger eines »peripheren« Islam eingeordnet worden sind. Sie
beanspruchen eine »eigene Stimme« und ein »Recht auf Differenz« ge-
geniiber dem Mittleren Osten — den sie vor allem als Quelle fundamen-
talistischer Lehren ansehen.



294 MonNa ABaza

ANMERKUNGEN

1 Ich werde mich auf das Frauenthema beschrinken. Fiir weitere Informatio-
nen Uber die jliingste Entwicklung des Verhiltnisses zwischen Islam und
Staat in Malaysia vgl. Nagata (1994), Mutalib (1990) und Abaza (1994b).

2 Die Titel ihrer Veroffentlichungen lauten etwa: »Are Women and Men equal
in Allah?« (1991) und » Are Muslims Allowed to Beat their Wives?« (1991).

3 Dies betrifft besonders die Art und Weise, in der die Sisters mit den gleichen
argumentativen Werkzeugen wie die Islamisten gegen deren Standpunkte
angehen (vgl. Alatas 1992).

4 Ein Ausdruck, den ich von dem agyptischen Philosophen Fu’ad Zaqariyya
entleihe und der in dgyptischen Kreisen weitverbreitet und bekannt gewor-
den ist.

5 Speziell im arabisch-israelischen Konflikt und der intifada ist die weibliche
islamische Kleidung zum Widerstandssymbol geworden; ohne die Wider-
spriiche zwischen geschlechtsspezifischen Forderungen und Nationalismus
zu leugnen.

6 Wie Laroui (1987) sagt, wire es undenkbar fir westliche Feministinnen, die
Lage der heutigen Frauen mit Spriichen aus der Bibel zu vergleichen. Wa-
rum sollte man dies also mit dem Koran tun?

7 Jeder Fremde wiirde sich sicherlich tiber die rasche Verbreitung der Riesen-
einkaufszentren in Kuala Lumpur wundern. Die Malaysier rithmen diese
malla als die lingsten und grofiten in Siidostasien. Diese Einkaufszentren
sind an Wochenenden voll von Malaysiern der Mittelklasse.

8 Kbhalwat: Zwei gegengeschlechtliche Personen, angetroffen in unmittelbarer
Nihe, was strafbar ist. »Unmittelbare Nihe« ist natiirlich ein sehr dehnbarer
und ungenauer Begriff. Demnach konnte jede Person, die in einem geschlos-
senen Raum oder an einem abgeschiedenen Ort mit einer Person des ande-
ren Geschlechts angetroffen wird, der khalwat-Siinde angeklagt und ent-
sprechend bestraft werden.

LITERATUR

Abaza, Mona (1987): The Changing of Women in Rural Egypt. Cairo: The
Amercan University in Cairo.

Abaza, Mona (1987/1988): »Feminisme Traditionnel«. Peuples Mediterraneans
41/42, S. 135-151.

Abaza, Mona (1994a): »Islamic Education: Perceptions and Exchanges. Indo-
nesian Students in Cairo«. Cahier d’Archipel, Bd. 23 (Paris: EHESS), S. 198ff.

Abaza, Mona (1994b): »A Preliminary Note on the Impact of External Islamic
Trend in Malaysia«. Internationales Asienforum 25/1-2, S. 149-165.



Vorstellungen iiber Geschlecht und Islam 295

Abaza, Mona/Stauth, Georg (1988): »Occidental Reason, Orientalism, Islamic
Fundamentalism: A Critique«. International Sociology 3/4, S. 343-364.

Abbott, Nabia (1985): Aishah. The Beloved of Mohammed. London: Al Saqi
Books (1. Aufl. University of Chicago Press, 1942).

Abrahamian, Ervand (1993): Khomeinism. London, New York/NY: I.B.Tauris.

Ackerman, Susan A. (1991): »Dakwah and Minah Karan: Class Formation and
Ideological Conflict in Malay Society«. Voor Taal-, Land- en Volkenkunde,
deel 147, 2 and 3 aflevering, S. 193-215.

Ahmed, Leila (1992): Women and Gender in islam. Historical Roots of a Modern
Debate. New Haven/CT, London: Yale University Press.

Alatas, Syed Hussein (1972): Modernization and Social Change. Sydney: Angus
and Robertson.

Alatas, Zahara (1992): »In Defence of Women’s Capabilities«. New Straits Times,
11. Mai, Malaysia.

Arkoun, M. (1990): Lectures du Qoran, Alif. Paris: Les Editions de la Mediter-
ranée.

al-Ashamawi, Mohammed Said (1989): Political Islam. Cairo: Sina lil Nashr (in
Arabisch).

al-Ashamawi, Mohammed Said (1990): The Islamic Califat. Cairo: Sina lil Nashr
(in Arabisch).

Casanova, Jose (1994): Public Religions in the Modern World. Chicago/IL: The
University of Chicago Press.

El Guindi, Fadwa (1983): »Veiled Activism: Egyptian Women in the Contempor-
ary Islamic Movement«. Peuples Mediterraneans 22/23.

Hatem, Mervat (1997): »Diskurse tiber Gender und politische Liberalisierung in
Agypten«. INAMO 9, S. 4-9.

Jansen, J.].G. (1980): The Interpretation of the Koran in Modern Egypt. Leiden:
Brill.

Karim, Nisaiya A. (1991): »Sisters in Islam of Dress and Muslim Women«. New
Straits Times, 14. November, Malaysia.

Karim, Nisaiya A. (1991): »Where Compulsion is Obsession with Control«.
New Straits Times, 25. November, Malaysia.

Karim, Nisaiya A. (1991): »Nik Aziz’s Putting Down Women Wrong«. New
Straits Times, 1. Dezember, Malaysia.

Karim, Wazir Jahan (1992): Women and Culture between Malay Adat and Islam.
San Francisco/CA, Oxford: Westview Press.

Laroui, A. (1987): Islam et Modernité. Paris: Editions de la Découverte.

Mahathir, Mohamad (1995): »Islam Guarantees Justice for all Citizens«. In:
Ismael, Rose (Hg.), Hudud in Malaysia. The Issues at Stake. Sisters in Islam
SIS Forum, Kuala Lumpur: Berhad.

Mernissi, Fatema (1992): Die Angst vor der Moderne. Frauen und Minner zwi-
schen Islam und Demokratie. Miinchen: dtv.



296 MonNa ABaza

Mernissi, Fatema (1993): The Forgotten Queens in Islam. Minneapolis/MN:
University of Minnesota Press.

Mutalib, Hussin (1990): Islam and Ethnicity in Malay Politics. Singapore: Oxford
University Press.

Nagata, Judith (1994): »How to be Islamic without being an Islamic State. Con-
tested Models of Development in Malaysia«. In: Akbar, Ahmed/Hasting,
Donnan (Hg.), Islam, Globalization and Postmodernity. London: Routledge.

Nasr, Seyyed Hossein (1966): Ideals and Realities in Islam. Sydney: George Allen
and Unwin.

Othman, Norani (1995): »Shari’a Criminal Law in Modern Society: Some ideo-
logical Questions«. In: Ismael, Rose (Hg.), Hudud in Malaysia. The
Issues at Stake. Sisters in Islam SIS Forum, Kuala Lumpur: Berhad.

Othman, Norani (Hg.) (1995): Shari’a Law and the Modern Nation-State. A Ma-
lysian Symposion, Sisters in Islam SIS Forum (publiziert mit Unterstiitzung der
Friedrich-Naumann-Stiftung), Kuala Lumpur: Berhad.

Rouse, Shanaz (1986): »Women’s Movement in Pakistan: State, Class, Gender«.
South Asia Bulletin 4/1.

Ruehl, Bettina (1997): Wir haben nur die Wahl zwischen Wahnsinn oder Wider-
stand. Frauen in Algerien. Unkel/Rhein: Horlemann.

Sa’adawi, Nawal al (1994): Der Sturz des Imam. Miinchen: dtv.

Sisters in Islam (1990): »Polygamy not a Right Enshrined in the Qur’an«. New
Straits Times, September/Oktober, Malaysia.

Stauth, Georg (1988): »How to Control Women. Socio-Economic Processes and
Shifts of Power between Sexes in Rural Egypt. The Explanation of a Case«.
In: Marhad, Ahmad (Hg.), Hannoversche Studien tiber den Mittleren Osten,
Bd. 5. Hannover: Edition Asad, S. 51-72.

Szostak, Jutta/Taufiq, Suleman (1995): Der wahre Schleier ist das Schweigen.
Arabische Autorinnen melden sich zu Wort. Frankfurt/Main: Fischer.



297

MOSCHEEN ALS WEIBLICHE INSTITUTIONEN —
RELIGIOSE KARRIEREN VON FRAUEN IN CHINA®

Elisabeth Allés

Seit der Etablierung des Islam in China im 13. Jahrbundert haben musli-
mische Franen autonome Organisationsformen entwickelt, die am Beispiel
der Franenmoscheen analysiert werden. Fiir die religiose und organisatori-
sche Verwaltung der Moscheen sind Fraunen in deutlich voneinander ge-
trennten Amtern verantwortlich. Die Biographien der Amtsinhaberinnen
zeigen, dafs sie ihre Karrieren hinfig unter Bezug auf den eigenen religio-
sen Familienbintergrund planen. Die Amter implizieren soziales Prestige,
Mobilitit und Aufstiegschancen; sie sind anch eine Strategie, soziale und
okonomische Unabhingigkeit zu erwerben. Die Eigenstindigkeit der
Franenmoscheen wird heute durch eine zunehmende Integration in den
globalen islamischen Rawm bedrobt. Die weiblichen rituellen, verwal-
tungstechnischen und bildungsvermittelnden Funktionen in den Moscheen
konkurrieren in wachsendem MafSe mit einer durch die arabischen Golf-
lander unterstiitzten Professionalisierung und Entwicklung islamischer
Institutionen, die vor allem Minnern zuginglich sind. Es droht eine Ver-
schiebung der Geschlechterordnung in den Institutionen zuungunsten der
Frauen.

1995 in einer Moschee in Henan: Es ist sieben Uhr morgens. Eine Glocke
lautet zum Gebet. Der Klang kommt von der Mannermoschee, die sich
neben der Moschee fiir die Frauen befindet. Gleich werden die Frauen in
ithrer Moschee ihr zweites Tagesgebet verrichten. Eine junge halifa (Stu-
dentin der Religionswissenschaften) bleibt draufien, um die Morgenmahl-
zeit vorzubereiten. Diese besteht aus einer dicken Suppe mit einem Stiick
mantou (iber Dampf gekochtes Brot). Nachdem die Frauen in aller Ruhe
gefrihstickt haben, beginnen die halifas und die Verantwortliche fir die
Frauenmoschee (shetou, die »Chefin« genannt) mit der Lektiire. Dabei
wiederholen sie ununterbrochen — meist mit lauter Stimme — dieselben
Sitze. Die ahong, die das Gebet anleitet, ruht sich in ihrem Zimmer aus.
Von dort aus hort sie zu und verbessert das eine oder andere Mal. Die ha-
lifa und die sheton sitzen auf kleinen niedrigen Stihlen an einer Steinbank
im Hof. Eine andere liest ein Buch, das sie auf die Knie gelegt hat. Die
Schriften, die hier studiert werden, sind in der Buchhandlung der altesten
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Moschee von Zhengzhou, Beidasi, gekauft worden. Nach Informationen
des Verkiufers werden sie im Iran verlegt.” Es handelt sich bei den Bii-
chern um Erklirungen zu den Suren des Korans.

Die Muslime in China haben im Laufe der Jahrhunderte spezifische Or-
ganisationsformen entwickelt, die insbesondere den Frauen eine bemer-
kenswerte eigenstindige Praxis ihres Glaubens ermoglichen. In Mosche-
en, die nur den weiblichen Gliubigen zuginglich sind, verwalten sie reli-
giose wie weltliche Angelegenheiten.’ Thr religiéses Leben und die Ent-
faltung ihrer Glaubenspraxis im Rahmen dieser Organisationen sollen in
diesem Artikel niher untersucht werden. Dem werden eine kurze Dar-
stellung der politischen Organisation des Islam in der chinesischen Ge-
sellschaft der Gegenwart und ein historischer Riickblick auf den Islam in
China vorausgeschickt. Im Anschluf§ daran werden die weiblichen Funk-
tionstrager in den Frauenmoscheen und ihre Bedeutung fiir das Gemein-
deleben vorgestellt.

MUSLIME IM HEUTIGEN CHINA

Im Mittelpunkt dieses Beitrags stehen die Huizu®, wie die chinesisch-
sprachigen Muslime seit der Errichtung der Volksrepublik China am 1.
Oktober 1949 bezeichnet werden. Sie bilden eine von insgesamt 56 aner-
kannten Nationalititen in China und sind mit etwa neun Millionen’
Angehorigen sind die grofite Gruppe der zehn muslimischen Nationali-
titen.® Die Hui sind — wie die Muslime der turko-mongolischen
Sprachfamilie (Uiguren, Kasachen, Kirgisen, Sala, Baoan, Usbeken,
Dongxiang, Tataren) — Sunniten der hanifitischen Rechtsschule. Ledig-
lich die Tadjik bilden als persisch sprechende Gruppe eine Ausnahme
und ordnen sich den schiitischen Ismaeliten zu. Ebenso wie fiir alle ande-
ren Muslime gelten auch fiir die Hui die fiinf Sdulen des Islam und die
Vorschriften der Sunna und des Korans.

Die Muslime in China sind, wie die Angehdrigen aller anderen Religio-
nen auch, in einem nationalen Verein organisiert. Sie unterstehen den
Regelungen und der Aufsicht des 1953 gegriindeten »Islamischen Vereins
Chinas« (IVC). Im selben Jahr erhielten die Muslime Chinas auch den
Status einer nationalen Minderheit (shaoshuminzu)’. Muslime leben in
fast allen chinesischen Verwaltungsbezirken und grofien Stidten. Sie or-
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ganisieren sich in voneinander weitgehend unabhingigen Gemeinschat-
ten, die sich um eine Moschee (gingzhensi) gruppieren. In den beiden
nord-westlichen Provinzen, Ningxia und Gansu, ist ihre Konzentration
mit 2,5 Millionen zahlenmiBig etwas hoher als in anderen Gebieten.®

Die Hui besitzen keine eigene Sprache. Sie sprechen im Alltag wie ihre
Nachbarn lokale Sprachen und die Nationalsprache. Das Arabische und
das Persische gelten als Sprachen der religiosen Praxis. Dabei dient das
Arabische der Koranrezitation, wihrend das religiose Wissen bis in die
70er Jahre in persischer Sprache vermittelt wurde. Seit der Offnung zur
Arabischen Welt zu Anfang der 80er Jahre unterliegt dieses Verhiltnis
einem Wandel, da der religiése Unterricht zunehmend in Arabisch abge-
halten wird. Wie weiter unten behandelt wird, ist dieser mit strukturellen
und institutionellen Verinderungen einhergehende Prozefl nicht ohne
Konsequenzen fiir die religiése Praxis und die Handlungsspielriume der
Frauen.

STROMUNGEN DES ISLAM IN CHINA

Die Prisenz des Islam in China geht bis ins 7. Jahrhundert n.Chr. zu-
riick, als der Kalif Othman im Jahre 651 eine Delegation hierher entsand-
te. Von einer dauerhaften Etablierung des Islam kann aber erst seit dem
13. Jahrhundert gesprochen werden.” Vom 7. bis zur Mitte des 13.
Jahrhunderts waren es hauptsichlich muslimische Gesandte, Hindler
und Wissenschaftler nicht-chinesischer Herkunft, die in den wirtschaftli-
chen Zentren des Landes lebten und wirkten. Sie sprachen Arabisch oder
Persisch und wurden als dashi (Wirdentriger) oder fanke (auslindischer
Gast) bezeichnet. Den alten Handelsrouten folgend, die bereits die An-
hinger des Mazdaismus, die Manichder und die Nestorianer, genommen
hatten, kamen sie iiber den Seeweg bis nach Kanton oder {iber die Sei-
denstrafie.'® Sie lebten in der Hauptstadt sowie in den kommerziellen
Zentren des Landes (Kanton, Chang’an, Hangzhou, Quanzhou [arab.
Zaitun)) in eigenen Stadtvierteln und genossen einen extra-territorialen
Status.'' Nur wenige dieser mehrheitlich minnlichen Muslime lieflen
sich dauerhaft nieder und griindeten Familien. Dies dnderte sich erst in
der Mitte des 13. Jahrhunderts mit der Assimilierung der Muslime, die im
Zuge der mongolischen Dynastie der Yuan in das Land kamen (1271-
1368). Seit diesem Zeitpunkt kann man von muslimischen Chinesen
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sprechen. Diese Muslime waren zunichst Mitglieder einer Klasse hoher
Finanzbeamter oder bekleideten militirische Funktionen. In dieser Zeit
erhielt der Islam ein chinesisches Gesicht und brachte einige grofle mus-
limische Gelehrte wie Wang Daiyu, Ma Zhu und vor allem Lui Zhi her-
vor. Besonders letzterer zeichnete sich durch seine Kenntnis des Chinesi-
schen, des Arabischen und des Persischen — der traditionellen Sprache
der religivsen Uberlieferung — aus. Das Persische stellte in der Epoche
der Yuan die lingua franca dar. Es wurde von den Mongolen u.a. als
Verwaltungssprache benutzt. In Peking existierten Akademien, in denen
Persisch und andere Sprachen gelehrt wurden. Die Muslime spielten in
diesem Bereich eine sehr aktive Rolle (Donald 1986: 95).

Die Entwicklung des Islam erfolgte in drei aufeinander folgenden Wel-
len (Fletcher 1986): Die erste Welle — zu Beginn des Islam in China mit
seinen eingewanderten Gliubigen — fithrte zum »traditionellen Islam«
(laojiao: die alte Lehre oder gedimu aus dem Arabischen gadim: alt). Er
bestimmte die vorherrschende Stromung in China und folgte einem klas-
sischen Organisationsmodus: Kleine Glaubensgemeinschaften bildeten
sich um eine Moschee herum. Die zweite Islamisierungswelle ging vom
Proselytismus der Sufi-Bruderschaften aus, die sich unter der mongoli-
schen Herrschaft in China entwickelten.'”” Die Sufi-Bruderschaften
(Nakshbandiyya, Yasawiyya, Qadiriyya) wirkten dauerhaft im Nord-
Westen, waren aber bis zum 18. Jahrhundert im ganzen Land sozial do-
minant. Die Griindung der Jahriyya durch Ma Migxin (1719-1781) stell-
te die dritte Islamisierungswelle am Ende des 18. Jahrhunderts dar. Diese
Bewegung rief zu einer Purifizierung des Islam, zur Tilgung heterodoxer
Einflisse und zur Rickkehr zu Koran und Sunna auf und wird auch
»Erneuerung« (tajdid) genannt. Nach Angaben einiger religioser Ver-
antwortlicher des traditionellen Islam (lzojiao) aus der Zentralebene'
stellen die Mitglieder von Sufi-Orden heute ein Viertel aller Glaubigen.
Eine »vierte Islamisierungswelle« geht auf die Ausbreitung der funda-
mentalistischen wahabitischen oder tkhwan genannten Bewegung zurtick
(yihewani). Sie wird auch als neue Religion (xinjiao, auch xinxinjiao) be-
zeichnet. Dieser Richtung folgt ebenfalls ungefihr ein Viertel der Glau-
bigen (Gladney 1991: 59-63)."* Alle oben genannten Stromungen sind
heute noch lebendig und aktiv. Signifikant fiir die alte Schule (lzojia0)
und fiir die neue Schule (xinjia0) ist die Prisenz der muslimischen Frauen
im Gemeindeleben.
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ORGANISATION DER FRAUENMOSCHEEN — PROFANE UND SPIRITUELLE AMTER

Ich werde im folgenden die profanen und die spirituellen Amter der
Frauenmoscheen darstellen. Es handelt sich dabei um die »Verantwort-
liche« (zhuren), die ausschliefilich weiblichen Mitglieder des Verwal-
tungsrates und die weibliche zhong', die das Gebet leitet.

Die Verantwortliche des Verwaltungsrates

Neben der abong obliegt die Fithrung der Moschee der Verwalterin
oder Verantwortlichen des Verwaltungsrates (zhuren, auch shetou ge-
nannt) und der ahong. Die Verwalterin wird in ihrer Funktion von den
Mitgliedern des Verwaltungsrates (gingzhensi guanli weiynanhui) unter-
stiitzt. Die unterschiedlichen sozialen Profile der zhuren werden im fol-
genden exemplarisch in Form von drei biographischen Kurzbeschrei-
bungen skizziert.

Ding shetou — diskret und ihrem Ruf nach eine gute Verwalterin — wurde
vor ca. 13 Jahren zur Verantwortlichen der Moschee gewihlt. Heute lebt
sie als Witwe in der Moschee.'® Sie stammt aus einer Familie des Bezirks
Qinyang, wo ihr Vater Nudelhindler war. Im Alter von 16 Jahren wurde
sie mit dem Sohn eines Salzhindlers aus demselben Distrikt verheiratet.
Das junge Paar zog 1948 nach Zhengzhou, um mantou zu verkaufen. Spa-
ter fanden beide Arbeit in einer Miihle, in der mehrheitlich Hui arbeite-
ten. Bereits wihrend dieser Zeit ging Ding shetou regelmifiig in die Mo-
schee, in deren unmittelbarer Nachbarschaft sie damals wohnte.!”

Ma shetou versorgt seit 20 Jahren eine Moschee von Kaifeng. Trotz ihres
hohen Alters und ihrer neun Kinder ist ihr Engagement bei der Verwal-
tung der Moschee nach wie vor grofl. Thr Ehemann war ein Kleinhandler.

Li shetou ist die Verantwortliche einer anderen Moschee von Kaifeng.
1995 ist sie 68 Jahre alt und bereits seit 20 Jahren als Verantwortliche
tatig. Sie stammt aus Kaifeng und wohnte in der Strafle, in der die heutige
Frauenmoschee Dongda liegt. Frither arbeitete sie in einer Maschinenfa-
brik. Seit 1948 lebt sie in der kleinen Strafle Wangjia, wo sich auch ihre
Moschee befindet. Die Bewohner der Strafie sind ihr gut bekannt.

Die sheton sind in ihrer Mehrheit tber 50 Jahre alt und zeichnen sich
durch ein grofles Engagement fiir ihre Moscheen aus. In diesem Punkt
stimmt die Praxis mit der normativen Definition tiberein: Von einer she-
tou wird erwartet, daf} sie »unter den Glaubigen die grofite Hingabe (re-
xin) zeigt«. Zusitzlich zu den praktischen Aufgaben, die die Verwaltung
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einer Moschee erfordert, ist den Verantwortlichen auch daran gelegen,
die Geschichte ihrer Moschee lebendig zu erhalten. Oft sind sie die ein-
zigen, die iiber das entsprechende Wissen verfiigen und es weitergeben.
Das Bewahren und Vermitteln dieses Wissens etwa in Form von Ge-
schichten ist offensichtlich Teil einer neuen Aufgabenstellung, die sich als
Erinnerungsarbeit beschreiben 1aft und dem Bediirfnis entspricht, ange-
sichts neuer Entwicklungen die eigene Geschichte festzuhalten.'®

Die Verantwortung fiir die Verwaltung der Moschee korrespondiert
mit sozialem Status und Anerkennung innerhalb der Gemeinde. Voraus-
setzung fiir die Besetzung des Amtes der Verwalterin ist neben der reli-
giosen Uberzeugung der Frau die Zugehorigkeit zu einer Familie, die
eine Tradition bei der Besetzung religioser Amter vorweisen kann. Die
von mir interviewten Frauen gehorten alle Familien an, die bereits seit
Generationen religiose Amter bekleiden. In ihren Familien hat es fast
immer einen oder eine abhong bzw. einen oder eine Moscheeverantwort-
liche(n) gegeben. Doch handelt es sich hierbei um keine obligatorische
Voraussetzung. Die Verwalterinnen reprisentieren die Gemeinde. Des-
halb ist eine moglichst hohe Ubereinstimmung unter den Gemeindemit-
gliedern bei der Besetzung des Amtes notwendig. Die Zustimmung ist
hiufig auch an die Familienzugehorigkeit oder an die Vormachtstellung
eines Klans gebunden. Diese familidren Abhingigkeiten lassen sich heute
in besonderem Mafle in den Dorfern beobachten, konnen aber auch in
den Stidten eine Rolle spielen. In mehreren Fillen entsprechen Name
und die regionale Herkunft der Verantwortlichen in signifikanter Weise
den Namen und der regionalen Herkunft der Mehrheit der Glaubigen
des Stadtviertels. Die Funktion der Verantwortlichen setzt soziale Aner-
kennung und damit einen Ehrenstatus voraus. Gleichzeitig erhoht sie
durch ihre Tatigkeit auch das soziale Ansehen ihrer Familie. Da die Ver-
antwortliche nicht bezahlt wird, kommt sie in der Regel aus einer wohl-
habenden Familie oder bezieht eine gute Rente. Viele der derzeitigen
Verantwortlichen haben vor der Ubernahme des religiosen Amtes in der
staatlichen Verwaltung gearbeitet. Die Funktion, die sowohl die intellek-
tuellen als auch die physischen Fihigkeiten der Frauen fordert, gibt
ithnen die Méglichkeit, auch nach der Pensionierung sozial aktiv zu blei-
ben. Bereits lange vor der Pensionierung bereitet sich die Frau auf ihre
Aufgaben als zhuren vor. Selbst eine lebenslange Planung, die in der Ju-
gend ansetzt, ist nicht ungewohnlich. So lernte ich in Zhengzhou eine
junge Frau kennen, die aus diesem Grund regelmiflig die Moschee ihres
Stadtviertels besuchte. Im Unterschied zu den ahong besitzen die Ver-
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walterinnen keine institutionalisierte Ausbildung: Die Uberlieferung von
Wissen vollzieht sich durch Beobachtung und Teilnahme an den Diskus-
sionen.

Eine Frau kann 15 bis 20 Jahre in derselben Moschee als zhuren fir die
Verwaltung zustindig bleiben. Jedoch kann sie diese Funktion niemals in
einer anderen Moschee einnehmen. In dieser Hinsicht unterscheiden sich
die Inhaberinnen profaner Amter, die zhuren, deutlich von den ahong
als Inhaberinnen spiritueller Amter. Letztere werden geradezu zur Mo-
bilitat aufgefordert und zeichnen sich eben durch diese aus.

Der Verwaltungsrat (guanli weiyuanhui)

Eine Moschee wird von einem Rat geleitet, der sich aus drei bis zwolf
Frauen zusammensetzt. Die Mitglieder des Verwaltungsrates sind 60 Jah-
re und alter. Der Rat agiert im allgemeinen vollkommen unabhingig von
den Moscheen der Minner."” Er ist fiir die finanziellen und sozialen Be-
lange der Moschee zustindig. Er ibernimmt auch politische Funktionen,
entscheidet tiber die Berufung einer neuen abhong, wihlt die zhuren und
pflegt die Beziehungen zum »Islamischen Verein Chinas« durch die in-
termediire Rolle der Verwaltungsverantwortlichen. Somit ist der Rat
auch ein offizieller Bestandteil chinesischer Politik.

Die Wahl des Verwaltungsrates findet in der Regel alle zwei Jahre statt.
Fiir gewohnlich werden seine Mitglieder im Amt bestitigt. Wird eine
Person ersetzt, so handelt es sich im Regelfall um jemanden, der wegen
Umzug oder aus Gesundheitsgriinden ausscheidet. Bei den Ratsmitglie-
dern handelt es sich um Respektspersonen, die in der Gemeinde einen
ausgezeichneten Ruf haben. Die Hauptaufgabe des Rates ist es, der Ver-
waltungsverantwortlichen beizustehen und sie in threr Funktion zu un-
terstiitzen. Der Rat ist auch mit der Wahl der Verwaltungsverantwort-
lichen betraut und schligt die Kandidatin der Gemeinde vor. Gibt die
Gemeinde ihre Zustimmung, wird anschliefend der »Islamische Verein
Chinas« informiert. Wie aus den Interviews hervorgeht, nimmt der IVC
das Votum im allgemeinen an. Zwei Griinde erscheinen mir dafiir aus-
schlaggebend: Zum einen scheint die Kontrolle der Frauenmoscheen fiir
die politischen Verantwortlichen von cher untergeordneter Bedeutung.
Zum anderen mufl beriicksichtigt werden, dafy der IVC im Falle einer
abweichenden Meinung gegen die gesamte Gemeinde optieren wiirde, da
die Verantwortliche durch das oben beschriebene, lokal mehrfach veran-
kerte Benennungsverfahren sowohl innerhalb des Verwaltungsrates als
auch in der Gemeinde vollen Riickhalt genief3t.
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Unterhaltung der Moscheen

Die finanziellen Mittel, die fiir das Gemeindeleben notwendig sind,
werden ausschliefflich von den Gliubigen selbst aufgebracht. Renovie-
rungsarbeiten an den Moscheen werden in manchen Stidten allerdings
zunehmend durch o6ffentliche Gelder oder auslindische Spenden an den
IVC finanziert (Saudi-Arabien, Jemen, Iran und andere). Dies war zum
Beispiel in Jinan (Shandong) oder in Kaifeng (Henan) der Fall. In den
Dorfern werden die Kosten fir den Bau einer Moschee nahezu aus-
schlieflich aus privaten Mitteln getragen, die durch Eigenarbeiten der
Dorfbewohner erginzt werden.

Genaue Zahlen beziiglich der Unterhaltungskosten einer Moschee lie-
gen mir nicht vor. Es ist allerdings anzunehmen, daf} die Kosten — bis auf
die Materialkosten — recht gering sind, da es sich ausschlieflich um die
Bezahlung der ahong (ungefihr 120 yuan im Monat*®) handelt. In vielen
Fillen wird nicht einmal ein Gehalt gezahlt, weil die meisten weiblichen
abong eine Rente beziehen oder mit ihren Familien in der Moschee
leben. Viele ahong kommen somit selbst fiir ihren Unterhalt auf. Weder
die Verwaltungsverantwortlichen noch die Frauen, die thnen bei den all-
taglichen Verrichtungen wie dem Saubermachen oder dem Heizen hel-
fen, erhalten eine Bezahlung.

Die Finanzierung der Moschee setzt sich aus Spenden und regelmifii-
gen Beitragssitzen zusammen. Das Spenden (zakat) ist ein offentlicher
und fiir jeden sichtbarer Akt, und auch die kleinste Spende wird von
allen zur Kenntnis genommen. Will eine Person einige Yuan oder mehr
spenden, so gibt sie das Geld der Verwaltungsverantwortlichen, die mit
lauter Stimme verkiindet: »Diese Person hat gespendet.« Dabei wird hiu-
tig auch die Summe genannt. Die Hohe der Spenden richtet sich nach
dem Einkommen und dem Vermogen der Gliubigen. Aus dem Ertrag
werden die Unterhaltung der Moschee und das fiir den Alltag Erforderli-
che finanziert. Dartiber hinaus gibt es einen variablen Beitragssatz fur die
Benutzung der Duschen und die Warmwasserkosten. Diese Summe
hingt von den finanziellen Moglichkeiten der Person und der Hiufigkeit
der Benutzung der Einrichtungen ab. Die Mittel fir die Errichtung und
fir die Renovierungsarbeiten einer Moschee werden iiber einen langen
Zeitraum gesammelt. Bei solchen Vorhaben werden die Spenden regel-
miflig an exponierter Stelle auf einer Tafel im Hof oder in der Vorhalle
festgehalten, so daf} jeder sie zur Kenntnis nehmen kann.

Zusitzlich zum zakat organisieren die Moscheeverwaltungen zahlrei-
che Aktivitdten, die als zusitzliche Einnahmequellen dienen. Man kann
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in diesem Fall von einer Art Wiederherstellung der Institution der wagf™
sprechen. Nach meinen Beobachtungen tragen auch die Minner zur Un-
terhaltung der Frauenmoscheen bei, indem sie Werkzeuge, Bianke oder
Tische an Festtagen auslethen. Eine weitere, jedoch nur sporadisch
genutzte Form der Erwirtschaftung von Ressourcen besteht darin, dafl die
Frauen einen kleinen Stand vor der Moschee organisieren, an dem sie
Lebensmittel oder andere Produkte verkaufen.

Die Fihrung der Moscheen liegt nicht nur in den Hinden der bislang
behandelten Verwaltungsverantwortlichen. Wihrend die Verwaltungs-
verantwortliche (zhuren) mit Unterstiitzung des Verwaltungsrates fiir
die materiellen und politischen Belange zustindig ist, untersteht der spi-
rituelle Bereich der abong.

Die spirituellen Amter

Der qua Amt definierte Handlungsbereich der weiblichen abong be-
trifft die religiose Praxis der weiblichen Gemeindemitglieder. Die abong
gibt Religionsunterricht, leitet das Gebet in der Moschee und auf
Whunsch auch in den Familien und nimmt eine Beratungs- bzw. Seelsor-
gerfunktion bei den Familien ein. Dariiber hinaus fihrt sie die rituellen
Waschungen bei verstorbenen Frauen im Rahmen des Beerdigungsrituals
durch; das Trauergebet und die anschlieffende Beerdigung tibernimmt
dagegen ein minnlicher ahong. Die abong ist gemeinsam mit der Verwal-
tungsverantwortlichen auch fiir die Ortlichkeit zustindig, in der die ritu-
ellen Waschungen stattfinden. Befindet sich dieser Raum in dem Frauen-
teil einer Moschee, die ansonsten von Minnern unterhalten und frequen-
tiert wird, so gibt es hier keinen weiblichen Verwaltungsrat, deshalb hat
die ahong allein die Verantwortung fiir diesen Raum.

Ahnlich wie der minnliche ahong, so zeichnet sich auch die weibliche
spirituelle Fihrung durch hohe Mobilitit aus. In den Stidten ist eine
ahong durchschnittlich zwei bis vier Jahre in der gleichen Moschee titig.
Dieser relativ kurze Zeitraum hingt mit der aktuellen Tendenz der Wie-
der- oder Neuer6ffnung von Moscheen zusammen, die eine Dynamisie-
rung des Arbeitsmarktes bewirken. Da sich die Zahl des qualifizierten
religiosen Personals nur langsam erhoht, kann der wachsenden Nachfra-
ge kaum Rechnung getragen werden. Dies war vor 1949 anders. Damals
waren die religiosen Autorititen hdufig 10, 15, 25 Jahre und linger in
derselben Moschee titig. Die in Kaifeng prominente abong Shi, die um
1948 starb, arbeitete zum Beispiel mehr als 50 Jahre lang in der Moschee
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Wangjia Hutong. Seit der Mitte der 90er Jahre zeichnet sich eine gewisse
Stabilisierung der Situation der abong ab. Wer sind die weiblichen
abong??

Die Mehrheit der weiblichen abhong (33 von 44 interviewten ahong)
stammt aus religiosen Familien, also Familien, die bereits seit Generatio-
nen religivse Amter bekleiden. 29 ahong hatten einen Grofivater, der
ebenfalls abong war. Sieben von ihnen hatten einen Grofivater und ein
Elternteil in der Funktion des abong. Eine Frau hatte eine Mutter und
einen Grofivater, die das sherou-Amt innegehabt hatten. In einem ande-
ren Fall war die iltere Schwester shetox, und in wieder einem anderen
hatte der Grofivater diese Aufgabe wahrgenommen. Dennoch gibt es
unter den von mir befragten Frauen auch neun Téchter aus Familien (Bau-
ern, Arbeiter, Hindler), in denen bisher keine religiésen Amter ausgeiibt
worden waren. Hier einige exemplarische Beispiele fiir die unterschiedli-
chen sozialen Profile und Werdeginge der abong:

Die ahong Du aus der Strafle Beid in Zhengzhou:

Die ahong Du wurde in Kaifeng im Jahre 1925 in eine abong-Familie hin-
eingeboren (Grofivater, Vater und eine Tante viterlicherseits waren
abong). Sie begann im Alter von acht Jahren ihre religiosen Studien und
das Erlernen des Arabischen sowie des Persischen, zunichst in der Frau-
enmoschee Dongda in Kaifeng und zwei Jahre spater in der Moschee der
kleinen Strafle Wangjia. Sie wurde mit 15 Jahren mit einem gleichaltrigen
Jungen verheiratet, der Sohn eines Gerbers war. Thr Ehemann und seine
Familie starben drei Jahre spiter an einer Krankheit. Mit 18 Jahren war sie
eine kinderlose Witwe. Darauthin kehrte sie nach Kaifeng zuriick, um
dort ihre religiosen Studien fortzusetzen. Spiter gingt sie als abong nach
Qinyang und blieb dort zwolf Jahre, um dann wieder in Kaifeng in der
Moschee Dongda zu arbeiten. Zum Hohepunkt der Kulturrevolution zog
sie nach Xian, um den Sohn ihrer Schwester zu betreuen. Seit 1986 lebt sie
in Zengzhou.

Die ahong Zhao der Frauenmoschee von Beida in der Strafle Tiedan in
Kaifeng:

Die ahong Zhao, die 1913 geboren ist, hatte weder eine ahong noch eine
shetou in ihrer Familie. Mit 18 Jahren heiratete sie und wurde mit 22 Jah-
ren Witwe mit zwei kleinen Tdchtern. »Es gab keine andere Losung«, wie
sie sagt. Sie muflte in einer Moschee in der Sanmin-Strafle ihre Studien
aufnehmen. Thre Familie, die aus der Jiamiao-Strafle stammt, unterstiitzte
sie finanziell, mit Lebensmitteln und Kleidung. Erst 1951 wurde sie ahong
in Zhuxian. 1958 zog sie nach Xingyang. Wihrend der Kulturrevolution
kehrte sie nach Kaifeng zuriick, wo sie wihrend der ganzen Periode blieb.
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1978 wurde sie abong in Dongda, im Jahr darauf ging sie fiir drei Jahre in
die Shilipu-Moschee nach Zhengzhou. Danach kehrte sie wieder nach
Kaifeng in die Moschee der Jiamiao-Strafle zurlick. 1985 verlief§ sie noch
einmal die Stadt, um sich im weit entfernten Xian (Shaanxi) niederzulas-
sen. 1992 kehrte sie dann wieder nach Kaifeng zuriick, wo sie noch heute

lebt.

Die ahong Ba, die in der Moschee des Bezirks Wuzhi unterrichtet:

Die abhong Ba kommt aus Xingyang. Stolz betont sie thre Zugehorigkeit
zu einer langen familidren ahong-Tradition (seit 13 Generationen). Thre
finf Sohne fithren ausnahmslos diese Tradition fort. Einer von ihnen ist
ein ahong in einer Miannermoschee des gleichen Bezirks.

Die hier skizzierten Profile der ahong widersprechen den Aussagen eini-
ger Hui, die behaupten, dafl weibliche abong in der Regel die Ehefrauen
von minnlichen ahong sind. Nur acht meiner Gesprichspartnerinnen
waren mit einem »Religidsen« verheiratet. Dagegen stellt nach Meinung
vieler Muslime die Abstammung aus einer religiésen Familie eine Art
Garantie fiir die Glaubensreinheit und vor allem fiir ein solides religidses
Wissen dar. In dem Dorf Sanpo wurde eine abhong immer wieder als Ver-
fasserin religioser Schriften zitiert,” was niemals ohne Nennung des re-
ligiosen Status ithres Grofivaters, ihres Vaters und des Ehemanns geschah.
Ein zweites entscheidendes Merkmal der abong ist ihre lokale Zugeho-
rigkeit. Dies wird an der Kontinuitit der Tatigkeit der weiblichen abong
vor 1949 deutlich, d.h. an ihrer Arbeit in der gleichen Moschee tiber eine
lange Zeit hinweg, wie zum Beispiel in Boai oder Daxinzhuang oder wie
in dem Dorf Sanpo®, wo die abong bei Bedarf zwischen den fiinf Mo-
scheen der Ortschaft hin- und herziehen. In anderen Zusammenhingen
ist die lokale Zugehorigkeit durch eine regionale erginzt oder ersetzt
worden, so zum Beispiel in Kaifeng. Die Hui aus Gansu und Ningxia
haben dort gemeinsam eine Moschee gebaut. Die Gemeinde sucht sich
ithre ahong in ihrer Heimatprovinz oder aber in einer Provinz, von der
sie glaubt, daf} »der Glaube« (xin) besser sei. In ganz China gibt es zahl-
reiche Beispiele fiir diese Art der Auswahl. Die Hui aus Henan, die seit
Ende der 50er Jahre ihre Moschee in Lanzhou unterhalten, lassen alle
ithre ahong aus Henan kommen, manchmal sogar aus threm Heimatdorf.
Dieselbe regionale Verbundenheit kann man in Harbin, in Heilong jiang,
feststellen. Alle Mitglieder einer lokalen Gruppe, die zu Beginn dieses
Jahrhunderts freiwillig oder gezwungenermaflen zum Eisenbahnbau
nach Shandong kamen, lieffen sich um dieselbe Moschee herum nieder.
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Welche Motive leiten eine Frau, ahong zu werden?

Unabhingig davon, ob man alt oder jung ist, Kinder hat oder keine,
abong zu sein bedeutet, seinem Glauben Ausdruck zu verleihen und eine
Familientradition fortzufiihren. Letztere scheint die beste Voraussetzung
zu sein, um diese Position einnehmen zu konnen. Wie bereits weiter
oben dargestellt, ist der Karriereweg fur viele vorgezeichnet. Grofiviter,
Viter, manchmal Miitter oder Schwestern waren abong oder Verwal-
tungsverantwortliche. Viele Middchen, die sich fiir eine Zukunft als ahong
entscheiden, bereiten sich bereits seit ithrer Kindheit auf diese Rolle vor.
Ein anderer relevanter Aspekt in der Lebensplanung berticksichtigt die
6konomischen und sozialen Konsequenzen: Mit der Bekleidung der
ahong-Funktion geht die Teilhabe an einem Solidarititsnetz einher, das
sich fiir die betreffenden Frauen in vielen Situationen und Lebenslagen
als vorteilhaft erweist. Wihrend des chinesisch-japanischen Kriegs hatte
eine Mutter mit ihren beiden T6chtern in einer Moschee Zuflucht ge-
sucht. Das eine Midchen wurde ahong, das andere Verwaltungsverant-
wortliche. Wie dieser Fall veranschaulicht, konnen sich Frauen iber die
Besetzung von religidsen Positionen Inseln sozialer Sicherheit erschlie-
Ben. Eine ahong erzihlte mir, dafl ihre Mutter sie nach dem Tod des Va-
ters gedringt habe, ein religioses Studium aufzunehmen. Die Mutter sei
davon ausgegangen, dafl ihre Tochter hierdurch Chancen auf ein besseres
soziales Los haben wiirde. Viele junge Frauen, die als Kinder oder Ju-
gendliche religiose Studien betreiben, sind im Fall eines Einbruchs ihrer
sozialen Karriere etwa durch Witwenschaft oder Verstoffung durch den
Ehemann in der Lage, ithren Lebensunterhalt zu sichern, indem sie eine
Position in einer Moschee iibernehmen.

Abong zu sein bedeutet, sozial aktiv zu sein und von einem anerkann-
ten Wissen profitieren zu konnen, das sozialen Status, Mobilitit und
Aufstiegsmoglichkeiten impliziert. In Kaifeng erklirte mir eine 55 Jahre
alte abong, daf} diese Funktion in ihrer Jugend »die einzige Moglichkeit
war, etwas zu machen«. Eine andere sagte: »Mit zehn Jahren konnte man
nicht mehr aus dem Haus gehen. Die Moschee war der einzige Ort, der
uns das erlaubte.«

Vor 1949 bot das religiose Studium eine Moglichkeit, Zugang zu Wis-
sen und Schrift zu erhalten. Dies galt als besonders ehrenhaft und war im
allgemeinen eine Minnerdomine bzw. auf die Oberschicht beschrinkt.
Um ahong zu werden, lernten die Frauen bei den Alteren Arabisch, um
den Koran rezitieren zu kénnen, und Persisch, um die Interpretationen
religioser Praktiken tiberliefern zu kénnen. Das Persische diente auch als
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Schriftmodell fiir die Transkription des Chinesischen.”” Auf lokaler
Ebene konnte eine weibliche abhong fiir ihre religiésen Schriften bekannt
werden. Allerdings findet man von diesen Werken heute keine Spuren
mehr.

Gegenwirtig stellt das Erlernen der arabischen Sprache und erst in
zweiter Linie des Persischen eine Moglichkeit fiir die jungen Frauen dar,
ihre religiosen Studien fortzusetzen und eines Tages im Ausland studie-
ren zu konnen. So formulierte zum Beispiel eine 23jihrige abong, die seit
kurzem in Anhui diese Funktion innehatte, als ihr Ziel: »Ich will hier
nicht lange bleiben, einerseits weil ich meine Familie hier nicht habe, aber
vor allem weil ich meine Studien fortfithren will. Ich hoffe sogar, das im
Ausland tun zu konnen.« Die junge Frau hatte schon Ausbildungen in
Shaanxi und in der Mongolei absolviert. Sie betonte in besonderem Mafe
thren Wunsch nach einem Studium und perfektionierte autodidaktisch
ihr Persisch.

FOLGEN EINER OFFNUNG ZUM MODERNEN GLOBALISIERTEN ISLAM

Die von der IVC offiziell anerkannten Frauenmoscheen, die vielfiltig in
den lokalen Kontext integriert sind, scheinen selbst von der fundamenta-
listischen Strémung ikhwan nicht kritisiert zu werden. Die Offnung zur
arabisch geprigten muslimischen Welt fihrt allerdings zu strukturellen
und institutionellen Neuentwicklungen, die die Frauenmoscheen in zwei
Bereichen beeintrichtigen konnen. Es handelt sich hierbei zum einen um
den Bereich der religiosen Ausbildung und zum anderen um die Auto-
nomie der Verwaltung. Es gibt heute zahlreiche islamische Schulen, die
Klassen fiir Madchen vorsehen. Hier werden sie in der arabischen Spra-
che und in den Grundbegriffen der religiosen Praxis unterrichtet. Eine
solche Ausbildung erleichtert den jungen Frauen den Zugang zu einem
sich wandelnden Arbeitsmarkt. Héufig finden die Absolventinnen sol-
cher Institutionen eine Anstellung in einer Kinderkrippe oder einem
Kindergarten. Geleitet werden diese Unterrichtsklassen allerdings von
Minnern. Durch diese neu entstehenden Institutionen erhilt die abong
eine ernstzunehmende Konkurrenz. Im Bereich der Verwaltung i}t sich
beobachten, dafl zunehmend bauliche Maffnahmen an Frauenmoscheen
von den Minnermoscheen iibernommen werden, obwohl die Moscheen
traditionell raumlich mehrere Straflen voneinander entfernt liegen und
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weitgehend getrennt voneinander bewirtschaftet werden. Diese Interven-
tionen konnen zu einer Abnahme der Autonomie der Verantwortlichen
und des Verwaltungsrates der Frauenmoscheen fithren. In der Tat kann
man fiir die Zukunft eine gewisse Schwichung der Funktionen der Frau-
en befiirchten, auch wenn die Existenz der Frauenmoscheen und der
weiblichen abong bislang nicht in Frage gestellt wird.

ANMERKUNGEN

1 Der Artikel basiert auf meinen Forschungsarbeiten zwischen 1991 und
1997 iiber muslimische Chinesen (Hui) der Provinz Henan. Es handelt sich
um einen Auszug aus meiner Dissertation an der Ecole des Hautes en Scien-
ces Sociale, Paris (Juni 1998).

2 Persisch war im gesamten Zentralasien die religidse Sprache des Volkes. Im
heutigen China sind es die Frauen, die das Persische erhalten und tberlie-
fern.

3 Diese Besonderheit ist vor allem unter den Muslimen in den Ebenen Zen-
tralchinas und der Provinz Henan ausgeprigt.

4 Fur die Transliteration chinesischer Begriffe benutze ich die Pinyin-Trans-
kriptionsform, die in der Volksrepublik China iiblich ist.

5 Nach der Volkszihlung vom Juli 1990: 8.696.075 Personen (Zhongguo Hui-
zu da cidian 1993: 1006).

6 Damit sind sie die zweitgrofite offiziell als solche behandelte Minderheit
iberhaupt in China.

7 Dies gilt nicht fiir Taiwan.

8 Nach der Volkszihlung von 1990 leben in den Provinzen Ningxia und
Gansu 1.524.448 bzw. 1.094.354 Menschen (Zhongguo Huizu da cidian
1992).

9 Ich werde in diesem Text nur grob den historischen Kontext skizzieren.
Eine umfangreiche Literatur — sowohl in China als auch in westlichen Lin-
dern — behandelt die Geschichte des Islam. Ich orientiere mich hier an der
chronologischen Kategorisierung von Donald (1986: 134).

10 In Xinjinang beginnt die Islamisierung am Ende des 10. Jahrhunderts mit
der Konversion des Prinzen Kashgar im Jahr 945.

11 Siehe zu diesem Thema die Reiseaufzeichnungen von Ibn Battita zu Be-
ginn des 14. Jahrhunderts (Battfita 1990).

12 J. Fletcher fithrt eine Idee an, die mir wichtig scheint, um die Prisenz des
Islam in China zu verstehen: »Fiir diese Bruderschaften war die politische
Ordnung namlich unerheblich« (Fletcher 1986: 13).

13 Geographisch gemeint (Anmerkung der Ubersetzerin).
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Die quantitative Verteilung der islamischen Stréomungen in 50 % »traditio-
neller Islam« und jeweils 25 % fur die Ausprigungen der Sufi und der ikh-
wan, gilt als allgemein anerkannt. Gladney zitiert dieselbe Information, die
er von einem Hui aus dem Nord-Westen erhalten hat (Gladney 1995: 372).
Aus dem Persischen akbund, derjenige, der das Gebet anleitet.

Es handelt sich hier insofern um eine Sondersituation, als das Stadtviertel
seit 1992/1993 renoviert wird und die Gebaude noch nicht fertiggestellt sind.
Im Prinzip soll Ding shetou ihre Wohnung nach den Arbeiten wiedererhal-
ten.

Alle Glaubigen dieser Moschee sind aus derselben Region, d.h. aus Qin-
yang, Wuzhi, Sanpo.

Leider werden ihre Erzihlungen nicht systematisch gesammelt.

In manchen Fillen werden beide Moscheen von den Minnern geleitet,
wenn der Frauenrat noch nicht zusammengesetzt worden ist.

Diese Angaben beziehen sich auf 1993 und 1995. 1997 lag die Bezahlung
zwischen 150 und 200 Yuan. Es handelt sich um ein niedriges Gehalt. Das
Einkommen eines Hochschullehrers betrigt 1.000 Yuan. Allerdings konnen
die Situationen je nach Ort (Stadt, Kleinstadt oder Dorf) und wirtschaftli-
cher Lage der Gemeinde stark variieren. Unterschiede konnen sich ebenfalls
dadurch ergeben, dafl eine ahong pensioniert ist oder eine Familie ernidhren
muf.

Es handelt sich hierbei um unverduflerliches Eigentum religioser Stiftun-
gen.

Die dem Beitrag zugrundeliegende Analyse stiitzt sich auf die Untersu-
chung von 44 weiblichen abong. Es handelt sich um 40 Interviews und die
ausfiihrlichen Schilderungen von vier Lebenswegen.

Diese Schriften scheinen durch die Kriegswirren verschwunden zu sein.
Die ahong ist vor 1949 gestorben.

Es handelt sich um ein Hui-Dorf, das einige Kilometer westlich von
Zhengzhou liegt.

Keine der etwa 50jihrigen ahong, die ich getroffen habe, hat in ihrer Jugend
die chinesischen Schriftzeichen gelernt. Das ist heute anders. In den Mo-
scheen entsteht Verwirrung, wenn man genaue Auskunft tiber die benutzten
Schriftzeichen haben mochte, die beim Schreiben eines Namens benutzt
werden. Es sind vor allem die jungen Frauen, die sowohl die chinesische als
auch die arabische Schrift beherrschen.
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