Kapitel 7:
Selbstpositionierungen in der deutschen
und franzésischen Offentlichkeit

Einmal tirkisch, immer tirkisch? Ethnisch-
kulturelle Positionierungen im deutschen Umfeld

Wenn es wihrend der Interviews, die ich in Berlin gefiihrt habe, Momente der
Uberraschung gab, so vor allem wenn es um das ethnisch-kulturelle Selbst-
verstindnis der jungen Frauen und um deren Selbstpositionierungen innerhalb
der deutschen Offentlichkeit ging. So ordneten sie sich kaum der deutschen
Gesellschaft zu, sondern beriefen sich beinahe ungefragt auf ihren tiirkischen
Hintergrund. Wenn die Befragten in Deutschland also ein Bewusstsein entwi-
ckelt haben, von der {ibrigen Gesellschaft abzuweichen, so war es vor allem
im Hinblick auf die ethnische Herkunft der Familie und sehr viel weniger
aufgrund ihrer religidsen Differenz.

Die Frauen beschrieben sich selbst nahezu unaufgefordert als Tiirkinnen.
Die tiirkische Vergangenheit und die gegenwértigen Tiirkeibeziige der Fami-
lien sind somit unausweichlich zu einem Bestandteil ihrer eigenen Geschichte
geworden, wie es z.B. das Zitat einer Frau bei DITIB zeigt:

»Na ja, ich kann ja meine Kultur hier auch ausleben, das ist es ja nicht. Nur, ich
muss mich ja auch mit meiner Geschichte, mit meiner Kultur und mit meiner Ge-
schichte mit der Tiirkei ja auch irgendwie, ja auch irgendwie identifizieren kénnen.«
(S., 27 Jahre, Jurastudentin, Leiterin der Frauensektion bei DITIB)

Obwohl die Frauen manchmal harsche Kritik an der Tiirkei {ibten und nicht
unbedingt Sympathien fiir das Land ihrer Eltern &uflerten, scheint ihr Tiir-
kischsein fiir sie evident und unhinterfragbar zu sein. Es ist ein »primordia-
les« (urspriingliches) Verstindnis von ethnischer Zugehorigkeit, das in den
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Diskursen der Frauen zum Ausdruck kommt (vgl. Barth 1970). Sie betrachten
ihre ethnische Herkunft als eine Art Schicksal — ganz dhnlich {ibrigens wie im
dominanten Diskurs in Deutschland lange Zeit von der »deutschen Schick-
salsgemeinschaft« die Rede war. Ethnische Herkunft ist demnach dem Ver-
wandtschaftsverhiltnis nicht undhnlich, das man nicht frei wahlen oder selbst
bestimmen kann, wenngleich man in einer ganz anderen Gesellschaft aufge-
wachsen ist, »weil am Ende ist man immer in einem fremden Land als Aus-
landerin« (J., 19 Jahre, Fachabiturientin, Mitglied bei IGMG, Berlin).

Den Selbstbeschreibungen der befragten Frauen in Deutschland liegt ein
essentialistischer Ansatz zugrunde, der vor allem bei ihren héufigen Verwei-
sen auf substanzielle Unterschiede zwischen »deutscher« und »tiirkischer«
Kultur zur Geltung kommt. Interessant ist hier insbesondere zu beobachten,
wie sehr sie den 6ffentlichen Diskurs iiber die Stabilitit von kulturellen Iden-
titditen und uniiberwindbaren Differenzen internalisiert zu haben scheinen
(vgl. Bielefeld 1993; Faist 1994). Zumindest weist ihre Selbsteinschéitzung
bemerkenswerte Ahnlichkeiten zum dominanten Diskurs in der Kopftuchde-
batte auf, der immerzu das Bild von »unterschiedlichen kulturellen Zirkeln«
reproduzierte. Wéhrend der offentliche Diskurs gegenwirtig sogar oft ver-
sucht, eine kulturalistische Sprache zu iliberwinden, indem er auf neutralere
Referenzen wie die Verfassungsgrundwerte oder demokratische Traditionen
verweist, scheuten sich diese Frauen weniger davor, von inhédrenten Unter-
schieden zwischen »deutscher« und »tiirkischer« Identitit zu sprechen. Eben-
so wie in der Offentlichkeit haufig das andere kulturelle Erbe von tiirkischen
Einwanderern betont wird, so scheinen diese Frauen ein Bewusstsein der An-
dersartigkeit adoptiert und internalisiert zu haben und ihren tiirkischen Hin-
tergrund als determiniert und unverriickbar zu betrachten.

Uberdies scheint die Uberzeugung, sich vom Rest der Gesellschaft zu
unterscheiden, nicht einmal besonderen Unmut in ihnen wachzurufen, weil sie
sich bereits so tief in das Selbstverstindnis eingegraben hat. Hier ldsst sich
eine Annahme des Stigmas der Differenz im Sinne Erwin Goffmanns (1967;
siche auch Jenkins 1994: 206) beobachten. Wie viele andere glaubige Musli-
me der zweiten Generation von Einwanderern (vgl. Schiffauer 2000 und
2002) haben die Frauen Elemente der Andersartigkeit sogar so weit verinner-
licht, dass sie ihr Tiirkischsein zu einem gewissen Grad zelebrieren, vor allem
im Sinne eines Verteidigungsmechanismus gegeniiber der geldufigen Infrage-
stellung ihrer Zugehdrigkeit zur deutschen Gesellschaft. Dieser Mechanismus
kann dazu fiihren, dass die Frauen manchmal die geldufige Rhetorik vom
Auslinder als Anderen reproduzieren und umkehren. Eine sechzehnjéhrige
Schiilerin antwortete beispielsweise, nachdem ich sie fragte, wie sie sich ihren
zukiinftigen Ehemann vorstelle, dass er auf »keinen Fall ein Ausldnder sein«
sollte (F., 16 Jahre, Schiilerin, Mitglied bei /GMG, Berlin), womit sie einen
deutschen Mann meinte. Sie erkldrte ihre Vorbehalte, indem sie hinzufiigte:
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»[I]ch weill nicht, aber ich will ja nicht die Erste sein, die jetzt 'n Anderen,
sagen wir mal 'n Ausldnder heiratet. Ich will nicht die Erste sein, die es
macht. Der soll schon von meiner Kultur, der soll die gleiche Kultur haben
wie ich.«

Diese Frau reproduzierte die Konstruktion von ethnischen und kulturellen
Grenzen in dem Malfe, dass sie die geldufige Rhetorik umkehrte, die von vie-
len Deutschen gegeniiber den Vorbehalten, einen »Ausldnder« zu heiraten,
vorgebracht wird. Die vorherrschende Version vom Auslidnder als stabilem
und unzuldnglichem Anderen projizierte sie schlicht auf die deutsche Mehr-
heitsgesellschaft, die ihrer eigenen »Kultur« besser nicht zu nahe treten sollte.
Hitte die Frau diese AuBerung nicht vollkommen unvorbehalten und selbst-
verstdndlich gemacht, so wére zunichst eine gewisse Trotzreaktion dahinter
zu vermuten. Es scheint sich aber eher um eine internalisierte Uberzeugung
von grundsétzlicher Andersartigkeit zu handeln, die nicht einmal unbedingt
negativ besetzt sein muss.

Die selbstversténdliche Nédhe der Frauen zur ethnischen Herkunft ihrer El-
tern geht zumeist einher mit einer selbstverstdndlichen Distanz gegeniiber der
deutschen Gesellschaft. Dies driickt sich weniger in einer Antipathie oder
einer vollstindigen Ablehnung aus als vielmehr durch eine gewisse Gleich-
giiltigkeit. Beispielsweise dufBlerten die wenigsten Frauen ein Interesse am
politischen Geschehen in Deutschland. Wenn sie angaben, dass sie zur Wahl
gingen, so waren sie nur sehr selten in der Lage, irgendeine Erklarung fiir ihre
politischen Préferenzen zu liefern. Eine Jurastudentin sagte sogar, es sei ihr
noch nie in den Sinn gekommen, wihlen zu gehen (S., 27 Jahre, Jurastuden-
tin, Leiterin der Frauensektion bei DITIB). Auch duflerten nur wenige Frauen
ein Interesse daran, den Status des Islam in Deutschland 6ffentlich oder poli-
tisch zu erhdhen und als Muslime besser représentiert zu sein. Es wird sich
spéter zeigen, dass sich dieser Mangel an politischem Interesse stark von den
franzosischen Interviewpartnerinnen unterscheidet.

Dies lasst sich offensichtlich dadurch erkliaren, dass die Frauen mit dem
Bewusstsein aufgewachsen sind, keine vollstdndigen Mitglieder Deutschlands
und entsprechend nicht mit politischen Rechten ausgestattet zu sein. Sich
selbst zumeist als Tiirkinnen definierend, sehen sie sich nicht legitimiert, be-
sondere Anspriiche zu stellen. Eine neunzehnjdhrige Abiturientin driickte dies
besonders drastisch aus:

»Weil am Ende ist man immer in einem fremden Land als Ausldnderin, weil dann
wiirde ja jeder sagen: »Ja geh doch ’riiber in die Tiirkei.« Und damit wiirde man ja
nicht irgendwie sagen, dass man Nazi ist oder was weil} ich, damit wiirde man ja nur
sagen: »Pass auf, wenn’s dir hier nicht passt, dann geh’, womit ich dann erstmal zu-
frieden wire, weil, was fiir’n Recht hab ich denn hier zu bleiben, weil was fiir’n
Recht habe ich denn, hier alles so umzuformen, wie ich es selber will? Okay als
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Moslem sollte man es ja schon verbreiten, natiirlich, aber nicht doch zwingender-
weise, und dann wiirde ich ja jemanden dazu zwingen am Ende, weil erstmal miisste
ich ..., weil die Tiirkei ist ja ein muslimisches Land, aber so wie ich es sehe, ist es
gar nicht mehr so. Deswegen wiirde ich erstmal in meinem Land alles so recht ma-
chen [...], weil erstmal nach vorne treten und nicht nach hinten.«

Die Indifferenz gegeniiber dem politischen Geschehen in Deutschland besté-
tigt in gewisser Hinsicht die in der Offentlichkeit zirkulierenden Bedenken
iiber Tendenzen der »kulturell-politischen« Abgrenzung von Muslimen. So
reproduzieren die Frauen das weitverbreitete Stereotyp, die eigene Anders-
artigkeit zu kultivieren. Zugleich relativiert ihr politisches Desinteresse den
ebenso weitverbreiteten Verdacht, das Kopftuch sei an sich ein politischer
Akt, weil es die Absicht unterstreiche, die Offentlichkeit zu islamisieren und
den Status des Islam zu erhdhen.

Nur fiir wenige der Befragten, mit denen ich gesprochen habe, spielte das
Konzept des Biirgers im Sinne einer politischen und von ethnischer Herkunft
unabhéngigen Mitgliedschaft zu einem Gemeinwesen eine Rolle, im Namen
derer sie ihre Zughdrigkeit und Partizipation als Musliminnen einfordern. Im
Prinzip hatten nur jene Frauen daran ein Interesse, die in gehobeneren Posi-
tionen in islamischen Organisationen aktiv waren. Einige dieser jungen Frau-
en traten aktiv dafiir ein, ihre Religion im Namen ihrer Zugehorigkeit zu
Deutschland zu praktizieren und Rechte einzufordern, obwohl sie sich gleich-
sam als Tirkinnen definierten. Damit folgten sie zugleich einem neueren
Trend innerhalb der meisten groBeren tiirkisch-islamischen Organisationen,
die ihre Aktivitdten zunehmend auf Deutschland ausrichten (vgl. Amiraux
2001; Schiffauer 2004). Die Mehrheit der Interviewten definierte Staatsbiir-
gerschaft allerdings allein ethnisch, obwohl sie die deutsche Staatsbiirger-
schaft angenommen hatten. Damit bestitigen sie gewissermallen den neueren
Ubergang vom »politisch-rechtlichen« zum »symbolischen« Auslénder, der
die offentliche Wahrnehmung von Einwanderern selbst von der zweiten und
dritten Generation in Deutschland prégt. Sie bestétigen natiirlich auch die
Staatsbiirgerschaftstradition Deutschlands, die noch immer primér ethnisch
definiert ist und auf dem Prinzip der Abstammung beruht. Dies verweist
abermals auf eine Verinnerlichung des offentlichen Diskurses, der in der
deutschen Offentlichkeit seit Jahrzehnten zirkuliert.

Das Desinteresse am politischen Geschehen in Deutschland konnte natiir-
lich auch als Ausdruck einer generelleren Politikverdrossenheit unter jungen
Menschen gedeutet werden (vgl. Schell-Studie 2000). Der Unterschied be-
steht allerdings darin, dass die Indifferenz der befragten jungen Frauen fiir
deutsche Politikbelange einem relativ ausgepriagten Interesse an der Politik in
der Tiirkei gegeniibersteht. So waren viele der Frauen besorgt iiber die Politik
des repressiven Umgangs mit islamistischen Bewegungen in der Tiirkei —
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wohlgemerkt zu einer Zeit, bevor Recep Tayyip Erdogan die Fiihrung iiber-
nommen hatte. Es gibt dafiir meines Erachtens zwei Interpretationsweisen.

Einerseits waren alle Frauen auf die eine oder andere Weise in tiirkisch-
islamische Organisationen eingebunden, die meisten bei /GMG, einige bei
VIKZ und bei DITIB. All diese Organisationen sind als Ableger groBerer is-
lamischer Bewegungen oder Organisationen der Tiirkei entstanden und pfle-
gen nach wie vor rege transnationale Verbindungen (vgl. Karakasoglu 1996;
Amiraux 2001; Jonker 2002; Tezcan 2002; Schiffauer 2004). Die Sprache, die
in diesen Organisationen primér gesprochen wird, ist nach wie vor Tiirkisch,
und die Hauptbelange groBerer Treffen und Konferenzen waren traditionsge-
mif die politisch-religiosen Geschehnisse in der Tiirkei. Selbst wenn in jiin-
gerer Zeit ein deutlicher Trend zu erkennen ist, die Aktivititen und Belange
auf Deutschland zu konzentrieren, spielt die Tiirkei als transnationaler Be-
zugsraum auch bei den jungen Muslimen, die in diesen Organisationen aktiv
sind, nach wie vor eine wichtige Rolle. Es gibt aber durchaus unterschiedliche
Moglichkeiten, diese transnationalen Verbindungen zu deuten und sich damit
von der geldufigen Interpretation zu distanzieren, die sie schlicht als Aus-
druck entstehender »Parallelgesellschaften« betrachtet.

In ihrer Untersuchung der drei groBiten tiirkisch-islamischen Organisatio-
nen DITIB, IGMG und VIKZ beschreibt Valérie Amiraux beispielsweise den
Willen der jiingeren Organisationsmitglieder, mit deutschen Autorititen zu
interagieren, ohne dabei génzlich eine enge Bindung an die Tiirkei aufzuge-
ben. Diese aktive Prdsenz und Partizipation der jlingeren Generation von
Muslimen wird frither oder spéter zwangslaufig die Strategien und sozialen
Handlungen dieser Organisationen verdndern. Eine gute Kenntnis und aktive
Nutzung des deutschen Rechtssystems erlaubt es diesen jungen Menschen,
den »internen kulturellen Rahmen« mit einem »von Deutschland auferlegten
institutionellen Hintergrund« zu verbinden, wie Amiraux (2001: 292) es for-
muliert. Diese Kombination geht zweifellos {iber den Verdacht hinaus, der
gegeniiber tiirkisch-islamischen Organisationen im offentlichen Diskurs hdu-
fig vorgebracht wird, ein soziales Engagement allein zur Mobilisierung junger
Menschen fiir politische Zwecke zu instrumentalisieren. Zumindest erfordern
die sich abzeichnenden Strategien dieser Organisationen die Kapazitdt und
Bereitschaft, sich mit rechtlichen Verfahren vertraut zu machen und mit loka-
len, politischen Akteuren zu kommunizieren. Dieser Trend zeichnet sich iibri-
gens auch in anderen westeuropdischen Einwanderungsldndern ab (Bistolfi
1995; Frégosi 1998; Mandaville 2001; Peter 2006). Vor allem das Bestreben
vieler tiirkisch-islamischer Organisationen, einen anerkannten rechtlichen Sta-
tus zu erhalten, erfordert insbesondere eine Loyalitit zum Verfassungsstaat
und die Akzeptanz von Grundnormen. Bernhard Trautner (2000: 65 und 76),
der spezifischer die transnationalen Dynamiken der /GMG untersucht, be-

229



https://doi.org/10.14361/9783839404102-008
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

POLITISIERTE RELIGION

zeichnet diesen Prozess als Ausdruck einer »Verzivilgesellschaftung« des Is-
lam in Deutschland.

Die zweite Deutungsvariante, die ich fiir die distanzierte Haltung der
Frauen gegeniiber dem politischen Geschehen in Deutschland vorschlagen
wiirde, habe ich bereits angedeutet: Es ist die Abwesenheit von politischen
Rechten aufgrund der traditionell restriktiven Staatsbiirgerschaftsgesetze (Bru-
baker 1992; Joppke 1999). Ungeachtet der jiingeren Staatsbiirgerschaftsreform
und obwohl ihr Lebensmittelpunkt von Anfang an Deutschland war, sind die-
se jungen Frauen mit einem Bewusstsein aufgewachsen, nicht vollstindige
Mitglieder der deutschen Gesellschaft zu sein. Die Wirkung, die der 6ffentli-
che Diskurs iiber den tiirkischen Anderen und iiber » Auslander« bzw. in jiin-
gerer Zeit »ausldndische Mitbiirger« fiir die Betroffenen hat, sollte nicht
unterschétzt werden (vgl. Faist 1994). Diese offentlichen Représentationen
ermutigen nicht gerade dazu, sich mit dem deutschen Gemeinwesen zu identi-
fizieren, sondern verstirken eher die Kultivierung einer »anderen Identitét«.
Es ist bezeichnend genug, dass diese Frauen in ihren Selbstbeschreibungen
hiufig auf das Konzept des Ausldnders rekurrieren, ohne damit in erster Linie
etwas Negatives zu verbinden. Eine Ausldnderin zu sein, scheint fiir sie so
selbstverstindlich, dass es eine wenig hinterfragte Kategorie der Selbstcha-
rakterisierung bleibt, obwohl es zumeist gar nicht mehr mit dem rechtlichen
Status korrespondiert.

Nun wire einzuwenden, dass sich im Zuge der sich verfestigenden Re-
form des Staatsbiirgerschaftsrechts von 2000 und der Entkraftung des jus san-
guinis zugunsten des jus soli auch grundlegend etwas an diesem Bewusstsein
gedndert haben miisste, seit ich mit den Frauen gearbeitet habe. Einerseits hat
aber die rechtliche Anerkennung von Muslimen als Staatsbiirger nicht auch zu
einer symbolischen Anerkennung gefiihrt, wie im noch immer gingigen of-
fentlichen Diskurs iiber »Tiirken«, »Ausldnder«, »auslédndische Mitbiirger«
oder »Deutsche ausldndischer Herkunft« zu erkennen ist. Andererseits weist
auch die Einbiirgerungspraxis vor allem gegeniiber Muslimen, die in nicht-
konformen Organisationen wie der /GMG aktiv sind, durchaus wieder auf
eine Aufweichung eines liberalen Umgangs mit Staatsbiirgerschaft hin. Wer-
ner Schiffauer (20006) zeigt, auf welche Weise auch einfachen Mitgliedern der
IGMG durch den Vorwurf von Nichtloyalitit zur deutschen Gesellschaft
regelmifig die Einbiirgerung verwehrt oder gar wieder entzogen wird. Auch
sind Initiativen wie der sogenannte »Muslim-Test« (die tageszeitung, 7.1.
2006) nicht unbedingt hilfreich, um das Bewusstsein von Muslimen als deut-
sche Staatsbiirger voranzutreiben. Eine jiingst ver6ffentlichte Studie der Kon-
rad-Adenauer-Stiftung (Jessen/von Wilamowitz-Moellendorff 2006), in der
bedeckte junge Musliminnen in Deutschland zu ihren Motiven des Kopftuch-
tragens befragt wurden, bestitigt meine Beobachtungen. Ahnlich wie bei
meinen Interviewergebnissen wird auch hier eine klare Nichtidentifikation der
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Frauen mit Deutschland deutlich, die weniger generelle Ablehnung, sondern
eher Gleichgiiltigkeit zum Ausdruck bringt.

Nicht zu vergessen ist sicher auch die Tatsache, dass die Frauen, mit
denen ich gesprochen habe, in drei Wohnvierteln Berlins lebten, die traditio-
nell zu den Zentren tiirkischer Einwanderung gehdren. Diese lokale Perspek-
tive pragt zweifellos das Selbstverstindnis und die Wahrnehmung, von der
iibrigen Gesellschaft zu differieren. Es verstirkt den Eindruck von der Zuge-
horigkeit zu einer »tiirkischen Gemeinschaft« und zugleich verhindert es die
Wahrnehmung, als »Auslédnder« unbedingt auch Auflenseiter zu sein. Einige
der Frauen beschrieben ihr Wohnviertel offen als »Klein-Istanbul« (D., 17
Jahre, Auszubildende zur Sekretérin, Mitglied bei DITIB, Berlin) oder als ein
»Dorf in der Tiirkei« (F., 16 Jahre, Schiilerin, Mitglied bei /GMG, Berlin).
Zuweilen wird die lokale Perspektive auch auf ganz Deutschland iibertragen,
sodass hierzulande »mehr bedeckte Frauen als in der Tiirkei« leben (C., 28
Jahre, Jurastudentin, Mitglied der Islamischen Foderation, Berlin).

Es bleibt jedoch anzumerken, dass sich die scharfen Grenzziehungen trotz
der recht starken Betonung der Frauen ihrer tiirkischen Zugehorigkeit und
trotz der Distanzierung von Deutschland doch eher als imagindr erweisen und
selten mit konkreten Inhalten gefiillt sind. Bei ndherem Hinsehen zeigt sich,
dass die Selbstidentifizierung als tiirkisch kaum auf konkreten Konnotationen
basiert und eher symbolischen Charakter hat. Kaum eine der befragten Frauen
duBerte beispielsweise, dass sie sich ein Leben in der Tiirkei vorstellen konne.
Eine neunzehnjihrige Frau, die sich selbst und ihre Freunde zuvor ungefragt
als Tiirken bezeichnet hatte, erklirte spater:

»Also ich plan’ schon in Deutschland zu bleiben. Weil ich bin ja auch hier geboren
und aufgewachsen, und ich kenn’ ja auch nichts Anderes. Also die Tiirkei ist zwar
schon auch schon oder so, aber fiir immer in der Tiirkei konnte ich mir nicht vorstel-
len. Und auflerdem ist mein Tiirkisch auch sehr schlimm, also ich kann nicht so gut
Tiirkisch.« (G., 19 Jahre, Auszubildende, Mitglied bei /GMG, Berlin)

Eine andere Frau beschrieb ihre Verankerung in den (lokalen) deutschen Kon-
text noch eindriicklicher. Gefragt, ob sie oft in die Tiirkei fahren wiirde, erwi-
derte sie:

»Ja, so drei- viermal Urlaub oder so ..., aber ich hab irgendwie immer Angst, dass
ich dableiben konnte, ich weil3 auch nicht, dass, was weil} ich, dass Deutschland
plotzlich sagt: »Okay, die Tiirken, die jetzt da sind, die kommen nicht mehr rein oder
so< [lacht], dass ich da irgendwie leben muss ... Ich meine, wenn man richtig Geld
hat, also wenn man richtig reich ist, stinkreich, da ... dhm, merkt man auch diese
Blicke nicht so von den Anderen. Aber wenn du mittel bist, so wie hier, da bist du
nichts, die haben sonst nur Angst vor dem Geld, die zeigen sonst auch keinen Re-
spekt. Oder tiberhaupt diese Wiirde als Mensch, die hast du da nicht. Und deswegen
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denke ich mir dann eben: >Nee, das ist nicht mein Land.< Okay ich wiird” auch nicht
sagen, dass Deutschland mein Mutterland oder Vaterland ist, aber Berlin ist meine
Stadt, das ist irgendwie, ich meine das ist dann, wenn ich auch sage, Berlin mag ich
auch nicht, dann bin ich ja heimatlos irgendwie. Ich muss das irgendwie auch schon,
irgendwie auch Frieden mit Berlin schlie3en, sage ich mal.«

Die tiirkische Heimat erweist sich bei genauem Hinsehen vor allem als die
verlorene Heimat ihrer Eltern oder als ein Land, das ihnen vorwiegend aus
Erzdhlungen und aus dem Urlaub bekannt ist, als ein Ort, an dem man »vier-
undzwanzig Stunden reinen SpaB« haben kann, wie eine der Interviewten es
ausdriickte (N., 19 Jahre, Abiturientin, Mitglied bei /GMG, Berlin). Die meis-
ten der Frauen waren folglich kaum imstande, néher zu bestimmen, was die
Referenz zur Tiirkei fiir ihre eigenen Lebensentwiirfe konkret bedeutete. Oft
beantworteten sie diese Frage sogar eher pejorativ mit Ablehnung von be-
stimmten Traditionen, die sie von ihren Eltern vermittelt bekamen und als
»tiirkisch« abqualifizierten. Die selbstverstdndliche Abkehr der jungen Frauen
von der kulturell gefdrbten Version des »Eltern-Islam« mag hierfiir als deut-
lichstes Beispiel dienen. Die Tiirkei wird so zur »imagindren Heimat« (imagi-
nary homeland), um den Titel eines Buches von Salman Rushdie (1991) auf-
zugreifen, ein Ort, der entweder vollstindig idealisiert oder komplett zuriick-
gewiesen wird oder auch beides zugleich, je nach Kontext. Der expliziten
Identifikation mit der Tiirkei sollte daher mit ihren Ambivalenzen genauer
nachgegangen werden, anstatt sie voreilig als »Riickzug aus der deutschen
Offentlichkeit« (Heitmeyer et al. 1997; siehe auch Terlit 1996) zu deuten. Vor
allem weil diese Identifizierungen innerhalb der deutschen Gesellschaft arti-
kuliert werden, sind sie schwerlich schlicht als Ausdruck einer anderen kultu-
rellen Hemisphére zu verstehen. So sind die Frauen ganz offenkundig mit
Normen und Werten Deutschlands verbunden, ungeachtet des vermeintlich
tiirkischen Umfeldes, in dem sie leben und das ja selbst im Laufe der Zeit
einen Wandel durchlebt hat (vgl. Schiffauer 1991; Sen 1993). Sie miissen,
zumindest teilweise, auch als Reflexion und Reproduktion des dominanten
Diskurses iiber den »Tiirken« bzw. »Auslénder« als vollstindig Anderen ge-
lesen werden.

Bemerkenswert ist auflerdem, dass die Frauen in verschiedenen Kontexten
durchaus ein Zugehorigkeitsgefiihl zur deutschen Gesellschaft zum Ausdruck
brachten, obgleich Deutschland auBerhalb des unmittelbaren Referenzrah-
mens liegt. Die Selbstbeschreibung als tiirkisch geht also keineswegs mit ei-
ner vollstindigen Ablehnung der deutschen Gesellschaft einher. Sie leben und
interagieren in und mit der deutschen Gesellschaft. Sie unterhalten Freund-
schaften auflerhalb eines tiirkischsprachigen Milieus, sind aktiv in deutsche
Institutionen eingebunden und streben Berufe wie Sekretérin, Anwiltin oder
Arztin an. Auch ihr Konsumverhalten weist keine profunden Unterschiede zu
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anderen Frauen ihrer Generation auf, abgesehen von den Regeln, die sie als
Musliminnen beachten, allerdings nicht im Namen ihrer ethnischen, sondern
ihrer religiosen Zugehorigkeit. Die geldufige Selbstbeschreibung als Tiirkin
erhélt hier also durchaus eine symbolische Funktion. Zumindest hat sie ohne
jeden Zweifel eine andere Bedeutung als beispielsweise fiir die erste Genera-
tion eingewanderter Tiirken. In jedem Fall tritt hier eine ganz spezifische Ver-
sion des Tiirkischseins hervor, die innerhalb der deutschen Offentlichkeit re-
konstruiert wird und in ihrer Komplexitidt und Wandelbarkeit betrachtet wer-
den sollte.

Interessant ist zudem, dass viele der Frauen nicht selten den »toleranten«
und »liberalen« Charakter der deutschen Gesellschaft hervorhoben.' Viele be-
tonten beispielsweise die prinzipielle Offenheit Deutschlands beim Umgang
mit religiés-kultureller Pluralitit. Anders als in Frankreich, wo die Abwehr-
haltung gegeniiber dem religiosen Bekenntnis im offentlichen Raum unter
Muslimen offenbar eine Abwehrhaltung gegeniiber extensiver Liberalitidt und
sexueller Permissivitit zu provozieren scheint, betonten die Frauen in
Deutschland ihre positive Einschidtzung gegeniiber der Tatsache, dass »hier
jeder leben [kann], wie er will« (S., 27 Jahre, Jurastudentin, Leiterin der Frau-
ensektion bei DITIB, Berlin). Obwohl einige Frauen wegen ihres Kopftuchs
Probleme bei der Jobsuche hatten, sprachen sie generell eher mit Sympathie
iiber die Moglichkeiten der Entfaltung religios-kultureller Beziige in Deutsch-
land. Der relativ privilegierte Status, den Religion in Deutschland einnimmt,
und die Wege, die so prinzipiell fiir die Institutionalisierung des Islam eroff-
net werden, sind also auch in den Diskursen der jungen Frauen présent.

Man sollte aber in Bezug auf die Wertschitzung der jungen Frauen
gegeniiber der Toleranz Deutschlands etwas genauer iiber die konkreten Im-
plikationen nachdenken. Beriicksichtigt man, dass sie sich selbst nicht als
deutsche Staatsbiirger wahrnehmen und auch von der Mehrheitsgesellschaft
nicht als solche wahrgenommen werden, so scheint es, als hitten sie sich mit
der Position arrangiert, um Toleranz zu bitten, auch weil sie sich nicht legiti-
miert sehen, weitere Partizipationsanforderungen zu stellen. Hier zeigt sich
erneut ein Spiegeleffekt des 6ffentlich zirkulierenden Toleranzbegriffs, wie er
auch in den Auseinandersetzungen um das Kopftuch artikuliert wurde.

Die positive Einschitzung des toleranten Charakters der deutschen Ge-
sellschaft sollte {iberdies in Relation zur Tiirkei betrachtet werden. Denn die
meisten Frauen verbanden ihre Wertschédtzung der deutschen Liberalitit mit
einer recht eindeutigen Kritik am »intoleranten« Umgang mit Religion im
offentlichen Raum der Tiirkei. Viele beméngelten die restriktive Politik tiirki-

1 Am Ende des Gespréchs bat ich die Frauen, jeweils in fiinf Worten zu beschrei-
ben, was fiir sie der Islam und die deutsche Gesellschaft bedeute. Zu den am
héufigsten verwendeten Begriffen bei Letzterem gehorten »Toleranz«, »Often-
heit« und »Freiheit«.
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scher Autorititen gegeniiber islamischen Bewegungen, die in das politische
System vorzudringen versuchten. Vor allem aber beklagten sie, dass Kopftuch
tragende Frauen in der Tiirkei beim Studium mit Hiirden zu kimpfen hétten:

»lch finde, dass sie [die Deutschen] viel tolerieren. Sogar in der Tiirkei wird das
schlimm angesehen, wenn man da irgendwie mit ‘nem Kopftuch auf der Stra3e geht.
Wirklich, ich finde es toll, wie die Deutschen, jetzt allgemein gesagt, wie die jetzt
darauf reagieren. Und ich finde es auch wirklich super, dass sie auch sagen, dass wir
die Religion auch gut ausleben. Weil sie sagen manchmal halt, dass wir das freiwil-
lig machen und dass das positiv ist, aber in der Tiirkei wird das eher so als Zwang
angesehen, denke ich mir, und die wollen wirklich die Hintergriinde nicht wissen.
Aber hier finde ich das viel besser. Auch jetzt mit der Schule und so. In der Tiirkei
kann man wirklich mit Kopftuch auch nicht studieren und keine Arbeit und diese
ganzen Probleme, und hier finde ich es wirklich super, dass sie halt, ist egal von
welcher Religion oder von welcher Kultur du kommst, dass sie alles akzeptieren und
tolerieren und so.« (N., 19 Jahre, Abiturientin, Mitglied bei IGMG, Berlin)

Bemerkenswert an diesem Zitat ist auch, wie die Frau iiber »die Deutschen«
sprach und sich dabei selbstverstidndlich ausklammerte. Der Referenzrahmen
ist also nicht allein Deutschland, sondern auch und vor allem die Tiirkei, die
die Selbstpositionierung innerhalb der deutschen Gesellschaft beeinflusst. Der
spontane Vergleich mit der Tiirkei, den die meisten Interviewten ungefragt
vorgenommen haben, bestétigt einmal mehr ihre Selbstidentifikation als Tiir-
kinnen. Zugleich zeigt die deutliche Kritik, die sie am Herkunftsland ihrer
Eltern vornehmen, dass sie sich durchaus mit Deutschland identifizieren,
selbst wenn sie dies nicht explizit dulern. Obwohl sie sich als nicht zugehorig
und als »Auslidnder« empfinden, rekurrieren die jungen Frauen positiv auf
bestimmte Prinzipien, die in der deutschen Gesellschaft verankert sind, so vor
allem das Prinzip der Religionsfreiheit.”

Die Frauen schienen sowohl zur tiirkischen als auch zur deutschen Gesell-
schaft eine ambivalente Position einzunehmen, die durch eine selbstverstind-
liche Zuriickweisung von ausdriicklichen Identifikationen mit Deutschland
und der Rekonstruktion einer imaginierten tiirkischen Identitét gekennzeich-
net ist. Obwohl beide Sphéren diskursiv voneinander getrennt scheinen, sind
die Grenzen in der Realitdt und in der sozialen Praxis offensichtlich durchlés-
siger. Bei dieser Ambivalenz scheint eine alles umfassende muslimische Iden-

2 Es ist allerdings davon auszugehen, dass sich vor allem die Einschitzung,
Deutschland pflege einen liberalen Umgang mit dem Kopftuch, insbesondere
nach dem Verfassungsgerichtsurteil bzw. der sich daran ankniipfenden Debatte
und den Gesetzesnovellierungen auf Landerebene etwas verdndert haben diirfte.
Ebenso hat sich zweifellos die starke kritische Haltung gegeniiber der tiirkischen
Religionspolitik im Zuge der Regierungsiibernahme der islamisch orientierten
Partei AKP gewandelt.
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titdt die Briicke zu bilden. Vor allem in ihrer eigenen Wahrnehmung, von der
Norm abzuweichen, wird der Islam zu einer wichtigeren Referenz als das
Tiirkischsein. Eine Interviewpartnerin erwiderte beispielsweise auf die Frage,
ob sie fiir die deutsche Staatsbiirgerschaft bereit wére, ihren tiirkischen Pass
abzugeben:

»Ja, mir ist es halt auch nicht so wichtig, am Ende muss man ja halt nur Moslem
sein, das ist halt das Wichtigste, ob ich jetzt Albaner oder sonst was bin, am Ende
muss ich halt Moslem sein, dass ich halt an Allah glaub’ und dass ich halt keine Per-
son an Allahs Stelle setze. Das ist halt fiir mich sehr wichtig.« (J., 19 Jahre, Fachab-
iturientin, Mitglied bei /GMG, Berlin)

Obwohl die Organisationen, in denen diese jungen Frauen interagieren, enge
Verbindungen zur Tiirkei pflegen, tritt in ihren Diskursen nicht unbedingt
eine selbstverstdndliche Fusion zwischen ihrem Tiirkischsein und ihrer reli-
gidsen Identitdt hervor, wie etwa bei den muslimischen Ménnern in Nikola
Tietzes (1998: 291f.) Studie. Abgesehen von einem gewissen Lippenbekennt-
nis zur offiziellen Rhetorik der Organisationen scheinen diese Frauen ihre
Identifikationen eher zu hierarchisieren, wie eine Frau es bezeichnend zum
Ausdruck brachte: »Also fiir mich kommt in erster Linie die Religion, und
dann kommen die Traditionen, die mit meiner Religion wiederum vereinbar
sind, also die sich damit verbinden kdnnen« (C. 28 Jahre, Jurastudentin, Mit-
glied der Islamischen Féderation, Berlin). Wiahrend der 6ffentliche Diskurs
iibrigens Tiirkischsein héaufig unreflektiert mit dem Islam assoziiert, trennen
die Frauen diese beiden Elemente in ihren Selbstbeschreibungen tendenziell
also eher. Auch ihre distanzierte Haltung gegeniiber der tiirkischen Politik
verweist eher auf eine Trennung denn auf eine Fusion von Ethnizitét,
Nationalitédt und Religion.

Fiir diese jungen Frauen scheint der Islam auch Ankniipfungspunkte zu
bieten, gerade weil er nicht national gebunden ist und vielleicht auch weil er
flexibel genug ist, um im Einklang mit den jeweiligen Lebensbedingungen
und individuellen Kontexten re-interpretiert zu werden. Vor allem in einem
Klima, in dem Einwanderern und deren Nachkommen die eindeutige Zuord-
nung zu einer nationalen Gemeinschaft abverlangt wird, scheint eine grenz-
iiberschreitende religiose Identitdt attraktiv zu werden. So kann ein islami-
scher Lebensweg grundsétzlich ungeachtet von Raum und Zeit in das alltdgli-
che Leben integriert werden, ganz im Gegensatz zum Tiirkischsein, das im
Lebensmittelpunkt Deutschland zunehmend an Konturen verliert bzw. eher
neue und hybride Formen annimmt. Durch die Akzentuierung ihrer religidsen
Identitat versuchen die Frauen, ethnische Grenzziehungen zwischen der
»deutschen« und »tiirkischen« Kultur zu relativieren, obwohl sie sich selbst
zu solchen Gegeniiberstellungen hinreiflen lassen:
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»Man sollte in dieser Vielfalt eine Bereicherung sehen. Da gibt’s doch den beriihm-
ten Satz im Koran: »Ich hab’ die verschiedenen Vélker und Rassen geschaften, da-
mit ihr euch untereinander kennenlernt, die Unterschiede und die Gemeinsamkei-
ten.< Da sollte man, finde ich, ansetzen und diese Homogenitit ein bisschen aufge-
ben.« (C., 28 Jahre, Jurastudentin, Mitglied der Islamischen Féderation, Berlin)

Neben dieser Briickenfunktion zur deutschen Gesellschaft scheint der Islam
dariiber hinaus die gemeinsame bindende Referenz zwischen den Frauen und
ihren Familien zu sein, selbst wenn die konkreten Versionen zum Teil stark
voneinander abweichen. Fiir sie hat die ethnische Bindung an die Tiirkei nicht
mehr dieselbe Relevanz wie fiir die Generation der Einwanderer. Der »Traum
von der Riickkehr«, der bei der ersten Generation noch immer nicht vergessen
ist, spielt in ihren Lebenskonzeptionen keine oder kaum eine Rolle mehr. Eine
»muslimische« Identitdt hingegen trifft die Bediirfnisse beider Generationen.
Sie ermdglicht es den Frauen, die unterschiedlichen Standpunkte innerhalb
des Familienmilieus zu iiberwinden, zumindest aber zu ddmpfen und ihre
eigenen Versionen einzubringen, ohne dabei aus dem kulturellen Rahmen der
Eltern auszubrechen.

Zugleich wird der Islam zum Faktor, um die Andersartigkeit positiv zu
besetzen. Hier konkretisiert sich fiir den deutschen Fall die affirmative Hal-
tung gegeniiber dem Kopftuch als Ausdruck von religioser Differenz. Die
durchweg positiv konnotierte, religidse Andersartigkeit sollte also mit der
ambivalenten Andersartigkeit als »Tiirkinnen« oder »Ausliander« in Verbin-
dung gebracht werden. Eine sechsundzwanzigjahrige MTA beschrieb dies
besonders eindriicklich:

»Man sieht das ja im Fernsehen oder so, was auch mit den anderen Tiirken passiert,
sag’ ich mal, oder wie die Politiker die tiirkischen Menschen sehen oder die Auslén-
der allgemein, das kriegt man schon irgendwie mit, diese, diese komischen Blicke
oder dieses, dieses Komische halt ... Aber das ist mir irgendwie egal, weil ich ja
weil}, dass ich nicht drittklassig bin, weil es gibt keine Menschen, die in Klassen
geteilt werden. Menschen sind Menschen, und so gesehen, miissten die sich auch
vor Allah hinknien, und so gesehen, sind sie auch vor Allah genauso wert wie ich,
denke ich dann immer. Und deswegen ist mir das egal, was die von mir denken.«
(Z.,26 Jahre, MTA, Mitglied bei /IGMG, Berlin)

Mit der Trennung, die sie zwischen ethnischen und religidsen Beziigen vor-
nehmen, stellen die Frauen auch die landlidufige Forderung in Frage, junge
Muslime sollten sich kulturell in die deutsche Gesellschaft integrieren. Vor
allem weil die Religionsdiskurse in der deutschen Offentlichkeit nicht von
denselben Distinktionsmechanismen geprédgt sind wie in Frankreich und in
Deutschland keine solche klare Trennlinie zwischen »privater« Religion und
»offentlicher« Ethik iiblich ist, scheinen die Frauen ihre Zugehorigkeit zum
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Islam konsequent affirmativ zu besetzen. Damit fordern sie tendenziell auch
eine Erweiterung des rechtlichen Religionsprivilegs auf den Islam ein, obwohl
dies sicherlich nur eine unausgesprochene Folge ihres Diskurses ist und weit-
aus weniger offensiv geschieht als in Frankreich. Wéhrend die Referenz als
Tiirkin mit der Biirde des Ausldnders und der Geschichte der Gastarbeiter be-
legt ist, ist die Identifikation zum Islam weniger belastet — selbst wenn sie in
der Offentlichkeit kaum als positiver wahrgenommen wird. Der Islam wird
somit zu einem neuen Element, das in den Augen der Frauen strikte Unter-
scheidungen zwischen uns (Deutschen) und ihnen (Ausldndern) leichter er-
traglich macht:

»Die [islamischen Organisationen] fangen uns auf. Ich sagte ja schon, dass ich mei-
ne Identitdt von Anfang an in der Religion gesehen hab’, Schirin, und dass mir das
einen Halt gegeben hat ..., und dadurch bin ich auch praktisch nie verloren gegan-
gen, weil ich mich von Anfang an mit meiner Religion auseinandergesetzt habe. Ich
wusste, wer ich bin, und das hat zum Beispiel auch sehr stark mit meinem Hoca® zu
tun gehabt oder mit meiner Religion, weil das mir ’ne ... Identitit gegeben hat ...
Kann man das so sagen? Klar, 'n Bewusstsein gegeben hat. Und da hat man mir ge-
sagt: »Okay, du hast 'ne Personlichkeit, du bist wer’, und wenn ich in die Moschee
ging, da waren zehn Médchen bedeckt, da war ich nicht alleine, das sind ja auch
Phénomene, die wichtig sind, wenn ich z.B. in die Moschee kam, &h, vor allem im
Ramadan, wenn zusammen gegessen wurde, wenn zusammen gebetet wurde, da ...
war 'ne Gemeinschaft da, ‘ne Gesellschaft. Du wusstest genau, wohin du gehorst.
Oder dass es 'ne Gruppierung gibt, fiir die bist du nicht fremd, die akzeptieren dich
so, wie du bist, dass du bedeckt bist, dass du betest, weil die das selber machen. Und
das Kind sieht das ja, das wird dann aufgefangen. Wobei, in der Schule, bist du an-
ders, in der Gesellschaft bist du anders, und dass diese Andersartigkeit dann nicht
zum Problem wird, weil du weifit ganz genau, am Nachmittag gehst du zur Mo-
schee, und da sind auch irgendwelche Médchen, die auch bedeckt sind, die auch in
die Schule gehen.« (C., 28 Jahre, Jurastudentin, Mitglied der Islamischen Fédera-
tion, Berlin)

Die Frauen kompensieren folglich das diffus vorhandene Gefiihl von Zugehd-
rigkeit sowohl zur Tiirkei als auch zu Deutschland — mit all den Komplexité-
ten, die ich zu beschreiben versucht habe — mit der Rekomposition ihrer Zu-
gehorigkeit zum Islam. In seiner Offenheit fiir Interpretationsvariationen und
seinen unterschiedlichen Erscheinungsformen kann der Islam daher zugleich
als Marker von Differenz und als ein Medium gedeutet werden, das Differen-
zen Uberbriickt und es ermoglicht, mit dem belasteten Erbe des Ausldnders
umzugehen. Der Islam ist der gemeinsame Nenner zwischen den Familien
und der deutschen Gesellschaft und zugleich transzendiert er diese beiden

3 Tirkisch fiir Imam: Vorbeter.
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Sphéren, weil er eindeutige Zuordnungen entweder zu Deutschland oder zur
Tiirkei obsolet macht. Neben der Suche nach Spiritualitét scheint diese Identi-
tiatskomponente ein wesentlicher Bestandteil des Islamisierungsprozesses der
jungen Frauen zu sein. Der vergleichende Fokus wird nachfolgend fiir Frank-
reich eine etwas andere Geschichte aufweisen.

Muslimisch und franzdésisch:
Partizipationseinforderungen im Namen der
franzosischen Staatsbiirgerschaft

Was die befragten Frauen in Frankreich zu vermitteln versuchen, wiirde ich
als eine »Politik der Neudefinition« beschreiben, die vor allem in der Umdeu-
tung staatsbiirgerschaftlicher Pramissen ihren Ausdruck findet. Im Gegensatz
zu den Frauen, mit denen ich in Deutschland gearbeitet habe, beschrieben sich
die Befragten in Frankreich selbstverstindlich als franzdsische Staatsbiirge-
rinnen und unterstrichen dabei die Bedeutungskraft dieser Zugehorigkeit fiir
ihr Selbstverstdndnis. Dies wurde auf verschiedene Weise deutlich. Zum
einen verwiesen sie mehrfach auf ihre Zugehdorigkeit zum franzdsischen Ge-
meinwesen und kontrastierten dies mit einer klaren Zuriickweisung der Hei-
matldnder ihrer Eltern. Zum anderen weist ihr Diskurs auf eine Verinnerli-
chung bestimmter, in der franzdsischen Gesellschaft verankerter Normen hin.
Auf den nédchsten Seiten werden diese beiden Aspekte etwas genauer zu be-
trachten sein.

Aussagen wie die einer zweiunddreiBligjahrigen Dekorateurin aus Marseille
sind recht geldufig in den Selbstbeschreibungen der jungen Frauen in Frank-
reich: »Ich bin eine franzdsische Biirgerin, und ich fithle mich voll und ganz
franzdsisch. Mit Algerien habe ich nichts zu tun.« (Q., 32 Jahre, Dekorateu-
rin, aktiv bei JMF, Marseille, unaufgezeichnetes Interview) Die selbstver-
standliche Zugehorigkeit der Frauen in Deutschland zu ihrer tiirkischen Her-
kunft wird mit der eindeutigen Distanzierung der franzosischen Frauen von
den Herkunftsldndern ihrer Eltern und der klaren Zuordnung zu Frankreich
kontrastiert. So betrachteten die Interviewten in Frankreich ihre Distanz zu
den Herkunftsldndern ihrer Eltern auch keineswegs als ein Hindernis oder als
einen Verlust, sondern nahmen sie in erster Linie als eine Chance wahr, den
Islam auf »richtige« und von kulturellen Traditionen befreite Weise zu leben,
anstatt die ethnisch aufgeladene Version ihrer Eltern fortzusetzen. Das fol-
gende Zitat kann hierfiir als exemplarisch gelten:

»Ich fithle mich als Franzosin, weil ich in Frankreich geboren wurde [...]. Ich be-
trachte mich iiberhaupt nicht als Algerierin, aber fiir mich ist der Islam eine univer-
selle Religion, und man kann sehr wohl gleichzeitig franzdsisch und muslimisch
sein ..., franzosisch und stolz darauf sein franzosisch zu sein und am politischen
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Leben und der Entwicklung dieser Gesellschaft teilnehmen und dabei aber Muslim
sein.« (N., 30 Jahre, Leiterin der muslimischen Frauengruppe Ouverture und Schiile-
rin bei IMEM, Marseille)

Anstatt zundchst auf eine vorkonstituierte, geschlossene muslimische Ge-
meinschaft zuriickzugreifen — wie es vor allem der 6ffentliche Diskurs haufig
unterstellt —, positionieren sich die Frauen als Teil der franzdsischen Gesell-
schaft und sprechen im Namen ihrer franzdsischen Staatsbiirgerschaft. Damit
erweitern sie explizit die dominante Version von Staatsbiirgerschaft, die durch
eine problematische Kombination von rechtlicher Gleichstellung und kulturel-
ler Ausgrenzung gekennzeichnet ist. Thr Wunsch nach 6ffentlicher Anerken-
nung und Partizipation in der franzésischen Gesellschaft als Musliminnen und
Franzdsinnen kann daher als Forderung interpretiert werden, die aus dem In-
neren der Gesellschaft artikuliert wird, und weniger als ein sektiererischer
oder kommunitaristischer Impetus, wie in der 6ffentlichen Diskussion mehr-
heitlich wahrgenommen.

Die Frauen sprachen héufig emphatisch iiber die Mdglichkeiten, ihre mus-
limische Identitidt mit ihrer Zugehdrigkeit zur franzdsischen Gesellschaft zu
kombinieren, oft sogar, ohne dass ich sie danach gefragt hétte. Sie schienen
eine dringende Notwendigkeit darin zu sehen, die Kombinationsféhigkeit des
Islam zu untermauern. Dies ldsst sich nicht nur als Ausdruck einer inneren
Uberzeugung lesen. Es ist eindeutig auch eine Antwort auf den 6ffentlichen
Diskurs in Frankreich, der vor allem die junge Generation von Muslimen dazu
aufruft, ihre muslimischen Beziige abzuschiitteln, um vollstindige Mitglieder
der franzdsischen Gesellschaft zu werden. Dariiber hinaus erweitert die Per-
spektive der Frauen die tradierte und dominante Konzeption von Staatsbiir-
gerschaft, die von Religiositit bzw. kulturellen Partikularismen befreit zu sein
vorgibt. Die Frauen versuchen nicht nur, den Islam seiner »arabischen« Kon-
notationen zu entledigen, indem sie ihn zu einer universellen Religion erkla-
ren, die auch in nicht-muslimischen Kontexten und iiber nationale Grenzen
hinaus auszuleben ist. Sie fordern auch das dominante Verstindnis von
Staatsbiirgerschaft heraus, das nur in dem MaBe inklusiv ist, in dem die Biir-
ger es von Offentlichen Bekenntnissen zu ihrer Religion abzukoppeln bereit
sind. Auf diese Weise zeigen die Befragten in Frankreich, dass Franzdsisch-
sein weder eine vordefinierte Konzeption noch eine vollstindige Abwesenheit
von Religion impliziert. Dies geht nicht selten einher mit einer offenen Zu-
riickweisung der Unterscheidung zwischen offentlichen (muslimischen) und
privaten (christlichen) Formen von Religiositit. Eine vierundzwanzigjéhrige
Psychologiestudentin aus Marseille (K., 24 Jahre, Psychologiestudentin, aktiv
bei JMF und Schiilerin bei IMEM, Marseille) driickte dies auf folgende Weise
aus:
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»Heute gibt es in Frankreich junge Menschen, die fordern muslimisch zu sein. Wir
wollen uns nicht verstecken, wir wollen nicht wie Tiere leben. Wir wollen am wirt-
schaftlichen, politischen und kulturellen Leben teilhaben und vielleicht auch am
Vereinsleben. In allen Bereichen kdnnten wir als Muslime préasent sein und unseren
Teil beitragen.«

Fiir die meisten Frauen in Frankreich sind der Islamisierungsprozess und die
Forderung nach Anerkennung in einem mehrheitlich nicht-muslimischen Um-
feld nicht mit der Suche nach einem vollstindig abweichenden Lebensmodell
verbunden. Vielmehr stellen sie den Versuch dar, ein islamisches Leben in
seinen vielféltigen Facetten mit dominanten Normen und Werten zu verbin-
den, ohne dabei allerdings Konzessionen beziiglich bestimmter, fiir sie als ele-
mentar geltender islamischer Prinzipien zu machen. Auch bei diesem Punkt
wird die Idealisierung des Modells des Propheten zu einer Referenz, die die
Vereinbarkeit zwischen dem gegenwirtigen Leben in Frankreich und einem
zeitlosen Islam unter Beweis stellen soll. Dabei zeigt sich auch ein gegendis-
kursives Element. So hoben die Frauen nicht nur die Vereinbarkeit zwischen
dem Islam und den Werten der franzésischen Gesellschaft hervor, sondern
betonten iiberdies, es hétte bereits zu Zeiten Mohammeds wissenschaftliche
Errungenschaften gegeben, die nun félschlicherweise als »westlich« deklariert
wiirden.

Oft verbinden sie ihre Suche nach einer Vereinbarkeit zwischen islami-
schen Werten und franzdsischen Lebensstilen mit dem Ziel, ein anderes, posi-
tiveres Image vom Islam in 6ffentlichen Rdumen zu vermitteln. Eine vierund-
zwanzigjahrige Hausfrau und Mutter zweier Kinder aus Marseille (R., 24 Jah-
re, aktiv bei JMF, Marseille) betonte beispielsweise:

»Und es stimmt, dass man mehr und mehr von uns sieht [bedeckte Frauen]. Das ruft
vielleicht Angst hervor, aber ich wiirde auch gern eine Botschaft vermitteln, den
Leuten, die Angst haben, und ihnen sagen: »Angst, aber vor was? Wir wollen keinen
Krieg machen. Wir wollen eine Botschaft senden, die eine Botschaft des Friedens
und der Ruhe ist.««

Im Gegensatz zu den Frauen in Deutschland wird die Selbstreflexion, zu-
gleich franzdsisch und muslimisch zu sein, auch in dem Interesse an politi-
schen Belangen Frankreichs deutlich. Zur Wahl zu gehen und allgemeiner
tiber das politische Leben in Frankreich informiert zu sein, ist bei den franzo-
sischen Befragten sehr viel ausgeprigter als bei den deutschen. Vor allem im
Hinblick auf die Position des Islam in der franzosischen Gesellschaft l4sst
sich eine weitaus reflexivere und kritische Haltung als bei den deutschen
Frauen beobachten:
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»Ich interessiere mich fiir Politik, wir sind ja als Muslime auch ein politischer Fak-
tor, also muss man sozusagen interessiert daran sein. Muslime sind ein politischer
Faktor, leider. Das ist sehr schade, denn man hat den Eindruck, dass sie alles tun, um
uns auf diesem Niveau zu halten, auf dem wir jetzt sind. Und wenn Leute vorbei-
kommen, schauen sie auf uns, als wéiren wir im Zoo. Aber ... dass wir auf diesem
Niveau sind, liegt daran, dass es Leute gibt, die das unterstiitzen, irgendwie. Denn
wir haben schon fiir einiges gekdmpft und gesehen, dass es die Politik ist, die uns
zurlickweist, das ist eindeutig.« (B., 23 Jahre, Erzieherin, Besucherin der Adda 'wa
Moschee, Paris)

Thren Status als franzosische Biirgerinnen ernst zu nehmen, bedeutete fiir vie-
le der Frauen, sich aktiv als Musliminnen am politischen Geschehen Frank-
reichs zu beteiligen. Dieses Engagement impliziert sowohl ein Bewusstsein
fiir gewisse doppelte Standards, mit denen der Islam von politischer Seite bis-
lang behandelt wurde, als auch den Versuch, diesen Status zu verdndern. Die
gerade zitierte Frau ergénzte beispielsweise:

»Eines Tages werden wir einen Skandal veranstalten miissen. Denn ich finde, es ist
schon ein Skandal, dass Muslime auf den Straen beten miissen, weil es regnet. Es
ist ein Skandal, dass Muslime am Tag von 4id" ..., dass sie sich schén anziehen an
diesem Tag und dann, weil es regnet, drauflen beten miissen, weil die Moscheen zu
klein sind.« (Ebd.)

Die Forderung der Frauen, ihr Kopftuch in allen Bereichen des offentlichen
Lebens Frankreichs tragen zu diirfen, bildet wohl das symbolischste Element
bei einem sehr viel umfassenderen Kampf um Anerkennung als 6ffentlich
sichtbare Musliminnen. Wie das obige Zitat bereits andeutet, ist die Kritik an
einer angemessenen und gleichberechtigten Infrastruktur des Islam in Frank-
reich ein weiterer wesentlicher Bestandteil dieser Anerkennungskdmpfe. Die
Sekretdrin einer Moschee in Marseille driickte dies besonders deutlich aus:

»Man ist offen gegeniiber allem, nur nicht gegeniiber Muslimen. Muslime, im
Gegenteil, bedeutet Gettos. Die Moscheen sind in Gegenden angesiedelt! ... Schau-
en Sie doch mal diese Moschee hier an! Sie steht mitten auf einem Flohmarkt. Ich
meine, konnten Sie sich eine Kirche mitten auf dem Flohmarkt vorstellen?« (Z., 34
Jahre, Sekretérin der Islah-Moschee, Marseille)

Wihrend die &6ffentliche Meinung in Frankreich Begriffe wie »Kellermo-
schee« oder »islamisches Getto« vorwiegend als Indikator fiir eine selbstver-
schuldete Abkapselung der Muslime von der iibrigen Gesellschaft deutet,

4 Aid-el-Kebir bezeichnet das grofite islamische Opferfest, das am Ende des Wall-
fahrtsmonats gefeiert wird.
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machten viele der Interviewten die franzdsischen Autorititen dafiir verant-
wortlich, Muslime von einem besseren Zugang zur Religionspraxis abzuhal-
ten. Das Fehlen angemessener Strukturen fiir ein aktives islamisches Leben
selbst in groflen Stidten wie Paris oder Marseille resultiert in den Augen vie-
ler Frauen aus einer recht bewussten Strategie der franzosischen Politiker,
Muslime in eine separate und 6ffentlich unsichtbare Position zu treiben. Nicht
selten geht der Kampf gegen diese Bedingungen mit der Forderung nach gro-
Berer offentlicher Priasenz einher:

»Wenn jemand offen sein will, gut, fangen wir an. Lasst uns offen sein, ich bin fiir
die Offhung bereit. Ich warte eigentlich auch nur darauf ... Aber das sollte nicht
bedeuten [...]: die Muslime auf die eine Seite, in eine kleine ruhige Ecke, unsichtbar
..., dass sie blof} unsichtbar bleiben.« (G., 29 Jahre, Krankenschwester, Schiilerin
bei IMEM, Marseille)

Das vergleichsweise ausgeprigte politische Bewusstsein dieser Frauen muss
sicherlich auch als eine Reaktion darauf angesehen werden, dass der Islam in
Frankreich seit Langem auf der politischen Agenda steht und sowohl in den
Medien als auch von politischer Seite vielfach diskutiert wird. In Deutschland
lasst sich ein solcher Trend erst seit Kurzem verzeichnen, wobei die Frage
nach dem Status des Islam bislang noch kaum ein Gegenstand von Wahlkam-
pagnen und -programmen war. Die unterschiedlichen Haltungen der Frauen in
Deutschland und Frankreich sollten {iberdies mit den Staatsbiirgerschaftstradi-
tionen der beiden Lander in Verbindung gebracht werden. In Frankreich sind
vor allem Muslime der zweiten Generation von Geburt an mit der Erkenntnis
aufgewachsen, zumindest im rechtlichen Sinne vollstindige Mitglieder der
franzosischen Gesellschaft zu sein. Somit haben sie ein Bewusstsein kulti-
viert, Rechte im Namen dieser Mitgliedschaft einzufordern. In diesem Sinne
koénnte man ihren Diskurs auch als Reflexion des dominanten Ideals von Zi-
vilbiirgerschaft interpretieren, das es prinzipiell ermdglicht, ungeachtet des
religiosen oder kulturellen Hintergrunds, gleiche Rechte zu verlangen. Dem-
nach kann die Forderung der Frauen, vollstindig akzeptierte Mitglieder der
franzdsischen Gesellschaft und zugleich offen bekennende Musliminnen zu
bleiben, als ein Versuch gedeutet werden, das Versprechen vom politisch de-
finierten Begriff von Staatsbiirgerschaft einzuldsen.

Allerdings sollte man nicht vergessen, dass diese Frauen in ihrem stillen
oder offenen Kampf um Anerkennung mit eindeutigen Begrenzungen kon-
frontiert sind, vor allem wenn sie sich nicht dem dominanten Ideal von einer
»Privatisierung« des Religidsen fligen. Anders formuliert, auch wenn sie sich
selbst als vollstindige Mitglieder der franzosischen Gesellschaft betrachten,
werden sie von aulen vorwiegend als Auflenseiterinnen wahrgenommen. Sie
scheinen sich auch recht bewusst dariiber zu sein, dass ihre Selbsteinschitzung
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als franzésische Musliminnen ungeachtet ihrer formal-rechtlichen Gleich-
stellung im Alltag auf deutliche Hiirden sto3t. Eine Frau, deren Eltern nach
Frankreich eingewandert sind, als sie fiinf Jahre alt war, erklérte beispielswei-
se ihre Entscheidung, die franzdsische Staatsbiirgerschaft nicht anzunehmen,
auf folgende Weise:

»Denn ob ich jetzt einen marokkanischen oder einen franzosischen Pass in der Ta-
sche habe, wiirde fiir mich nicht &dndern, dass ich Fadela [Name gedndert] heile und
ein Gesicht habe, das ... Ich meine, das dndert doch nichts. Vielleicht wenn es Mas-
ken gébe, wiirde das vieles dndern ... Es gibt sogar Leute, die sagen: »Du wirst
leichter Arbeit finden.< Aber nein, tut mir leid, aber in dem Moment, wo du Mustafa
oder Fadela heif8t ..., nein, da &ndert es iiberhaupt nichts, meine ich.« (F., 32 Jahre,
Hausfrau und Mutter von zwei Kindern, aktiv bei JMF, Marseille)

Weniger allerdings wegen des ethnischen Hintergrunds als eher wegen ihres
offenen Bekenntnisses zum Islam sind alle Frauen mit abweisenden Reaktio-
nen der franzosischen Mehrheitsgesellschaft konfrontiert. Je mehr sie 6ffent-
lich interagieren, desto stirker scheinen sie mit solchen Zuriickweisungen zu
kdmpfen. Wegen dieser Hiirden gaben viele der Frauen an, zwischen dem
Wunsch, als Musliminnen 6ffentlich sichtbar zu sein, und dem duf3eren Druck
nach Konformitdt hin- und hergerissen zu sein. Jene Frauen, die auf den guten
Willen der franzdsischen Autoritdten angewiesen sind, von Angestellten oder
Professoren, neigten dazu, gewisse Konzessionen zu machen, um nicht vom
Arbeitsmarkt oder vom Bildungsangebot ausgeschlossen zu werden. Indem
sie sich zu einem gewissen Grad der auferlegten Norm fiigten, akzeptierten
die Frauen also, ihre muslimische Zugehorigkeit fiir eine Weile unsichtbar zu
machen. Andere Frauen entschlossen sich hingegen, in einem Milieu zu arbei-
ten, das ihre Sichtbarkeit als Musliminnen akzeptiert. In diesem Sinne sollte
das relativ ausgeprégte politische Verstdndnis der jungen Frauen in Frank-
reich auch und vor allem vor dem Hintergrund ihres Bewusstseins gedeutet
werden, einer nicht anerkannten Religionsgemeinschaft anzugehdren. Es
muss als Teil einer allgemeinen Politisierung des Islam in der franzdsischen
Offentlichkeit und des Kopftuchs im Besonderen begriffen werden. Insofern
ist es in Frankreich an sich zu einem politischen Akt avanciert, eine 6ffentlich
sichtbare Muslimin zu sein, ohne dass damit irgendetwas {iber die konkreten
Implikationen des Politikbegriffs ausgesagt wire. Die hitzigen Auseinander-
setzungen um die Legitimitit des Kopftuchs wie auch anderer Formen der
offentlichen Sichtbarkeit des Islam haben zu einem Prozess gefiihrt, den
Klaus Eder (2002: 334) treffend umschrieben hat: »Die Religion wird 6ffent-
lich, indem sie unterdriickt wird.«

Somit wird die alltidgliche Auseinandersetzung mit der Polemik gegeniiber
dieser Form von religiéser Sichtbarkeit zu einem integralen Bestandteil der
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Lebenspolitiken der jungen Frauen. Welche konkrete Strategie sie auch im-
mer wihlen — Konzessionen, Kompromisse oder verstiarkte Distinktion —, ihr
Ringen um Anerkennung ist stets von diskursiven Begrenzungen begleitet, die
ihnen ihre vollstindige Mitgliedschaft zur franzosischen Gesellschaft ab-
spricht. Dieser Druck fordert sie regelrecht heraus, ihre franzdsische und mus-
limische Identitét zu splitten, obwohl sie dies selbst gar nicht fiir notwendig
erachten. Bei einigen der Frauen schlédgt das Bewusstsein, diskriminiert und in
ihren Partizipationsmdoglichkeiten eingeschrdnkt zu sein, deutlich in eine ab-
grenzende Rhetorik um, die aus den Erfahrungen des sozialen Ausschlusses
zu resultieren scheint. Eine Frau in Marseille beschwerte sich beispielsweise:
»Das ist eine intolerante Gesellschaft ..., sie provoziert uns eigentlich, separa-
te Gemeinschaften zu griinden, weil wir nicht als Muslime akzeptiert sind.«
(U.-L., 30 Jahre, Leiterin einer Gruppe von muslimischen Frauen in Marseil-
le, unaufgezeichnetes Interview) In diesem Sinne finden die Bedenken der
franzosischen Offentlichkeit, dass Muslime sich absondern wiirden, bei eini-
gen Frauen durchaus Bestitigung. Im Gegensatz zur landldufigen Einschit-
zung, das Kopftuch sei an sich ein »politischer« Akt, scheint die Politisierung
allerdings eher durch eine Auseinandersetzung mit der Offentlichkeit zu er-
folgen und vor allem in dem MaBle zuzunehmen, indem ein zunéchst diffuses
Gefiihl von Diskriminierung in alltdglichen Zusammenhéngen bestitigt wird.

Die Tendenz, eine geschlossene muslimische Gemeinschaft zu imaginie-
ren, scheint also vor allem aus einer Minderheitenposition heraus zu erwach-
sen, die sich von der Offentlichkeit diskreditiert sieht. Dies wiirde die
Beobachtungen von Farhad Khosrokhavar (1997b) zur Kopftuchproblematik
in Frankreich bestitigen. Khosrokhavar interpretiert die unter jungen Musli-
men in Frankreich verbreitete Tendenz, sich von der Mehrheitsgesellschaft
abzugrenzen, in erster Linie als eine Reaktion auf die negativen Folgen des
»abstrakten Universalismus«, der insbesondere jenen keine Referenzpunkte
fiir Zugehorigkeit und Identifikation biete, die von sozialem Ausschluss be-
troffen seien. Er (ebd.: 115) gibt zu bedenken, dass die republikanische Ideo-
logie extreme Formen der »minoritiren Selbstbehauptung« provozieren und
radikalisieren konne, nicht zuletzt weil Minderheitenpositionen, vor allem
wenn sie religids artikuliert sind, nicht einmal auf begrenzte Legitimitét
hoffen kénnten. Auch in den Diskursen der jungen Frauen, die ich interviewt
habe, trat eine emphatische Demonstration ihrer Differenz vor allem in jenen
Momenten zutage, in denen sie von der mangelnden Anerkennung als 6ffent-
lich sichtbare Musliminnen sprachen.

In einigen Fillen empfanden die Frauen sogar ihr gesamtes (nicht-
muslimisches) Umfeld als feindselig und rekurrieren auf diese Weise auf &hn-
lich holistische Weltbilder wie der dominante &ffentliche Diskurs. Das Ge-
fiihl, zuriickgewiesen worden zu sein, scheint sie zu ermutigen, ihren islami-
schen Lebensweg als exklusiv zu prisentieren, und als einzig mdgliche Op-
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tion, um in einem Umfeld zu interagieren, das sie als generell »islamfeind-
lich« wahrnehmen (P., 22 Jahre, Arabischstudentin, Marseille, Besucherin der
Adda’wa Moschee). Daraus schlossen einige Frauen, dass alle Schiden und
Probleme — wie Alkoholismus, Drogensucht, sexueller Missbrauch etc. — be-
seitigt werden konnten, wenn der Islam nur auf korrekte Weise gelebt wiirde.
Eine Frau aus Marseille argumentierte sogar, dass der Islam die Gesellschaft
vor AIDS schiitzen wiirde, weil er klare sexuelle Normen vorgdbe (J., 26 Jah-
re, aktiv bei JMF, unaufgezeichnetes Interview). An einigen Stellen reprodu-
zierten die Frauen also durchaus ein Wir-und-Sie-Schema, das vor allem bei
dem Spannungsverhiltnis zwischen ihrer Selbsteinschitzung als franzdsische
Musliminnen und dem Geffiihl, als solche zuriickgewiesen zu werden, auftrat.

Ich deute diese Verlagerung in den Diskursen der jungen Frauen in erster
Linie als einen Ausdruck ihrer ambivalenten Position in der franzosischen
Gesellschaft. Auf der einen Seite weisen sie jedwede Negativkonnotation mit
dem Islam und vor allem mit dem Kopftuch von sich. Sie wenden sich vehe-
ment gegen das Stigma der Andersartigkeit mit all seinen schiadlichen Katego-
risierungen. An einigen Stellen trat in ihren Diskursen sogar eine — allerdings
nicht explizierte — Sehnsucht nach den dominanten Idealen von Einheit und
kultureller Gleichheit hervor. Auf der anderen Seite rekonstruieren sie an ent-
scheidenden Stellen selbst Differenz, indem sie auf ihre exklusive muslimi-
sche Identitit verweisen. Je mehr sie in einer Offentlichkeit interagieren, die
Homogenitit einfordert und Differenz essentialisiert, desto mehr scheint ihr
Kampf um Anerkennung in eine Suche nach stabiler Andersartigkeit umzu-
schwenken. Sie werden offentlich andersartig und konstruieren ein Bild von
kollektiver Andersartigkeit. Vor allem wenn die »neutralen Werte« des abs-
trakten Universalismus ihnen keine Vorteile bieten angesichts der faktischen
sozialen Ungleichheit, mit der sie in ihrem Alltag konfrontiert sind —, funktio-
nieren sie den Islam zu einer Kategorie exklusiven Charakters um und heben
sich von der iibrigen Gesellschaft ab.

Ich sollte betonen, dass diese zuriickweisende Attitiide nicht nur als Reak-
tion auf diskursive Diskriminierung und ideologisierte Werte im 6ffentlichen
Diskurs zu verstehen ist. Sie scheint tiefer in generelleren Formen des sozia-
len Ausschlusses verwurzelt zu sein, mit denen die Frauen aufgewachsen
sind. Dabei muss man sich erneut vor Augen halten, dass die Befragten in
Frankreich beispielsweise allesamt in sozial unterprivilegierten Vierteln am
Rande der Grofstidte aufgewachsen sind. Anders als in Deutschland bringt
das Leben in einem franzosischen banlieue eine ganze Reihe von sozialen und
wirtschaftlichen Nachteilen und Ungleichheiten mit sich, wie sich generell die
gesamte Kategorie des banlieues nur schwerlich mit den Wohnverhéltnissen
in Deutschland vergleichen lédsst. Es handelt sich hier um die Effekte einer
Wohnungspolitik in den 1960ern und 1970ern, die eine hohe Konzentration
von Einwanderern in sozial benachteiligten AuBenbezirken konsequent vor-
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angetrieben hat (vgl. Jazouli 1986; Dubet 1987; Dubet/Lapayronnie 1992; Ga-
lissot/Boumaza/Clement 1994). Die immer wieder aufflammenden Ausschrei-
tungen von jungen Franzosen mit Einwanderungshintergrund haben den en-
gen Zusammenhang zwischen sozialem Ausschluss und rdumlicher Wohnsi-
tuation noch einmal deutlich gemacht (vgl. die tageszeitung, 7.11.2005). Sehr
viel eindeutiger als in Deutschland beklagten in Frankreich alle Interview-
partnerinnen die problematische soziale Lage in den Vororten und beschwer-
ten sich iiber die verschiedenen Formen von Diskriminierung, die damit etwa
in der Schule oder auf dem Arbeitsmarkt einhergingen. Eine dreifigjéhrige
Frau aus einem Marseiller banlieue beispielsweise erzihlte:

»Wir hatten Probleme in der Schule ... Es gab viele Barrieren. Wir hatten Probleme,
es zu schaffen. Die Bedingungen, unter denen wir lernen miissen in einer Familie,
die nicht genau weif3, was es heiflt zu lernen, und mit Lehrern, die Barrieren aufstel-
len bei den Benotungen [...]. Wir werden diskriminiert, das ist die Realitét. Es ist
klar und eindeutig. Wir werden diskriminiert, und das wird immer noch praktiziert.
Es gibt jetzt Berichte von Lehrern mit muslimischem Hintergrund, die im Schulrat
sitzen und die mir unglaubliche Dinge erzéhlen, die ich fast nicht glauben kann [...].
Die reproduzieren immer noch genau dasselbe. Das hat sich nicht gedndert.« (N., 30
Jahre, Leiterin der muslimischen Frauengruppe Ouverture und Schiilerin bei IMEM,
Marseille)

Zugleich scheint das Bewusstsein, auf verschiedenem Niveau benachteiligt zu
sein, zu einem Vehikel fiir einen verstirkten Kampf um Erfolg unter be-
schwerten Bedingungen zu werden. Eine Frau aus Paris (B., 23 Jahre, Erzie-
herin, Besucherin der Adda 'wa Moschee, Paris) hob in diesen Zusammenhang
besonders deutlich hervor: »Als Tochter von Einwanderern ist es iiberhaupt
nicht klar, seinen Platz zu bekommen. Wir erleben Rassismus schon, wenn
wir noch ganz jung sind, und das tut sehr weh. Es tut weh, aber gleichzeitig
wird es auch zum Motor fiir Erfolg. Es zwingt uns dazu, erfolgreich zu sein.
Das ist der Vorteil. Der Nachteil ist, dass es viel kaputt gemacht hat.«

Damit wird vor allem fiir den franzdsischen Fall noch einmal eine dritte
Dimension des Wertes deutlich, den die Frauen der Erziehung und Bildung
beimessen. So verbinden sie damit auch eine materielle Komponente. Thr
Streben nach Bildung verdeutlicht den Versuch, einen besseren und gesicher-
teren Lebensstandard zu haben als die Generation der Eltern. Dies geht klar
iiber die symbolische Komponente einer Distanzierung von den Eltern hinaus,
weil sie »ungebildet« sind.

Obwohl die Frauen zugleich mit groBer Wertschitzung von den Bil-
dungsmoglichkeiten in Frankreich sprachen, kontrastierten sie hdufig die
Ideale des franzosischen Bildungssystems mit der inegalitiren Realitdt, mit
der sie als Kinder von Einwanderern konfrontiert waren. Diese Erfahrungen
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illustrieren Diskriminierungen auf einer Alltagsbasis. Vor allem liegen sie in
eklatantem Widerspruch zum weitverbreiteten Versprechen, die franzdsische
Schule sei eine Stitte, die alle moglichen Formen von Differenz einzuschmel-
zen imstande sei und damit per se ein Ort der Gleichberechtigung. Die Dis-
kurse der jungen Frauen zeigen ferner in entscheidendem Mafle, dass das 6f-
fentlich artikulierte Ziel der Einschmelzung von religiosen und kulturellen
Unterschieden zuweilen eher gegenteilige Effekte mit sich zu bringen scheint.
Vor allem der Forderung nach einer Privatisierung des Religiosen in 6ffentli-
chen Rdumen wie der Schule oder der Universitdt widersprechen die Frauen
vehement — nicht nur auf symbolischer Ebene mit ihrem Kopftuch, sondern
ebenso in Alltagssphéren, in denen sie ihrer islamischen Lebensweise Aus-
druck verleihen.

So wird deutlich, dass sich die befragten Musliminnen in Frankreich eher
kritisch mit der franzdsischen Politik allgemein und mit der Islampolitik im
Besonderen auseinandersetzten. Dies steht in deutlichem Kontrast zur Inter-
pretation der deutschen Frauen von Deutschland als »toleranter« Gesellschaft.
Die Frauen betonten hdufig die »scheinheilige« Haltung der o6ffentlichen
Meinung, die Frankreich als Land der Menschenrechte portritiere, wahrend
Religionsfreiheit unterminiert und 6ffentliche Religiositét sanktioniert wiirde.
Sie kritisierten den dominanten Diskurs wegen seiner Darstellung Frankreichs
als liberale Gesellschaft und beanstandeten: »Wir sind frei, aber frei, das zu be-
folgen, was Frankreich uns vorgibt« (G., 29 Jahre, Krankenschwester, Schii-
lerin bei IMEM, Marseille). Eine Frau, die zum Universitétsdirektor beordert
und aufgefordert wurde, das Kopftuch abzulegen, konkretisierte:

»Ich fand das unglaublich, dass man an der Universitét einberufen wird, weil man
das Kopftuch trigt. Was bedeutet das? Sie sprechen iiber Bekehrungseifer an Uni-
versitdten oder an ... Also damals habe ich mir gesagt, es sollte da wirklich ein
Waiéchter stehen und jemand, der ganz in schwarz gekleidet ist, oder jemand, der in
Jeans ... Ich meine, jede Art von Kleidung kann uns mitteilen, wer wir sind, kann
uns etwas iiber diese oder jene Zugehorigkeit sagen. Das war einfach nur eine ande-
re Attacke, die gegen den Islam gerichtet war, gegen Muslime, eine weitere ...« (N.,
30 Jahre, Leiterin der muslimischen Frauengruppe Ouverture und Schiilerin bei
IMEM, Marseille)

Trotz deutlicher Polarisierungsmechanismen verbindet sich das politische und
zivile Bewusstsein der Frauen keineswegs mit dem Gedanken, das politische
System ummodellieren oder einen »islamisierten Staat« anstreben zu wollen,
wie es vor allem die Betonung der »politischen« Motivation des Kopftuchtra-
gens oder die Rhetorik vom »Kommunitarismus« haufig unterstellt. Die Frau-
en duflerten an keiner Stelle ein Unbehagen gegeniiber dem demokratischen
System an sich. Vielmehr reduziert sich ihr politisches Bewusstsein und damit
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moglicherweise auch der politische Charakter des Kopftuchs auf den Versuch,
als Musliminnen aktiv am gesellschaftlichen Geschehen teilzunehmen und
dabei bestimmte normative Pramissen, die hiufig als gegeben betrachtet wer-
den, in ein neues Licht zu riicken. Mit den rechtlichen und ethischen Normen
der franzosischen Gesellschaft vertraut, fordern sie Teilhabe ein, indem sie
auf Grundwerte und -prinzipien Frankreichs rekurrieren und diese zugleich
umdeuten.

Dies bringt mich zum letzten und meines Erachtens interessantesten As-
pekt des franzdsischen Interviewmaterials. Wiahrend die Frauen in Deutsch-
land eher selten auf Konzepte zuriickgriffen, die im 6ffentlichen Religions-
oder Islamdiskurs zirkulieren, bedienten sich die Frauen in Frankreich haufig
franzosischer Schliisselkonzepte, die fiir ihren Status als Musliminnen im
franzdsischen Kontext relevant sind:

»Wir sind in einem republikanischen Staat: Freiheit, Briiderlichkeit, Gleichheit! Es
gab die Franzosische Revolution, und jeder kann tun, was er will. Nicht ich sage das,
die Franzosen selbst sagen das. Na ja, oder man miisste die Verfassung dndern.« (Z.,
34 Jahre, Sekretirin der Islah-Moschee, Marseille)

Das wichtigste Element der Umdeutungsstrategien ist dabei das Konzept der
laicité. So duflerten die jungen Musliminnen einerseits ihr Unbehagen iiber
die Art und Weise, wie dieses Konzept in eine Waffe gegen 6ffentlich sicht-
bare Formen des Islam umgemiinzt wurde. Andererseits redefinierten sie den
Inhalt des Begriffs, um die Vereinbarkeit zwischen dem Islam und der laicité
zu illustrieren und im Namen franzdsischer Prinzipien gleiche Rechte als
Musliminnen einzufordern. Die AuBerung der eben zitierten vierunddreiBig-
jéhrigen Marseillerin veranschaulicht die Kombination dieser beiden Aspekte
deutlich:

»lch finde, das Wort laicité ist eine unglaubliche Scheinheiligkeit. Ich werde Thnen
erklaren warum. Weil, laizistisch fiir wen? Laizistisch nur fiir Muslime, wéhrend die
anderen Religionen ... Warum haben Muslime nicht das Recht auf Koranschulen,
obwohl das gut wire [...]. Und auBerdem, aus der Perspektive der Leute von hier, in
einem Land wie Frankreich, das immerhin ein Land der Menschenrechte ist ... Ich
meine, wir sind ..., man muss mal dariiber nachdenken. Laizistisch fiir die Juden,
laizistisch auch fiir die Christen, oder? Fiir mich ist /aicité etwas Allgemeines. Es ist
nicht nur fiir eine bestimmte Bevolkerungsgruppe gedacht.« (Ebd.)

Die Frauen artikulierten ihre Kritik am dominanten Gebrauch des laizisti-
schen Prinzips auf zweifache Weise. Auf der einen Seite kritisierten sie,
Frankreich neige wegen der starken Betonung der sékularen Kultur dazu, sei-
ne eigenen christlichen Urspriinge zu kaschieren und zu verneinen. Auf der
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anderen Seite reklamierten sie die doppelten Standards, mit denen das Prinzip
in Frankreich angewendet wird:

»Ich bin nicht gegen Prinzipien. Es ist wahr, dass die Franzosen schwierige Zeiten
zwischen Katholiken und Protestanten erlebt haben. Ich gebe zu, dass das Kopftuch
deshalb einige Leute etwas beédngstigen konnte [...]. Aber wenn es vollkommen
laizistisch wére, warum gibt man dann bestimmte Dinge nicht auf? Freitags essen
wir in der Mensa immer Fisch. Das ist was Religioses. Warum sind an christlichen
Feiertagen fiinfzehn Tage frei, wenn das nichts Religioses ist? Ich meine, es stimmt,
dass man sich als laizistisch bezeichnet, aber es basiert trotzdem auf der christlichen
Religion, was ja auch normal ist, weil es die dominante Religion in Frankreich war
und es iibrigens noch immer ist.« (K., 24 Jahre, Psychologiestudentin, aktiv bei JMF
und Schiilerin bei /IMEM, Marseille)

Indem sie die »kulturelle Impragnierung« (Habermas 1993: 181) des franzosi-
schen Laizitdtsbegriffs enthiillen, fordern die Frauen zugleich ein, dieses
Konzept an die gegenwirtigen verdnderten Bedingungen anzupassen. Die
Frauen dehnen die Moglichkeiten der politischen Partizipation am &ffentli-
chen Leben Frankreichs als sichtbare Musliminnen aus, indem sie sich zu den
in der franzosischen Gesellschaft verankerten Normen bekennen und sie zu-
gleich in ihrem Interesse, jedoch im verfiigbaren Rahmen umdeuten. Dies
verlagert zugleich die Begriffe der legitimen Grenzziehungen in der Offent-
lichkeit, wie sie sich vor allem in der anhaltenden Ablehnung in weiten Teilen
der franzosischen Gesellschaft gegeniiber der aktiven Teilhabe von Kopftuch
tragenden Frauen am 6ffentlichen Leben manifestiert.

Uber ihre negative Einschitzung gegeniiber der giingigen Handhabe des
laizistischen Prinzips hinaus bieten die Frauen ihre eigene Interpretation von
laicité an, die in offenem Widerstreit mit der dominanten Version des 6ffent-
lichen Diskurses steht: »Und ... in den Texten heute, in den Gesetzestexten
zur laicité gibt es nichts, das es uns verbietet, das Kopftuch zu tragen. Also
warum sprechen die nur die ganze Zeit iiber laicité, laicité, laicité?« (K., 24
Jahre, Psychologiestudentin, aktiv bei JMF). Eine andere Frau duBerte dhn-
lich:

»Sie haben dieses Laizitétskonzept dramatisiert, sie haben das wirklich dramatisiert,
weil Frankreich in der Vergangenheit diesen Kampf fiir die /aicizé erlebt hat. Das hat
aber iiberhaupt nichts zu tun mit den Kopftiichern. Das Kopftuch einer Schiilerin,
wo ist da die Beziehung? Fiir mich waren das Kopftuch und das Kreuz und die Kip-
pa nur ein Vorwand, um mit dem Finger zu zeigen: >Seht, diese Leute sind geféhr-
lich. Wir wollen diese Leute nicht haben.« Laicité war ein Vorwand, denn fiir mich
ist, ganz im Gegenteil, ein laizistischer Staat ist was Gutes fiir uns, wir konnen ...,
laicité bedeutet Religionsfreiheit«. (N., 30 Jahre, Leiterin der muslimischen Frauen-
gruppe Ouverture und Schiilerin bei IMEM, Marseille)
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Ahnlich wie der unterreprisentierte Diskurs zur laicité in der Kopftuchdebatte
interpretierten die Frauen das Konzept als ein Prinzip, das die Pluralisierung
religioser Ausdrucksformen auch im 6ffentlichen Leben vorantreibt und nicht
notwendigerweise eindimmt. Diese Politik der Umdeutung bezieht sich auf
die dominante Version des Begriffs, die vor allem Muslime dazu auffordert,
ihre religiosen Beziige in der Offentlichkeit zu verbergen, um zu »kulturneu-
tralen« Biirgern zu werden. In dieser Politik tritt insbesondere eine Kritik an
den asymmetrischen Effekten der Umsetzung des Laizititsbegriffs und gene-
reller des abstrakten Universalismus hervor. So werden die Widerspriiche
verdeutlicht, die den Diskursen von Gleichheit und /aicité innewohnen. Beide
reprasentieren in weiten Teilen unerfiillte Normen und dienen nicht selten als
Instrumente der sozialen Kontrolle und hegemonialer Politik gegeniiber Min-
derheiten, die Partizipation einfordern (vgl. Salvatore/Amir-Moazami 2002).

Im Gegensatz zu den Frauen, mit denen ich in Deutschland gesprochen
habe, machten die Interviewten in Frankreich also keineswegs Anstalten, die
Dinge so zu belassen, wie sie sind, sondern unterstrichen eher ihren Willen,
ihre Kapazitdt und auch die Legitimitét, fiir ihre Rechte einzutreten. IThre For-
derungen fiir mehr Représentation und fiir 6ffentliche Sichtbarkeit im Namen
ihrer Zugehdrigkeit zu Frankreich sollten daher in erster Linie als ein Aus-
druck ihres Bewusstseins gedeutet werden, zumindest im rechtlichen Sinne,
vollstindige Mitglieder der franzdsischen Gesellschaft zu sein: »Wir sind
hier, wir bilden mehr als 20 % der Bevolkerung von Marseille. Das ist nicht
langer eine Minderheit. Wenn man uns nicht sieht, muss man wirklich blind
sein. Diejenigen, die uns nicht sehen, miissen blind sein.« (W., 33 Jahre, Er-
zieherin, Schiilerin bei IMEM, Marseille)

Was zum Abschluss dieses Kapitels noch einmal betont werden sollte, ist
die Tatsache, dass diese Frauen ihre Forderungen nach Gleichheit und Mitbe-
stimmung fiir Muslime im Namen von franzdsischen Prinzipien artikulieren
(insbesondere der /aicité) und weniger im Namen einer distinktiven religidsen
Gemeinschaft. Dies ist auch so betonenswert, weil es zeigt, dass Muslime in
Frankreich dominante Normen adoptiert haben, die gemeinhin gegen ihre Pra-
senz und Sichtbarkeit verwandt werden, wihrend sie den Begriffsinhalten
eine Wendung geben, die ihren Status als Muslime zu erh6hen verspricht. Thr
Riickgriff auf diese Prinzipien unterstreicht ihre Selbstwahrnehmung als inte-
grale Mitglieder Frankreichs, die sich normative Pramissen aneignen und zu-
gleich redefinieren, um ihren Platz in der Gesellschaft auszuhandeln. Diese
Aneignung verhilft diesen jungen Musliminnen gewissermalen, den domi-
nanten Diskurs mit seinen eigenen Waffen anzugreifen. Dieser Standpunkt
untergrabt sowohl die Hypothese einer »Integration« in die Regeln und Nor-
men dominanter Lebensformen als auch das Bild eines islamisch motivierten
sektiererischen Aktivismus. Ferner scheinen die Frauen mit ihrer Strategie der
Umschreibung in Frankreich nicht allein zu sein. So beobachten Paul Strat-
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ham und Ruud Koopmans (2003: 30) in einer vergleichenden Untersuchung
zu Partizipationseinforderungen von Muslimen in vier europdischen Landern
(Frankreich, GroBbritannien, Deutschland und die Niederlande) mit Blick auf
ihre franzosischen Daten »einige Beispiele dieser Art, bei denen die Anforde-
rung [claim] das Prinzip der laicité beteuert, dabei allerdings mehr Raum fiir
die AuBerung von kulturellen Differenzen beansprucht und zugleich unter-
streicht, dass es sich um einen Ausdruck von Kultur und nicht von Politik
handelt«. Ich meine, dass es gerade diese Kapazitét der jungen Generation ist,
ihre Teilnahme als Muslime im Rahmen franzosischer Diskurstraditionen ein-
zufordern, die die 6ffentliche Meinung irritiert.

Wenn man sich nun riickblickend das letzte Kapitel ansieht, so wird deut-
lich, dass es einen Unterschied zu machen scheint, als 6ffentlich sichtbarer
Muslim in Frankreich oder in Deutschland zu leben. In Frankreich &duflern die
Frauen Unbehagen iiber den Assimilierungsdruck, verbunden mit der Suche
nach Anerkennung als Musliminnen im Rahmen verfiigbarer Normen und
einer pluralistischen Lesart des Laizititsprinzips. Sie versuchen, als vollstén-
dige Mitglieder der franzosischen Gesellschaft anerkannt zu werden, wihrend
der dominante Diskurs sie stets daran erinnert, dass sie nicht franzdsisch ge-
nug sind, sofern sie nicht gewisse Dinge aufzugeben bereit sind, die ihnen
heilig sind. Was aus diesem Spannungsverhéltnis erwéchst, ist eine Art Hass-
liebe zu Frankreich. Die Frauen kritisieren die franzdsische Gesellschaft in
vielerlei Hinsicht, wéhrend sie gleichsam ein ausgeprégtes und ausdriickliches
Bewusstsein von Zughdrigkeit duflern.

Diese Ambivalenz dreht sich bei den deutschen Interviewpartnerinnen in
der Tat um. Sie bringen ihre Wertschitzung fiir Deutschland zum Ausdruck
und bestdtigen zugleich offenkundig ihren Status als Auflenseiter. Die Tatsa-
che, dass Einwanderer in Deutschland nicht als vollstindige Mitglieder der
deutschen Gesellschaft anerkannt werden, bringt einen interessanten Doppel-
effekt mit sich. Auf der einen Seite haben die Frauen die Wahrnehmung als
AuBenseiter internalisiert und sich in gewisser Weise damit arrangiert. Auf
der anderen Seite scheint dieser Status ihnen gewisse Freirdume zu schaffen,
um pluralistische Formen von Zugehdorigkeit zum Ausdruck zu bringen und
auf diese Weise ihre aktive Présenz als Musliminnen in Deutschland zu er-
leichtern. In diesem Sinne kann der rechtlich bzw. nunmehr symbolische Sta-
tus als »Auslander« sowohl als Chance als auch als Barriere interpretiert wer-
den. Wihrend er offensichtlich den Ubergang zur vollstindigen Mitglied-
schaft blockiert, indem er Muslime dazu anhilt, »Tlirken« zu bleiben, iibt er
nicht im selben Mafle Anpassungsdruck aus wie in Frankreich. Diese Unter-
schiede zeigen noch einmal, dass ein Blick allein auf rechtliche Aspekte ver-
schiedener Staatsbiirgerschaftstraditionen und -gesetze zu begrenzt wire,
wenn man den Fokus nicht ausdehnt und untersucht, wie sich diese Traditio-
nen in spezifische Diskurse iiber Andersartigkeit {ibersetzen.
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Insofern war es notwendig, im Verlauf der Analyse die Einwirkungen zu
beriicksichtigen, die 6ffentliche Diskurse auf das Selbstverstidndnis dieser und
anderer junger Muslime in beiden Landern haben, wenngleich die Effekte
sicherlich komplex und nicht ohne Weiteres kausal zu deuten sind. Betrachtet
man riickblickend die Korrelation zwischen Diskurs und Macht, so wird klar,
dass dieses Verhéltnis in beiden Léndern alles andere als eindeutig oder linear
ist. An einigen Stellen wurde sogar ersichtlich, dass die dominanten Diskurse
und die unausgewogenen Machtverhiltnisse, die sie jeweils reflektieren und
manifestieren, in beiden Lindern zu einem wichtigen Element werden, die
Handlungskapazititen der Frauen zu erhdhen. Demnach kdnnte man die Dis-
kurse der Frauen sogar als einen Ausdruck von »Subjektivation« im Sinne
Michel Foucaults (1999) und Judith Butlers (2001) deuten. Kurz gefasst geht
es dabei um den Zusammenhang von Macht und Subjekt. Inspiriert von Fou-
cault hat vor allem Butler aufgezeigt, dass Macht nicht allein als repressives
Element auf die Entwicklung des Subjekts einwirkt und es zwangslaufig al-
lein zur Unterordnung zwingt. Vielmehr betont sie, wie Macht auch zum Mo-
tor der Subjektwerdung werden kann. Foucaults Begriff der »Subjektivation«
macht diesen doppelsinnigen Prozess aus Unterwerfung und Subjektwerdung
besonders deutlich.

Auf diese Weise interpretiert, zeigen die Geschichten der Frauen tatsich-
lich, dass die unausgewogenen Machtverhéltnisse, denen Muslime in Europa
notgedrungen ausgeliefert sind, nicht kausal und einseitig einen Hinderungs-
grund darstellen, aktiv teilhabende Mitglieder der Gesellschaft zu werden,
sondern teilweise sogar ganz entgegengesetzte Wirkungen haben koénnen.
Diese Frauen sind zweifellos einer ganzen Reihe von — streckenweise wider-
spriichlichen — Diskursen und Machtmechanismen unterworfen. Sie sind den
ausschlieenden o6ffentlichen Diskursen und den Restriktionen innerhalb der
muslimischen Gemeinschaft, vor allem im Familienmilieu ausgesetzt, die ihre
Teilhabe am 6ffentlichen Geschehen ebenfalls einschrianken. Zugleich wurde
aber deutlich, dass diese dominanten Machtstrukturen, zumindest teilweise,
auch den Ausgangspunkt bilden kdnnen, um zu selbstbewussten und vor al-
lem reflexiven Subjekten zu werden. Zugleich wurde auch deutlich, dass sich
diese Prozesse der Subjektformierung in der Auseinandersetzung mit Macht-
mechanismen in Frankreich anders zu gestalten scheinen als in Deutschland.
Wihrend es in Frankreich ein bewusster Widerstand gegen dominante Dis-
kurse ist, der Selbstbewusstsein produziert, scheint es in Deutschland eher
eine positive Besetzung des kulturell definierten AuBenseiterstatus zu sein,
die zur Quelle von Agentenschaft wird.
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Redefinitionen muslimischer Traditionen
in Deutschland und Frankreich

Wie die vorangegangene Analyse gezeigt hat, legen die Diskurse der Kopf-
tuch tragenden Frauen in Deutschland und Frankreich keinen linearen oder
vorgefertigten Begriff ihres Selbstverstdndnisses als Muslime in mehrheitlich
nicht-islamischen Kontexten offen. Die Diskurse sind stattdessen komplex
und keineswegs frei von Zwiespalt, teilweise auch Widerspruch. Zugleich
scheinen sie sozial effizient zu sein und offenbaren Anzeichen von eigenstén-
diger Handlungskapazitit, anstatt nur Reaktionen auf soziale Zwénge zu sein.
Die Frauen hinterfragen deutlich dominante Bilder von Kopftuch tragenden
Musliminnen als unterdriickte, passive Andere oder als Marionetten islamisti-
scher Zirkel. Ihr konsistenter Riickgriff auf den Islam ldsst auch Zweifel an
der geldufigen Behauptung aufkommen, dass sich die Quellen dieser sozialen
Handlungskapazititen allein aus der Interaktion mit den »emanzipatorischen«
Errungenschaften der » Aufnahmegesellschaften« speisen.

Trotz gewisser Ambivalenzen, die in ihren Diskursen auftreten, wiirde ich
dennoch nicht behaupten, dass die Frauen schlicht den »einfachsten« Weg ge-
hen und sich nur pragmatisch der Quellen des Islam bedienen und dabei se-
lektieren, was davon in ihren Lebenskontext passt und was nicht, wie es z.B.
in den Begriffen wie »bricolage« oder »Patchwork-Identitét« anklingt (Khos-
rokhavar 1997a). Die Probleme und Dilemmas, denen die jungen Frauen be-
gegnen und die Losungen, die sie dafiir anbieten, konnen nicht einfach im
Sinne eines utilitaristischen Gebrauchs des Islam und einer Einebnung islami-
scher Traditionen in den normativen Rahmen der deutschen bzw. franzdsi-
schen Gesellschaft gelesen werden. Sehr viel eher scheint der Islam zu der
Hauptquelle eines mithsamen Versuchs zu werden, existenzfdhige Subjekte in
einem Umfeld zu werden, das von Spannungen zwischen verschiedenen Tra-
ditionen gekennzeichnet ist. In meinen Augen sind die widerspriichlichen Mo-
mente in den Selbstbeschreibungen der Frauen Bestandteil ihrer Verankerung
in tibermittelte Traditionen, die sie zugleich auf der Basis ihrer »wahren«
bzw. »korrekten« Version vom Islam umschreiben, ohne dabei das Bewusst-
sein aktiver Teilhabe am gesellschaftlichen Geschehen zu opfern. Trotz aller
Widerspriiche scheint es, dass die jungen Frauen dennoch nach Kohédrenz su-
chen und dabei den Islam zugleich neu aufbauen, um ihn fiir ihre Lebenskon-
zeptionen tauglich zu machen, anstatt das theologische und konzeptuelle
Riistzeug islamischer Traditionen schrittweise zu verwerfen.

Ein Hinweis, der diese Behauptungen bestitigt, ist der konsequente Riick-
griff der Frauen auf den Islam und ihr Versuch, die heiligen Texte zu ergriin-
den — obgleich die Quellen, die die Interpretationen dieser Texte beeinflussen,
sicherlich komplex sind und die Kapazititen des Ergriindens entsprechend des
Hintergrunds und Wissens variieren. Der Islam wird zu einer allumfassenden
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Bezugsquelle, die das tigliche Leben strukturiert und zugleich eine Distanzie-
rung von dem Stereotyp des vollstindig Anderen ermdglicht.

Ein weiterer Hinweis sind die zahlreichen Analogien der Diskurse dieser
jungen Frauen zu anderen sozial-historischen Kontexten, auf die ich aufmerk-
sam gemacht habe. An entscheidenden Stellen offenbaren die Diskurse der
jungen Frauen deutliche Ahnlichkeiten zu muslimischen Diskursen in anderen
soziokulturellen (mehrheitlich islamischen) Kontexten, in denen dhnliche Fra-
gen (wie Mutterschaft, weibliche Bildung, Teilnahme von Frauen am 6ffentli-
chen Leben etc.) im Laufe der vergangenen zweihundert Jahre diskutiert wur-
den. Vor allem das Eintreten fiir weibliche Bildung von islamischen Reform-
bewegungen im ausgehenden 19. Jahrhundert unterstiitzt mein Argument
einer internen Logik von Interventionen innerhalb der Tradition, die eine von
Selbstdisziplinierung gekennzeichnete Reflexion und Regulierung erzeugt.
Diese unterschiedlichen Kontexte, obgleich sie in Zeit und Raum vollstindig
voneinander abweichen, konnen auch insofern verglichen werden, als die In-
tervention und Dominanz anderer Traditionen den Grad der Reflexivitit und
das Potenzial zur Selbstreform zu erhéhen scheint, wie auch immer die kon-
kreten Konsequenzen dieser Bemiihungen aussehen mdgen. Diese Parallelen
zu verschiedenen anderen Kontexten, Rdumen und Zeiten, auf die ich im
Rahmen dieser Abhandlung leider nur unzureichend hinweisen konnte, die
aber eine genauere Untersuchung lohnenswert machen, weisen auf eine Kon-
tinuitdt muslimischer Traditionen auch in mehrheitlich nicht-muslimischen
Kontexten hin oder besser auf eine Kontinuitdt der Reformbestrebungen die-
ser Traditionen. Dies relativiert deutlich das geldufige Argument, dass Ideen
und Ideale fiir Transformationen des Islam allein aus der Interaktion mit sdku-
larisierten westlichen Offentlichkeiten resultieren und daher friiher oder spiter
zu einer Adaption »westlicher« Normen fiihren wiirden.

Die Tatsache, in sozialen Kontexten zu leben, in denen der Islam einen
Minderheitsstatus einnimmt und in denen Muslime mit Ausschlussmechanis-
men konfrontiert sind, erhoht zweifellos Reformambitionen, nicht zuletzt weil
es in diesen Kontexten mdglich und notwendig ist, zu den Quellen zuriickzu-
kehren, weil es keine etablierten religiosen Autoritdten gibt, um der religiosen
Tradition einen Sinn zu verleihen, in die man hineingeboren wurde. Diese
Prozesse der internen Redefinitionen muslimischer Traditionen, die ich in
dieser Studie allein auf einer sehr informellen und eher vordiskursiven Ebene
beleuchten konnte, lassen sich ebenso in anderen Bereichen finden, so etwa
im Rahmen des Vereinslebens, in das junge Muslime zunehmend stark invol-
viert sind (siehe z.B. Frégosi 2002; Schiffauer 2004). Entsprechend sind auch
im etablierten islamischen Milieu in beiden Landern engmaschige Familien-
strukturen und brauchtumsorientierte Islamversionen mit intellektualisierten
und auch lokal verankerten Deutungsvarianten konfrontiert, die hadufig mit
dem Label »authentisch« versehen sind. Diese Authentizitétspolitiken lassen
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traditionelle Autorititsquellen (seien es elterliche oder religidse Autoritdtsva-
rianten) zweifellos briichig werden, zumindest stellen sie sie vor deutliche
Herausforderungen, insofern als der Ort des »wahren, »richtigen« Islam und
die Identitét jener, denen es erlaubt ist, in seinem Namen zu sprechen, zu-
nehmend schwer zu fassen sind. Diese Entwicklungen tilgen gewiss nicht
notgedrungen die Macht etablierter religidser Autorititen, doch sie diversifi-
zieren sie und unterziehen sie stirkeren Legitimierungspriifungen und sozia-
len Kontrollen.
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