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Vor einigen Jahren traf ich in einer deutschen Stadt auf ein muslimisches
Pirchen: Sie trug einen Schleier, nicht in traditioneller Weise, bei der noch
ein wenig Haar zu sehen ist, sondern streng verdeckt als Umhang bis zum
Boden. Das Paar ging Handchen haltend durch die Stadt, und sie tranken, als
hitten sie es darauf abgesehen, meine Klischeevorstellung deutlichst zu de-
montieren, gemeinsam aus einer Dose Cola.

Damals war ich tiber diesen Anblick sehr verwundert, da ich doch die is-
lamische Kleidung der Frau mit strikter Geschlechtersegregation verkniipfte,
die auf ein insgesamt traditionales und hierarchisches Geschlechterverhiltnis
hinweise. Gleichzeitig sah ich aber das Hindchenhalten als 6ffentlichen
Ausdruck moderner Liebesethik, als Nihe der Geschlechter, der Verbunden-
heit zweier Menschen iiber traditionelle Familienbindungen hinweg und die
Coladose umso mehr als Symbol westlicher Jugendkultur.

Dieses Bild wurde fiir mich zu einem einprigsamen Beispiel fiir die
Aussage Jacques Waardenburgs (1988), dass »gelebter Islam« immer schon
»gedeuteter Islam« ist und somit der Idee eines ahistorischen Wesens von
Islam nicht geradlinig folgt. Dies gilt natiirlich fiir alle Religionen.

Methodologische Voriiberlegungen

Im Folgenden mochte ich einige Ergebnisse aus meiner qualitativ-empiri-
schen Studie zu modernen Formen islamischer Lebensfiihrung tiirkisch-
sunnitischer Frauen der zweiten Generation in Deutschland (2000) vorstel-
len. In dieser Studie ist »Islam« als ein prinzipiell offenes »Diskursfeld«, »als
eine Arena, in der zahlreiche Akteure untereinander aushandeln, was der Is-
lam >ist« (Schiffauer 1998: 419), behandelt worden. Das bedeutete eine me-
thodische Absage an alle Metaurteile iiber ein Wesen des Islams, um die Aus-
sagen der Musliminnen als Strategien der Herstellung und Deutung ihrer
Wirklichkeit in den Blick zu bekommen. Im religionswissenschaftlichen
Kontext ist aus dieser Perspektive der Islam in Deutschland nicht als Verfalls-
produkt oder Abart zu bewerten, sondern als eine religiose Gestalt in der Viel-
falt seiner Entwicklungsmoglichkeiten.

Schon der kanadische Religionswissenschaftler Wilfred Cantwell Smith
machte darauf aufmerksam, dass die offiziellen Institutionen und Schriften
nur eine Quelle zur Erforschung von Religionen sein kdnnen, eine weitere
wichtige Quelle zum Verstindnis einer Religion sei tiberdies der Glaube der
Einzelnen:
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»To know Islam, as to know any religion, is not only to be appraised of, even carefully
acquainted with, its institutions, patterns, and history, but also to apprehend what these
mean to those who have the faith.« (Smith 1957: 8)*

Die Ansicht, dass sich Daten zu Religionen iiber eine Untersuchung, die
auch die Selbstbeschreibungen der Befragten analysiert, besonders fruchtbar
erheben lassen, findet ihre Entsprechung in weiteren Uberlegungen im reli-
gionswissenschaftlichen Diskurs. So pladiert Peter Antes (1979) dafiir, dass
in der Religionswissenschaft von »Religion« als solcher nur als »Arbeitsbe-
griff« gesprochen werden kann, da die Religionswissenschaft nie mit Religi-
on an sich, sondern fast immer nur »im Sinne des in den Gliubigen aus-
machbaren Selbstverstindnisses« (ebd.: 276) zu tun habe. Insofern sei ein
induktives Verfahren in der Religionswissenschaft zu wihlen, das in der Lage
ist, »Religios-Sein« als Bestandteil des menschlichen Lebens zu fassen. In ei-
ne dhnliche Richtung deutet auch der Entwurf einer »diskursiven Religions-
wissenschaft« von Hans G. Kippenberg (1991 und 1993). Religion sollte da-
nach in ihrem Diskurs- und Handlungskontext untersucht werden. Dabei
geht es Kippenberg insbesondere darum, dass Religion weder nur als ein abs-
trakt definiertes Phinomen verstanden werden koénne, noch allein in ihrer
subjektiven Bedeutung als Transzendenzerfahrung des Einzelnen aufgehe.
Vielmehr sei es ein Forschungsdesiderat der Religionswissenschaft, die Be-
deutung von Religionen zur Begriindung und Eréffnung von Handlungs-
kompetenzen zu erforschen (1991: 59f.).

Unter Aufnahme des Begriffs der »religivsen Lebensfithrung« (Weber
1972: 245-381) werde ich darum im Folgenden meinen Blick darauf richten,
wie die Befragten Immanenz (Alltagspraxis und Alltagsverstindnis) und
Transzendenz (islamische Religiositit) auf der Ebene der Handlungsorientie-
rung aufeinander beziehen (vgl. Klinkhammer 2000: 36-51; 2001).

Theoretisch-systematische Voriiberlegungen

Noch ein weiterer Aspekt, der fiir die Verwirrung bei der Betrachtung des
eingangs geschilderten Bildes verantwortlich ist, hat die Perspektive meiner

1 Wenngleich der radikalen Forderung von Smith, dass eine sympathisierende und
freundschaftliche Haltung zum fremden Glauben oder den Gliubigen gegeniiber
hergestellt werden soll, hier nicht gefolgt wird. Denn Smith fordert aus dieser
Uberzeugung heraus auch: »Anything that I say about Islam as a living faith is valid
only in so far as Muslims can say >amenc to it« (1959: 43). Allerdings rdumt Smith
durchaus ein, dass ein Forscher durch seine Auflenperspektive eine neue Sichtwei-
se auf die Religion eroffnen kann, die der Glaubige nicht nachvollzieht. Als Beispiel
nennt er hier die historisierende Betrachtungsweise (ebd.).
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Untersuchung beeinflusst: die verbreitete Annahme, dass Islam und Moder-
nitdt nicht miteinander vereinbar seien. Meine Arbeit war von Beginn an auf
eine Analyse des Verhiltnisses von Religion und moderner Gesellschaft be-
zogen. Hierzu sind in den letzten Jahren verschiedene Untersuchungen ent-
standen, die zu dem Ergebnis kommen, dass Religion in modernen westli-
chen Gesellschaften nicht mehr die Bedeutung einer selbstverstindlichen
und integrativen Gréfe hat; Wahl und Funktion von Religion werden als
kontingent erfahren; sie ist und soll Privatangelegenheit sein. Dies ist Folge
des westlichen Sikularisierungsprozesses einerseits und der Pluralisierung
der religiosen Landschaft in Deutschland andererseits.

Darin, dass mit Sikularisierung nicht zwangsliufig die Aufhebung von
Religion einhergeht, sondern die Verinderung ihrer strukturellen Verfasst-
heit, die vor allem als Folge von Individualisierungsprozessen beschrieben
wird, ist man sich im gegenwirtigen religionssoziologischen Diskurs weitge-
hend einig. Darum wundert es auch eine theoretisch fundierte Religionsfor-
schung heute nicht, wenn Religion fiir viele Thema ist. Im Gegenteil ent-
standen vor dem Hintergrund der empirischen Erfahrung, dass Religion
nach wie vor von Bedeutung ist, Hypothesen zur »Religionsproduktivitit«
moderner westlichen Gesellschaften (z.B. vgl. Finke/Stark 1989, Iannaccone
1991). Die franzosische Religionssoziologin Dani¢le Hervieu-Léger konsta-
tierte (1990), dass besonders privatisierte und hoch individualisierte Formen
der Religiositit einen Aufschwung verzeichnen, also solche Formen, die fiir
die Moderne selbst spezifisch seien. Sie vertritt die These, dass die Moderne
mit ihren unendlichen Fortschrittsutopien einerseits und den héchst be-
grenzten Fortschrittsverwirklichungen andererseits eine Liicke produziere,
die immer wieder durch religiése Bindungen geschlossen wiirde. Diese Uber-
legungen werden durch ihre Beobachtung gestiitzt, dass speziell die gebilde-
ten, wissenschaftlich aufgeklirten Schichten Triger der individualisierten
Formen von Religion sind (ebd.).

In diese gesellschaftliche Situation wachsen auch die Musliminnen der
zweiten Generation in Deutschland hinein. Es ist anzunehmen, dass die ge-
sellschaftlichen Wirkungen von Individualisierung und Sakularisierung auch
Musliminnen betreffen. Anders allerdings als die westliche Suche und Re-
zeption einer neuen Religiositit und Spiritualitit asiatischer Herkunft, die
mit den individualisierten und sikularisierten Lebensformen moderner Ge-
sellschaften weitgehend kompatibel zu sein scheint, wird die neue religiése
Orientierung vieler Muslime nach wie vor als Gegenbewegung und Abwehr-
haltung zu modernen Lebensformen wahrgenommen.

In meiner Untersuchung bin ich deshalb von der These ausgegangen,
dass sich die Religiositit der Musliminnen der zweiten Generation als eigen-
stindige und eigenwillige Antwort gegentiber den Chancen und Zumutun-
gen von Individualisierung und Sikularisierung begreifen lisst. War es bis-
her iiblich, die Religion der Migranten im Kontext von Integrations- und So-
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zialisationsproblemen zu berticksichtigen und den Islam entsprechend nur
als eine negativ beeinflussende Groéfie zu betrachten, habe ich im Gegensatz
zu solchen Ansitzen nach modernen, »integrierten< Formen der Konstruk-
tion islamischer Identitit gesucht.”

Die zweite Generation von Musliminnen in Deutschland

Der Islam hat sich in Deutschland in den letzten 10 Jahren zunehmend
durch regionale und {iberregionale Vereinigungen institutionell konsolidiert.
Etwas jlingeren Datums sind die verdnderten Partizipationsmoglichkeiten
muslimischer Frauen der zweiten Generation innerhalb dieser muslimischen
Vereine und Aktivititen von Musliminnen auch aufierhalb der Vereine. Hier
sind Aktivititen auf verschiedenen Ebenen zu beobachten.?

a) Es zeigt sich eine zunehmende Prisenz von Frauen in Moscheege-
meinden. Frauen nehmen am Ritualgebet teil, insbesondere am Wochenen-
de. Dartiber hinaus besuchen sie Veranstaltungen der Gemeinden speziell
fur Frauen. Je nach Ausrichtung der Moscheegemeinde sind die Angebote
starker sozial, berufs- oder freizeitmiflig orientiert, religiés spirituell oder
intellektuell theologisch ausgerichtet. So werden zum einen Computer-, Nah-,
Koch- und diverse Bastelkurse, Mutter-Kind-Gruppen, Theatergruppen, Aus-
flugsgruppen und (islamische) Modeschauen fiir Frauen und/oder Midchen
angeboten. Zum anderen gibt es ein speziell religis ausgerichtetes Angebot,
das von Arabisch- und Koranunterricht iiber Diskussions- und Studiengrup-
pen zu Frauenfragen reicht und vom gemeinsamen Fastenbrechen zu dhikr-
Gruppen.*

Die Planung und Durchfithrung der Veranstaltungen liegt in den Han-
den der Frauen selbst. Diese gehoren fast ausnahmslos entweder der zweiten
Generation an oder es sind deutsche konvertierte Musliminnen.

b) Zur neuen Partizipation in den islamischen >Gemeinden< gehoren
zudem die zahlreich eingerichteten, lokalen und selbstorganisierten »Schwes-
terngruppenc, die in Moscheerdumen, zum Teil aber auch in Privatriumen

2 Dazu habe ich muslimische Frauen der zweiten Generation zwischen 20 und 30
Jahren in verschiedenen Stidten Deutschlands in halboffenen Interviews befragt.
Fiir meine Studie (2000) habe ich 7 Fille analysiert. Zum methodischen Rahmen
und der systematischen Auswahl der Fille siehe 2000, 104-121.

3 Folgendes basiert auf meinen Feldbesuchen in verschiedenen Moscheegemein-
den und islamischen Frauengruppen.

4 Dhikr ist ein aus dem sufischen Islam stammendes Ritual des Gottgedenkens,
das in manchen islamischen Vereinen in spezifischer Weise neben den regelmafi-

gen Gebeten, meist wochentlich gemeinschaftlich durchgefiihrt wird.
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und bewusst unabhingig von den meist in >konfessionelle¢ Bindungen
verstrickten und patriarchal gefithrten® Moscheevereinen stattfinden. In
Gesprichen mit einigen Gruppen hoérte ich immer wieder, dass sich die
Frauen einen Raum in der jeweiligen Moschee erst mithsam erkimpfen
mussten. Heute gehéren solche Gruppen fast schon zum guten Ruf jeder et-
was grofleren Stadtmoschee. Und fiir viele praktizierende Musliminnen ist
die Beteiligung an einer solchen Gruppe ebenfalls fast selbstverstindlich ge-
worden. Allerdings variieren das Engagement, die Riickbindung an gelehrte
Musliminnen und Muslime und die Stetigkeit der Gruppen sehr.

Zu den Aktivititen solcher Gruppen gehort vor allem das Lesen von Aus-
schnitten aus dem ins Tiirkische oder Deutsche tibersetzten Koran und ent-
sprechender Erklirungen beziehungsweise Kommentare dazu (Qur'an und
Tafsir). Meist wird dies von einer der Frauen vorbereitet, in einem kleinen
Vortrag vorgetragen und anschlieRend besprochen. Uber das theologische
Interesse hinaus wird aber auch Wert auf Geselligkeit und die gemeinsame
Gestaltung von (religiosen) Festen gelegt. Von manchen Gruppen wird auch
der Kontakt zur nicht-muslimischen Offentlichkeit gesucht, zum Beispiel zu
Schulen, um dort Aufklirung iiber den Islam zu leisten.

c) Aus diesen eigenstindigen Gruppen sind mittlerweile einige Institu-
tionen mit den Schwerpunkten Bildungsarbeit, Erziehung und Frauenprojek-
te parallel zu den bestehenden Moscheevereinen und Verbinden und deren
Aktivititen entstanden (HUDA, DIF, IPD u.a. vgl. Klinkhammer 2000: 98ff.).
Die relativ unabhingige Entwicklung dieser islamischen Parallelinstitutionen
von und fiir Frauen scheint dabei einerseits dem islamischen Prinzip der Ge-
schlechtertrennung entgegenzukommen, ist andererseits aber ein deutliches
Zeichen fur das Interesse der Frauen an Partizipation und Gestaltung des
Islams im offentlichen Raum. Ihr stirkstes Interesse gilt dabei der Erzie-
hungs- und Bildungsarbeit. Hierzu entstehen Broschiiren und Beratungs-
dienste, Initiativgruppen sowie Unterrichtsmaterialien und Ausbildungsgin-
ge an privat errichteten Instituten. Mit dieser Fokussierung auf den Bereich
von Bildung und Erziehung treiben besonders die muslimischen Frauen eine
Intellektualisierung des Islams in Deutschland voran.

Wihrend die praktizierenden Musliminnen solche Aktivititen in und
neben den Gemeinden betreiben, muss aber auch beachtet werden, dass

5 Islamische Vereinigungen wie VIKZ, IGMG, Jama’at un-Nur, DITIB vertreten
zwar verschiedene Konzepte zum Islam, die Mitglieder werden aber nicht im glei-
chen Sinne wie die katholische und evangelische Kirche tiber spezifische religiose
Eintrittsrituale und Bekenntnisse getrennt. Insofern kann man nur bedingt von
konfessioneller Bindung sprechen.

6 Die Vereinsvorstinde bestehen fast ausschlieRlich aus Minnern und die Repri-
sentation des Vereins nach auflen {ibernehmen ebenfalls fast ausschlieSlich die
Minner. Vgl. Klinkhammer 2000, 100 und Jonker 1999, 117.
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nicht alle Moscheebesucherinnen zu dieser Gruppe gehéren. Es ist insgesamt
zu beobachten, dass die Moscheevereine (nicht nur fiir die Frauen) zu Zent-
ren sozial-kultureller Aktivititen geworden sind, in denen sowohl Unterstiit-
zung bei alltiglichen und beruflichen Fortbildungen oder auslinderspezifi-
schen Fragen angeboten wird, als auch kulturelle und gesellige Veranstaltun-
gen stattfinden. Der Moscheeverein wird dadurch potenziell zum Dienstleis-
ter auch fiir nicht-praktizierende Muslime und Musliminnen. Diese nehmen
die Dienste der Moschee auch fiir Angelegenheiten wie Beerdigungen,
Hochzeits- und Beschneidungsfeiern in Anspruch und beteiligen sich am
Fastenbrechen in groRer Gemeinschaft. Eine hohe Frequentierung von Mo-
scheegemeinden ist somit nicht gleichzeitig Ausdruck einer entschiedeneren
religiosen Einstellung oder Zeichen einer Fundamentalisierung der Muslime.

Drei Fallbeispiele moderner Formen islamischer Lebensfithrung

Hatice — eine exklusivistische Lebensfithrung

Hatice war zum Zeitpunkt des Interviews 23 Jahre alt und von einem tiirki-
schen »nicht glaubigen Muslim« geschieden, den sie gegen den Willen ihrer
Eltern geheiratet hatte. Sie studiert Politik, Anglistik und Arabisch 6oo km
vom Wohnort ihrer Eltern entfernt.

Thren Weg zum Islam beschreibt Hatice als einen lingeren persénlichen
Entwicklungsprozess, der durch Krisen, insbesondere vor und wihrend der
Scheidungsphase, von einer inneren Anniherung und Glaubigkeit auch zur
dufleren Zugehorigkeit fithrte.

Hatice lebt ihre Religiositit in einem weiten Netzwerk muslimischer
Frauen. Umma bedeutet fiir Hatice die tigliche Verbundenheit und Sorge der
Gemeinschaft um einander: dies bezieht sie vor allem auch auf die konkrete
Gruppe der Musliminnen vor Ort im Studentenwohnheim, das gemeinsame
Abendessen, das gelegentliche gemeinsame Koranstudium und die »psycho-
logischen Gespriche« iiber Probleme mit Familie, Freundinnen, Verlobten
oder Eheminnern. Mitglied in einem muslimischen Verband méchte Hatice
auf keinen Fall werden, da solche Verbidnde andere Muslime jeweils ausgren-
zen wiirden.

Hatice betont, dass sie das Kopftuch freiwillig anlegte. Mehr noch, sie er-
zihlt, dass sie mit der Entscheidung, das Kopftuch zu tragen, gegen die Er-
wartungen ihrer Eltern gehandelt habe, die Angst hatten, dass Hatice sich
damit ihre berufliche Laufbahn verbaue. Sie hat sich nach der kurzen Phase
der lockeren Verhtillung ihrer Haare einen griinen Tschador geschneidert.
Obwohl sie die Wahl der Farbe und die Gréfle des Tuches mit rein istheti-
schen Argumenten begriindet, diirfte seine Symbolkraft gegeniiber anderen
Muslimen nicht zu unterschitzen sein: Die Farbe Griin ist die Farbe des
Propheten und der Tschador wird mit einer besonders strengen Einhaltung
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des islamischen Gebotes der Bedeckung verbunden. Hatice beschreibt so-
dann auch sehr anschaulich, wie sie durch das Tragen des Tschadors unter
islamisch sozialisierten Minnern Respekt und auch Macht erfihrt:

»Fiir mich ist es eine Form der Befreiung. Ich kann mich besser entfalten, ich werde auch ganz
anders behandelt von anderen Menschen. Hm, das ist ziemlich interessant, wenn Du blofS in
die Unibibliothek gehst, wie sich da die Araber, die Paldstinenser, die Tiirken gegeniiber einer
verschleierten Frau benehmen. Die Mdnner, die aus einem islamischen Kontext herauskom-
men, wie die sich gegeniiber einer verschleierten Frau benehmen und gegeniiber einer nicht-
verschleierten. Das ist halt so. Die gldubigen Mdinner verhalten sich natiirlich gegeniiber allen
Frauen gleich. Es ist aber halt sehr interessant zu sehen, wie die, ja, halbgldubigen (lacht)
sich verhalten, das ist sehr interessant. Manche fressen andere Frauen mit Blicken auf, und
wenn ich da langkomme, trauen sie sich nicht hochzugucken.«

Hatice erzahlt hier beispielhaft, wie ihre durch den Schleier 6ffentlich ge-
machte Gliubigkeit die » Halbgliubigen« in Schranken weist und die Minner
an die religiésen Pflichten und den Respekt erinnert, den sie einer gliubigen
Frau schulden. Hatice erkennt zwar die islamische Auffassung an, dass es
der Frau obliegt, die Abgrenzung zum minnlichen Geschlecht durch die
Verhiillung des Korpers vorzunehmen. Der Tschador ist fiir sie dariiber hi-
naus offentlicher Ausdruck ihrer Religiositit und zugleich ein an muslimi-
sche Minner gerichtetes, rechtgliubiges Zeichen ihrer Unantastbarkeit.
Durch das Tragen des griinen Tschadors betont sie ihre besondere Gebun-
denheit an Allah, nicht die Gebundenheit an einen minnlich dominierten
Haushalt. Denn sie setzt gleichzeitig durch ihre selbstverstindliche Verein-
nahmung der offentlichen Rdume ein Zeichen ihrer Eigenstindigkeit. Ihrem
selbstbewussten Umgang mit islamischer Symbolik entspricht auch, dass sie
sich individuell eine gewisse Wahlfreiheit in Blick auf Abweichungen von
den religiosen Pflichten zugesteht, zum Beispiel vom funfmaligen tiglichen
Gebet.

Charakteristisch fiir diesen Typ religioser Identititskonstruktion, den ich
»exklusivistisch« genannt habe, ist auch, dass Mutterschaft und Erziehung
der Kinder als eine wichtige gesellschaftliche Aufgabe betrachtet werden, die
durch Berufstitigkeit erfiillt werden kann. Hierin liegt ein spezieller Konflikt
zwischen »exklusivistischen« Minnern und Frauen. Beide bewerten es ganz
im islamischen Sinne positiv, dass beide Geschlechter Bildung anstreben.
Wihrend jedoch von minnlicher Seite immer wieder auf die religiose Pflicht
der Kindererziehung hingewiesen wird, die mit der Berufstitigkeit nicht zu
vereinbaren sei, versuchen Frauen auf die Wichtigkeit ihres Beitrages im 6f-
fentlichen Raum der Gesellschaft hinzuweisen. Hatice legitimiert ihr Studi-
um und ihren Wunsch nach Berufstitigkeit, in Abgrenzung zu einem westli-
chen »Ich-Findungs-Drang«, als Dienst fiir eine alternative islamische Ge-
meinschaft. In einer nicht-islamischen Gesellschaft wird damit den Frauen
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ein quasi innerislamischer Missionsauftrag zugesprochen. Thre Pflichten be-
schrinken sich nicht mehr auf den privaten Raum, sondern bestehen darin,
das islamische Leben zu fordern und mitzugestalten, einen 6ffentlichen Er-
ziehungsauftrag wahrzunehmen. Die Frau wird durch solche Aufgaben aus
der Abhingigkeit vom Mann beziehungsweise der Familie gelost, da dieser
Auftrag von ihr in der Verantwortung vor Gott und fiir die islamische Ge-
meinschaft (umma) und nicht als Dienstschaft gegentiber dem Oberhaupt der
Familie verstanden wird. Das Kopftuch dient der Bekriftigung einer echten
islamischen Gesinnung und Lebensfithrung und demonstriert, dass sich die
Frau nur Allah und nicht einem Mann gegeniiber verantwortlich fiihlt.

Ayla - eine universalisierende Lebensfithrung

Ayla trigt seit ihrem 17. Lebensjahr ein Kopftuch. Den Anstof dafiir gab ein
Referat iiber den Islam, das sie fiir die Schule vorbereiten sollte und durch
das sie erst begann, sich mit dem Islam als ihrer Religion zu beschiftigen.
Entscheidend fiir Aylas heutiges Verstindnis von Religiositit ist ihr Lebens-
wandel seit dem Beginn des Studiums: Ayla lebt in einer Art internationalem
subkulturellem Migrantenmilieu, ca. 500 km vom Wohnort ihrer Eltern ent-
fernt. Sie wohnt in einem Studentenwohnheim und ist schon allein dariiber
in ein grofles Netzwerk von sozialen Beziehungen eingebunden. Ayla schitzt
diesen Zusammenhang sehr, denn sie sagt, dass dort schon zum Teil gelebt
werde, was sie »islamische Utopie« nennt:

»Glauben sollte dazu dienen, also ich denke jeder Mensch im Islam sollte, man sollte anfangen,
erst mal an den anderen zu denken und weniger an sich. Man sollte aber auch sagen konnen:
Ich bin fiir dich da [...] und wir sind ‘ne Gemeinschaft, uns geht es besser, |[...] wenn wir zu-
sammenhalten, aber: du hast deine eigenen Entscheidungen in jeglicher Hinsicht hundertpro-
zentig.«

Ayla hat sich in diesem Kreis ein Milieu geschaffen, in dem sie sozial einge-
bunden ist, dem aber sowohl personale als auch formale Autorititsstrukturen
fehlen. Das soziale Netz ist fiir sie weitgehend individuell gestaltbar. In Kri-
sensituationen holt sie sich hier Rat und Hilfe, aber niemand macht ihr Vor-
schriften dariiber, was sie letztlich zu befolgen habe. In diesem Umfeld lebt
auch Aylas nicht-muslimischer auslindischer Freund, den sie zu heiraten be-
absichtigt.

Der Islam ist fiir Ayla das selbstverstindliche religiése Bezugssystem, in-
nerhalb dessen ihr Glaube seinen Ausdruck findet. Sie trigt ein Kopftuch,
liest im arabischen Koran — ohne arabisch tibersetzen zu kénnen — und ist
engagiert in einer selbstgegriindeten studentischen muslimischen Gruppe,
die sich tiber Leitlinien fiir den Entwurf islamisch-pidagogischer Konzepte
Gedanken macht. Charakteristisch fiir Aylas Religiositit ist aber die symbo-
lisch-ethische Generalisierung konkreter religidser Gebote und ihre spirituel-
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le, personliche Beziehung zu Gott im Gebet: Im Interview spricht Ayla fast
ausschliefRlich von » Religion«, » Glaube« und »Gott« und nicht von Islam, Al-
lah oder Pflichten. So betont sie die Einheit der Religionen in dem Glauben
an »den einen Gott« und der sich daraus ergebenden ethischen Grundhaltung
der Menschen, die sie mit ihrer »islamischen Utopie« erldutert. Sie wisse heu-
te, dass sie ihren Glauben auch einfach nur mit Beten leben kénne: Das ritu-
elle Gebet verrichte sie fast nie. Sie bete meist in ihrer Sprache und das nur,
wenn sie das »Bediirfnis« dazu habe, oder sie lese einfach im arabischen Ko-
ran als meditatives Erlebnis. Ein solches Beten gebe ihr das Gefiihl von »Ge-
borgenheit« und » Verantwortlichkeit« gegentiber ihren Mitmenschen.

Das Kopftuch trigt Ayla durchaus, weil sie die islamischen Regeln zur
Geschlechtertrennung anerkennt. Bedeutung hat das Kopftuch fiir sie aber
beispielsweise auch als Insignum der Zugehoérigkeit zum subkulturellen Mi-
lieu von unterschiedlichen Auslindern. Ayla sagt von sich selbst, dass sie
weder »tiirkisch« aussehe, noch konne sie besonders gut tiirkisch sprechen.
Wenn sie es flir die Umstinde einer Begegnung als zutriglich empfindet,
lisst sie das Kopftuch auch schon einmal weg: So hat sie bei einem Schul-
praktikum nicht von der ersten Stunde an das Tuch angelegt. Sie begriindete
dies damit, dass die Schiilerinnen und Schiiler sich so langsam an sie ge-
woéhnen konnten, berichtete mir eine Lehrerin, die in dieser Schule arbeitete.

Entsprechend ihres eher distanzierten Verhiltnisses zu rituell und dog-
matisch bestimmten Ausdrucksformen des Islams und ihrer derzeitigen
Freundschaft zu einem Nicht-Tiirken und Nicht-Muslim plant Ayla ihre Zu-
kunft auch nicht im Rahmen eines islamisch dominierten Milieus. Sie méch-
te entweder als Lehrerin arbeiten oder einmal in einem Kulturzentrum T6p-
fer- oder Malkurse anbieten.

Die Rituale tibt sie eher selten und nicht unbedingt in vollstindiger for-
maler Korrektheit aus. Das Kopftuch erhilt eher asketisch-spirituellen Cha-
rakter: Es bewahrt ihr etwas Distanz zur alltiglichen Welt und mehr Be-
wusstsein fiir ihre religios-spirituelle Weltsicht. Sie kann es darum, wenn es
ihr angemessen erscheint, auch einmal weglassen. »Universalisierend« ist
dieser Typ insofern, als sich diese Frauen zwar als Musliminnen verstehen,
ihnen aber der Islam in seinen ethisch-spirituellen Grundwahrheiten in an-
dere Religionen iibersetzbar erscheint.

Hilal - eine traditionalisierende Lebensfithrung
Zum Zeitpunkt des Interviews war Hilal 22 Jahre alt und arbeitete in einem
gemischt-konfessionellen Kindergarten. Hilal wohnte seit einigen Wochen
nicht mehr bei ihren Eltern sondern in einer Zweizimmerwohnung zusam-
men mit ihrer Schwester, die Jura studierte. Diese Wohnung liegt im glei-
chen Haus wie die Wohnung ihrer Eltern.

Die Eltern Hilals sind praktizierende Muslime. Die ganze Familie ist
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Mitglied der Gemeinschaft der Jama’at un-Nur e.V.” Heute ist Hilal sehr
aktiv in dieser Gemeinschaft. Sie geht regelmiflig zu den wochentlichen
Treffen und bereitet einmal monatlich einen Text aus den Schriften des
Griinders vor, um ihn den anderen Frauen vorzutragen und zu erldutern.

Hilal erzihlte mir, dass sie nie Probleme mit ihren Eltern wegen ihrer
Religion hatte. Allerdings habe sie frither, bevor sie selbst Said Nursis Schrif-
ten gelesen habe, oft wenig Lust dazu gehabt, ihre religiosen Pflichten zu
erfiillen. Heute tue sie dies hingegen sehr gerne, und sie tue es vor allem
»bewusst«, wie sie sagt. Letzteres bedeute allerdings nicht, dass sie all ihr reli-
gi6ses Verhalten genau reflektiere. Zur Erliuterung vergleicht Hilal zwei un-
terschiedliche Formen, den Islam zu praktizieren, ihre und die von typi-
schen Konvertiten:

»Also wenn man in so eine Sache reingeboren wird, ist das eine andere Sache, als wenn man
da spiter eintritt. Dann informiert man sich iiber alle Sachen viel stirker. Dann hat man
tausend Fragen, die einem im Kopf ‘rumgehen, [...] Und dann ist das ganz ganz anders,
kann man gar nicht vergleichen. Man sieht die Sache aus einer ganz anderen Sicht. Die
nehmen die Sache viel ernster als ich, das merke ich. Ich bin da ein bisschen lockerer, weif3 ich
nicht. Also, nicht so, dass ich meine Pflichten nicht ernst nehme, so nicht [...] Fiir mich ist das
so selbstverstandlich und da mache ich manche Sachen, ohne dass ich die Begriindung weif3,

warum man das machen muss.«

In der Regel weif8 Hilal, was sie als Muslimin wann zu tun hat. Sie ist weder
unsicher beziiglich der téglichen Praxis, noch hegt sie Zweifel an der Wahr-
heit des Islams. Thre » Wende« zu einer »bewussten« Glaubenspraxis, die sie im
Alter von 17 Jahren vollzog, beschreibt sie weder als Wandel ihrer Sichtweise
auf den Islam, noch als Wandel ihres grundsitzlichen Verstindnisses der is-
lamischen Pflichten. Thre » Wende« hin zu einer aktiven religicsen Lebens-
fithrung muss vielmehr als Erfilllung der Erwartungen der Eltern und der
Gemeinde der Nurculuk verstanden werden.

Die Lektiire Said Nursis bedeutet fiir die Gemeinde und auch fiir Hilal
Glaubensunterweisung und praktische Disziplinierung der Lebensfithrung.
Sie bildet nicht die Grundlage zur kritischen Auseinandersetzung mit dem
Glauben. Die Vorstellung von jenseitiger religioser Vergeltung bleibt in
Hilals Verstindnis eng verkniipft mit der korrekten Ausiibung der islamischen
Pflichten. Anders als Ayla und in gewissem Sinne auch Hatice vollzieht Hilal

7 Die tuirkische Gemeinschaft wurde von Said Nursi (1873-1969) gegriindet. Er
schrieb eine grofie Anzahl von Korankommentaren und griindete Islamschulen als
Offensive gegen den laizistischen Kurs Atatiirks, der zunichst alle Islamschulen
schliefRen lief. In Deutschland griindeten die Nurcular unter dem Namen Jama’at
un-Nur (Gemeinschaft des Lichts) bereits in den 7oer Jahren eine erste Gemeinde.
Heute fiihrt die Gruppe etwa 30 so genannte »Lehrhiuser« in Deutschland.
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keine Wende zu einem ethischen oder spirituellem Verstindnis von Religion,
bei dem die Religion vor allem tiber ethische und spirituelle Werte und nicht
iiber einen rituellen Gehorsam definiert wird. Der Islam bleibt fiir Hilal posi-
tiv verbunden mit Tradition, jedenfalls soweit es ihre Handlungsfreiheit nicht
zu sehr einschrinkt. So hat sie beispielsweise den Auszug aus der elterlichen
Wohnung vor der Heirat, Schwimmengehen und Fitnesstraining gegen die
traditionalen Einwande ihrer Eltern durchgesetzt, dass »ein muslimisches
Madchen das nicht tue«. Denn nach Hilals Meinung spreche — islamisch ge-
sehen — nichts dagegen, sofern die Geschlechtertrennung gewahrt wiirde.

Hilal beschreibt das Zusammentreffen islamischer und christlich-siku-
larer Kultur als eine Begegnung von »zwei Welten«, bei der mit grundsitzli-
chen Problemen gerechnet werden miisse. Im Gegensatz zur Generation ih-
rer Eltern aber versuche sie, in ihrem Leben die beiden Welten »irgendwie zu
vereinen«. Aufgrund der verschiedenen Rollen, die sie dort jeweils einnehmen
miisse, erfihrt sie diese Vereinigung als besondere Herausforderung. So er-
zihlte sie beispielsweise von der »schinen« islamischen Tradition, der dlteren
Generation Respekt und Gehorsam entgegen zu bringen, die aber mit der be-
ruflichen Anforderung, sich manchmal auch gegeniiber Alteren durchsetzen
zu missen, nicht vereinbar sei. Im Interview gab sie noch weitere Beispiele
fur gegenliufige, meist aber moralisch begriindeter Handlungsorientierun-
gen. Hilal zieht aus dieser Einsicht unterschiedlicher Weltanschauungen
nicht die Konsequenz, ihre Berufstitigkeit aufzugeben. Im Gegenteil, sie be-
tont, dass sie manchmal eher ihre islamischen Pflichten wegen ihres beson-
deren Engagements im Kindergarten vergesse. Allerdings wiirden die regel-
mifigen Treffen in der Nurculuk-Gemeinde sie immer wieder unterstiitzen
und motivieren, trotzdem ihren islamischen Pflichten regelmiflig nachzuge-
hen.

Hilal pflegt ihre nicht-islamischen Interessen in Beruf und Freizeit. Sie
mochte dabei ihre » Persénlichkeit« ein wenig »austesten«, sagt sie. Hilal bleibt
dennoch im privaten Rahmen der Tradition verpflichtet. So akzeptiert sie,
dass die Familie nach einem Ehemann fiir sie Ausschau hilt. Allerdings habe
sie durchgesetzt, dass nicht ihr Vater, sondern ihr Schwager bei den Bewer-
bergesprichen zugegen ist. Zu ihrem Schwager habe sie ein gutes Verhiltnis
und sie wire dann entspannter.

Insgesamt charakterisiert Hilal das Leben ihrer Eltern als wesentlich
durch den Islam bestimmt. Fiir sich beschrinkt sie dagegen die Bedeutung
des Islams auf den privaten und vor allem familiiren Bereich bei gleichzeitiger
Akzeptanz der Ordnung der »anderen Welt«. Insofern sucht sie nach Kom-
promissen, wenn »beide Welten« aufeinandertreffen.

Diese Form islamischer Lebensfithrung habe ich aufgrund der bewuss-
ten Beibehaltung einer traditionalen Haltung bei gleichzeitiger Begrenzung
des Geltungsbereiches islamischer Traditionen auf die familidre und persén-
liche Sphire »traditionalisierend« genannt. Musliminnen, die den Umgang
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mit verschiedenen Werten und Wertkontexten akzeptieren, kénnen dieser
Form der »traditionalisierenden« Lebensfithrung zugeordnet werden.

Schlussfolgerungen

Die beschriebenen Typen der islamischen Lebensfithrung zeigen eine deutli-
che Pluralisierung islamischer Identititskonstruktionen, die in der Diversifi-
zierung des Islams in Deutschland durch islamische Verbande nicht reprisen-
tiert werden. Ebenfalls wurde deutlich, dass die Identifikation von Kopftuch
tragenden Musliminnen mit einer traditionellen oder »fundamentalisti-
schen« Religiositit nicht zutreffend ist. Wie ich in meiner Untersuchung zei-
gen, in diesem Rahmen aber nicht ausfiithren konnte, trifft auch das Gegen-
teil nicht zu: nicht Kopftuch tragende Tirkinnen sind keineswegs immer si-
kular ausgerichtet. Dabei kann keine Aussage generalisiert werden. Das der
Arbeit zugrundeliegende Sample aus vorwiegend gut ausgebildeten Frauen
reprisentiert nicht die Mehrheit der Musliminnen in Deutschland, aber
Frauen, die die Gestaltung des Islams in Deutschland vorantreiben oder sogar
als Reprisentantinnen im 6ffentlichen Raum auftreten.

In der Analyse der Interviews zeigte sich, dass eine Spannung zwischen
den Generationen beziiglich der Religionsausiibung festzustellen ist. Alle
drei Frauen sind vor ihrer Heirat aus ihrem Elternhaus ausgezogen und ha-
ben ihre Auffassung von Islam explizit in Differenz zur religiésen Orientie-
rung ihrer Eltern formuliert. Islamische Lebensfithrung dieser jungen Mus-
liminnen ist keineswegs eine selbstverstindliche Tradition, wie sie noch fiir
die Eltern beschrieben wird. Wenn die befragten Frauen eine Verbindung zur
Tradition als hemmend fiir ihre Handlungsfreiheit erachten, dann versuchen
sie Gegenargumente zu formulieren. In diesem Sinne setzt selbst Hilal, die
sich insgesamt positiv zu >islamischer Tradition< duflert, emanzipatorische
Argumentationen {iiber das >eigentlich« religiése Verstindnis des Islams im
Gegensatz zur Tradition ein. Auch Hatice legitimiert beispielsweise ihr Studi-
um als »islamischs, als >Dienst fiir die Gemeinschaft<, um sich gegen Kritik
zu schiitzen, die darin nur einen »westlichen Ich-Findungsdrang« sehen konn-
te. Und Ayla realisiert das Absetzen des Kopftuchs, indem sie propagiert,
man konne Islam auch »einfach nur durch Beten« leben. In diesen Begriin-
dungsfiguren zeigt sich sehr deutlich, dass der Islam im Rahmen einer Ge-
sellschaft, die Religion weitgehend als Privatangelegenheit verbiirgt, sehr un-
terschiedliche Formen annehmen kann.

Die erste Auseinandersetzung mit dem Islam setzte bei vielen mit der
Erfahrung der Fremdzuschreibung als Tiirkin und Muslimin ein. Gleichzei-
tig zeigen die biographischen Rekonstruktionen der Frauen, wie die Hin-
wendung zum Islam zur Uberwindung von Konflikten in der Familie fiihrte.
Den Anstof3, ein Kopftuch anzulegen, beschreiben die Frauen aber selbst
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nicht als Reaktion auf einen familidren Konflikt, sondern als Reaktion auf die
Fremdzuschreibung als Muslimin in der Schule. Einige der Frauen erklirten,
dass sie ab der 8. oder 9. Klasse von Lehrern zu Expertinnen fiir den Islam
im Unterricht herangezogen wurden; unabhingig davon, ob sie gliubig wa-
ren oder nicht. Diese unfreiwillige, aber distanzierte und elternunabhingige
Herausforderung hatte eine eher positive Wirkung auf ihre Rezeption des
Islams. Die befragten Frauen nutzten fortan ihr neu entwickeltes Interesse
fiir den Islam als Moglichkeit, ihre familidre Herkunft zu thematisieren und
Probleme der eigenen Identititsfindung sowie das Verhiltnis zur Familie zu
klaren.

Der Islam wird dadurch zu einer Art sekundirem »Biographiegenerator«
(Hahn 1993) fiir die Frauen. Zwar ist der Ruickgriff auf den Islam als Religion
nicht als Wahl zu bezeichnen, aber der Umgang mit dem Islam und das Be-
streben, seine »authentisches, sinnvolle Integration in ihren Lebens- und Er-
fahrungszusammenhang zu erméglichen, erweist sich als hochgradig ent-
scheidungsintensiv. Insofern kann man sagen, dass die Frauen zur Gestal-
tung ihres Selbstbildes nicht nur auf ethnisch-religiése Fremdbilder reagie-
ren, sondern auch Individualisierungs- und Rationalisierungserwartungen in
der modernen Gesellschaft aufgreifen. So zeigten sich verschiedene Elemente
moderner religioser Lebensfithrung bei den Frauen: eine sowohl aus sikula-
rem Blickpunkt entfaltete dsthetisierende, spiritualisierende oder ethisierende
Verinnerlichung islamischer Praxis, als auch eine traditionalisierende Ausdif-
ferenzierung von Religion, die den Wert und die Funktion des Islams auf den
Ort der Familie und der Personlichkeit beschrinkt.

Obwohl bei den Frauen eine Suche nach Spiritualitit zu entdecken ist —
besonders bei Ayla und Hatice —, zeigen sich Formen der religiosen Bricolage
im Sinne eines synkretistischen Zugriffs auf verschiedene religiése Angebote
hier allerdings nicht. Die Frauen pendeln nicht zwischen verschiedenen reli-
giosen Kulturen hin und her, sondern sind an einer individualisierten An-
eignung allein des Islams interessiert. Und da auch im Binnenbereich islami-
scher Kultur das Angebot esoterischer und spiritueller Medien und entspre-
chender Veranstaltungen, Seminare und Vortrige noch relativ gering ist, er-
6ffnen sich den Frauen bislang nicht allzu viele Méglichkeiten zu einer in-
nerislamischen Bricolage.®

Alle drei beschriebenen Typen der islamischen Lebensfithrung weisen
moderne Formen individualisierter Religiositit auf. Wenn auch die Auffas-
sungen der Frauen mit dem Anlegen des Tuches dufierlich wieder in tradi-
tionelle islamische Bahnen zu verlaufen scheinen, so ist es gerade fiir die in-

8 Wenngleich sich hier parallel zur Rezeption sufischer Weisheiten, Heilungsme-
thoden, Astrologie und Musik ein erster Markt entwickelt, der sich in Esoterikliden,
in jlingerer Zeit aber auch in manchen islamischen Liden auftut. Autoren auf die-
sem Markt sind beispielsweise Steff Stefan, Fetullah Giilen und Idries Shah.
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nerislamische Dynamik von Bedeutung, dass dies nicht auf der Basis eines
rein traditionalen Beziehungs- und Religionsverstindnisses geschieht. Thre
Verhiillung haben die Frauen vom Selbstverstindnis her individuell gewahlt,
sie fithlen sich weder an einen Mann noch an ihre Eltern gebunden, und die
Religion des Islams interpretieren sie von der gelebten Erfahrung ihrer Eigen-
stindigkeit her. Nur aufgrund dieser selbstbestimmten Handlungsmoglich-
keiten akzeptieren sie das Kopftuch auch als einen Ausdruck ihrer Religiosi-
tit. Insofern sind Individualisierung und die Anerkennung von Sikularitit
lingst in den Handlungspriferenzen von Musliminnen in Deutschland ein-
geschrieben — und nur so wird auch das eingangs von mir beschriebene Bild
des muslimischen Pirchens verstehbar.
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