Kapitel 6: Geschlechtervorstellungen

Zwischen »politischer Mutterschaft«
und 6ffentlicher Partizipation

Wie anhand der Auseinandersetzungen iiber das Kopftuch ersichtlich war,
herrscht in den Offentlichkeiten beider Linder ein Diskurs iiber Gleichheit
und Gleichberechtigung der Geschlechter vor, der sich vor allem in einem
Gegendiskurs zu anderen Gesellschaftsmodellen, so insbesondere zum islami-
schen konstituiert und artikuliert. Im Gegensatz dazu berufen sich die meisten
der befragten Frauen auf eine relativ klar definierte Einteilung der Geschlech-
terrollen in einen »ménnlichen« und einen »weiblichen« Bereich. Wéhrend
dem Mann demnach die Aufgabe des Brotverdieners zukommt, konzentriert
sich die Rolle der Frau auf das hiusliche Wohl der Familie. Oft duflerten die
Frauen die Uberzeugung vom als islamisch verstandenen Modell der »Kom-
plementaritit« bei simultaner »Gleichwertigkeit« der Geschlechter, das sie
dem »westlichen« Gleichheits- und Gleichberechtigungsmodell gegeniiber-
stellten. Die Aussage einer siebenundzwanzigjahrigen Jurastudentin aus Ber-
lin trifft den Kern dieses Gedankens:

»Der Mann hat bestimmte Pflichten zu erfiillen und die Frau wiederum andere
Pflichten. Da kann jetzt die Frau nicht kommen und sagen: »Ja, ich iibernehme jetzt
deine Pflichten, also ich versorge jetzt dich.< Also ... in dem Sinne, also sicherlich
wird es auch Zeiten geben, in denen der Mann jetzt nicht arbeiten gehen kann ...
Jetzt aber abgesehen von diesen Fillen, jetzt also im Normalfall hat die Frau ganz
andere Pflichten zu erfiillen, und von daher ist sie sowieso nicht gleichberechtigt.
Also das heift jetzt aber nicht, dass deswegen einer mehr berechtigt ist und mehr
fordern kann als der Andere. Das also um Gottes willen nicht.« (S., 27 Jahre, Jura-
studentin, Leiterin der Frauensektion bei DITIB, Berlin)
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Gefragt, ob es ihrer Meinung nach Unterschiede zwischen Mann und Frau im
Hinblick auf die Kindererziehung gebe, antwortete eine andere Berlinerin oh-
ne zu zogern:

»Ja natiirlich, die Méanner haben es viel einfacher. Also weif} ich nicht, die miissen ja
nicht Windeln wechseln und so, das muss immer die Frau machen. Heif3t nicht ...,
aber die arbeiten ja den ganzen Tag, also ich wiird’ meinen Mann nie Windeln
wechseln lassen oder so, oder nachts aufstehen lassen, also wenn ich nicht arbeite.
Wenn ich auch arbeite, dann muss er es natiirlich machen. Aber wenn er arbeitet und
ich nicht arbeite, dann wiirde ich das nicht zulassen.« (E., 19 Jahre, Lehrerin bei
VIKZ, Berlin)

Einmal unterstellend, dass es sich bei dieser Unterteilung in private, hdusliche
und oOffentliche, berufliche Sphéren der Geschlechter um einen »islamischen«
Ansatz (was allerdings doch einer genaueren Uberpriifung bediirfte) handelt,
so wird hier das islamische Konzept der »Komplementaritit« zwischen den
Geschlechtern stark gemacht. Dieser Ansatz steht einer egalitdren Herange-
hensweise insofern entgegen, als er — zumindest prinzipiell — eine relativ klare
Rollenzuweisung vorsieht, wonach sich Mann und Frau in ihren sozialen Rol-
len unterscheiden und harmonisch ergédnzen. Die meisten Frauen betrachteten
dieses Prinzip, zumindest rhetorisch, als gottgegeben und daher als nicht an-
tastbar und wiesen damit recht interessante Gemeinsamkeiten zu theologisch-
politischen Diskursen auf, die in vielen islamisch geprigten Landern zirkulie-
ren (vgl. Gole 1996; Abu-Lughod 1998 und 1999; Riesebrodt 2000: Kap. 5;
Adelkhah 1991 und 2001).

Die entscheidende Achse, entlang derer die Rolle der Frau als »Hiiterin
des Hauses« konstruiert wird, ist die Mutterschaft. Mit der konsequenten Be-
tonung der religiosen Bedeutung der Frau als Mutter bemichtigen sich die
befragten Frauen eigenhéndig traditioneller Geschlechterrollen und bestétigen
damit zundchst die oft unterstellte fehlende Berechtigung der Frau, sich am
offentlichen Leben in der Gesellschaft zu beteiligen. Die Interviewten be-
trachteten diese Rollenverteilung aber keineswegs als einen Mangel an Privi-
legien oder assoziierten sie gar mit Unterwiirfigkeit. Fiir sie scheint die Erzie-
hung der Kinder mit einer grolen Verantwortung einher zu gehen, die sie
haufig als ein Privileg werteten:

»Da gibt’s ja diesen beriihmten Hadith: >Wenn eine Mutter drei Kinder erzieht<
...nee, das war ganz anders ...: >Das Paradies liegt unter den Fiilen der Miitter.< Ich
personlich finde es fiir eine Frau viel einfacher, das Wohlwollen Gottes zu erlangen.
Wenn ich ein Kind habe, also wenn ich praktisch ein Kind einigermaflen heil erzie-
he, dann ist praktisch fiir mich schon das Paradies gegeben. Ich finde das eigentlich
wunderschon, dass ich dadurch das erreiche, was ich eigentlich will, also ins Para-
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dies zu kommen oder das Wohlwollen von Gott zu erlangen.« (C., 28 Jahre, Jurastu-
dentin, Mitglied der Islamischen Féderation, Berlin)

Die Mutterrolle wird von den meisten Frauen in zweifacher Hinsicht aufge-
wertet. Einerseits ist die Frau dadurch vom Druck beftreit, fiir das finanzielle
Wohl der Familie zu sorgen. Auf der anderen Seite werten die Frauen den
hiuslichen Bereich auf, indem sie den gesellschaftlichen Stellenwert der Mut-
ter »als erste Lehrerin des Kindes« — eine Referenz auf die Ausspriiche des
Propheten Mohammed, die viele der Interviewten aufgriffen — und somit als
den Motor der Gesellschaft unterstreichen. Hier findet sich eine Parallele zu
Pnina Werbners (1999) Konzept der »politischen Mutterschaft«. Dabei bildet
die hdusliche Sphére einerseits eine separate Einheit, die der Frau als Mutter
vorbehalten ist. Zugleich konstituiert sie aber auch einen gesellschaftlich rele-
vanten Bereich, weil hier die Weichen fiir die Erziechung der ndchsten Genera-
tion gestellt werden.! Kindererziehung und héuslicher Bereich bilden hier so
etwas wie die Wiege nicht nur der tugendhaften islamischen Gemeinschaft,
sondern der Gesellschaft schlechthin. In diesem Sinne ist der hausliche Be-
reich keineswegs eine rein »private« oder untergeordnete Handlungssphére,
sondern wird zu einem Ort der Vergesellschaftung, der durchaus Funktionen
tbernimmt, die nach liberal-demokratischem Verstdndnis als »o6ffentlich«
gelten konnen. Als werste Lehrerin des Kindes« wird die Frau folglich als ver-
antwortlich fiir den Familien- und Gesellschaftserhalt er- und geachtet. Dies
weist zugleich auf ein recht spezifisches Verstdndnis von »offentlich« und
»privat« und auf die Grenzziehung zwischen diesen beiden Sphiren hin. So
iiberschreitet die Idee von der Mutter als Erzieherin der ndchsten Generation
deutlich die Vorstellung vom héuslichen Bereich als »private« Sphére, die
keinen Einfluss auf 6ffentliche Belange hat. Den Kern bildet vor allem der
damit verbundene Begriff von Erziehung und Bildung, der zugleich Hauptbe-
standteil des Reformdiskurses ist, quer durch die Polarisierung zwischen pri-
vaten Aufgaben und 6ffentlicher Partizipation geht und somit vorherrschende
Definitionen und Normen der Offentlichkeit in Frage stellt. Dies klingt insbe-
sondere im Hinblick auf feministische Kritik an den dominanten Offentlich-
keitstheorien nach einem Déja-vu.?

1 Es bleibt allerdings anzumerken, dass Werbner dem Begriff der »politischen
Mutterschaft« eine weitere, auch im physischen Sinne gesellschaftliche Dimen-
sion zuschreibt. So umfasst ihr Konzept der »politischen Mutterschaft« auch den
Ubergang der Frau von der hiuslichen in die berufliche Sphire. Wie spiter zu
zeigen sein wird, spielt dieser Aspekt auch bei den jungen Frauen, die ich inter-
viewt habe, eine wesentliche Rolle.

2 Fiir die Verortung dieser Kritiken gegeniiber liberalen und republikanischen
Modellen vgl. Benhabib 1992 oder Weintraub/Kumar 1997.
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Der hdusliche Bereich wird hier zu einem Substitut der Zugehdrigkeit zur
Gesellschaft, vor allem dort, wo Offentliche Institutionen diese Funktion fiir
Muslime nicht {ibernehmen konnen. In gewisser Hinsicht mag dem Privatbe-
reich auf diese Weise die Funktion einer »Gegendffentlichkeit« zukommen,
wie Leonie Herwartz-Emden (1998: 79) es formuliert. Die mdgliche Entste-
hung einer solchen Gegendffentlichkeit konnte sogar die Kritik an Offentlich-
keitstheorien verdoppeln, einmal von der gewohnten feministischen und ein-
mal von einer islamischen Perspektive. Diese Beobachtung trifft vor allem auf
jene Frauen zu, die zur Zeit des Interviews nicht ins Berufsleben involviert
waren und betonten, sie wiirden bis zum Schulalter die Erziehung ihrer Kin-
der lieber selbststindig iibernehmen, um sie angemessen in islamischen
Normvorstellungen zu unterweisen.

Entsprechend scheint auch das Konzept von auBerhduslicher Arbeit als
Autonomiegewinn und als Quelle der Befreiung der Frau in den Lebensent-
wirfen dieser jungen Musliminnen wenngleich nicht ganzlich abwesend, so
doch ein wenig anders konnotiert zu sein als in Diskursen liberaler Offent-
lichkeiten Westeuropas. Die Arbeit auler Haus wird von den jungen Frauen
nicht primér als ein Gewinn von personlicher Freiheit oder als Starkung der
Personlichkeit schlechthin interpretiert. Eher wird Arbeit in erster Linie als
ein notwendiges Mittel der finanziellen Unterstiitzung der Familie und damit
als ein Weg, zum Wohl der Gemeinschaft beizutragen, erachtet. Dennoch ist
die Idee von Autonomie in den Diskursen der jungen Kopftuchtriagerinnen
nicht génzlich abhanden, sondern sie ist eher anders und nicht ohne eine ge-
wisse Ambivalenz besetzt. Ein wesentlicher Bestandteil der Selbstbehauptung
ist eben auch die Kindererziehung, die von den Frauen als wertvolle Arbeit an
sich geschitzt wird, nicht zuletzt weil in ihren Augen die Kindererziehung
eigene Stirke und eine gute Ausbildung voraussetzt, um im Sinne des Islam
korrekt erfiillt werden zu kdnnen.

Die recht klaren Einteilungen der Geschlechterrollen, wie sie die Frauen
artikulieren, erscheinen in einem etwas anderen Licht, wenn wir uns die Um-
setzung des islamischen Diskurses von einer klaren Geschlechtertrennung in
ihren eigenen Lebenskonzeptionen genauer ansehen. So zeigt bereits der hohe
Stellenwert, der auf diese Weise dem Gut der Bildung und Erziehung zuge-
schrieben wird, dass die klischeehafte Reproduktion der Einteilung in einen
»weiblich-hduslichen« und einen »méannlich-6ffentlichen« Bereich nicht wi-
derspruchsfrei bestehen kann. Die Implikationen von Bildung sind in den
Darstellungen der Frauen durchaus vielfaltig und umfassen sowohl die konti-
nuierliche Erziehung am Selbst als auch die Erziehung der ndchsten Genera-
tion. So wird die stetige Aneignung von Wissen, um die Qualifikation der
addquaten Erzieherin zu erhalten, zum Dreh- und Angelpunkt in den Lebens-
strategien der jungen Frauen. Das Ideal von »Bildung« formiert einerseits den
Schliissel fiir segregative Rollenzuweisungen, zugleich kann sie aber auch
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zum Motor fiir Re-Interpretationen von Geschlechterverhiltnissen werden.
Diesen Punkt mochte ich nachfolgend etwas genauer unter die Lupe nehmen.
Die Notwendigkeit, eine »gebildete« Mutter zu sein, die nahezu alle Frau-
en unterstrichen, impliziert notgedrungen die Aneignung von Wissen, wie es
eine dreiBigjdhrige Mutter von drei Kindern ausdriickte, die eine islamische
Frauengruppe leitete und Arabischkurse an der Universitit besuchte:

»Wenn sie [die Mutter] nicht das nétige Wissen hat, wie will sie dann ihre Rolle
angemessen erfiillen? Deshalb ist es im Islam eine Pflicht zu studieren. Es gibt einen
Hadith, der sagt, dass die Suche nach Wissen eine Pflicht fiir Ménner und Frauen ist,
also fiir Ménner und Frauen ..., und eine Frau mit genligend Wissen kann ihre Kin-
der richtig erziehen und zur positiven Entwicklung der Gesellschaft beitragen.« (N.,
30 Jahre, Leiterin der muslimischen Frauengruppe Ouverture und Schiilerin bei
IMEM, Marseille)

Eine zweiundzwanzigjdhrige MTA aus Berlin bemerkte dhnlich:

»[W]eil unser Prophet hat gesagt, egal wo das Wissen ist, auch wenn es in China ist,
soll man hingehen und es holen. Und damit hat er gemeint, dass das wichtig ist, das
zu lernen. Aber er hat nicht gemeint, Ménner sollen hingehen oder Frauen sollen
hingehen. Er hat so eine Differenzierung nicht gemacht. Solange ich als Moslem
meine Religion ausleben kann, kann ich mich auch weiterbilden.« (R., 22 Jahre,
MTA, Mitglied bei VIKZ, Berlin)

Mit solchen AuBerungen relativierten die Frauen die Auffassung, die Frau
habe ausschlieBlich im Haus zu bleiben, sei es auch nur, um sich Wissen an-
zueignen, »auch wenn es in China ist«. Ihre Sehnsucht nach Bildung offenbart
daher hiufig eine ausdriickliche oder auch versteckte Kritik an den Ein-
schrankungen, die Frauen bei der Teilnahme an 6ffentlichen Angelegenheiten
von der islamischen Gemeinschaft sowohl in islamischen Gesellschaften als
auch in Frankreich und Deutschland nicht selten auferlegt werden. Eine Jura-
studentin, die in der Islamischen Foderation in Berlin aktiv war, brachte diese
Kritik auf den Punkt:

»Nicht in der Foderation, sondern, ich hab’ als Kind das auch, nicht in meiner Ge-
meinde, aber in anderen Gemeinden auch mitbekommen, dass gesagt wurde: »Wieso
gehst du zur Schule?< Oder diese Standardaussage: >Du willst doch eh heiraten,
warum studierst du?« Das wurde mir oft gesagt. Wenn ich sage: >Ich mochte Mutter
sein¢, und dann wird gesagt: »Ja, wieso hast du dann studiert?< Ja, wieso nicht? Das
ist mein Wissen, was ich mir da angeeignet habe, und ... die Frau sollte ja gerade
gebildet sein, weil die Frau ja das Kind erzieht, praktisch die nédchste Generation
erzieht. Ich finde es ja vollig widersinnig, wenn eine Mutter keine Bildung hat, denn
sie ist doch praktisch die »erste Lehrering, die dem Kind alles beibringen wird. Es
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ist doch klar, dass die Mutter ne Ausbildung haben muss und zwar ’ne sehr gute
Ausbildung, finde ich, sowohl was die Religion angeht als auch was das Allge-
meinwissen angeht.« (C., 28 Jahre, Jurastudentin, Mitglied der Islamischen Fédera-
tion, Berlin)

Die hohe Bedeutung, die die Interviewten Erziehung, Bildung und Wissen
beigemessen haben, geht bei ndherem Hinsehen dariiber hinaus, die nichste
Generation zu moralisch handelnden Subjekten zu erziehen, und nimmt statt-
dessen den Charakter eines Lebensprojekts ein. Damit ndhern wir uns der
Komplexitit der Diskurse dieser jungen Frauen. Obgleich sie zumeist auf is-
lamische Regeln zuriickgreifen, die die Frau in die Privatsphire verweisen
und ihr ausschlieBlich die Rolle der Mutter und sorgenden Ehefrau zuschrei-
ben, bedeutet dies keineswegs eine Indifferenz gegeniiber Praktiken der Un-
gleichheit oder des Ausschlusses.

Vor allem wenn ich die Frauen nach ihren eigenen Lebensgestaltungen
gefragt habe, distanzierten sie sich zumeist von einer klar definierten Rollen-
verteilung. Insbesondere jene Frauen, die ins Berufsleben oder in ein Studium
eingebunden waren, machten keine Anstalten, diese Aktivitidten aufzugeben
oder durch eine ausschlieliche Hausfrauenrolle zu ersetzen. So hindert die
Frauen das Ideal von der Hausfrau und Mutter keineswegs daran, auch andere
Rollen einzunehmen bzw. die AusschlieBlichkeit des Hausfrauendaseins fiir
sich selbst zu hinterfragen. Nach ihren Zukunftspldnen befragt, gab eine acht-
zehnjdhrige Auszubildende z.B. spontan zu verstehen:

»Also, ich werde bestimmt keine Hausfrau, das sage ich jetzt schon mal, nee, auf
keinen Fall [...]. Weil, es wiirde mir nicht Spa machen, den ganzen Tag zu Hause
’rumzusitzen und die Hausfrau zu machen, und ich weil3 nicht, putzen und die Kin-
der machen und auf die Kinder aufpassen und so, nee auf keinen Fall. So ’n Typ bin
ich nicht. Ich wiirde auch arbeiten gehen. Sobald ich meine Ausbildung in der Hand
hab’, will ich auch arbeiten gehen.« (U., 18 Jahre, Auszubildende zur Sekretérin,
Mitglied bei IGMG, Berlin)

Oft scheint es, dass die Frauen sich mit ihrer Kritik gegen feste Rollenzutei-
lungen vor allem von den Lebensentwiirfen ihrer Eltern abgrenzen und sich
insbesondere von ihren Miittern bewusst distanzieren (hierzu ausfiihrlich No-
kel 2002: Kap. 5):

»Meine Mutter sagt: YWenn du jetzt 'nen Beruf hast«, die sagt, ich sollte Lehrerin
werden, weil ich dann nur von acht bis zwolf arbeiten miisste und danach halt fir
den Haushalt und fiir meine Kinder oder fiir meinen Mann sorgen kdnnte. Aber da
denke ich auch ganz anders. Ich meine, wenn ich heirate, und er hat *nen Beruf, und
ich hab’ auch ’nen Beruf, und wenn er zu Hause ist, dann bin ich auch zu Hause.
Und wenn da keine Kinder jetzt sind, dann wiirde ich gerne arbeiten, und wenn da
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Kinder sind, wiirde ich auch gerne arbeiten. Ich meine, ich méchte wirklich meinen
Beruf jetzt weitermachen. Ich mochte nicht einen Beruf haben und dann nur zu Hau-
se sitzen. Wozu habe ich da die ganzen Jahre geschuftet?« (N., 19 Jahre, Abiturien-
tin, Mitglied bei IGMG, Berlin)

Es scheint insbesondere durch ihre eigene Bildung und die Wertschétzung
von Wissen zu sein, dass diese jungen Frauen sich ihrer Moglichkeiten einer
beruflichen Karriere bewusst geworden sind. Erwédhnenswert erscheint mir
hier, dass der hohe Stellenwert, den die Befragten der Bildung zuschrieben,
nicht unbedingt auf Frauen mit hohem Bildungsniveau beschridnkt blieb, son-
dern auch bei jenen wirksam war, die (zumindest zum Zeitpunkt des Inter-
views) nicht in ein Studium oder ins Arbeitsleben eingebunden waren. Die
Teilhabe am beruflichen Leben oder auch genereller der Wissensdrang
scheint zugleich die Grenzen dessen zu verwissern, was der Islam der Frau in
ihren eigenen Rollenzuweisungen an Freirdumen gewihrt. Durch die aktive
Teilnahme am Offentlichen Leben, sei es durch einen Beruf oder durch ein
Studium, verblasst die klar gezogene Grenze »erlaubter« und »gedchteter«
Partizipation der muslimischen Frau an gesellschaftlichen Belangen. Die Tra-
dition stabiler Geschlechterrollen ist fiir die Frauen normativ ausdehnbar. Sie
wird rhetorisch beibehalten, in der Umsetzung scheint sie jedoch relativ flexi-
bel gehandhabt und den jeweiligen Lebenssituationen untergeordnet zu wer-
den. Zugleich erhilt die 6ffentliche Sphdre Deutschlands und Frankreichs
durch die aktive Involvierung dieser religios verorteten Frauen neue Kompo-
nenten kultureller Ausprdgungen, die eine versprochene oder erwiinschte
Form einer privatisierten Religiositdt offenkundig in Frage stellen.

Ich wiirde daraus allerdings nicht voreilig schlieen, dass die Bildungs-
ideale und der Wissensdrang dieser Musliminnen vornehmlich vom Bildungs-
angebot in Deutschland bzw. Frankreich geschult und ausgeprdgt worden
sind. Auch wiirde ich die sich durch Prozesse der Bildungsaneignung entwi-
ckelnde Eigenstindigkeit nicht einzig als einen Effekt des liberalen gesell-
schaftlichen Umfeldes deuten, in dem die Frauen aufgewachsen sind. Meines
Erachtens scheint es, wenigstens teilweise, zugleich von ihrem Zugang zum
Islam und von den Prozessen der Aneignung religiosen Wissens inspiriert zu
sein. In vielen Féllen beschrieben die Frauen zumindest, dass ihr »Durst nach
Wissen« (C., 28 Jahre, Jurastudentin, Mitglied der Islamischen Férderation,
Berlin) vor allem durch eine intensivierte Auseinandersetzung mit dem Islam
ausgelost bzw. verstirkt worden sei. In diesem Zusammenhang ist es noch
einmal wichtig, auf die Komponente der Selbstdisziplinierung hinzuweisen,
die bei der Aneignung von Wissen eine wesentliche Rolle spielt. So sind das
Ideal von »Bildung« und der Wissensdrang eng mit dem Versuch verbunden,
ein tugendhaftes, religiéses Selbst zu entwickeln, das die Frauen durch eine
intensive Aneignung des Islam zu kultivieren versuchen.
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Obwohl die meisten der Interviewten bereits in einem mehr oder minder
ausgepragten religiosen Umfeld aufgewachsen sind, erlebten sie in einem be-
stimmten Stadium zumeist einen Wendepunkt, insofern als fiir sie die Aneig-
nung religiésen Wissens zum notwendigen Ausgangspunkt fiir die Vertiefung
ihres Glaubens wurde. Die meisten Frauen geben sich also mit einem schlich-
ten Glauben an Gott nicht zufrieden. Stattdessen muss die Hinwendung zum
Islam in ihren Augen mit einer stetigen Akkumulierung religiosen Wissens
einhergehen. Damit rekurrieren sie auf ein bekanntes Diktum, das sowohl von
klassischen als auch von zeitgendssischen muslimischen Denkern immer wie-
der bestitigt wird, ndmlich dass es keinen »wahren Glauben, ohne Verstind-
nis« gibe (Ramadan 2004: 84). Es geht den Frauen also nicht allein darum,
»Fakten« zu sammeln, sondern auch darum, durch religioses Wissen eine en-
gere Verbindung zu Gott auszupridgen. Anstatt ein Hinderungsgrund fiir die
Aneignung von Wissen zu sein, bildet der Glaube hier den notwendigen Aus-
gangspunkt und vice versa. Hier gewinnt das Wissen eine spirituelle Dimen-
sion, die der Kultivierung bestimmter innerer Dispositionen dient. Uber die
Idee der Erziehung einer »neuen Generation« hinaus erhilt das Ideal von der
gebildeten Frau also durchaus auch eine individualistische Komponente. Es
geht dabei um eine fiir die Herausbildung von Frémmigkeit notwendige
Selbstdisziplinierung, die allerdings immer auch mit dem Ideal, sich auf diese
Weise der Gemeinschaft der Glaubigen zu néhern, verkniipft wird.

Bei den Versuchen, sich dem Islam kognitiv zu ndhern, um ihn besser
»verstehen« zu konnen, wird zugleich eine Kritik an der Generation der Eltern
deutlich, die im Verdacht steht, die religiése Praxis »traditionell« und »unre-
flektiert« zu reproduzieren. Zugleich stellen die Frauen damit dominante, in
der Aufkldrungstradition stehende Religionskonzeptionen in Frage, wonach
Religion als eine separate Subkategorie begriffen wird, die in semantischem
Gegensatz zur Vernunft und zur individuellen Autonomie steht (vgl. Asad
1993). Damit enthilt die starke Betonung der vom Islam vorgeschriebenen
Notwendigkeit, Wissen und Bildung anzueignen, auch ein »gegendiskursi-
ves« Element. Sie sollte auch als eine Strategie gelesen werden, das in Frank-
reich und Deutschland verbreitete Bild von der »ungebildeten«, weil bedeck-
ten muslimischen Frau zu zerschlagen. So betonten die meisten Frauen em-
phatisch die enge Liaison zwischen »Wissen« und »Glauben« in der islami-
schen Tradition und unterstrichen, dass im Islam »alle Arten von Wissen-
schaften gut« seien (P., 22 Jahre, Arabischstudentin, Marseille, Besucherin
der Adda’'wa Moschee, unaufgezeichnetes Interview). Im Gegensatz zum do-
minanten &ffentlichen Diskurs erscheint der Islam in diesen Beschreibungen
als eine Religion, die wissenschaftliches Know-how nicht nur zuldsst, sondern
es sogar vorschreibt. Einige Frauen beschrieben beispielsweise den Koran als
ein »wissenschaftliches Buch«, in dem bereits alle spéteren (natur-)wissen-
schaftlichen Erkenntnisse vorausgesagt worden seien. Wiahrend der dffentli-
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che Diskurs héufig den Islam als solchen fiir die Riicksténdigkeit und Fort-
schrittsfeindlichkeit der Muslime verantwortlich macht, schrieben diese Frau-
en ihrer Religion nahezu entgegengesetzte Attribute zu. Vor allem in Frank-
reich sollte dieser Impetus auch im Sinne einer wohliiberlegten gegendiskur-
siven Strategie verstanden werden:

»[A]ll das [sage ich], um wieder auf das zuriickzukommen, was ich vorher schon
gesagt habe, dass der Islam logisch ist. Der Islam ist logisch. Aber von aullen be-
trachtet, sind wir ein bisschen Menschen, die au3erhalb stehen, ein bisschen extre-
mistisch und so, ein bisschen hinterher, Menschen, die den Modernismus ablehnen.
Wir lehnen den Modernismus aber nicht ab. Wir lehnen die Wissenschaft nicht ab
..., wir sind fiir das alles. Im Gegenteil, der erste Vers im Koran sagt: >lies!< Das
heilit doch, dass wir dafiir sind. Leider sind wir ..., das wird leider nicht so richtig
gezeigt hier in Frankreich.« (F., 32 Jahre, Hausfrau und Mutter, aktiv bei JMF, Mar-
seille)

Im Gegensatz zu den Erwartungen, die die deutsche und franzosische Gesell-
schaft haufig an die junge Generation von Muslimen stellt, zeigen die Selbst-
beschreibungen dieser Frauen, dass Wissensaneignung keineswegs zu einer
Ablosung von religiosen Beziigen fithren muss, sondern dass sie Traditionen,
im Gegenteil, sogar wiederbeleben kann, wenngleich in verdnderten Versio-
nen. Es ist zumindest auffillig, dass die meisten Frauen sich nicht auf franzo-
sische bzw. deutsche Erziehungs- und Bildungsstandards beriefen, wenn sie
von ihrem Wissensdrang erzéhlten. In jedem Fall scheint die Suche nach Bil-
dung nicht unbedingt das Potenzial zu erhhen, dominante Konzeptionen von
Religion anzunehmen, also seine Religiositét auf einer iiberwiegend privaten
Ebene auszuleben. In diesem Sinne ist auch die enge Verbindung zwischen
Wissen und Glauben, die die Frauen herstellen, nicht verwunderlich. Dies
stellt sowohl die Auffassung in Frage, Muslime seien auf dem Weg der An-
passung an westliche Normen, als auch die Idee von ihrer vollstandigen Diffe-
renz.

An dieser Stelle scheint es notwendig, einen — wenn auch eher oberflach-
lichen — Blick in die Geschichte zu werfen, um meine Behauptung, die Dis-
kurse der jungen Frauen reihten sich in eine islamische Diskurstradition ein,
zu plausibilisieren. Denn wenn man sich vor allem das »Aufkommen der
Frauenfrage« im ausgehenden Kolonialzeitalter ansieht, so entdeckt man in-
teressante Ahnlichkeiten zu den gegenwirtigen Beschreibungen der jungen
Frauen. Wenngleich es vermessen wire zu behaupten, es hitte sich »nichts
gedndert«, halte ich es doch fiir notwendig, einige der wichtigsten Elemente
dieser Parallelen aufzuzeigen.
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Wissensaneignhung und Bildung:
ein Effekt aus der Interaktion mit der
westeuropidischen Offentlichkeit?

Die auffilligste Parallele zur ausgehenden Kolonialepoche scheint mir die
Verbindung zwischen Erziehung/Bildung und Mutterschaft zu sein (vgl. Ba-
dran 1994; Shakry 1998; Abu-Lughod 1998; Yegenoglu 1998). Ein bedeuten-
der Hintergrund zum Verstindnis der Wertschédtzung von weiblicher Bildung
in islamischen Diskursen ist der Reformprozess, der insbesondere in der zwei-
ten Hélfte des 19. Jahrhunderts in den wichtigsten Zentren des Osmanischen
Reichs eingeleitet wurde. Dies war vor allem eine sensible Phase des Zusam-
mentreffens von islamischen Traditionen und Prozessen moderner National-
staatsbildung. Die Reformprojekte entstanden in einem stéindigen Spannungs-
feld zwischen den Ideen und Rationalititen der muslimischen Traditionen und
den modernen Normen und Disziplinen zentraler Staaten, die insbesondere im
Kontext hegemonialer modernistischer Praktiken und Diskurse des Kolonia-
lismus verortet werden miissen.

Uber die Intervention muslimischer Reformer, die sich als 6ffentliche In-
tellektuelle, Erzieher und Regierungsberater betdtigten, erhielten traditionelle
Formen des islamischen Gelehrtendiskurses eine neue 6ffentliche Dimension.
In der Diskursprogrammatik nahm die Herausbildung tugendhafter muslimi-
scher Subjekte zunehmend eine zentrale Bedeutung ein, die Fragen des Ge-
meinwohls, der sozio6konomischen Entwicklung und der &ffentlichen Moral
einschloss und miteinander verkniipfte.* Vor allem im letzten Viertel des 19.
Jahrhunderts wird deutlich, dass die Reformer nicht allein im Dienste der
Modernisierungsprojekte im kolonialen Kontext agierten. Vielmehr artikulier-
ten sie durch gesellschaftliche Initiativen, Presseorgane und dffentliche Ver-
anstaltungen einen weitgehend autonomen Diskurs. Die Reformer kniipften
an muslimische Traditionen an und verbanden diese mit den aufkommenden
kollektiven Identititen, so vor allem denen der »Nation« (vgl. Gasper 2001).*

3 Bereits in den Epochen vor der Entstehung moderner Reformbewegungen hatten
sich muslimische Traditionsverwalter (vor allem die fugaha’, die Spezialisten
vom figh, also der islamischen Jurisprudenz) aktiv an der Behandlung rechtli-
cher und Skonomischer Angelegenheiten beteiligt und sie mit einem Telos zu
verbinden versucht, der auch das Wohl der Gemeinschaft der Glaubigen im
Diesseits anvisierte. Ein konsequenter 6ffentlicher Diskurs iiber das Gemein-
wohl formierte sich aber erst in der Reforméra in enger Verbindung mit den
Funktionen des modernen Staatswesens und der Wirtschaft, wobei die muslimi-
schen Reformer die politischen und 6konomischen Transformationen aktiv mit-
gestalteten.

4 Zur Grundproblematik des Verhiltnisses zwischen dem Islam und modernen
Machtfeldern siehe Salvatore 1997 und 2001 sowie auch Eisenstadt 2000.
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Einer der Hauptpfeiler des Reformdiskurses in den meisten kulturellen
und politischen Zentren Agyptens oder auch in Indien war die Betonung von
Erziehung und Bildung (farbiyya). Insbesondere den islamisch argumentie-
renden Reformern ging es darum, die Gesellschaft durch Bildung zu verdn-
dern und auf diese Weise Reformprozesse in Gang zu setzen. Vor allem in
diesem Zusammenhang sollten wir den aufkommenden Diskurs von der »ge-
bildeten Mutter« (Shakry 1998) betrachten. Wie Lila Abu-Lughod (1998) be-
reits mit ihrem Buchtitel Remaking Women deutlich macht, verband sich mit
den aufkommenden Bildungsidealen auch das Ideal eines neuen Frauentyps —
gebildet und zugleich fiir das hausliche Wohl der entstehenden »Kernfamilie«
Sorge tragend. Omnia Shakry (1998) legt aufschlussreich dar, wie stark die
Betonung auf der »wissenschaftlichen« Komponente der Erziehung und Mut-
terschaft lag. Inspiriert von nationalistischen Diskursen in européischen Kon-
texten wurde die gebildete Mutter, die ihre Kinder mit padagogischer und
wissenschaftlicher Expertise erzieht, als der »Mann von Morgen« (ebd.)
hochstilisiert. Im Zusammenhang mit der Verkniipfung von Mutterschaft und
nationalem Fortschritt galten die Frauen fortan als die Erzieherinnen der
nichsten Generation. Dies stellte insofern eine Neuerung dar, als vor allem
die religiose Erziehung der Kinder zuvor ausschlielich dem Mann zugedacht
war. Folglich war das Ideal von der »neuen«, »gebildeten« Mutter auch mit
einer Umdeutung der hduslichen Sphére verbunden, der nun eine gesellschaft-
liche Funktion zugewiesen wurde. Dieser Diskurs war begleitet von gezielten
MaBnahmen der Erweiterung des Bildungssektors. Die Rekrutierungsquote
von Médchen in der Grundschule war im letzten Viertel des 19. Jahrhunderts
besonders niedrig. So musste die Rolle der Frau in der Familie und in der Ge-
sellschaft ganz neu rekonstruiert werden. Fiir Frauen wurden Kurse in der
Haushaltshaltung und Kindererziehung angeboten, die sie zu péadagogisch
geschulten Miittern ausbilden sollten (vgl. Herrera 2001).

Somit wuchs die Geschlechterfrage zu einem wesentlichen Element des
Reformdiskurses heran, das auch vor dem Hintergrund der kolonialen Prasenz
bzw. kolonialer Eingriffe betrachtet werden sollte. Die Bedeutung, die Re-
former der weiblichen Erziehung und der Bildung der Frau zuschrieben, ist
besonders von kolonialen Diskursen angestolen worden, die die »Riickstin-
digkeit« islamischer Gesellschaften unter anderem auf den Mangel an Bil-
dung insbesondere bei Frauen zuriickfiihrten. Zentral war dabei die Degradie-
rung des Islam als kulturellem System, das allgemein fiir Fortschrittsfeind-
lichkeit verantwortlich gemacht wurde. Auch lokale, sikular orientierte Ak-
teure bemdchtigten sich dieses Diskurses und geiflelten die Riickstindigkeit
des Islam (siche z.B. Badran 1994: Kap. 3).

Dieser Aspekt ist auch wesentlich bei der Unterscheidung zwischen siku-
lar-nationalistisch und islamisch argumentierenden Reformdiskursen, die
auch Shakry hervorhebt. Obwohl beide Diskurse in dhnlicher Weise die Not-
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wendigkeit von weiblicher Erziehung und Bildung betonten und Visionen von
der neuen, gebildeten Mutter propagierten, scheinen die Quellen der Inspira-
tion und auch die Ziele, die damit verbunden waren, doch an einigen Punkten
voneinander abzuweichen. So lag der Schwerpunkt bei islamisch argumentie-
renden Diskursen in erster Linie auf der Wiederbelebung der heiligen Texte
und ihrer Rekontextualisierung in die neuen gesellschaftlichen Bedingungen.
Dieses Unternechmen verbanden die islamischen Reformer mit den Schliissel-
begriffen islah (Reform) und tajdid (Erneuerung). Wesentlich ist, dass islami-
sche Reformer die hdusliche (weibliche) Sphire nicht allein als Raum fiir die
Herausbildung eines autonomen Subjekts betrachteten, sondern vielmehr als
einen Bereich, in dem moralische und kollektive Subjekte herausgebildet
werden, die fiir islamische Tugenden und den Erhalt einer transnationalen
islamischen Gemeinschaft (ummah) einstehen sollten.

Ein weiterer Unterschied zwischen sdkular und islamisch geprégten Re-
formern ist der weitaus hohere Stellenwert, den Letztere der Bedeutung von
religiosem Wissen und entsprechend dem Ausbau von islamischen Bildungs-
einrichtungen beimaflen. Hier sollte der »wahre Islam« durch korrekte Erzie-
hung und Anleitung vermittelt werden (vgl. Malti-Douglas 1994). Muslimi-
sche Reformer griindeten beispielsweise in Agypten (Herrera 2001) oder In-
dien (Winkelmann 2001) islamische Médchenschulen. Linda Herrera (2001)
zeigt, dass die Entstehung eines privaten islamischen Bildungssystems mit
einer doppelten Abgrenzung einherging, einerseits von europdischen Bil-
dungsinstitutionen und andererseits von nationalen Bildungsangeboten, die als
bloBe Kopien des europdischen Modells gewertet wurden. Auch eine Kleider-
ordnung, die weibliche Zurilickhaltung und Tugendhaftigkeit symbolisieren
sollte, war von Anfang an eine wichtige Komponente des Diskurses muslimi-
scher Reformer, selbst zu Zeiten, in denen sie in offenkundig neo-patriarcha-
len Tonen propagiert wurde. Diese Diskurse lassen bereits die Idee von der
»guten«, weil zuriickhaltenden und tugendhaften und zugleich gebildeten
muslimischen Frau vorausahnen, die spéter unter verschiedenen historischen
und sozialen Umstdnden revitalisiert werden sollte, so auch in den »new vei-
ling« Bewegungen von den Frauen selbst. Der Stellenwert, der dabei der isla-
mischen Kleidung beigemessen wurde, markierte zugleich die symbolische
Distanzierung von anderen Reformdiskursen und -programmen.

In Anlehnung an Asads Begriff vom Islam als »Diskurstradition« schluss-
folgert Shakry, dass die Reformprojekte islamischer Zirkel in eine islamische
»Diskurstradition« eingebettet gewesen seien und betont, dass es sich nicht
um ein bloes Einschmelzen in den aufkommenden Nationaldiskurs gehandelt
habe. Die Reformer waren keine »Modernisten« oder Frithmodernisierer im
Sinne einer bloBen Anpassung von islamischen Traditionen an die Kriterien
der Bildung moderner Institutionen des Staates und der Okonomie sowie an
die entsprechenden Machttechnologien. Der Begriff »Reform« spiegelt ei-
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gentlich auch nicht den von der Reformbewegung verwendeten arabischen
Schliisselbegriff islah wider, der vielmehr ein »Wiederherstellen« impliziert
und damit auf eine zyklische Kontinuitdt der Wiederbelebung der Tradition
verweist. Die islamischen Traditionen, wie etwa im normativen und im recht-
lichen Bereich die shari’a (das Gesetz Gottes), sollten nicht durch die Institu-
tion ziviler Gerichte und Gesetzbiicher erschiittert werden, sondern es galt,
ihre Normierungskraft in den neuen institutionellen Machtbereichen wieder
»instand zu setzen«. Die Auswirkungen der kolonialen Einflussmacht selbst
waren filir die Reformer ein offenkundiger Beweis fiir das Versagen vorheri-
ger institutioneller Versionen des Islam. Die normativen Formen des durch
Bildung zu erneuernden muslimischen Subjekts, auf das die muslimischen
Reformer einzuwirken versuchten, und die damit einhergehenden Konzepte
von Autoritdt und Gemeinschaft konnen ebenfalls nicht mit dem zivilrechtli-
chen Modell der personlichen Verantwortung gleichgesetzt werden. Letzteres
zeichnet sich durch die exklusive Loyalitdt des Biirgers gegeniiber dem Na-
tionalstaat aus, wéhrend es muslimischen Reformern zugleich um eine reli-
gids begriindete und an die Gemeinschaft der Glaubigen ausgerichtete Loyali-
tit ging.

Mich interessiert hier freilich weniger die Komplexitéit der Reformprojek-
te im Zusammenhang mit dem Prozess der Nationalstaatenbildung in islami-
schen Gesellschaften. Ich erwdhne diese Periode eher, um darauf hinzuwei-
sen, dass der Diskurs von weiblicher Bildung, der fiir meine Interviewpartne-
rinnen zentral war, bereits eine historische Verwurzelung innehat und an eini-
gen Stellen recht deutliche Parallelen zu islamischen Diskursen verschiedener
Kontexte und Zeiten aufweist. Ohne solche Parallelen iiberbewerten zu wol-
len, erachte ich es doch fiir notwendig, sie in die Analyse einzubeziehen, nicht
zuletzt um der Versuchung zu entkommen, das Reformpotenzial junger Mus-
lime in Europa einseitig als einen Effekt ihrer Einbettung in westliche Nor-
men zu deuten. Wesentlich erscheint mir auch, dass die zentrale Rolle, die in
jener Zeit der weiblichen Bildung beigemessen wurde, bereits einen der zen-
tralsten Widerspriiche andeutet, der im Konzept der »wissenschaftlichen«
bzw. »politischen« Mutterschaft enthalten ist. Die Betonung der Perfektion
von Mutterschaft und dem Haushalt auf der einen Seite und der Ruf nach Bil-
dung und Erziehung auf der anderen weist auf eine fiir viele muslimische Ge-
schlechterdiskurse charakteristische Ambivalenz hin. Wie in den nichsten
Abschnitten zu zeigen sein wird, machen auch die Diskurse der jungen mus-
limischen Frauen, mit denen ich in Deutschland und Frankreich gearbeitet
habe, dieses Spannungsfeld deutlich.
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Das ambivalente Zusammenspiel
aus »Tradition« und »Religion«

Es ist wichtig, daran zu erinnern, dass diese jungen Frauen nicht selten fami-
lidren Restriktionen oder gar Repressionen ausgesetzt sind, etwa sobald sie
tradierte Werte allzu sehr in Frage stellen, zu eigenstindig werden und sich zu
drastisch von den kulturellen Bindungen der Eltern 16sen. Gerade in die Frau-
en der zweiten Generation werden héufig die der Mehrheitsgesellschaft zum
Opfer fallenden Werte wie Ehre, Keuschheit oder Familiensinn hineinproji-
ziert (vgl. Khosrokhavar 1997a: 124). Die jungen Frauen bekommen, wie Ca-
therine Delcroix (1991: 44) es ausdriickt, den Zwiespalt zwischen Unterle-
genheit innerhalb der Familie und (zumindest formal bestehender) Autonomie
in der Gesellschaft am deutlichsten zu spiiren. Dieses hohe Mal} an familiérer
Kontrolle und Repression gerit in vielen Untersuchungen, die das emanzipa-
torische Potenzial der zweiten Generation von Musliminnen hervorheben,
hiufig in den Hintergrund (z.B. Babés 1997; Venel 1999; Klinkhammer 2000).
Brauchtiimer wie eine iibersteigerte Kontrolle der weiblichen Ehre oder ar-
rangierte Hochzeiten gewinnen im europdischen Migrationskontext einen
neuen Gehalt und werden nicht selten sogar strikter gehandhabt (hierzu Khos-
rokhavar 1997a: 124). Die familidre Repression reduziert bei den Frauen der
zweiten Generation zwangsldufig auch die Spielrdume des eigenstindigen
Handelns.

Die Kapazitit dieser »mitgebrachten« Traditionen, in soziale Sphéren wie
in die Schule, in Freundeskreise, Freizeitaktivitdten oder auch in das Vereins-
leben einzudringen, kann bei der jungen Generation einerseits den Versuch
hervorbringen, sich der Traditionen génzlich zu entledigen, sobald sich dafiir
eine Gelegenheit bietet. Sie kann aber auch dazu fiihren, diese Traditionen
eigenhédndig wiederzubeleben, sie umzudeuten und dabei eine charakteristi-
sche, interne Unterscheidung zwischen der »guten« und »gesegneten« und der
»degenerierten« und »auf Unwissen basierenden« Tradition vorzunehmen.
Beide Optionen zeigen zugleich, dass der Grad der Strenge, mit der Traditio-
nen weitergegeben werden, nicht iiber ihre Effizienz entscheidet und sogar
cher den gegenteiligen Effekt zeitigt, ndmlich eine Degradierung, zumindest
aber einen Wandel der Tradition mit sich bringen kann. So geht, wie Edward
Shils (1981: 246) es ausdriickt, das Wiederbeleben von Traditionen unaus-
weichlich immer auch mit einem Wandel dieser Tradition einher.

Mit Blick auf die Frauen, mit denen ich gesprochen habe, scheint sich die
Option einer Umdeutung von Traditionen durchzusetzen und weniger deren
géinzliche Zuriickweisung. Nicht allein die wachsende Présenz in der deut-
schen und franzosischen Offentlichkeit ermdglicht es den jungen Muslimin-
nen, sich gegen Unterdriickung und Mannerdominanz im familidren Umfeld
zur Wehr zu setzten. Es scheinen auch und vor allem die auf einer Aneignung
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religiosen Wissens beruhenden Islamversionen zu sein, durch die sie Tradi-
tionen von innen heraus zu verdndern versuchen. Der Riickgriff auf den Islam
geht dann mit einer Kritik am Brauchtum oder, wie die Frauen es vielfach
nannten, an »Traditionen« einher. In diesem Zusammenhang sprachen viele
von einem Zusammenstof3 lokaler »tiirkischer« bzw. »arabischer« Traditionen
und dem Islam. Fiir die ungleiche Behandlung von Frauen machten sie die
elterliche Riickkoppelung an diese »eingewanderten Traditionen« verantwort-
lich und weniger den Islam als solchen. Eine neunzehnjdhrige Abiturientin
aus Berlin kritisierte beispielsweise, »[...] die Eltern sind auch irgendwie ...,
die haben noch den alten Kopf sozusagen. Also in der Tiirkei, in den Dérfern
haben sie’s so gesehen, und die leben immer halt die Einstellung weiter, und
das finde ich auch ziemlich, na ja, ziemlich negativ auf jeden Fall« (N., 19
Jahre, Abiturientin, Mitglied der Islamischen Foderation, Berlin). Den
tradierten Islamversionen der vorherigen Generation setzten die Frauen ihre
eigene, zumeist als »progressiv« qualifizierte Version vom Islam entgegen.
Diese Strategie generiert vor allem eine Kritik an der privilegierten Stellung
des Mannes und an patriarchalischen Familienstrukturen sowohl in islamisch
gepriagten Gesellschaften als auch in europdischen Migrationskontexten. Die
folgende Aussage einer Marseillerin ist hierfiir charakteristisch:

»Es ist das Bild von der Frau, die nicht rausgeht. Wenn ich heute nach Algerien ge-
he, wird mir gesagt, dass die Frau dreimal in ihrem Leben rausgehen darf. Also, das

. im Islam, was ich in den Biichern gelesen habe, kann die Frau rausgehen. Sie
muss die Wissenschaft aufsuchen, genauso wie der Mann. Also wir haben schon ...,
also zum Teil hat sich das weiterentwickelt, wir sind nicht auf diesem Stand stehen
geblieben. Aber, also .... das ist ziemlich hart, und das ist auch extremistisch. Das
ist auch eine Mischung ohne Wissen. Das sind meistens Analphabeten. Und derjeni-
ge, der seine Pilgerfahrt gemacht hat, gilt als wissend, als ob ..., obwohl ... es konn-
te ja auch sein, dass er seine Pilgerfahrt falsch gemacht hat ..., vielleicht war es
nicht mal eine Pilgerfahrt im eigentlichen Sinne. Wenn jemand ein paar Koranverse
kennt, werden die Leute ihm gehorchen, wenn er alt ist, werden die Leute ihm ge-
horchen, aus Respekt, was auch immer er sagt. Also, diesen Islam: nein, dagegen
kidmpfen wir hier, weil er Dinge verbreitet, die sehr, sehr falsch sind fiir uns.« (N.,
30 Jahre, Leiterin von Ouverture und Schiilerin bei IMEM, Marseille)

Interessanterweise griffen die Frauen teilweise selbst das in der Offentlichkeit
zirkulierende Bild von der unterdriickten muslimischen Frau auf, deuteten es
jedoch als Ausdruck von Tradition und Brauchtum und damit entweder als
vollstindige Abweichung vom Islam oder aber als Ausdruck eines »ignoran-
ten Umgangs« mit der Religion. Auch in dieser Hinsicht kniipfen sie durchaus
an ein vorhandenes islamisches Diskursrepertoire an, so wieder vor allem an
den islamischen Reformdiskurs am Ende des 19. Jahrhunderts. //m’ (Wissen)
und der damit verkniipfte Begriff tarbiya (Erziehung) wurden in jener Zeit zu
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Schliisselbegriffen bei der sozialen und moralischen Rekonstruktion sowohl
des Individuums als auch der muslimischen Gemeinschaft, die als dem Unter-
gang geweiht gesehen wurde. Die Islamgelehrten denunzierten und begriinde-
ten den bedauerlichen Zustand und Verfall der ummah mit der »Ignoranz« der
Muslime gegeniiber dem »wahren« Islam, was sich vor allem in dem isla-
misch konnotierten Begriff jahiliyya kondensierte. Eine wesentliche Begleit-
erscheinung dieser Perspektive war die Annahme, die »authentische« Tradi-
tion oder das Erbe (turath) sei nur liber Bildung und Aneignung religidsen
Wissens wieder zu aktualisieren und auf diese Weise von rein passiven und
den Quellen entschwundenen Formen der Tradition (taglid) oder gar von
Volksbrauchtiimern zu unterscheiden. In dieser Logik neigten auch die mus-
limischen Frauen, mit denen ich gesprochen habe, dazu, simtliche Probleme
der muslimischen Gemeinschaft, so vor allem die unbefriedigende Stellung
der Frau in islamischen Gesellschaften und im Migrationskontext, als Resultat
der »Ignoranz« gegeniiber dem eigentlichen Islam zu entlarven und in der
Generation ihrer Eltern zu personifizieren.

Es scheint betonenswert, dass die geldufige Unterscheidung zwischen dem
»Islam« auf der einen Seite und dem »Brauchtum« oder der »Tradition« auf
der anderen nicht nur auf einen generationenbedingten Kampf iiber die »rich-
tigen« und »falschen« Islamversionen verweist, sondern auch im Sinne einer
»De-Proletarisierung« (White 2002: 208) des Islam in europdischen Kontex-
ten zu verstehen ist. Jenny B. White macht eine solche Beobachtung im Hin-
blick auf die »new veiling« Bewegung in der Tiirkei, wo die Authentizitats-
politik als Gegenpol zum Brauchtum ein wesentlicher Faktor von Klassen-
unterscheidungen im Sinne von Bourdieu geworden ist. Ahnlich wie fiir die
junge Elite bedeckter Frauen in der Tiirkei scheint auch fiir die Interviewten
»der brauchbarste Weg, um sich vom eigenen Arbeiterhintergrund zu trennen,
die Bildung« (ebd.) zu sein. Die Besonderheit des Migrationskontextes mag
allerdings darin begriindet liegen, dass hier die Klassenunterschiede nahezu
einheitlich entlang von Generationengrenzen verlaufen, was unter den jungen
Muslimen hiufig den Wunsch mit sich bringt, die Unterschiede zwischen den
Generationen durch eine »De-Proletarisierung« des Islam, vor allem durch
Zuwachs an kulturellem Kapital zu markieren (sieche auch Nokel 2002: 211).

Die Kritik am Bildungsmangel der vorigen Generation, von der diese
»gebildeten Tochter« sich sdmtlich distanzieren, sollte daher auch als ein Ver-
such verstanden werden, den Status des Islam generell zu erhdhen, indem
man ihn von der geldufigen Konnotation mit Ungebildetheit zu befreien ver-
sucht, wie es eine dreiundzwanzigjahrige Erzieherin aus Paris ausdriickte:

»Wenn man nicht lesen kann, kann man nichts lernen ... Wenn du in die Moschee

gehst und deine Religion gar nicht kennst, kennst du nur Sachen ..., und selbst wenn
du deine Eltern fragst, konnen sie dir keine richtigen Erkldrungen geben. Sie sagen
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dir: »Ich mache den Ramadan, weil meine Eltern den Ramadan machen«, sonst
nichts. Aber wenn du Biicher hast und in die Biicher guckst, siehst du, dass das
nichts mit der Realitdt zu tun hat, die wir zu Hause mit unseren Eltern leben, aber
wirklich gar nichts.« (B., 23 Jahre, Erzieherin, Besucherin der Adda 'wa Moschee,
Paris)

In diesem Zusammenhang ist es demnach die »Tradition«, die die jungen
Frauen fiir eingefahrene Geschlechtervorstellungen verantwortlich machen,
und nicht der Islam. Der Islam wird im Gegenteil als eine Religion beschrie-
ben, die den Geschlechtern eine grundsitzliche Gleichheit vor Gott zu-
schreibt. Damit geht generell auch eine kritische Haltung gegentiiber unglei-
chen Geschlechternormen einher, die hdufig mit Riickgriff auf den Islam legi-
timiert werden:

»lch denk’ mir mal, keiner oder fast keiner lebt den Islam richtig aus, kann auch,
denke ich mir mal, keiner, aber wenigstens die Gesetze oder so richtig einhalten,
aber das tut auch keiner. Es heifit nur immer: »Frauen miissen, diirfen nicht arbeiten,
also zu Hause bleiben, miissen sich bedecken, diirfen nicht rauchen, diirfen nicht
raus, diirfen keinen Spal haben in der Hinsicht, miissen Kinder in die Welt setzen.<
Aber fiir die Ménner gibt es angeblich keine Verbote ..., obwohl das eigentlich gar
nicht stimmt.« (H., 18 Jahre, Auszubildende zur Einzelhandelskauffrau, Mitglied bei
IGMG, Berlin)

Die Betonung von ungleichen sozialen Rollenverteilungen bei simultaner Kri-
tik an Ausgrenzungsmechanismen gegeniiber Frauen bestétigt eine in islami-
schen Diskursen geldufige Unterscheidung zwischen »Gleichheit« und »Gleich-
wertigkeit« (vgl. Gehard 2004). Hier wird eine Gleichwertigkeit vor Gott
unterstrichen, zugleich aber ein rechtlich einklagbares, egalitires Verstindnis
von der Verteilung sozialer Rollen zuriickgewiesen.

Obgleich mit den Diskursen der jungen Frauen noch keineswegs etwas
iiber die Autoritdtsverhéltnisse ausgesagt ist, scheint ihr Selbstbild mit erheb-
lichem Bildungsvorsprung gegeniiber den Eltern zumindest den Ort des legi-
timen Interpreten des Islam innerhalb der Familien zu verschieben, wie es
beispielsweise das folgende Zitat einer Psychologiestudentin aus Marseille
deutlich macht:

»Also meine GroBeltern waren beide Analphabeten. Also alles, was sie {iber die Re-
ligion gelernt haben, wurde ihnen iberliefert. Und manchmal wurden die Dinge
nicht in der richtigen Weise iibermittelt, oder man dreht die Dinge ein wenig, wie
man sie gern haben mochte. Ich weill durch mein Psychologiestudium, dass mit den
Geriichten und mit den Uberlieferungen am anderen Ende der Kette etwas ganz Un-
vorstellbares rauskommen kann. Und heute haben wir die Gelegenheit zu lesen oder
zu wissen, wie man schreibt. Wir haben heute Mittel, also Biicher sind natiirlich
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klassisch, aber wir haben noch andere Mittel. Heute haben wir CD-ROM, wir haben
das Internet, wir haben viele Sachen, um was zu lernen und um zu versuchen, es auf
gute Weise zu lernen. Wir wollen nichts Unbedeutendes lernen, wir wollen die Basis
kennen, wir wollen die Texte kennen.« (K., 24 Jahre, Psychologiestudentin, aktiv
bei JMF und Schiilerin bei IMEM, Marseille)

Solcherlei AuBerungen weisen ein weiteres Mal interessante Parallelen zu den
Reformdiskursen des ausgehenden 19. Jahrhunderts beispielsweise in Agyp-
ten auf. Margot Badran (1994: 63), die den Diskurs von der »wissenschaftli-
chen Mutterschaft« im Licht generationenbedingter Auseinandersetzungen
untersucht, unterstreicht bereits fiir jene Zeit, dass »dies ein historischer Au-
genblick war, in dem die meisten gebildeten Tdochter analphabetische Miitter
hatten«. Der besondere Charakter der Arbeitsmigration aus muslimischen Ge-
sellschaften nach Westeuropa hat in der Tat eine Situation hervorgebracht, die
es notwendig macht, auf solcherlei Parallelen hinzuweisen, seien sie auch aus
vollig verschiedenen Kontexten und Zeiten.

Der personliche Zugang der Frauen zu den heiligen Quellen fiihrt poten-
ziell zu einer neuen Perspektive auf strikte Geschlechtertrennung und erdffnet
den Frauen neue Wege, vermeintlich Verbotenes auf weniger strikte und fle-
xiblere Weise zu betrachten. Thr kognitiv geprigter Zugang zum Islam weist
ihnen insbesondere Moglichkeiten auf, islamisch begriindete Verbote und
Restriktionen, die ihnen die Elterngeneration héufig auferlegt, zu hinterfra-
gen. Vor allem im Zusammenspiel zwischen halal (Erlaubtem) und haram
(Verbotenem) behaupteten die Frauen nicht selten, dass die édltere Generation
den Islam als Mittel instrumentalisiere, um ihnen bestimmte, vor allem auf3er-
héusliche Aktivititen zu verbieten:

»Weil’s einfacher ist. Wenn du z.B. einem Kind sagst: >Das ist die Tradition«, dann
wird das Kind das nicht akzeptieren. Aber wenn du sagst: »Das ist verboten, und
Allah wird dich bestrafen<, dann ist diese Angst da ... Ich glaub’, das ist auch der
Grund, dass man das macht. Dass man vieles so auch legitimiert, dass man sagt:
»Das ist der Islam, das darfst du nicht.< Plus die Unwissenheit, die Unwissenheit, das
darf man nicht unterschétzen. Die erste Generation, auch meine Eltern hatten kaum
Wissen iiber die Religion. Weil in der Tiirkei, das muss man, glaube ich, auch wis-
sen, systematisch vieles ..., das wurde ja kaum den Menschen beigebracht ... Nach
Atatiirk gab’s ja diese systematische Verfolgung. Und aus dieser Gesellschaft kom-
men meine Eltern, die hatten auch nicht die Méglichkeit, die Religion kennenzuler-
nen. Und aus dieser Unwissenheit haben sie Kinder erzogen, obwohl sie selbst
nichts dariiber wussten. Ich sprech’ jetzt ganz allgemein. Und daher kommen auch
die Probleme, die wir heute haben, dass so’n Mischmasch entsteht zwischen Tradi-
tion und Religion und dass die Jugendlichen nicht mehr unterscheiden kénnen, was
ist jetzt was.« (C., 28 Jahre, Jurastudentin, Mitglied der Islamischen Féderation,
Berlin)

216



https://doi.org/10.14361/9783839404102-007
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

KAPITEL 6: GESCHLECHTERVORSTELLUNGEN

Die jungen Frauen bieten also eine alternative Version vom Islam an, die sich
explizit abgrenzt von jener der Elterngeneration, die in den Augen der Frauen
auf »Traditionen basiert, deren Opfer wir leider sind« (H., 25 Jahre, Arabisch-
studentin, Besucherin der Adda’'wa Moschee Paris, unaufgezeichnetes Inter-
view). Wihrend sie die autoritiren Methoden ihrer Eltern kritisierten, boten
die Frauen ausdriicklich Erziehungsformen an, die auf gegenseitigem Ver-
stdndnis und Respekt beruhen, und beriefen sich dabei auf den Islam, den sie
als tolerant im Umgang zwischen Eltern und Kindern beschrieben. AuBerun-
gen wie die einer dreiundzwanzigjihrigen Erzieherin aus Paris spiegeln diese
Erfahrung wider, die zugleich von der Mehrheit der Frauen geteilt wird:

»In der Praxis sagte ich zu mir: »Ehrlich, wenn so der Islam ist, dann interessiert er
mich nicht.< Ich weil}, dass ich nordafrikanischer Herkunft bin, ich weil3, dass der
Koran das Wort Gottes ist, ich glaube an die Existenz des einen Gottes, wie in ande-
ren monotheistischen Religionen. Danach, in der Praxis gab es aber was, das mich
nicht zufriedenstellte. Ich sagte zu mir, iiberall hort man, dass der Islam eine toleran-
te Religion ist, aber im Alltag sehe ich das nicht [...]. Und dann, als ich &lter wurde,
als Jugendliche und als ich in der Lage war zu lesen, die Texte anzusehen und so,
wurde mir klar, dass es alles in dieser Religion gab, all diese Aspekte waren da, die
die Leute aber in ihrem Alltag nicht umsetzen konnten.« (B., 23 Jahre, Erzicherin,
Besucherin der Adda 'wa Moschee, Paris)

Die Frauen enthiillen die »falschen« Beziige ihrer Eltern zum Islam und erset-
zen sie mit ihren eigenen »korrekten« Versionen, die auf einer erneuten Lek-
tiire und einer Re-Interpretation der heiligen Quellen basieren. Sie kritisieren
das wtraditionelle« Islamverstindnis, das in ihren Augen von Verboten und
Restriktionen durchtrdnkt ist, und setzen dem ihre eigene, von Traditionen
»bereinigte« Version entgegen. Wihrend das »Traditionelle« als das Unspezi-
fische und blind adaptierte Erbe iibermittelter Normen und Werte qualifiziert
wird, gilt das »Religidse« als etwas, das auf Wissen und Bildung basiert. Die
Religion wird damit zu einem Instrument des Kampfes um Partizipation in
jenen Kontexten, in denen die Eltern die Bereiche des Verbotenen fiir die
Frauen aus- oder {iberdehnen, wie es das folgende Zitat einer Marseiller Kran-
kenschwester zum Ausdruck bringt:

»lch fing an, die Religion genauer zu untersuchen, um zu wissen, was ein Madchen
tun darf. Denn laut mancher Leute hatte ich {iberhaupt keine Rechte. So fing ich an,
das auch zu studieren, um nachzusehen, welche Rechte es gibt, welche Rechte die
Frauen eigentlich haben [...].« (G., 29 Jahre, Krankenschwester, Schiilerin bei
IMEM, Marseille)

In diesem Zusammenhang noch einmal besonders hervorzuheben ist die Tat-
sache, dass diese Aushandlungskdmpfe im familidren und gemeinschaftlichen
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Umfeld durch Redefinitionen des Islam gefiltert und auf diese Weise primér
aus dem »Inneren« der Tradition gespeist und artikuliert werden. Zudem hin-
terfragen die Frauen durch ihre eigenstindige Lektlire und Interpretation der
heiligen Quellen gleichsam das in der Offentlichkeit reproduzierte Bild von
der Kopftuch tragenden Frau als passives Opfer von familidiren patriarchalen
Strukturen oder als Marionetten islamistischer Zirkel. Wesentlich erscheint,
dass sie dabei auch die vor allem in Frankreich vorherrschende Vorstellung
durchbrechen, diese Strukturen konnten nur durch eine Angleichung an gel-
tende Gleichheitsnormen und auf diese Weise mit einem vollstindigen Bruch
mit islamischen Traditionen iiberwunden werden. Zumindest beziehen sich
die Frauen nicht ausdriicklich auf »westliche« Konzepte von Geschlechter-
gleichheit, wenn sie ihre kritische Haltung gegeniiber tiberlieferten Mustern
innerhalb ihres Familienmilieus artikulieren, sondern lediglich auf den Islam
bzw. auf eine bestimmte, fiir sie als authentisch geltende Version desselben.

Die scharfe Trennlinie zwischen Religion einerseits und Tradition ande-
rerseits, verbunden mit dem Bezug auf den »wahren« Islam, kann selbstver-
stindlich recht zweifelhafte Ausmalle annehmen. Sie suggeriert, dass es so
etwas wie einen »authentischen Islam«’ geben wiirde, der wiederhergestellt
und von Traditionen und damit gewissermaflen auch von der Geschichte de-
stilliert werden konnte. Es ist zuweilen das Bild eines »goldenen Zeitalters«,
das in einigen Beschreibungen der jungen Frauen entsteht, so vor allem bei
jenen, die sich auf das Modell des Propheten beriefen, das sie auf die Gegen-
wart zu projizieren versuchten. Auf diese Weise wird eine Polaritdt zwischen
einem echten Vorher und einem verfélschten Nachher konstruiert — beides
diskursiv hergestellte tempordre Modi, die in einen normativen Rahmen ge-
stellt werden, der suggeriert, es kdnne einen reinen, von Interpretationen be-
freiten Islam geben. Uberdies scheint auf diese Weise die in der islamischen
Tradition geldufige Idee von einer zeitgemiBen Rekontextualisierung der
Dogmen, die notwendigerweise interpretativer Methoden bedarf, in einem
solchen Ansatz unberiicksichtigt zu bleiben. Solcherlei exklusive Islamver-
sionen konnen vor allem in dem Moment problematisch werden, wenn sie mit
generellen Wahrheits- und Universalititsanspriichen gekoppelt sind und damit
eine libergreifende soziale Ordnung auf islamischen Quellen zu errichten ver-
suchen. In jedem Fall riskiert der Authentizitdtsdiskurs, andere Versionen zu
negieren oder schlicht zu iibersehen, dass die authentischen Quellen auf ver-
schiedene Weise gelesen werden kdnnen.

Fiir die Mehrheit der jungen interviewten Frauen scheint die Referenz zu
einem »goldenen Zeitalter« allerdings eher anerkennend, als in aktiver Weise

5 Eine umfassende Kritik am Begriff der Authentizitit, wie er gegenwirtig von
islamischen Zirkeln verschiedener Couleur gebraucht wird, nimmt z.B. Aziz Al-
Azmeh (1996) vor.
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normativ zu sein. Sie wird zur Kritik an gegenwirtigen Verhidltnissen heran-
gezogen und dient weniger als exakte Gebrauchsanweisung fiir das alltdgliche
Leben. Entsprechend werden auch die Beziige auf das Leben des Propheten
von den jungen Frauen eher selektiv und gelegentlich erwahnt und weniger
im Sinne eines Modells, das es in allen Einzelheiten zu befolgen gilte. Es
scheint eine Art Richtlinie zu sein, der die Frauen auf individuelle Weise fol-
gen. Wirksam scheint der Bezug zum Leben des Propheten vor allem bei je-
nen Aspekten zu werden, die in ihrem Alltag sinnvoll erscheinen, insbesonde-
re um fiir einen respektvolleren zwischengeschlechtlichen Umgang religios zu
argumentieren. Es scheint, mit anderen Worten, kaum darum zu gehen, ein
islamisches Gesellschafts- und Politikmodell einzufordern, wie in der 6ffent-
lichen Wahrnehmung héufig unterstellt. Dies wird deutlich, wenn wir bei-
spielsweise die vergleichsweise bescheidenen Forderungen der Frauen an-
sehen, den Islam o6ffentlich zu reprisentieren oder gar eine »Islamisierung«
der Offentlichkeit voranzutreiben. Dariiber hinaus betonten die Frauen selbst
hiufig, wie wichtig es ihnen sei, die Quellen dem heutigen Kontext und den
gegenwirtigen gesellschaftlichen Realititen anzupassen, wie es in ihrer Kritik
an der Verharrung ihrer Eltern in » Traditionen« deutlich anklingt.

Inwieweit der Riickgriff auf islamische Quellen gegeniiber der dlteren
Generation bei der Aushandlung von Geschlechterpositionen im familidren
oder religids gemeinschaftlichen Umfeld wirksam ist, muss im Rahmen dieser
Untersuchung allerdings eine offene Frage bleiben. Damit muss auch die Fra-
ge nach Autoritdtsverhiltnissen im weiteren Sinne unbeantwortet bleiben.
Besser gesagt, diese Frage kann lediglich durch die Brille der Frauen und da-
her asymmetrisch beantwortet werden.® In ihren Beschreibungen lassen sich
allerdings einige Beispiele anfiihren, in denen ihr konsequenter Riickgriff auf
den Islam insofern sozialen Wandel eingeleitet hat, als bestimmte Regeln, die
zuvor unhinterfragt fortbestanden, intern, das heiflt mit Mitteln des islami-
schen Repertoires, im Familienumfeld neu verhandelt wurden. Damit 1&sst
sich auch eine Verschiebung religioser (Deutungs-)Autorititen zumindest in
informellen Bereichen ablesen. Der Einfluss, den diese jungen Frauen inner-
halb der Bereiche wie der Familie, dem religiésen Feld im weiteren Sinne, der
Schule oder auch dem Arbeitsplatz ausiiben, sollte nicht unterschitzt werden.
Obgleich dies, strikt genommen, keine religiosen Bereiche sind und die Frau-
en nicht als gleichberechtigte, etablierte Autoritdtsfiguren gelten konnen, so
spielen sie doch bei der Produktion und Zirkulation religidser Diskurse eine

6 Damit ist zugleich eine wesentliche Liicke in den Forschungen zu »muslimi-
schen Frauen« in Europa, aber auch in islamischen Kontexten angesprochen.
Vor allem wenn es um von Frauen hervorgebrachte Reformbestrebungen geht,
konzentrieren sich die Untersuchungen zumeist einseitig auf die Perspektive der
Frauen und vermeiden eine Kontextualisierung in ein breiteres islamisches Dis-
kursfeld, das allerdings nach wie vor méannlich bestimmt ist.
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wichtige Rolle. Insbesondere wenn man die Dichotomie zwischen 6ffentlich
und privat nicht reproduzieren mochte, sollte diese Einflussnahme nicht unbe-
riicksichtigt bleiben.

Ein Beispiel, das diese Beobachtung konkretisieren konnte, sind etwa die
Heiratsstrategien der jungen Frauen bzw. die Vorstellungen, die sie vom Le-
ben eines verheirateten Paares haben (hierzu auch Nokel 2002: Kap. 6; oder
ausfiihrlich Straburger 2003). Das Thema Zwangsverheiratung und arran-
gierte Ehen ist in den vergangenen Jahren besonders in der deutschen Offent-
lichkeit vermehrt diskutiert worden und mehrfach in Verruf geraten. Dazu hat
zweifellos auch das medienwirksame Buch Die fremde Braut von Kelek
(2005) beigetragen. Darin fiihrt die Autorin, die selbst knapp einer Zwangs-
heirat entgangen ist, diese Heiratspraktiken auf die Grundfesten des Islam
zuriick. Obwohl Kelek sehr wohl ein wichtiges Problemfeld aufgreift und auf
die 6ffentliche Agenda bringt, neigt sie doch vielfach zu allzu generalisieren-
den Schlussfolgerungen. So macht sie vor allem den Islam als solchen fiir
Zwangsehen und arrangierte Heiraten verantwortlich und reproduziert damit
géingige Stereotype, die patriarchale Strukturen einseitig auf religiose Projekte
reduzieren. Zudem nimmt sie eine geldufige Vermischung zwischen Zwangs-
ehen und arrangierten Ehen vor und verurteilt auch arrangierte Ehen voreilig
als Institution, die die Entscheidungsfreiheit der Frau minimiert (vgl. auch
Straflburger 2003: 176ff.). Was Kelek und mit ihr die Mehrheit der Buchrezi-
pienten vor allem auBler Acht lassen, ist die Tatsache, dass in innerislamischen
Diskursen ldngst eine breite Auseinandersetzung iliber die Zwangsehe stattge-
funden hat und dass auch fromme Muslime, die den Islam in allen Sphéren
ihres Alltags zu praktizieren versuchen, insbesondere diese Praxis ausdriick-
lich verwerfen.” Sie tun dies allerdings nicht wie Kelek und andere mit einer
géanzlichen Zuriickweisung des Islam, sondern argumentieren religids, indem
sie die Zwangsverheiratung als eine »unislamische Praxis« qualifizieren.

Ahnlich duBerten viele der Frauen, die ich interviewt habe, harsche Kritik
an den Heirats- und Scheidungspraktiken, die ihre Eltern praktizierten und
auch ihren Kindern teilweise aufzuerlegen versuchten. Dem setzten sie ihre
eigenen Vorstellungen von Heirat entgegen, die vor allem auf den Prinzipien
der freien Wahl und der Liebe beruhen. Damit ist allerdings keineswegs im-
pliziert, dass diese Frauen frei wéren, einen beliebigen Ehepartner zu wéhlen,
oder dass die Mitsprache der Eltern ihnen génzlich gleichgiiltig sei. Die elter-
liche Autoritdt determiniert oder beeinflusst zumindest die Wahl des poten-

7 So hat beispielsweise der islamische Verein INSSAN im Sommer 2006 in Berli-
ner Moscheen den Wettbewerb »ISL’AMOUR« gestartet, bei dem die schonsten
Heiratsgeschichten von Muslimen gesucht wurden. Zugleich entwarf und zirku-
lierte der Verein eine Postkarte mit der Aufschrift: »Zwangsehen sind ein Ver-
brechen!« Anders als bei dezidiert sdkularen Gegnern der Zwangsehe fand diese
Initiative in der Offentlichkeit jedoch kaum Gehor.
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ziellen Ehepartners nach wie vor recht massiv. Doch sie entmiindigt die Frau-
en nicht génzlich, wie es oft vorschnell behauptet wird. Um eine gewisse Un-
abhéngigkeit zu bewahren oder um den richtigen Mann fiir »romantische
Abende mit Kerzen« (H., 18 Jahre, Auszubildende zur Einzelhandelskauffrau,
Mitglied bei /GMG, Berlin) zu finden, zdgerten einige der Frauen beispiels-
weise die Hochzeitspldne der Eltern hinaus, indem sie ein Studium begannen
oder vertieften. Auf diese Weise hatten sie in den Augen der Eltern einen
plausiblen Grund, um noch nicht ans Heiraten zu denken. Andere Frauen lie-
Ben potenzielle Eheménner erst gar nicht um ihre Hand anhalten — »ich lass
sie nicht kommen. Ich mochte sie nicht mal sehen.« (E., 19 Jahre, Lehrerin
bei VIKZ, Berlin)

Wichtiger noch als die individuellen Strategien, der frithen und vielleicht
ungewollten Ehe zu entgehen, ist aber vor allem die Tatsache, dass sich die
jungen Frauen auf den Islam berufen, der in ihren Augen Hochzeiten gegen
den Willen der Frau verbietet. Hier konkretisiert sich die von ihnen vollzoge-
ne Differenzierung zwischen Tradition und Religion auf interessante Weise.
So setzen die Frauen dem Brauch der Zwangsheirat, teilweise auch der arran-
gierten Heirat, eine »islamische« Version von Ehe entgegen. Eine vierund-
dreiigjéhrige Sekretéirin einer Marseiller Moschee, die selbst bereits wider
Willen verheiratet worden war, sich nach einigen Jahren aber von ihrem
Mann scheiden lieB3, erlduterte diese Unterscheidung auf folgende Weise:

»Also, eine islamische Heirat ist vor allem eine Heirat zwischen zwei Leuten auf der
Basis eines gemeinsamen Einverstdndnisses. Das heifit vorher ..., also da musste
man zeigen, dass die Frau eine Jungfrau ist, aber das geht gar keinen was an, und im
Islam macht man das nicht ..., all das nehmen und so und es der ganzen Nachbar-
schaft zeigen, dass die Frau eine Jungfrau ist [...]. Eine islamische Heirat, da bleibt
alles innerhalb der Regeln des Islam, im Gegensatz zu den Arabern, die den Frauen
viele Rechte genommen haben, deshalb wehre ich mich ein bisschen dagegen. In
einer islamischen Ehe hingegen hat die Frau Rechte.« (Z., 34 Jahre, Sekretdrin der
Islah-Moschee, Marseille)

Eine andere Frau aus Berlin, die ebenfalls eine Gegeniiberstellung zwischen
einer »islamischen« und einer »tiirkischen« Hochzeit herstellte, kritisierte auf
dhnliche Weise:

»Und das ist ja auch so pervers, wenn jetzt so die Autos so hupenderweise "rumfah-
ren, dann weill man ja [...] ja, da wird jetzt wieder ein Médchen, was weil} ich, das
ist halt auch richtig pervers, weil man halt sagt, heut’ wird ein Madchen zu einer
Frau gemacht. Ist doch auch Perversion, an sich ist es doch Perversion [...], weil
jeder sagt: »Ja, mal sehen, ob sie jetzt noch ein Madchen ist oder nicht.«« (J., 19 Jah-
re, Fachabiturientin, Mitglied bei /GMG, Berlin)
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Es ist folglich die Referenz Islam, die den Frauen dabei behilflich ist, gegen
die Praxis der arrangierten oder erzwungenen Heirat zu argumentieren. Wéh-
rend sie ihr eigenes »besseres« Wissen vom Islam mit der blinden Reproduk-
tion von »eingewanderten Traditionen« kontrastieren, behaupten sie, der Is-
lam gébe der Frau das Recht, sich scheiden zu lassen bzw. ihren Ehemann
eigenstindig auf der Basis von gegenseitiger Liebe und Respekt auszusuchen.
Eine vierundzwanzigjéhrige Studentin aus Marseille beschrieb dies eindriick-
lich:

»Ich glaube, dass im Islam die Heirat gleichbedeutend mit Liebe ist, und ich glaub’
auch, dass ich deswegen noch nicht verheiratet bin, weil ich bis jetzt noch nicht den
Richtigen gefunden habe, der mich in dem Mafle beeindruckt, dass ich diese Ent-
scheidung treffen konnte. Die Ehe ist eine perfekte Verbindung, glaube ich, denn es
gibt einen hadith, der sagt, dass die Ehe eine sehr starke Verbindung ist und dass da
wirklich ein Verstidndnis zwischen beiden da sein muss und dass jeder sich dariiber
im Klaren ist, was er tun muss und was er nicht tun soll und so, damit es klappt ...
Und ich denke, dass eine Regel auch die ... dh, die Liebe ist, denn wenn eine Frau
ihren Mann nicht liebt, wird sie ihn nicht wirklich respektieren, wie es der Islam von
ihr und von ihm erwartet.« (D., 24 Jahre, Literaturstudentin, aktiv bei JMF, Marseil-
le)

Das Ideal von der auf eigener Wahl (zumindest aber Mitbestimmung), Liebe
und gegenseitigem Respekt basierenden Ehe, die die Frauen islamisch be-
griinden, setzt sich bei ihren Vorstellungen vom Zusammenleben des verhei-
rateten Paares fort. So erzéhlten beispielsweise jene Frauen, die zum Zeit-
punkt des Interviews bereits verheiratet waren, dass sie mit ihren zukiinftigen
Eheménnern vor und nach der Hochzeit auf der Basis islamischer Regeln aus-
gehandelt hitten, wie sie den Alltag gemeinsam gestalten wiirden. Vor allem
betonten sie, dass sie sich ihre Rechte als kiinftige Ehefrauen gesichert hitten.
Einige Frauen fiihrten aus, dass dieser ungeschriebene Vertrag ihre Ménner
dazu motiviert habe, im Haushalt zu helfen oder sich auch fiir die Kinder-
erziehung zustindig zu fiihlen. Zuweilen zogen sie Frauenvorbilder aus der
Zeit des Propheten Mohammed fiir das eigene Leben in der Gegenwart heran.
Eine Frau aus Marseille gab z.B. an, ihr Mann habe sich stérker am Haushalt
beteiligt, nachdem sie insistiert hitte: Mohammed hat seinen Frauen auch im
Haus geholfen und mit seinen Kindern gespielt.« (U.-L., 30 Jahre, Leiterin
einer muslimischen Frauengruppe, Marseille, unaufgezeichnetes Interview)
Eine andere, unverheiratete Frau reagierte auf meine Frage, wie sie sich einen
idealen Ehemann vorstelle, in folgender Weise:

»lch mochte ja auch — also jetzt wieder mein Traumtyp —, dass er auch helfen sollte,
wenn ich mal zu Hause koche, oder wenn ich staubsauge, dann soll er auch kommen
und sagen: »Ja, ich helfe dir<, nicht dass er da sitzt vor der Glotze und sagt: »Frau,
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KAPITEL 6: GESCHLECHTERVORSTELLUNGEN

bring” mir mal was zu essen¢, oder >das Kind schreit< oder so, >geh mal zu ihm«.
Weil ich mdchte auch, dass er sich da bemiiht, weil es sind ja nicht nur meine Kin-
der, es sind ja auch seine Kinder. Ich meine, ich bringe es auf die Welt oder so, aber
er ist ja der Vater, und ich finde, er soll sich auch irgendwie bemiihen, das grof3 zu
ziehen, ich bin nicht die Hauptperson, die nur dariiber nachdenken muss, finde ich.«
(N., 19 Jahre, Abiturientin, Mitglied bei /GMG, Berlin)

Das Prinzip der Gerechtigkeit im Islam wird folglich zum Motor fiir alltigli-
che Angelegenheiten, obgleich die Frauen in von ihrem eigenen Leben abs-
trahierten Zusammenhingen vielfach nur von der Frau als Verantwortliche fiir
die Kindererziehung sprachen. Bei ndherem Hinsehen werden damit fest ge-
fiigte Rollenvorstellungen weitaus briichiger, als es auf den ersten Blick er-
scheinen mag. Selbst wenn orthodoxe Ideale von Geschlechtertrennung kei-
neswegs abgelehnt werden, dehnen die Frauen doch die Grenzen dessen recht
weit aus, was im Islam fiir die Frau an offentlicher Teilhabe zuléssig ist. In
diesem Sinne konnten ihre Lebensstrategien als Versuche beschrieben wer-
den, familidre Traditionen mit Hilfe einer Kritik am Traditionalismus, also am
»falschen Ansatz«, wie es die gerade zitierte Berlinerin ausdriickte, umzudeu-
ten. Die Frauen fordern eine Besinnung auf islamische Tradition ein und ver-
urteilen zugleich jene Islaminterpretationen, die sie in eine ausschlieflich
héusliche Sphire zuriickdringen oder ihnen eine untergeordnete Position
ménnlicher Dominanz zuweisen konnten. Nach meiner Deutung findet diese
Politik der Redefinitionen vor allem innerhalb religidser Muster statt, weil
diese im Rahmen der vorherigen Generationen liegen und moglicherweise
auch, weil die islamischen Quellen flexibel genug sind, um sowohl liberale
als auch restriktive Interpretationen von Geschlechterbeziehungen zu legiti-
mieren.

Wie im Verlauf dieses Kapitels deutlich wurde, kann der Islam — je nach
konkreter Situation und je nach sozial situiertem Kontext — fiir die Frauen
eine Referenz sowohl fiir die Betonung der héuslichen Rolle der Frau als Mut-
ter und Erzieherin darstellen als auch als Quelle dienen, um strikte Ge-
schlechternormen zu hinterfragen und einen alternativen Zugang zu dffentli-
chen Rdumen einzufordern. Im Gegensatz beispielsweise zu Sigrid Nokels
(2002: 240) Beobachtung, die Alltagspraxis behindere die egalitdren und uni-
versellen Islaminterpretationen der jungen Frauen, wiirde ich die Diskurse
meiner Interviewpartnerinnen in entgegengesetzter Weise interpretieren: In
ihren Darstellungen scheint gerade der Alltag ein Bewusstsein fiir eine egali-
tare Lesart der heiligen Quellen zu generieren und die Voraussetzungen fiir
eine kritisch-reflexive Interpretation zu schaffen. Nicht zuletzt weil diese jun-
gen Frauen sich zumeist noch auf der Suche nach dem »richtigen Weg« be-
finden und vor allem in stindigen Aushandlungsprozessen mit unterschiedli-
chen — familidren wie gesamtgesellschaftlichen — Akteuren agieren, scheinen
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haufig Ambivalenzen und Wandlungsprozesse zu entstehen. Christine Jacob-
son (2004: 22) hat diese Widerspriiche treffend mit der Differenzierung zwi-
schen »duty« und »desire«, also dem Zwiespalt zwischen den individuellen
Wiinschen und Sehnsiichten einerseits und den gemeinschaftlichen heiligen
Pflichten andererseits umschrieben.

Aus diesen Spannungsfeldern ergeben sich interessante Konsequenzen fiir
die Art und Weise, wie Traditionen fortgesetzt und zugleich umgedeutet wer-
den. Die Lebenskonzeptionen und Geschlechtervorstellungen der jungen Frauen
scheinen in vielen Aspekten von den dominanten Normen der deutschen bzw.
franzosischen Gesellschaft abzuweichen. Zugleich heben sie sich aber auch
recht eindeutig von einem fest gefiigten Rollenverstindnis ab, wie es nach
Aussage der Frauen innerhalb ihrer Familien vermittelt worden ist. Mit den
Authentizitatspolitiken werden traditionelle Autoritdtsquellen nicht direkt an-
gegriffen oder ausgehohlt, beispielsweise zugunsten eines durchweg
verdanderten Verstindnisses von Geschlechtergleichheit. Vielmehr werden sie
von »innen« heraus hinterfragt mit den internen Bestdnden, die zum Reper-
toire der Traditionen gehoren. Inwieweit dies religiése Traditionen langfristig
verdndert, muss im Rahmen dieser Arbeit allerdings offen bleiben, weil die
Frage nach der Einbettung der individuellen Lebensstrategien der Frauen in
ein gemeinschaftlich-religioses Milieu nicht Schwerpunkt der Untersuchung
war. Fiir eine weiterfilhrende Analyse sollte daher der fiir européische Kon-
texte bislang kaum bearbeitete Zusammenhang zwischen Identitit und Autori-
tét genauer ermittelt werden, der vor allem eine systematischere Einbeziehung
der organisierten islamischen Milieus erforderlich macht. Ich sehe in den Le-
bensentwiirfen der jungen Musliminnen aber zumindest ein Potenzial, um
sozialen Wandel zu initiieren. Auf der Ebene der Familie leiten die Frauen
insofern einen Autorititswandel ein, als sie sich mit Hilfe ihres kulturellen
Kapitals die Position der legitimen Interpretinnen der heiligen Quellen aneig-
nen. Auf der elterlichen bzw. familidren Ebene kann man daher sicherlich von
einem empowerment sprechen (vgl. Jouili/Amir-Moazami 2006). Obwohl die-
se Form des empowerment die Position der Frauen nicht unmittelbar innerhalb
des religiosen Feldes, vor allem nicht innerhalb des religiosen Establishments
aufwertet, trigt es zweifellos zur Produktion und Zirkulation von religidsem
Wissen und damit zu einer Reflexion iiber bestehende Normen bei. In den
folgenden Unterkapiteln mochte ich die Diskurse der jungen Frauen stirker in
die nationalen Kontexte einbetten und dabei gezielter nach ihren kulturellen
Selbstverortungen fragen.
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