VI. DiE ISLAMISIERUNG DER GESCHLECHTERBEZIEHUNG

Im Zentrum der weiblichen Islamisierung steht die Entwicklung eines auf
Kontextualisierung und Selbstbehauptung gleichermaflen zielendes Pro-
jektes des Selbst. Die Selbsttransformation der jungen Frauen vollzieht
sich iiber die Islamisierung des Habitus und der Alltagspraxis. Der auf das
Subjekt bezogene, nach innen gewendete Prozefl der Ethisierung des
Selbst ist untrennbar verkniipft mit und in seinen Formen bestimmt durch
Anerkennungspolitiken. Das zeigt sich an der Intention, sich als moderne,
leistungsstarke und beruflich qualifizierte Frau zu realisieren ebenso wie
an der Distanz zu einem traditionellen Geschlechtermodell, das die Eltern-
generation verkorpert. In den vorangehenden Kapiteln ist dies deutlich ge-
worden. Die Konstituierung einer weiblichen islamischen Identitit er-
scheint als das Herzstiick anerkannter ranghoherer sozialer Identitit in der
multikulturellen Gesellschaft. Damit verbunden sind handlungspraktisch
relevante Dekonstruktionsleistungen, die sich in Umordnungen der Ge-
schlechterbeziehungen und Auseinandersetzungen um die symbolische,
sich an zahlreichen »Partikeln« erweisende Ordnung in diesem interakti-
ven Raum (Bourdieu 1997) zeigen.

Ein wesentlicher Ort der Erzeugung von Geschlechteridentitit, die,
folgt man Bourdieu, immer auch klassenspezifische Kennzeichen auf-
weist, ist die Ehe. Diese steht somit nicht jenseits dieser sozialen Dynamik,
sondern bildet nur einen spezifischen Handlungsraum in ihr. Gemif der
islamischen Moral ist die Ehe der einzig legitime Rahmen fiir Sexualitit,
woraus sich eine verbreitete Priaferenz fiir in relativ frithem Alter geschlos-
sene Ehen erklirt. Mit 18, 20, spitestens mit 25 Jahren sollte, so geht viel-
fach aus den biographischen Erzihlungen hervor, eine Frau heiraten. Das
Recht auf Sexualitit und die moralische Pflicht, sie auf den ehelichen Rah-
men zu begrenzen, das Projekt der doppelten Lebensfithrung und das Res-
sentiment gegeniiber einer traditionellen Ehe erfordert von den jungen
Frauen Strategien, die sich mit der Idee des weiblichen islamischen Sub-
jekts vereinbaren lassen. Ihr Hauptproblem besteht darin, den geeigneten
Ehepartner, einen >richtigen< Muslim zu finden, der ihre Identititspoliti-
ken anerkennt. Die jungen Frauen stiitzen sich nicht auf elaborierte theore-
tische Konstrukte, aber iiber ihre Schilderung und Deutung von Alltagsepi-
soden zeigen sie, daf} ihre »Idee Islam« eine praktische Umordnung der
ehelichen Beziehung beinhaltet und sie als Akteure zwischen Tradition
und Islam mandévrieren 1f3t. Das 143t sich im folgenden an drei Aspekten
nachzeichnen: der Partnerwahl, der Vorstellungen von einem adiquaten
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Ehemann und an Beispielen alltagspraktischer Aushandlungen zwischen
Eheleuten.

Praktiken der Ehestiftung — Ein Spiegel der Umordnung
der Beziehungen zwischen den Generationen und Geschlechtern

Traditionelle Pfade der Ehestiftung

Nach wie vor bezieht sich die Charakterisierung >traditionell¢, wie sie
hier und von den jungen Frauen benutzt wird, auf das, was die Eltern bzw.
Angehorige der in Deutschland lebenden Elterngeneration tun und den-
ken, bzw. auf das, was sie als ethnisch-kulturelle Bestandteile in ihrem
Handlungsrepertoire definieren. >Traditionell< ist somit ein relativer Be-
griff. Er beinhaltet Wertung und bezeichnet Praktiken. Eine der bedeutend-
sten Praktiken ist die Ehestiftung. Hier erscheinen die Eltern als zentrale
kulturelle und praktisch relevante Agenten einer quasi-institutionellen Ma-
schinerie. Die folgenden Beschreibungen dieser Maschinerie werfen ein
Licht auf die sozialen Beziehungen und Aushandlungsradien und -taktiken
zwischen Eltern und Téchtern.

Aufmerksam gemacht von Bekannten, in welchen Familien ins Hei-
ratsalter gekommene Midchen sind, oder durch persénliche Beobachtung
in Familien oder o6ffentlichen Orten wie der Moschee, wenden sich ge-
wohnlich die Eltern des Mannes an die Eltern des Midchens bzw. der jun-
gen Frau. Im Falle allein migrierender Minner fungieren Bekannte als
Vermittler und stellen den Kontakt her. Priferiert werden Verbindungen
zwischen Personen bzw. Familien der gleichen kulturellen, das heif3t natio-
nalstaatlichen Zugehorigkeit. Afaf, deren Eltern aus einem arabischen
Land stammen und seit Jahren eingebiirgert sind, schildert folgendes Vor-
gehen, das sie von ihren ilteren Schwestern her kennt, als iiblich:

»Der Mann ruft an, der hért dann von irgend jemand, ja die haben 'ne Tochter, mit
so und so Eigenschaften und der ruft dann an, sagt so und so. Wenn die Eltern ihn
dann gut finden wird er erst der Tochter vorgestellt und dann schwitzen sie mitein-
ander. Wenn er der Tochter gefillt, dann sagt sie, dafl sie sich niher kennenlernen.
Ich mein, man hat ja den ersten Eindruck, ob das jetzt mein Typ ist oder nicht. Und
dann sitzen die ein paar Mal zusammen und lernen sich halt niher kennen. Und
dann verlobt man sich. Und so weiter, diese Schritte halt. Oder man sagt, nd, das ist
nicht mein Fall und dann geht er halt wieder. Das ist da kein Problem, daf man da
sich dann schimt oder so. Ja. Das ist halt sehr wichtig. Im Qur’an steht auch, daf} die

Frau den Mann sehen mufl und mit ihm gesprochen haben muf, bevor sie ihn hei-
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ratet und es gibt keine Zwangsheirat im Islam. Das ist auch verboten. Aber was lei-
der in der Tradition nicht unbedingt praktiziert wird. Man sollte halt auch immer
Religion und Tradition unterscheiden, nicht in einen Topf schmeiflen. Aber da wird
leider vieles falsch gemacht ja.«

Fiir Afaf ist dieses Verfahren, dem sie selber nicht unterworfen war, weil
sie ihren Mann zufillig ohne Vermittlung bei einer islamischen Veranstal-
tung kennengelernt hattes?, von pragmatischer und neutraler Bedeutung.
Pragmatisch, weil derselbe lokale Hintergrund die gegenseitige Einschit-
zung und die Uberpriifung der Selbstdarstellung des Bewerbers erleich-
tert®® und weil aufgrund der geringen zahlenmifRigen Prisenz der Angehé-
rigen aus arabischen Staaten in der Bundesrepublik Deutschland und ihrer
groflen raumlichen Streuung dieser Weg der direkteste ist. Als neutral stuft
sie dieses Verfahren ein, weil darauf nicht zwangslidufig die Heirat folgt.
Ob eine Verbindung eingegangen wird, hingt, wenn moralische Korrekt-
heitim Spiel ist, von der Entscheidung des Midchens bzw. der jungen Frau
ab. Was moralisch korrekt ist, ist allerdings nicht immer eindeutig. Das legt
eine andere junge Frau, ebenfalls arabischer Abstammung, dar. Selber mit
16 Jahren verlobt, mit ihrer Zustimmunyg, stellte sie im Laufe der Zeit fest,
daf} sie den Verlobten nicht liebte und 15ste diese Verlobung wieder. Kurz
darauf heiratete sie einen anderen, den sie zwischenzeitlich, ebenfalls in
der elterlichen Wohnung, wo er sich als zufilliger Besucher einfand, ken-
nengelernt hatte. Sie steht diesem Verfahren der Zusammenfithrung von
zukiinftigen Eheleuten eindeutig distanzierter gegentiber als Afaf, aber
nicht grundsitzlich ablehnend. Das Spiel der Brautwerbung kann in einem
speziellen Punkt als positiv betrachtet werden: Es zeigt den Midchen deut-
lich, dafl sie begehrenswert sind.

Andere Frauen sehen das traditionelle Verfahren der Eheanbahnung
weniger gelassen. Sie lehnen es nicht ginzlich ab, aber sie versuchen, sich
ihm zu entziehen und stellen seine Effektivitit in Frage. Sie entwickeln,
wie die folgenden Passagen zeigen, Strategien, um dieses System zu unter-
laufen. Aysel berichtet dazu:

»Weil ich hier in der Moschee auch so viel gemacht habe mit den Midels, Ausfliige
und so, ich hab da vieles auch organisiert, ja, kamen da immer Frauen und wollten
mich fiir ihren Sohn haben und so. Ich kannte den Sohn kaum, ich wuf3te noch nicht
mal den Namen. Dann hab ich immer gesagt, Mama, die sind blod. Echt. Ich will
nicht so enden wie du, ne. Ich will studieren und dann ist fertig fiir mich alles. Und
dann irgendwann mal, wenn ich einen guten kennenlerne, dann vielleicht, aber da-
vor nicht. Und dann meinte meine Mutter, ja gut, dann schicken wir sie mal weg,
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wenn sie kommen. Und nach 'ner Zeit haben sie gesagt, daR ich zu hochnisig wir
und mir keiner, also keiner hitte mir gefallen oder so. Dann kam 'ne Zeitlang nichts
mehr und das war fiir mich ganz gut, ich hatte auch durch die Schule viel Strefl und
ich wollte nicht noch durch die Umwelt irgendwie Probleme kriegen, also durch
Bekannte oder Freunde oder so. Und dann, also jetzt sind meine Eltern so froh, dal
ich damals nicht irgendwie ja gesagt hab, weil die haben viele Familien gesehen, also
es haben sich viele scheiden lassen, weil sie ihn kaum kannten, nur durch Aussehen,
also weil er gut aussah oder weil das Midchen gut aussah, aber charaktermifig wuf3-
ten sie von sich selbst gar nichts. Und im Islam ist es ja so, daf} man sich drei Mal
treffen kann und * hier ein bilchen sprechen kann. Das find ich auch nicht so be-
sonders ganz gut, aber besser als gar nichts. Viele durften ihren Mann kaum sehen
und dann, plétsch, den ersten Tag haben sie ihn gesehen oder so nach der Heirat
und dann haben sie sich geschimt und was weif ich. Und so was find ich nicht in
Ordnung. Man soll schon von dem ein bifchen was wissen, also sich ein biRchen
kennen.«

Aysel, die am Anfang ihres Studiums steht, plant bereits ein Zusatzstudi-
um ein, um ihren beruflichen Traum, den sie seit ihrer Kindheit hat, reali-
sieren zu kénnen. Um ihre Pline umsetzen zu konnen, kalkuliert sie fiir
sich ein Heiratsalter von etwa Mitte bis Ende dreiflig ein. Ihre Eltern schei-
nen, sie geht nicht niher darauf ein, andere Pline verfolgt zu haben, denen
sie sich widersetzt hat. Dazu bemerkt sie:

»Meine Eltern sind froh. Also am Anfang waren sie nicht so froh, weil vieles ge-
tratscht wurde, daf ich keinem gefallen wiirde, daf ich bléd aussehe. Anfangs sag-
ten sie, sie wollten, es kamen ja viele Ingenieure und so, die ja auch einen guten
Beruf hatten und so, meine Eltern meinten, ja, nimm doch den, du kannst ja weiter
studieren und dann hast du einen guten Ehemann. Vielleicht kriegst du spiter kei-
nen mehr. Ich sag, Mama, was soll das denn (belustigt), ich will keinen haben, das
geht nicht. Studieren und einen Mann haben, geht nicht. Und dann noch, er will
nach ein paar Jahren ein Kind haben, ne. Auf’s Kind aufpassen, studieren und dann
noch Haushalt fithren, ohoh, das kann ich nicht. Ich bin da so wie ein Mann erzogen
worden. Haushalt fithren kann ich sowieso nicht. Da mufl er mir schon eine Putz-
frau beschaffen (lacht).«

Wie Aysel wurde auch Sevim bis zum Alter von Anfang zwanzig mehrfach
mit Heiratsgesuchen konfrontiert. Wie sie verhilt sie sich mit Verweis auf
die berufliche Ausbildung ablehnend. Allerdings ist diese Ablehnung we-
niger generell, sondern sie betont die Bedeutung von gleichem Bildungs-
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stand und gleichen Interessen, die richtige Wahl. Ankniipfend an ein be-
stimmtes Ereignis fithrt sie aus:

»Eine Frau wollte unbedingt, daf ich den Sohn heirate. ... Der Sohn hat Abitur ge-
macht. Ja und, mir kann das nicht helfen. Ich méchte, ja natiirlich denk ich an meine
Zukunft, natiirlich will ich spiter heiraten und Kinder haben, aber ich méchte auch
einen Mann, der mindestens genauso viel geschafft hat wie ich. Und dieser Mensch,
ich seh ihn jetzt nicht niedrig, aber er pa8t nicht zu mir. Der nur Abitur gemacht hat.
Ich kénnte mit ihm nicht gliicklich sein. Ich kenne mich ja und ich weif ja, auf was
ich Wert lege und ich lege halt auf Bildung grofRen Wert und da will ich auch *, wenn
dann, daf dieser Mensch sehr viel weify. Dann ist es auch nicht langweilig, find ich ...
Er hat nur Abitur in der Tiirkei und dann ist er hier her gekommen. ... Hier arbeitet
er im Reisebiiro. Ja, gut Reisebiiro. Damals hat er im Reisebiiro gearbeitet und jetzt
hat er ein eigenes. Aber, auf so was leg ich keinen Wert. Er kann hundert Liden ha-
ben. Das wiirde mich *, das wiirde mich wirklich nicht gliicklich machen. Ich méch-
te mich unterhalten mit dem Menschen und nicht, ich will keine Ehe, wo der Mann
mich schiitzen muf3, hier und da und da und da, und man hat iiberhaupt keine Zeit.
Aber das verstehen sie dann nicht und wahrscheinlich hat sie das so beleidigt, ich
hab nicht direkt so was erzihlt, nur ich hab aber gesagt, nein, ich will mein Studium
beenden. Und dann hat sie schon verstanden. Weil, wenn ich jetzt aufgehért hitte,
dann wir’s genauso, so zwei Jahre studiert, na ja okay. Und Abitur, das wir dann
nicht so schlimm. Und das hat sie wahrscheinlich beleidigt, sehr gestort. Und einige
Bekannte hier in X. auch. Die wollten auch unbedingt, daf} ich mit irgendwelchen
Verwandten von denen heirate, weil, die kommen und dann sehen sie, ich leg halt
sehr viel Wert auf—, zum Beispiel wenn Besuch kommt, dann griif} ich sie auch
freundlich, wenn ich Zeit habe, dann servier ich auch Tee und ich unterhalte mich
auch mit denen und das alles *, das machen nicht viele Mddchen und das beein-
druckt die sofort. Und dann wollen sie sofort, daf du mit irgendeinem von denen
heiratest. Und ich will diese Menschen aber auch nicht anders behandeln, weil ich
will meine Verhaltensweise nicht, diese Verhaltensweise will ich nicht *verlernen.
Ich méchte, daf das bei mir so zur Gewohnheit wird. Ich méchte, dafl ich Menschen
so *, daR ich allen Menschen, ja, daf ich alle Menschen so willkommen heife. Und
dann verstehen sie das aber falsch und wollen unbedingt, da ich mit irgendwelchen
Leuten da heirate und wenn du dann nein sagst, dann sind sie beleidigt. Und dann
gucken sie dich nicht mehr richtig an (lacht).«

Wie bei Aysel kollidiert auch hier ein Programm der frithen Ehe mit ihren
beruflichen Plinen; wie dieser stellt sich ihr das Problem Ehe und Beruf als
sich fast ausschlieRende Alternativen zu begreifen und sich entscheiden zu
miissen. Zur Reaktion ihrer Familie, in der, wie aus verschiedenen Einzel-
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heiten rekonstruierbar ist, eine religios-traditionelle Lebensweise domi-
niert und die dlteren Schwestern ohne Ausbildung ziemlich friith geheiratet
haben, fiihrt sie an, dafk die Geschwister Witze iiber sie als Emanze ma-
chen, aber die »Eltern, die sagen nichts«. Sie ist »richtig froh, daf} ich sol-
che Eltern erwischt habe, daR die mir so viel Freiraum® gegeben haben«.
Als Hintergrund mufl man wissen, dafl es in der Familie tiblich ist, die Ge-
schwister entlang der Altersfolge zu verheiraten. Um dieses Prinzip einzu-
halten, wire sie bereits an der Reihe gewesen. Es gab Gerede in der Ver-
wandtschaft als der jingere Bruder heiratete, aber die Eltern lieRen sich
davon nicht beeindrucken. Zudem hatte sie bereits einmal, beeindruckt
von der ausdauernden Werbung eines jungen Freundes ihres Vaters, der
hiufig zu Besuch kam, einer Verlobung zugestimmt. Allerdings wurde ihr
dann klar, daf} sein Bildungsstand an ihren nicht heranreicht, daf sie keine
gemeinsamen Interessen haben koénnten, dafl er ihre akademischen Ambi-
tionen kaum anerkennen und ihre daraus abgeleiteten Statusanspriiche
nicht erfiillen konne. Ein Arbeiter paf3t eben nicht zu ihr wie auch, ihre
Anspriiche allméihlich klarer fassend, ein Kaufmann mit Abitur und 6ko-
nomischen Interessen, der lediglich eine Frau zum Versorgen braucht, ihr
nicht genug sein kann. Es kam, dhnlich wie bei Jehan, die die arrangierte
Verlobung eigenmichtig aufgehoben hatte, zu voriibergehenden Konflik-
ten mit dem Vater, dem sie durch ihren Sinneswandel die undankbare Auf-
gabe der Schadensregulierung aufbiirdete. Sie brachte diesen in die peinli-
che Situation, ein gegebenes Versprechen zu brechen.

Die hier zitierten Frauen fithren vor Augen, daf} das traditionelle Sy-
stem der Ehestiftung duflerst vital ist und nahezu jederzeit als eine aus den
Intentionen und Interessen anderer erzeugte unberechenbare Kraft auf die
eigene Person zugreifen kann. Sie erfahren unmittelbar die Einbindung in
ein soziales Netzwerk, das die Moglichkeit enthilt, sie als Einzelperson zu
uberwiltigen. Die Frauen beschreiben das traditionelle Verfahren der Ehe-
stiftung als eine Art Minenfeld; reagiert man falsch, das heifdt, setzt man
seine Interessen gegen die der anderen durch, richen sich die Zuriickge-
wiesenen mit rufschidigenden Geriichten von der Haflichkeit oder Hoch-
nisigkeit der jungen Frau. Das kann nicht nur negative Folgen fiir die Zu-
kunft haben, indem andere, vielleicht passablere Bewerber abgeschreckt
werden, sondern hier zeigt sich auch eine, fiir die jungen Frauen erschrek-
kende Instrumentalisierung von persénlicher Anerkennung: Sie werden so
lange geschitzt wie sie begehrenswert, >habhaft< erscheinen; verweigern
sie sich, um ihrer eigenen Interessenslage zu folgen, provozieren sie damit
boswillige Ablehnung, die auch noch in ein semi-6ffentliches Terrain ge-
tragen wird. Auffillig ist in den Erzdhlungen eine Ambivalenz zwischen
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den elterlichen Reaktionen, die als billigend und den Interessenlagen der
Tochter entgegenkommend beschrieben werden und einer latenten Furcht
vor einem System, das ebensogut so unmoralisch sein kann, die eigenen
Interessen zu tibergehen. Von den jungen Frauen werden zwei priventive
Regulative gegen die Tradition, die unberechenbare Kraft, die die Individu-
en uberrollt, eingesetzt: ein beanspruchtes Recht auf die Realisierung der
eigenen Interessen sowie auf die Entfaltung der personlichen Entwicklung.
Beides fiihrt sie nicht durchgingig zum rigorosen Ablehnen des Systems
der Ehestiftung, aber macht sie zu Verwaltern ihrer Biographie. Der Islam
wird, unter Verweis auf das Verbot der Zwangsehe und dem Gebot der
wechselseitigen Zuneigung eingeschaltet als quasiinstitutionelle Kraft, die
ihnen diese Funktion zusichert.

Neben der Position, das traditionelle System der Ehestiftung zwar zu
unterlaufen, aber nicht grundsitzlich oder jedenfalls nicht offen abzuleh-
nen, gibt es noch die der radikale Negierung, wie sie aus den folgenden
Passagen von zwei Erzihlerinnen hervortritt. Bei Serpil heifit es dazu:

»Bei mir waren schon so, viele Typen, also, Typen nicht mal selber, sondern manch-
mal kamen die Eltern oder irgendwelche Bekannte, die zu meinen Eltern kamen
bzw. zu meinem Vater, ja und mein Sohn oder mein Bekannter oder mein Cousin
oder was weif} ich was, méchte gerne Thre Tochter und das ist doch—. Und ich hab
gesagt, nee, solche Typen will ich iiberhaupt gar nicht kennenlernen, weil, wenn die
erst mal iiber einen Dritten, Vierten das machen—, also, die kennen mich nicht ein-
mal.«

An einer anderen Stelle in der biographischen Erzihlung bestirkt und er-
ginzt ihre Ansicht. Dariiber hinaus zeigt sie eine Alternative auf. Diese
Passage schliefdt an die Beschreibung an, wie sie ihren spiteren Ehemann
ginzlich ohne die Involvierung der Eltern kennenlernt. Nach mehreren
Verabredungen, bei denen es dann irgendwann »gefunkt« hat, fassen sie
die Heirat ins Auge, woraufthin er dann schnell seine Eltern informierte:

»Ja dann die Eltern wollten dann natiirlich auch sofort kennenlernen, weil der Junge
ist schon 26. Das ist ja auch schon ein Alter, ne, bei den Tiirken, noch nicht verheira-
tet und hier in X. hat er nichts Passendes gefunden. ... Die waren schon gliicklich,
dafl er endlich mal jemand hatte, wo er sagt, das Midchen mocht ich gern haben.
Guckt es euch doch an. Sonst war das immer, er wurde immer mitgeschleppt und
hier, willst du die haben, willst du die haben, so, ne. Also nicht andersrum. ... Ja, ich
hab gesagt, wie kann man nur. Ich wollte nie solche Typen kennenlernen, die so ge-
sagt haben, ja okay—. Die Eltern nehmen ihn einfach so mit. Ist schon blod. Oder die
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nehmen ihn gar nicht mit. Er bleibt zu Hause. Die Eltern gehen erst mal das Mid-
chen sich anschauen. Das mag ich tiberhaupt nicht. Bei A. war das eben anders. Daf3
er selbst auf mich zugekommen ist. Also auch durch Freunde, aber, doch selbst erst
mal mich kennengelernt hat und nicht zuerst die Eltern irgendwie vorgeschickt hat.
Zum Beurteilen. Das find ich Quatsch. Und er hitte sich auch gegen die Eltern
durchgesetzt, wenn sie was dagegen hitten. Aber die hatten nichts dagegen.«

Auch Amina argumentiert vehement gegen traditionelle Formen der Ver-
mittlung. Thr erster Kontakt mit ihnen fand etwa wihrend ihrem sechzehn-
ten, siebzehnten Lebensjahres statt. Wihrend eines Urlaubs im Heimat-
dorf der Eltern konfrontierte die Grofmutter sie mit der Tatsache, daf sie
jetzt reif genug sei, um zu heiraten — ein Gedanke, auf den sie bis jetzt
nicht gekommen war und auf den sie sehr abwehrend reagierte, weil sie
kurz zuvor den Entschluf gefafit hatte, die Oberstufe zu besuchen und an-
schliefend zu studieren. Auch andere im Dorf haben offenbar ihre Reife
bemerkt und entsprechende Aktivititen entwickelt, die ihr Vater jedoch mit
dem Hinweis auf ihre weitere Ausbildung abzuwehren wufdte. Amina ist
mit einem michtigen Schrecken davongekommen und mit der Erkenntnis
von den uniibersichtlichen Planspielen, die sich im Gespinst des Traditio-
nellen entfalten und die von ihr Wachsambkeit, Entschluf3fihigkeit und
sorgfiltig angelegte Allianzen (hier mit ihren Familienangehérigen) ver-
langen, um nicht von ihnen tiberrollt zu werden. Spiter stellt sie fest, daf3
diese ihr fremde Tradition nicht nur nicht im Dorf bleibt — eine Assoziati-
on, die darauf beruht, dafl im Gegensatz zu den Erfahrungen der anderen
Erzihlerinnen (s.o.) sie bisher in Deutschland nicht mit Heiratsantrigen
konfrontiert wurde —, sondern selbst da verankert ist, wo sie es nicht ver-
mutet hitte, in der Moschee. Dorthin geht sie seit einem guten Jahr regel-
mifig. Die folgende Erzdhlpassage folgt auf die Schilderung der Ramadan-
Feier in der Moschee, an der sie paradigmatisch Elemente des Unislami-
schen ortet, wie die ihr diesem religiésen Anlaf} unangemessen erschei-
nende Abendroben dhnliche Kleidung mit viel >Glitzer<, wo es doch >etwas
gesetzter« zugehen sollte. In diesem Kontext erwihnt sie auch emsige Akti-
vititen der Arrangierung von Ehen:

»Am Anfang habe ich natiirlich gar nichts davon mitbekommen. Irgendwann kam
ein Midchen, >ja weilt du, die Frau da, siehst du die Frau da, die will dich fiir ihren
Sohn haben«. Und ich, >wie kommst du darauf? (lachend) Ich kenne ihren Sohn gar
nicht und sie kennt mich doch auch gar nicht.<>Ja, du gefillst ihr halt< und so. Das
kriegt man gar nicht mit, ich meine, die Frauen sitzen da und, ganz brav. Irgendwie
geht das schon, es ist durchaus auch Islam, also es ist *, im Sinne des Islam, daf3
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auch so was abgeregelt wird. Weil, * die Jugendlichen sollen heiraten, die sollen ihre
Sexualitit ausleben. Ja. Ich meine mir, ich kénnte das nicht. Das ist ja auch wieder
dieses Marokkanische. Ich kann nicht so, was weif ich, ich gefall einer Frau und
schon *, ja erklir ich mich irgendwie bereit, da ihren Sohn oder so, das, ne ... Also
das ist z.B., das bin ich, das gehért auch wieder zu mir, dafé ich das nicht bin. ... Aber
irgendwie mag ich das nicht. Ich will, dafR das von der anderen Seite irgendwie
kommt. Ich lehne das total ab. ... Vermittelt vielleicht geht auch, aber, daf8 das von
irgendeinem Mann auch, es geht nicht von einer alten Frau, was heif3t alt, von seiner
Mutter oder seiner Schwester. Nicht dafl ich ihr gefalle oder so, ich meine, dann
wiirde ich es mir auch noch iiberlegen oder mir den auch mal angucken. Aber wenn
ich der Schwester gefalle, * ja, ich lebe ja nicht mit der Schwester zusammen, also da
sind so ein paar Widerspriiche drin. Ich meine, islamisch gesehen, geht das Ganze
wieder ganz anders ab. Und das machen sie aber auch nicht, * meistens wird es ja
auch so abgewiegelt, wie in Marokko und so. ... Zum Beispiel die A., die hat ihren
Mann auch auf—, die hat sich in ihren Mann verliebt und er sich in sie und dann
haben sie geheiratet, ja, also ohne irgend eine Vermittlung. Gut, der Mann brauchte
zwei Jahre, bis er ihr das gesagt hat, ja. Der hat sich halt nicht getraut, aber so was ist
durchaus méglich und das ist das Allerbeste eigentlich, die allerbeste Form, mitein-
ander *, zusammenzukommen. * Gut, es gibt da wieder andere Sachen, wo die *, wo
das Midchen *— . Ich ich finde das total peinlich, also fiir mich jetzt, es wire auch
fiir dich sehr peinlich, wenn, dir jetzt jemand sagt, ja der und der begehrt dich und
jetzt kommt ihr zusammen und ihr guckt euch mal an, ob ihr euch gefillt, ja. Es geht
meistens so ab, ja. Das ist also, im hochsten Grad, also, da komme ich mir vor, wie
80, so, Schaumarkt, ja. Jetzt, jetzt muf ich prisentieren, das Beste an dir zeigen und
wie auch immer. Nee das, das widerspricht irgendwie meiner Auffassung, daf ich
da, ja, vor allem weil ich ja auch nicht *, keine duflerliche Vorstellung von—, z.B. so
was wie einen Traummann habe ich iiberhaupt nicht. Weil, fiir mich ist ein Traum-
mann nicht vom Aufleren her, sondern, so, fiir mich zihlt eher so der Charakter, so
charaktermifRig und so, ne. ... Naja das ist halt schon, und was da (in der Moschee)
alles so abgeht. Ich meine, das sieht man als Auflenstehender gar nicht und ich war
am Anfang auch auflenstehend und spiter habe ich halt gemerkt, wer wen geheiratet
hat und wer was geregelt hat.«

Fiir beide, fiir Serpil wie fiir Amina ist die traditionelle Prozedur der Ehean-
bahnung eine Absurditit, deren tragende Prinzipien ihnen als unmora-
lisch und unislamisch gelten. Das Unislamische kommt allerdings erst ver-
mittelt ins Spiel, denn der Modus, wie Ehen zu arrangieren seien, ist kein
impliziter Gegenstand von Koran und Sunna. Aus verschiedenen Versen,
Worten des Propheten und Episodenschilderungen geht hervor, daf3, der
Zeit entsprechend, Verheiratungen, zumal von jungen Frauen, Angelegen-
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heiten von Familien und Vormiindern sind. Stiitzt man sich auf el-Bahnas-
sawi (1993: 581f.), so hatte der frithe Islam eine fortschrittliche Note in der
Uberwindung von »heidnischen Ehebriuchen«. Dazu zihlen die Verheira-
tung ohne Zustimmung und ohne Gefallen der kiinftigen Eheleute anein-
ander sowie die Weigerung, eheliche Verbindungen zwischen Personen
ungleichen sozialen Standes als legitim anzuerkennen.

Unklar bleibt, ob seine Ausfithrungen oder dhnliche von anderen Auto-
ren auf grofle Resonanz stoflen. Keine der jungen Frauen in dieser Unter-
suchung bezieht sich auf diesen Autor, dessen Schrift auf Biichertischen
bei islamischen Veranstaltungen hiufig zu finden ist, in der so gut wie kei-
ne Angaben iiber Sekundirliteratur gemacht werden, aber die Argumente,
die er gebraucht, werden in den Aussagen der jungen Frauen durchaus ver-
treten. Andererseits deuten die Erzihlungen darauf, dafé es durchaus nicht
die Regel ist, dafd Verheiratungen einseitig auf Beschlufl der Eltern erfol-
gen. Selbst Viter und Miitter, die als sehr traditionell eingestuft werden,
legen den T6chtern keine Steine in den Weg, um einen Heiratskandidaten
niher kennenzulernen oder sie billigen deren Wahl, solange die Kriterien
wie gleiche ethnische bzw. nationalstaatliche Zugehorigkeit, geordneter fi-
nanzieller und familidrer Hintergrund vorhanden sind und solange sie auf
dem Laufenden {iiber die Entwicklung gehalten werden.® Uniibersehbar
aber spielen sie eine vitale Rolle in einem Feld komplexer sozialer Interak-
tion, das viele Moglichkeiten birgt, falsch zu handeln und Konflikte herzu-
stellen. Die Verheiratung als Spiel mit unvorhersehbaren Interessen und
Teilnehmern bedroht die Autonomie der jungen Frauen bzw. zeigen sich
hier die Grenzen des Projekts der individuellen Autonomie, das in einem
komplexen interaktiven Feld seine Schwiche zeigt. Jederzeit kann Irgend-
einer oder irgendeine Strategie aus dem Nichts auftauchen und die eigene
Existenz zu seinem Spielball machen. Undurchsichtige Regelungsmecha-
nismen, die nicht selbst bedient werden kénnen, wie zum Beispiel im Falle
einer aufzulésenden Verlobung, fithren soziale Einbindungen vor Augen,
die die Idee der individuellen Autonomie untergraben und das Inbezie-
hungsein (vgl. Joseph 1994; von Braun 1993) vor Augen fithren. Heiratsan-
gelegenheiten stellen sich somit als Bestandteil komplexer sozialer Bezie-
hungen und Interaktionen dar, in denen jeder Beteiligte sich bewihren
mufl. Dieses komplizierte uniibersichtliche Spiel von Strategien und For-
malititen steht kontrir zur Idee des autonomen und tiefen Selbst, dessen
Entfaltung und Kontinuitit abhingig ist von der Anerkennung durch ein
anderes autonomes Selbst. Was Serpil und Amina das traditionelle Ehestif-
tungsverfahren unmoralisch erscheinen lafit, ist das Ignorieren des Postu-
lats der Anerkennung und der persénlichen Authentizitit, seine Wertlosig-
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keit in diesem Kontext einer exklusiven sozialen Beziehung, die ihrer An-
sicht nach genau darauf beruht. Statt dessen prisentiert sich ihnen ein
Konzept der Austauschbarkeit, daf ihre Bemithungen um Authentizitit
negiert und sich wesentlich auf Geschlechterstereotypen, auf Rollen und
Funktionen griindet, weshalb Miitter, Schwestern, Bekannte dieses Ter-
rain besetzen konnen. Mit der Ignoranz der persoénlichen Authentizitit ver-
bindet sich tiberdies eine Verkehrung der Werte. Der Schein, das Prisenta-
ble, das »Beste von sich« steht im Zentrum der Verhandlung nicht das
Tiefe, das Innerliche, das eigentliche Wesen.

Zudem bewerten die jungen Frauen den kommunikativen Rahmen,
den das traditionelle Verfahren erdffnet, als vollig unzulinglich um festzu-
stellen, ob derjenige, der als moglicher Ehepartner offeriert wird iiber ein
autonomes Selbst verfiigt, wie sein tiefes Selbst beschaffen ist. Serpil ver-
weist darauf, daf} jemand, der sie nicht personlich kennt oder anderen Per-
sonen die Wahl tiberldft, kein wirkliches Interesse an ihrer unverwechsel-
baren partikularen Person haben kann. Der Widerstand der jungen Frauen
beruht darauf, daf ihr Projekt des Selbst nicht funktionieren kann mit ei-
nem traditionell eingestellten Mann, der jemanden fiir Kiiche, Bett und
Kinder braucht, sondern nur mit einem >richtigen< Muslim, der den Wert
der weiblichen Personlichkeit zu achten weifl und der in der Lage ist zum
»Gattenbunds, zu einer »Stilistik der Existenz zu zweit« (Foucault 1989),
zu einer ehelichen Allianz unter Gleichgestellten. Ob derjenige, der sich als
richtiger Muslim prisentiert, aber wirklich authentisch ist, will sorgfiltiger
eruiert sein als dies in dem Raum, den die traditionelle Form eréffnet,
méglich ist. Der Thematik, wie ein adiquater islamischer Mann und wie
eine islamische Ehe beschaffen sein soll, wenden wir uns an spiterer Stelle
zu. Hier geniigt zunichst die Feststellung, dafl die Differenzierung zwi-
schen einem traditionell eingestellten Mann und einem modernen Muslim
von allergrofiter Bedeutung ist. Sie bildet einen Grundbaustein in der Ar-
chitektur eines modernen islamischen weiblichen Selbst, der unabhingig
von der Neigung einzelner zu einem eher konservativen Familienmodell,
in dem die Funktionen einer Hausfrau und Mutter zentral sind oder zu ei-
nem Modell des berufstitigen Paares mit Kindern — in der Gesamtheit der
biographischen Erzihlungen iiberwiegt das letztere Modell — vorhanden
ist.

Aufschlufireich ist, um nochmals auf die oben angefiihrten Erzihlpas-
sagen zuriickzukommen, in diesem Zusammenhang noch ein anderer
Aspekt, der bei Amina zum Vorschein kommt: die Verschiebung in bezug
auf eine 6ffentliche Verhandlung der Sexualitit in der traditionellen und
der modernen islamische Einstellung. So ist es fiir sie durchaus islamisch
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und damit legitim, Sexualitit und Heirat durch Vermittlung und damit
durch die Partizipation anderer »abzuregeln«, sexuelle Gemeinschaften
Offentlich zu konstituieren. Gesichtspunkte wie die materielle Sicherung
oder die Sicherung des sozialen Status — eminent wichtige Aspekte fiir die
Eltern — klammert sie aus. Mit einem erfolgreichen Studienabschluf, den
zu erhalten sie sicher sein kann und den anschlieRenden relativ guten Be-
dingungen auf dem Arbeitsmarkt braucht sie daran auch kaum einen Ge-
danken zu verschwenden. Sie hat gute Chancen, sich zu einer finanziell
unabhingigen Frau zu entwickeln. Unter diesen Bedingungen schiebt sich
die Sexualitit als Grund der Ehe ins Zentrum der Prozedur und verursacht
bei ihr Peinlichkeit, weil es sich um eine, nur die beiden Ehepartner ange-
hende Beziehung handelt. Andererseits erwihnt sie in einem anderen
Kontext schmunzelnd die sich auf den Gesichtern ausbreitende Schamré-
te, wenn der Imam aufislamische, in Koran und Sunna deutlich formulier-
te Regeln im Zusammenhang mit Sexualitit hinweist wie die Ganzkorper-
waschung nach dem Geschlechtsverkehr, die sexuelle Disziplinierung
wihrend des Ramadan und wihrend der Menstruation. Das, bemerkt sie,
sei doch ganz natiirlich und offen in den Schriften dargelegt, aber daf dar-
itber in der Moschee geredet wird, schockiere die Leute, vor allem die &lte-
ren. Das sind in ihren Augen aber die, die sich nicht scheuen, junge Leute
zu Sexualgemeinschaften zusammenzufiigen. Aufgewachsen mit Sexual-
kundeunterricht, aufgeklirt iber die Funktionsweisen des menschlichen
Korpers, die sie, die sich auf einen medizinischen Beruf vorbereitet, ganz
sachlich und funktional betrachtet, ist fiir sie Sexualitit ein 6ffentlich
kommunizierbares Thema in bezug auf Ordnung und Regelorientierung.
Davon abgetrennt gehort Sexualitit in Konnotation mit Gefiihl und inniger
Beziehung in den Bereich einer intimen Beziehung zwischen zwei Perso-
nen. Neben dieser Verlagerung dessen, was 6ffentlich sein darf und als 6f-
fentlich definiert ist, konstatiert Amina eine Spannung zwischen der isla-
mischen Gemeinschaft, die sie in der Moschee gefunden hat und ihrem
individuellen moralischen Empfinden, das sich gut mit den relativ iiber-
sichtlichen systematisierbaren islamischen Techniken arrangieren kann,
aber nur schlecht mit traditionellen Regulierungen, die sich aus einem
Spiel mit dem Rituellen und dem Moralischen, dem Strategischen und
dem Gefiihl (vgl. Stauth 1993: 185ff.) zusammensetzen. Hier zeigt sich das
Problem der individuellen Authentizitit, bei dem der einzelne die Gemein-
schaft braucht, um sich selbst zu erfahren und sich zu definieren, aber
durch sie zugleich seine personlichen internen Regelwerke gefdhrdet sieht.
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Neue Formen der Ehestiftung

Nach Aminas Ansicht ist es das Beste, wenn kiinftige Ehepartner von
selbst, ohne Vermittlung, ohne die Intervention anderer Personen zusam-
menfinden. Diese Ansicht wird von den anderen Frauen ausnahmslos ge-
teilt. Allerdings sind die Voraussetzungen dafiir nicht gerade giinstig.
»Muslime miissen verkuppelt werden« — das ist die nicht ohne Ironie vor-
gebrachte Ansicht Serpils, obwohl sie die traditionellen Formen vehement
ablehnt. Damit sind ganz praktische Erwidgungen verbunden, Muslime, so
erklirt sie, »haben’s eben schwer, die kénnen nicht einfach in die Kneipe
gehen oder was weif} ich in die Disco und irgendwie Jemanden kennenler-
nen«. Zum einen gelten richtige, wahre Muslime als riumlich verstreute
Minderheit. Das schrinkt die Wahl bereits ein. Zum anderen gibt es kaum
Gelegenheiten, die beide Geschlechter zusammenbringen. Zwar bieten
Annoncen in islamischen Zeitungen oder im Internet Méglichkeiten zum
Kennenlernen, aber dieser Weg scheint nicht gerade beliebt und auch nicht
verbreitet zu sein. Eine gern genutzte Gelegenheit hingegen, gleichaltrige
Gleichgesinnte unverfinglich kennenzulernen und im vis-a-vis-Kontakt
einzuschitzen, bieten die von verschiedenen Organisationen veranstalte-
ten Treffen von und fiir Muslime, wie etwa die Treffen deutschsprachiger
Muslime (TDM). In der Tat sieht man auf diesen Treffen in den Pausen
zwischen den Veranstaltungen viele kleine Griippchen junger Leute ver-
schiedenen Geschlechts und Paare in reger Unterhaltung. Legt man das
vorliegende Untersuchungssample zugrunde, werden auf diesen Treffen
nicht selten die Fundamente fiir spitere Ehen gelegt, auch fiir Paare ver-
schiedener nationaler Zugehérigkeit.

Zudem bilden die jungen Leute Netzwerke der Vermittlung, die an der
traditionellen Form anschliefen, aber die dltere Generation zunichst aus-
schliefen. So fiel einer jungen Frau wihrend eines Spazierganges in der
City, den sie zusammen mit einer Freundin unternahm, der junge Mann
ins Auge, der ebendieser Beschiftigung mit dem Ehemann der Freundin
nachging. Auch der junge Mann war von ihr angetan und das Ehepaar ar-
rangierte ein Treffen zwischen beiden in der eigenen Wohnung. Das wur-
de in der Folgezeit wiederholt. Bei den spiteren Treffen zog sich das Ehe-
paar ins Nebenzimmer zuriick und ermdglichte so Gespriche unter vier
Augen, aber eben ohne daf} beide ginzlich allein waren. Einvernehmlich
wurde so, in dieser speziellen Form der Transparenz als Technik (vgl.
Bhabha 1994: 110), eine reduzierte soziale Kontrolle installiert. Der direkte
Kontakt der beiden, die nicht am gleichen Ort wohnten, erfolgte zusitzlich
per Telefon, woriiber auch Vorstellungen iiber Ehe und Familie, Kinder-
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zahl, berufliche Pline ausgetauscht wurden. In diesem Fall wurden die
Abstinde zwischen den Telefonaten immer linger bis der junge Mann
nicht mehr anrief. Bemerkenswert sind eine sorgfiltig gehaltene Distanz
und eine sehr reflektierte Zeichenékonomie, die auch trotz bestehender
Verliebtheit wihrend des Anniherungsprozesses so lange bestehen wie
keine Sicherheit vorhanden ist, dal der andere einen »haben will« (eine
hiufige Formulierung) und zu heiraten beabsichtigt. Bemerkenswert ist
auch eine Sachlichkeit und Niichternheit, mit der eruiert wird, ob man vom
Charakter und von den Ansichten her zusammenpafit. Offensichtlich hat
keine der jungen Frauen etwas gegen die »grofle Liebe< — daf man einen
Mann liebt und daR er Muslim ist, sind die zwei ganz wesentliche Voraus-
setzungen —, aber ihre Bedeutung wird stets relativiert mit dem Hinweis
darauf, daf sie sich nicht als alleinige Basis fiir eine dauerhafte Ehe eigne.
Bei den jungen Frauen verbindet sich damit die Furcht, Rationalitit und
Wachsamkeit zu verlieren und das Risiko einzugehen, dafl nach der gro-
Ren Liebe nichts mehr iibrig bleibt als die Tyrannei eines Mannes, der sich
zunehmend als traditioneller Muslim ohne Sinn fiir den wahren Islam und
seine Ethik der ehelichen Beziehungen entpuppt.®

Die unter den jungen Leuten bestehenden Netzwerke der Vermittlung
erstrecken sich auch iiber grofere riumliche Distanzen. Unter Geschwi-
stern, Freunden, Bekannten und deren Freunden und Bekannten zirkulie-
ren Beschreibungen, wie man sich den zukiinftigen Partner vorstellt. Die
Bereitschaft, sich fiir Fremde umzusehen ist auRerordentlich groRR. Uberle-
gungen, wer fiir wen in Frage kime, fiillen Gespriche und Personen ver-
schiedenen Geschlechts unauffillig und »zufillig<, zum Beispiel bei einem
Treffen auf der Strafle in ein Gesprich zu verwickeln und zu verfolgen, was
daraus wird, ist eine amiisante Beschiftigung.

Die zirkulierenden Beschreibungen, wie man sich den Partner vor-
stellt, sind allerdings nicht aussagekriftiger als in Zeitungsannoncen. So
sucht, Serpil gibt hier ein Beispiel, einer eine »muslimische Frau, eine
praktizierende, die aber auch ausgebildet ist, also so 'ne Intellektuelle 'n
bifchen, nicht so typisch Hausfrau, und die sollte hiibsch sein und sich
schon anziehen ... und 'ne gute Hausfrau«. Deutlich wird ein klassenspezi-
fisches Profil. Worauf es offensichtlich zunichst vor allem ankommt (je-
denfalls fiir Serpil) ist die Kombination von Bildungsniveau und religioser
Praxis. Diese Grundkonstellation ist der Anlaf fiir eine solidarische Hilfs-
leistungen unter sich Unbekannten, auch wenn Serpil die Kombination
mit der dritten Komponente, der »guten Hausfrau« fiir unrealistisch halt.
Trotzdem it Serpil, an deren Erzihlung sich ermessen 1ifit, wie Ehen
unter Gleichaltrigen arrangiert werden, sich schlieflich von einer Freun-

226



VI. D1E ISLAMISIERUNG DER GESCHLECHTERBEZIEHUNG

din zu einem Treffen, das in einem gut besuchten Café stattfindet, tiberre-
den:

»Ich gab’s Okay von mir aus, aber er soll sich blof keine Hoffnungen machen. Und
A. hier auch, sag dem Midchen Bescheid, sie soll sich blof8 keine Hoffnungen ma-
chen. Also es ist nur, ein Treffen, wo wir uns kennenlernen und, dann kann man
immer noch nein sagen, sofort, ne ... weil, keiner sollte sich Hoffnungen machen.
Und dann haben sie uns so, verkuppelt, kann man sagen. Kam er nach X., wir haben
(uns hingesetzt) mit unseren Freunden zusammen und ja, man hat sich so vorge-
stellt und, ich meine, jeder wuf3te von allem Bescheid, ne. Also es war schon so ein
richtiger Verkuppelungstreff (lacht). Ja, aber dann hat’s irgendwie gefunkt, also
beim ersten Mal auf jeden Fall nicht, aber, ich fand den sympathisch wie er so war.
Dann wollt ich ihn doch niher kennenlernen und, ja, dann hat’s schon gefunkt,
beim zweiten Mal, dritten Mal. War schon. (2) Und langsam haben wir unsere Ge-
meinsamkeiten festgestellt und wollten auch so schnell wie moglich heiraten.«

Von dieser Absicht informierten beiden ihre Eltern. Daraufhin erfolgte ein
Besuch seiner Eltern bei ihren Eltern. Dabei war auch die »Familie unserer
Freunde, geschitzt in der Funktion als Spannungsléser, weil »wenn zwei
total fremde Familie zueinanderkommen, das ist ganz schlimm, dann
mufl also ein Vermittler dabei sein. Das ist immer so, wird auch so ge-
macht.« Trotzdem sich alle »sehr gut verstanden haben« und der Abend
»ganz toll« war, bleibt zunichst die Distanz gewahrt und wird erst Schritt
fuir Schritt aufgelost:

»Am nichsten Morgen wollte der (A.) sofort bei uns anrufen und hat meiner Freun-
din gesagt, >Ruf sofort bei ihr an< und neuen Termin machen und so weiter (lacht).
Und die hat gesagt, >Kann ich nicht machen. Das geht doch nicht, so voreilig«. >Nein,
nein, ruf sofort an< (lacht). Dann hat sie irgendwann angerufen im Laufe des Tages,
als die aber weg waren, hat sie mich angerufen, hat sie erzihlt, oh, der war so ange-
tan von dir und was weif3 ich. Und dann kam er alleine, also dann hat er gesagt, >kén-
nen wir diese Dreiecksbeziehung mal beendens, so immer iiber Vermittler, weiflt du
(belustigt), >daf® wir so direkt Kontakt haben kénnen.< Hab ich gesagt, »ja klar warum
nicht. Ist mir auch lieber eigentlich, wollte ich auch vorschlagen.< Dann haben wir
die Telefonnummern ausgetauscht und hatten direkt Kontakt, also haben wir nichts
mehr mit denen zu tun gehabt. (I.: Thr habt euch dann allein getroffen?) Ja, drauflen,
manchmal, so heimlich. Das hab ich aber meiner Mutter nicht erzihlt. Ich mein, sie
wiird sich ja nur Sorgen machen dann. Aber *, der durfte allein zu uns, durfte auch
bei uns iibernachten, also, was andere Minner nicht diirfen. Der durfte das, also
nicht bei mir im Zimmer, aber im Wohnzimmer, durfte er iibernachten. ... Und wir
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haben auch sowieso immer bis nachts zwei Uhr gesessen, allein im Wohnzimmer
und so. ... Also wir hatten doch die Méglichkeit, uns kennenzulernen. Auch wenn
wir nicht zusammen gewohnt haben, doch am Wochenende haben wir uns gesehen.
(2) Das reichte.«%

Wie im zuvor genannten Fall arrangieren Freunde zunichst die gemeinsa-
men Zusammenkiinfte und sind zugegen. Anfangs hat Serpil auch ihren
Bruder ein paar Mal mitgenommen, aber ihrer Erklirung nach nicht zur
Befolgung der religiosen Regulation nach der es geboten ist, in Begleitung
eines minnlichen Verwandten zu erscheinen, sondern »fiir mich selber
jetzt so, damit er auch einen Eindruck von ihm gewinnt, wie er so ihn
sieht«. Fiir sie ist der Bruder ein Verbiindeter, dessen Urteilskraft sie ein-
schitzen kann und die sie schitzt. Ab dem zweiten Treffen hat Serpil auch
ihre Mutter informiert, die sich durch die Anwesenheit von Freunden beru-
higt zeigte. Die Anwesenheit der Freunde ist nicht nur erforderlich, um die
Schicklichkeit, die anfillige weibliche Tugend zu retten, sondern sie ent-
spannen die Situation solange noch im Unklaren ist, um welche Art von
Beziehung es sich handelt. Das ist >Verkupplung« dhnlich der traditionel-
len Form, aber durch die Clique, durch die nicht-formelle Kommunikation
und die stindige Bekundung, daR es sich um nichts als um einen >Jux«
handelt, obwohl jeder genau tiber den Sinn dieses Spiels im Bilde ist, wird
zunichst Unverbindlichkeit und Distanz sowie, bei Bedarf, der Rahmen
geschaffen, mehr in die Tiefen der Personlichkeit einzudringen, sich ge-
genseitig zu uiberpriifen. Die jungen Leute schaffen eigene Rituale, in de-
nen wiederum andere als Vermittler notwendig sind bis die Heiratsabsicht
feststeht bzw. von seiten der Frauen das Vertrauen da ist, dafl eine solche
besteht.

Andere Frauen berichten, ohne Heiratsabsichten zu erwihnen, von ge-
mischtgeschlechtlichen Cliquen, die fiir ihre Treffen bewuf3t Orte auswih-
len, die sicherstellen, daf sie nicht von Auflenstehenden, das heifit in die-
sem Fall: von Bekannten beobachtet werden, die eine andere, eine traditio-
nelle Auffassung haben, und sofort weitererzihlen, wen sie zusammen ge-
sehen haben. Gezielt werden zum Beispiel Cafés aufgesucht, die von au-
Ren nicht einsehbar sind und in entfernten Stadtteilen oder Vororten lie-
gen. Die islamische Clique bietet durch die Beachtung regulierter
Geschlechterbeziehung einen Schutzraum fiir die Entwicklung gemischt-
geschlechtlicher Beziehungen. Durch ihre Islamisierung und ihre selbst-
bewufdte Prisenz als moderne islamische Frau, die tiber Disziplin, Wissen
und Intellekt verfiigt, weisen die jungen Frauen patriarchalische Attitiiden
und traditionale Rollenzuweisungen zurtick und fordern egalitire Bezie-
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hungen. Es ist ebendieser auf Selbstdisziplin beruhende islamische Habi-
tus, der einerseits die Geschlechtergrenzen markiert und penibel formal
reguliert sobald Sexualitit ins Spiel kommen kann, aber andererseits die
Segregation der Geschlechter tiberfliissig macht, wenn sexuelle Beziehun-
gen ausgeschlossen sind. Das setzt allerdings ein entsprechendes distan-
ziertes Verhalten der Frauen voraus. Wenn es gelingt, die richtige Tonart
zu treffen, werden Minner als »Kumpel« sogar der weiblichen Gesellschaft
vorgezogen. Ilknur etwa ist stolz auf einen ihr verliechenen méinnlichen
Spitznamen:

»Daran merke ich, daR sie mich dann richtig tolerieren und daf sie auch zum Teil
von mir Abstand halten. Weil die ganz genau wissen, wo—, ich bin sehr kontaktfreu-
dig, egal ob Junge oder Midchen, ich finde also, das hat mit dem Islam oder so nichts
zu tun, also wenn man das allgemein beguckt in der Umgebung, du merkst es, wenn
du Freundinnen hast, die sind eher neidisch auf dich, egal woriiber, als Minner. Die
sind ganz anders drauf. Mit denen—, die sind ganz anders, wirklich, drauf. Ich hab
die Erfahrung gemacht, anstatt zehn Frauen als Freundin hitte ich lieber einen
Mann als Freund. Als richtigen Kumpel halt, wo wir uns immer austauschen und so.
... Die Frauen sind neidisch auf deine Kleidung, sie sind neidisch auf deine Leistung,
die sind neidisch auf deine Freunde. Es gibt immer nur Reiberei unter den Frauen.
Immer. Es ist so eine Konkurrenz unter der Frauen.«

Wie man mit den jungen Minnern umgeht, sich Respekt verschafft oder
auch sich einschiichtern it von minnlichem Gehabe und Kontrolle des
Weiblichen, ist offenbar einerseits eine Frage des personlichen Tempera-
ments und andererseits eine Frage des personlichen Bewuftseins oder der
personlichen Intuition von der Einwirkung auf die Form der Geschlechter-
beziehungen. Offensichtlich existieren tiefgreifende Spannungen zwi-
schen den Geschlechtern und eine fundamentale Unsicherheit iber die
Ausformung der Geschlechterbeziehung. Den einzelnen bieten sich meh-
rere Modelle an: ein traditionelles, daf} die modernen Muslime, vor allem
die Frauen vehement ablehnen; ein nicht-religises, bzw. westliches, bzw.,
aus der Perspektive der Einwanderer, deutsches Modell, dem man aus ver-
schiedenen Griinden nicht ginzlich folgen kann oder will; ein islamisches
Modell, das Elemente beide Formen enthilt und mit einer eigenen ethi-
schen Legitimierung versieht. Im Alltagsleben kénnen sich alle drei Model-
le auf verschiedene Weise kombiniert und rekombiniert werden, aber man
weifl nie genau, wie die Mischungsformel des anderen aussieht. Und diese
Formeln lassen sich in den vielfiltigen Interaktionen des Alltags als Instru-
mente der Hierarchisierung und Abwertung sowie der Kontrolle, vor allem
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der Minner tiber die Frauen, anwenden. Die Anforderung, sich durchzu-
setzen tritt vor allem in Riumen auf, in denen beide Geschlechter der glei-
chen Abstammung prisent sind und in denen Authentisierungspolitiken
in Zusammenhang mit Islam und Geschlecht am Werke sind. Ein fehlen-
der allgemeiner Konsens iiber die Form der Geschlechterbeziehung be-
wirkt eine Art offenen Raum, der individuelle Manéver erfordert.

Das zeigt sich beispielhaft im Falle von zwei jungen Frauen, Aysel und
Ilknur, die beide die dieselbe Schule besuchen. Die eine fiihlt sich beobach-
tet und belistigt — durch Heiratsantrige, die sie nicht haben will, durch
einerseits Kritik an ihrem allzu abweisenden Verhalten, dann wiederum
andererseits durch negative Reaktionen auf offensichtlich zu freundliches
Verhalten -, sie sieht die »Jungs« als Briider und wird aus der Fassung ge-
bracht, wenn sie Interesse an ihr als Frau zeigen und wiirde derartigen Pro-
blemen am liebsten durch Riickzug aus der Gesellschaft tiirkischer junger
Minner aus dem Weg gehen. Thr Traumtyp ist ein deutscher Muslim; diese
sind ihr wiederholt durch ihre >Toleranz« aufgefallen (vgl. auch Anmer-
kung 66). Es ist bis heute, trotzdem sie Fortschritte konstatiert, schwierig
fuir sie, sich den Habitus einer Respekt fordernden Frau zuzulegen. Thre
Erzihlung enthilt eine Reihe von Episoden, in denen sie schildert, wie sie
immer wieder tiber ihre eigene Naivitit stolperte. Die andere hingegen, die
wesentlich konfliktbereiter ist und nicht das nette Madchen, das es allen
recht zu machen versucht, sein will, wehrt Kritik an sich und ihrem Verhal-
ten mit ihrer »groflen Schnauze« ab (andere setzen die spitze Zunge und
leise Ironie ein), geht das Problem der Geschlechterbeziehungen offensiv
und selbstbewufdt an, versucht es zu kontrollieren. Ilknurs Ansicht nach
besteht kein Problem, mit Mdnnern einen normalen Umgang zu pflegen,
solange, und hier setzt der Islam ein, keine Sexualitit im Spiel ist. Im Ge-
genteil: Dieser Umgang ist geradezu eine Voraussetzung unter den Bedin-
gungen, die der Islam setzt:

»Freundschaft kann intimer werden, nur sexuell nicht. Ich denke mal, man kann
sich hinsetzen und mit denjenigen sprechen. Das ist ja, fiir mich das normal. Das
gehort mit dazu. Wie willst du denn deinen Mann kennenlernen fiir dein Leben, ne?
Bei uns ist das ja nicht so, daf} man sich jetzt befreundet und sechs Jahre, sieben Jah-
re mit ihm zusammenlebt. Obwohl ich das toll finde, ja und das gibt’s aber leider bei
uns nicht, und danach sagt, wir heiraten jetzt. Das find ich gut. Das gibt’s bei den
Deutschen, bei uns nicht. Leider nicht. Ja. Da muf} man schon jemand kennenler-
nen. Wie willst du denn einen kennenlernen, wenn du iiberhaupt nicht mit ihm
sprichst? Also, ich méchte auch keinen Mann aus dem Dschungel haben, mit dem
ich—, den ich tiberhaupt nicht gekannt habe oder was weif$ ich noch. Ich muf ihn
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richtig kennenlernen. Ich mufl mich mit ihm unterhalten. Ich mufl mit ihm essen
gehen oder so. Ich mufl mich mitihm auch treffen kénnen und sagen kénnen—, ich
bin in einem Alter wo ich auch bestimmen kann, ob das richtig ist fiir mich oder
nicht. Ich meine, ich denke sowieso zur Zeit nicht ans Heiraten. Mein Studium geht

VOr.«

Trotz aller Radikalitit, mit der die traditionellen Formen der Arrangierung
von Ehen abgelehnt werden, wird keine vollige Auflésung der Form ange-
zielt, sondern es erfolgt eine Modifizierung und Umgewichtung, die das
Verfahren an die bestehenden alltagspraktischen Notwendigkeiten anpas-
sen. Die jungen Leute besetzen sozusagen das Feld und bringen es unter
eigene Regie. Ein entscheidender Impuls wird aus dem Islam gezogen, aus
dem Argument, daf der unverfilschte Islam die Ehe als Gemeinschaft lie-
bender oder sich wenigstens wechselseitig respektierender und fiireinan-
der sorgender Individuen definiere. Das impliziert das sorgfiltige Treffen
der richtigen Wahl. Das impliziert, dafl der zukiinftige Ehemann ein richti-
ger Muslim ist, der sich auch in bezug auf die Ehefrau und das Eheleben an
die koranischen Gesetze hilt bzw. sich an diese binden 14f3t. Die Fihigkeit,
einen richtigen Muslim zu identifizieren wird zumeist den traditionell
denkenden und nur die traditionelle Variante des Islam beherrschenden
bzw. vom traditionellen Islam beherrschten Eltern, soweit sie tiberhaupt
als glidubig eingestuft werden, abgesprochen. Damit erfolgt, bei gleichzeiti-
ger Betonung, daf der Islam Respekt gegeniiber den Eltern fordere, eine
Entmachtung der elterlichen Autoritit. Diese wird beschrinkt auf die mate-
riellen und rituellen Angelegenheiten, die mit der EheschliefRung verbun-
den sind. Damit erfolgt nach dem Auswahlprozefl — dem, wie einige der
radikaleren jungen Frauen, die auch entsprechend gehandelt haben, argu-
mentieren, zustimmen miissen, weil sie gegeniiber demjenigen, der be-
zeugtermaflen ein guter Muslim ist, ist kein Vetorecht haben — ein Einklin-
ken in die traditionellen Bahnen. Dann werden die Eltern, die sich zumeist,
wenn auch zunichst protestierend, den geschaffenen Tatsachen beugen,
einbezogen. Sie priifen ihrerseits den Bewerber und seine Familie auf >har-
te Fakten« wie Einkommen, Leumund, Familienhintergrund und arrangie-
ren die anstehenden formalen Akte.% In dieser Funktion, in der sich Erfah-
rungswissen, Wissen um den Ritus und Sorge um das Wohlergehen der
Tochter einbringen, werden sie durchaus auch geschitzt und als unent-
behrlich betrachtet. Die traditionelle Form erfihrt somit keine Auflésung,
sondern eine Modifizierung.

Wenn man hier von Individualisierung sprechen will, dann in dem Sin-
ne, daf} kein Herauslosen aus dem sozialen Netzwerk erfolgt, sondern eine
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Repositionierung zugunsten der jungen Leute stattfindet. Und dabei
scheint es noch nicht einmal so zu sein, dafl die Eltern sich gegen diesen
Prozef} ernsthaft striuben. Zwar stellen die jungen Frauen es als auRerge-
wohnlich oder, wie Afaf es formuliert, »gewagt« heraus, wenn, wie ihre
Mutter konstatiert, »jetzt schon die Tochter den Mann ins Haus bringt«
und fast immer erwarten sie Schwierigkeiten, die aber zu ihrer Erleichte-
rung und ihrem Erstaunen gleichermaflen nicht eintreten, jedoch zeigt die
dieser Arbeit zugrundeliegende Untersuchungseinheit eine Tendenz zur
individuellen Wahl, wihrend der traditionelle Pfad als eventuell niitzliche
Zusatzstrategie Akzeptanz findet. Aus der Sicht der Frauen findet keine
Grenziiberschreitung statt — das wire der Fall mit einem Freund, zu dem
intime Beziehungen bestehen —, sondern eine vernunfigeleitete und eigen-
verantwortliche Ausweitung.

In ihren Erzihlungen konstatieren die Frauen eine Verinderung des
Gegenstandes, eine Umordnung unter islamischen Vorzeichen. Aus der
Ehestiftung, der eher materielle Strategien zugrundeliegen, ist eine Part-
nersuche, die die innere Ubereinstimmung betont, geworden. Als systema-
tisches Kriterium in der Konnotation mit wechselseitiger Anerkennung als
Basis einer kontinuierlichen Selbstaffirmation dringt es auf die Herauslo-
sung aus der traditionellen Form und ihres Verfahrens der Zuordnung von
Individuen. Damit einher geht zwangsliufig eine Aufweichung des alten
islamischen Kulturelementes der Geschlechtersegregation. Seine »Triviali-
sierung« (Gole 1995: 13) in der traditionellen Ehe strikt ablehnend, aber
seinen ethischen Wert akzeptierend, ist das Bestreben einer vorsichtigen
Ausbalancierung ersichtlich.

Der ideale Ehemann: Ein >wahrer< Muslim

Die Spannungen zwischen den Geschlechtern, das Vorhandensein mehre-
rer, nicht klar abgegrenzter, ineinanderflieRender und vor allem von den
Minnern strategisch einsetzbarer Modelle der Geschlechterbeziehungen
einerseits und der Wunsch nach Ehe und Familie andererseits bringen die
Frauen ziemlich frith dazu, sich mit den Geschlechterbeziehungen ausein-
anderzusetzen und Wachsamkeit gegentiber moglichen Partnern zu ent-
wickeln. Mit der Bindung an die islamische Regulierung, in der Ehe und
Familie gleichermaflen als religiose und soziale Pflicht zur Gestaltung
moralischer Ordnung definiert ist, verschirft sich einerseits diese Wach-
samkeit, wihrend der Auseinandersetzung andererseits eine klare Stof3-
richtung gegeben wird. Die islamische Regulierung bildet eine relativ
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ubersichtliche Operationsbasis fir die Aushandlung der Geschlechterbe-
ziehungen und entlastet die Individuen, denen jedoch immer noch die
»>Ubersetzungsarbeit« in ihren persénlichen Situationen und Beziehungen
bleibt. Es liegt an ihnen, die recht kargen, manchmal mehrdeutigen oder
unklaren Angaben auf ihren historisch anderen und diffusen Alltag zu ap-
plizieren und zwar moglichst systematisch, um Widerspriiche zu tilgen,
die anderen ihnen nur allzu gern als inkonsequent ankreiden wiirden und
die der eigenen Orientierung an Rationalisierung und Systematisierung
widerstreben. Dabei steht allerdings nicht unbedingt ein Zwang im Hinter-
grund, mit Gewalt den Alltag an den Islam anzugleichen; im Sinne von
praktischen Anleitungen sind Koran und Sunna nur begrenzt einsetzbar.
Es besteht vielmehr eine Idee Islam, die auch ohne direkten Bezug auf den
Islam in den Alltagshandlungen und -haltungen zirkuliert. Die folgenden
Beschreibungen iiber die Vorstellungen eines adiquaten Ehepartners und
einer wiinschenswerten ehelichen Beziehung erscheinen durchaus als cha-
rakteristisch fur die jungen Frauen.

Der islamische Weltmensch

Die enge Beziehung zwischen der Aushandlung der Geschlechterbe-
ziehung und dem Islam im Generellen stellt zum Beispiel Hatice dar. Sie
tut dies in der folgenden Erzdhlpassage anhand der Erliuterung, wie sie ih-
ren Ehemann kennengelernt hat, und in der Erklirung ihrer Motive, sich
fiir ihn zu entscheiden:

»Der war im Urlaub hier und *, ja, der hat in Agypten studiert, der war im Urlaub
hier, weil ein Freund von ihm meine Freundin geheiratet hatte. Und ich wollte nach
Agypten (lacht). Ja, eigentlich wollt ich nach Agypten. Nur heiraten wollt ich nicht
unbedingt (lacht). Das hat mich gereizt, ja, also das Thema Heiraten natiirlich nicht
so, aber daf er in Agypten studierte, das hat mich schon gereizt. Er hat dort Islam-
wissenschaften studiert. Das hat mir dann auch imponiert, weil ich dann wufte, er
ist nicht von Traditionen iiberlagert. Er weif3, * er ist auch wirklich nicht so ein, von
meinem Mann kann man sagen, er ist ein Weltmensch. Das ist das wahrscheinlich,
was mich hingezogen hat. Daf} er nicht so’n Tiirke war, dafl er ein Muslim war, ich
hitte auch einen deutschen Muslim heiraten kénnen, ja *. Und ich wufte, er kennt
sich aus und er kann mir nie Unrecht tun, weil unser Richter wird dann * das Leben
des Propheten sein, der einer Frau noch nie was Schlechtes angetan hat, ja. Mit dem
kann ich gegen ihn ankommen, aber gegen einen normalen Tiirken kann ich mit so
was nicht ankommen, ja. Und das hat geklappt, ja (lacht). Ich weif auch Fille, wo es
nicht geklappt hat, wo die Ménner vorgespielt haben, das gibt’s auch. Wenn sie wis-
sen, auf was die Frauen stehen.«
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Als entscheidendes Motiv, sich fiir diesen Mann zu entscheiden, erscheint
die (beiden gemeinsame) Distanz zur Tiirkei, zur Peripherie, die eine men-
tale Provinz ist, ein Ort der Knebelung durch Traditionen und Staatsmacht.
Die lokale Mobilitit geht einher mit einer mentalen und habituellen Mobi-
litit. Das, wie man es in Anschlufl an Anderson (1988) formulieren kann,
Pilgern zu einem dufleren, einem riumlichen islamischen Zentrum fillt
zusammen mit einem Pilgern zu einem inneren Zentrum. Der Muslim als
»Weltmensch, der sich Flexibilitit und Ubersicht durch Erfahrungen der
Translokalitit und der Relationalitit angeeignet hat, der zu unterscheiden
weifl zwischen dem Regime des traditionellen Islam und dem des Schrift-
Islam und den letzteren als verbindlich betrachtet, wird dem traditionellen
Turken, Marokkaner usw. entgegengesetzt. Die raumliche, ethnische wie
nationalstaatliche Zentrierung, die Einmaligkeit des Lokalen, erfihrt eine
Aufhebung zugunsten des Translokalen und des Universalen. Das Univer-
sale, im Sinne des Wissenschaftlichen und Systematischen, hat zwar sei-
nen attraktiven rdumlichen Standort (hier konkret in der Al-Azhar-Univer-
sitit, einem der bedeutendsten Zentren islamischer Lehre), aber der ist
letztlich alltagsweltlich auch nicht bedeutend. Was zihlt, ist seine individu-
elle Verinnerlichung. Das Universale ist, gebunden an die Individuen, no-
madisierend. Das Nationalstaatliche, im Rahmen des Nationalstaatlichen
definierte lokale Kultur und kulturelle Zugehorigkeiten versinken ange-
sichts dessen in die Bedeutungslosigkeit. Das zeigt sich zum Beispiel an
Hatices Bemerkung, daf} sie ebensogut einen deutschen Muslim hitte hei-
raten kénnen.®® Das Wesentliche ist die Bindung an einen als authentisch
verstandenen Islam der schriftlichen Quellen. Das schliefft automatisch
die Orientierung am »Leben des Propheten, der einer Frau noch nie was
Schlechtes angetan hat«, ein. Der Prophet, der die Rechtstellung der Frau-
en verbessert, der sich gegen Zwangsverehelichung ausgesprochen, sie in
verschiedenen Fillen gegen minnliche Dominanzanspriiche verteidigt,
der seine eigenen Frauen geliebt und zumindest geachtet, Riicksicht auf
ihre Bediirfnisse genommen, ihnen vertraut und ihnen eine Stimme gege-
ben hat®, der souverin genug war fiir die Gesellschaft selbstbewufter und
intelligenter Frauen, der, kurz zusammengefafit, eine Stilisierung zum fe-
ministischen Mann erhilt, wird zum minnlichen Modell einer egalitiren
Geschlechterordnung. Als Ordnungsinstrument kann es aber nur funktio-
nieren, wenn die Anerkennung seitens des Mannes da ist, wenn er gewillt
und in der Lage ist, sich an dieses Regime zu halten, sich vom »normalen
Turken« zum wahren Muslim zu transzendieren. Gegeniiber einen »nor-
malen Tiirken« allerdings, der kein »Weltmensch« ist, der sich innerhalb
der traditionalen lokalen Bahnen bewegt und auch die ehelichen Beziehun-
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gen entsprechend zu gestalten sucht, verfillt das Vorbild des Propheten als
Ordnungsparameter fiir eheliche Gerechtigkeit. Thm gegeniiber sind weib-
liche Anspriiche nicht auf dieser Basis einklagbar.

Der islamische Taktiker

Allerdings — und das kommt in vielen Erzihlungen zum Vorschein —
scheint der Mann, der sich freiwillig an eine islamische Ethik der Ehe bin-
det, fast ein Gliickstreffer zu sein. Trotz vorheriger Priifung weif3 eine Frau
letztlich nie genau, ob der Mann, der sich als >richtiger Muslim« prisen-
tiert, tatsichlich ein solcher ist. Insofern ist Hatices Hinweis auf den
Schauspieler, dem es letztlich nur darum geht, die gewtinschte Frau zu
bekommen und sie sich zu unterwerfen, kein Einzelfall. Es scheint sich
vielmehr um eine verbreitete Erfahrung bzw. Befiirchtung zu handeln.

Das zeigt sich auch bei Aysel. Sie ist jiinger als Hatice, nicht verheiratet
und auch nicht besonders heiratswillig. Thre Biographie ist gradliniger.
Hatice ist nicht religits im traditionellen Sinne erzogen worden, ihr Vater
wurde zum »liberalen Muslim« als sie im Jugendalter war, betrachtete das
aber als mehr individuelle Sache. Sie selber hat von der griin-alternativen
Szene zum Islam tibergewechselt. Aysel hingegen stammt aus einer reli-
gitsen Familie, ist nie aus der Stadt, in der sie aufgewachsen ist, hinausge-
kommen bis auf einige Jahre, die sie in frither Jugend in der tiirkischen
Provinz zubrachte, wo sie gegen diese wie auch gegen den tiirkischen Is-
lam eine Distanz entwickelte. Im Gegensatz zu Hatice ist ihr Leben in eine
tiirkische ~community« eingebunden, die sie allerdings kritisch betrachtet.
Wihrend Hatice eher auflerhalb und tiber einer solchen >community« steht
(nicht zuletzt durch diverse Wohnortwechsel), versucht Aysel sich durch
unauffillige Strategien teils aus ihr herauszuziehen und teils sich in ihr zu
behaupten. Diesen Umstinden verdankt sie Insider-Kenntnissen, die sich
in der folgenden Passage mitteilen:

»Ich kenn viele Typen, die sind echt daneben. In der Schule benehmen sie sich so
toll. Und wenn man sie zu Hause beobachtet! Ich kenn viele von den Familien aus,
weil die auch von uns da hinten (einem Stadtteil mit hoher tiirkischer Prisenz) kom-
men, wie die ihre Eltern behandeln, wie sie ihre Mutter verkloppen und so. Was man
da alles hort. Und dann kommt man in die Schule, oh, ganz nett zu den Midels und
$0, ne, richtig als ob die zustimmen wiirden fiir mehr Frauenrechte. ... Das machen
sie absichtlich. Weil, wenn die so wiren, wiird keiner zu denen halten, auch keiner
von den anderen tiirkischen Jungs. Deswegen vertrau ich ihnen nicht. Also man
kennt sie nicht so gut. Man muf sie familiir kennen. So ein paar Jahre mufl man sie
schon kennen vorher. So richtig erkunden, wie sie in der Familie sind. (4) Es gibt so
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ein Sprichwort in der tiirkischen Sprache: Entweder mufl man eine Nacht mit ihm
schlafen und seinen Furz héren, es ist ein schlimmer Spruch, aber es steckt auch ein
biRchen Wahrheit drin, oder man muf} mit ihm Handel machen, Wirtschaft. Daran
sieht man, ob er geizig ist, streithaft ist, ob er sich schimt oder sich nicht schimt.«

Aysel identifiziert hier den 6ffentlichkeitstaktischen Muslim, der sich nach
auflen, im 6ffentlichen Bereich fortschrittlich und gerecht, der sich femini-
stisch gibt, um Anerkennung zu ernten, zugleich aber im verborgenen fa-
milidren Raum zentrale islamische und allgemein menschliche Werte mit
Fuflen tritt und noch nicht einmal die eigene Mutter respektiert. Offen-
sichtlich wird hier ein Zwang zu einer 6ffentlichen auf Universalismus zie-
lenden islamischen Semantik der Produktion von Anerkennung, den die
Frauen sehr wohl zu unterscheiden wissen von einem innerlich motivier-
ten Projekt der Authentizitit.

Daf die Uberginge von Tradition und Universalismus flieRend sind,
hat auch Serpil, gleich mehrfach, erfahren. So bezieht sie sich auf erste
Auseinandersetzungen zu Beginn der Ehe:

»Und sie (die Mutter) dachte, als ich A. geheiratet habe, aha, der Mann wird sie jetzt
fest anpacken. A. hat immer so tolle Versprechungen gemacht, ja, bei uns wird im-
mer getrennt gesessen und so, Mann und Frau getrennt, ja, Hose darf sie nicht an-
ziehen, erlaub ich ihr nicht. Ich meine, er war auch so, wie meine Mutter. Er war
zwar so islamisch etwas weiter, aber, so *, er hat auch das Traditionelle gelernt ein-
fach. Er hat sehr spit angefangen, so richtig Islam kennenzulernen, nicht so wie ich
von Grund an, sondern, erst spiter. Und dann hat er natiirlich aus den Biichern, aus
den traditionellen Biichern traditionell gelernt und hat er, (hiistelt) das Traditionelle
gelernt, und mebhr tiirkisch Islam und am Anfang hat ich die gleichen Probleme wie
bei meinen Eltern. Beim Fahrrad hat er auch schon: hmmm«.

Serpils Ehemann taktiert gleichermafen nach zwei Seiten bzw. er hat, was
die Sache nicht einfacher macht, keine eindeutige Linie, sondern er
schwankt zwischen den Polen. Vor ihrer sehr traditionellen Mutter gibt er
sich ebenso. Er hat, wie sie an anderer Stelle anfiihrt, nie an Geschlechter-
trennung gedacht. Thr gegeniiber gab er sich fortschrittlich, suchte eine
>moderne Fraux, kritisierte jedoch nach der Heirat, daf sie Hosen trug und
das Fahrrad benutzen wollte, also jene Dinge, die sie einige Zeit zuvor er-
hebliche Auseinandersetzungen mit ihren Eltern gekostet hatten und die
zu wichtigen Markierungspunkten ihrer Selbstaffirmation geworden wa-
ren (vgl. Kapitel I1).%® Auch hier ist es das Tiirkisch-traditionelle, das sich
bis in die Religion erstreckt und das mit einem universalen Islam kontra-
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stiert wird. Deutlich wird, daf} die religise Einstellung ein Lernprozef ist.
Man kann Personen anhand ihrer Ansichten, die, wenn man die obige Er-
zihlsequenz zugrundelegt, sich vor allem in Praktiken, die tiber das Rituel-
le hinausgehen, auf einer Ordnungslinie anordnen. »Weiter sein« heifdt
das Traditionelle zu transzendieren. Das wiederum ist eine Frage des Sub-
jektiven durch die Wahl dessen, was man auf sich wirken 14f3t, was man
lernt.

Der Kampf um eine islamische Definition des Weiblichen

Bevor Serpil A. kennenlernte, war sie mit einem anderen jungen Mann
befreundet, fast verlobt. Er ist fiir ihre islamische Entwicklung insofern
wichtig, als die Diskussionen mit ihm dazu beigetragen haben, ihr den
Weg herauszuweisen aus der zunehmend bedriickend erscheinenden
Enge der Traditionalitit, die sie schon seit geraumer Zeit wahrgenommen
hatte, aber alleine nicht tiberschreiten konnte. Der Kontakt mit ihm bedeu-
tete fiir sie nicht nur einen Reflexionsschub in Richtung islamische Identi-
tit, sondern auch einen Rahmen, in dem sie herausgefordert ist, ihre Vor-
stellungen von islamischer weiblicher Identitit konkret umzusetzen,
abzugrenzen und zu behaupten. Dieser moderne Muslim, der fiir sie zu
den ersten modernen Muslimen gehérte, zu denen sie Kontakt fand, er-
wies sich jedoch im Laufe der Freundschaft zunehmend als stockkonserva-
tiv und einengend:

»Er war sehr streng, also er war so, sehr streng im Islam und *(hiistelt) hat sich als
frommer Muslim gegeben und er hatte so Probleme mit meinem, freien Umgang
mit dem anderen Geschlecht, also mit den Minnern, (lacht) mit meinen Kumpels
(Kommilitonen, S.N.). ... Ja, iiberhaupt wie ich mit denen rede, daf ich mit denen
Spafé habe, daf ich mit denen zusammen auch lachen kann, daf ich mich mit denen
treffe iiberhaupt ..., daf ich nicht so zuriickhaltend war. Also ich war ganz normal
und offen wie zu Frauen auch. Ich hab ja nichts gemacht, ... sondern ganz normal
mit denen mich unterhalten und Witze gemacht. Und damit konnte er nicht klar-
kommen. Er hat, wir haben ein paar Mal dariiber diskutiert. Ich hab meine Meinung
gesagt, er hat seine Meinung gesagt. Und ich hab mich nicht verindert. Er hat natiir-
lich von mir das erwartet, daf ich mich jetzt dndern sollte, wenn ich mit ihm zusam-
men bin. Aber ich war ganz normal so, weil ich wollte auch innerhalb meiner Ehe
mich so verhalten. Wenn ich verheiratet bin, will ich ja auch nicht irgendwie von
meinem Mann eingeengt werden. Und der hat dann gesagt, >nee, so geht das nicht;
wir passen nicht gut zusammenc< und hat Schlufl gemacht. ... Aber wir sind dann
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trotzdem noch’n halbes Jahr zusammengeblieben. Also, was heifst zusammen, wir
haben uns immer wieder getroffen wie frither auch, ne, also wie sonst auch, weil er
das, weil er darauf bestanden hat auch. Weil ich wollte mit ihm dann gar nichts mehr
zu tun haben, weil / er ja so mit Frauen nichts zu tun haben wollte. Also er hat mir
gesagt, ich konnte ja mit ihm Witze machen, weil ich hab ja mit ihm auch Spaf ge-
habt so. Der war ja auch 'n witziger Typ. ... Und *, er hat mit mir auch zusammen
gelacht und ich mit ihm auch. Und dann hab ich ihm gesagt, als wir, wihrend der
Diskussion hab ich ihm gesagt, du kannst doch nicht von mir erwarten, daf} ich mit
denen nur iiber fachliche Sachen, also iiber die Vorlesung und so und sonst weiter
nichts, ne, weil, mit dir sitz ich genauso und mache Witze und lache. Weil wir haben
doch auch unseren Spaf. >Ja wir wollen ja auch heiratenc ... Ich meine, jeder kann
doch dir 'nen Heiratsantrag machen und du redest mit ihm ganz frei und offen und
mit dem anderen redest du nicht, weil er keinen Heiratsantrag gemacht hat. Ist doch
doof, ne. Und, na ja, konnte er nicht kapieren. Als er * Schlufl gemacht hat, hab ich
gedacht, er wiirde jetzt mit mir nicht mehr reden, weil er will mich ja nicht heiraten,
warum soll er mit mir noch reden. Wir haben ja nichts mehr zu besprechen, ne,
wenn wir nicht heiraten wollen. So denkt er ja immer. Und dann hab ich ihn auch
nicht mehr gegriift und so, auch nicht mehr mit ihm gesprochen. Aber nicht aus
Boswilligkeit oder so, weil es ist seine freie Entscheidung gewesen. * Wir haben ja,
nichts Schriftliches gehabt, oder nichts Festes so. Er hitte jederzeit Schlufl machen
kénnen. Es wir kein Problem. Ich fand es nur traurig, daf er es nach sechs Monaten
erst bemerkt hat, daf wir nicht zusammenpassen und nicht direkt im ersten Mo-
ment, wo er mich gesehen hat mit den Jungs zusammen. Und *, das fand ich traurig
und * (2) da kam er zu mir und wollte mit mir ganz freundschaftlich bleiben, also
dafd wir doch uns unterhalten sollen wie Freunde. Ich hab gesagt, ich hab nichts da-
gegen, ich hab ja auch andere Freunde, aufler dir (belustigt). Das wiirde fiir mich
itberhaupt kein Problem sein. ... Na, okay, dann waren wir wieder wie friiher, so als
ob wir wieder heiraten wollten (belustigt). Also, iiberhaupt die ganzen Diskussionen,
also tiber private, iiber personliche Sachen haben wir geredet. Der hat mich sogar
angerufen, bei mir, zu Hause, also bei der Arbeit. Also, ganz normal, als ob man
zusammengehoren wiirde, weiflt du. Und * (2), da hab ich mir doch wieder Hoff-
nung gemacht, weil ich dachte, der will doch was von dir oder der war / wieder eifer-
siichtig. Also, obwohl wir nicht zusammenwaren kam er zu mir, hat gesagt, find ich
nicht gut, daf} du mit dem und dem So-so gelacht hast heute. Und * , der war sehr
hart, knallhart. Hab ich gesagt, wieso das denn, das hat doch mit uns mit uns, also
mit dir gar nichts. >Ja denk nur nicht, weil mit uns Schlufl ist, daf es—, *, daf es
auch die Regeln—, daf die Regeln dann auch verschwinden««.

Pl6tzlich dann, von einem Tag auf den anderen, brach er den Kontakt ab. Er
teilte ihr mit, er konne »nicht mehr zu einer anderen Frau * Kontakt haben,
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weil er jetzt heiraten méchte, also weil er eine andere Frau kennengelernt
hat.« Fiir Serpil, die dachte, er habe noch Interesse an ihr, war die Angele-
genheit ein »Riesenschock«. Sie fithlt sich betrogen, weil er sie nicht so
nehmen wollte, wie sie ist. Immerhin ist sie ihrer Ansicht nach von vorn-
herein ehrlich gewesen, hat sich nicht bemiiht, von ihren Charakter »das
Beste zu zeigen« (vgl. Amina weiter oben). Sie hat sich nicht an abstrakten
Verhaltensnormen orientiert, sondern von vornherein ihr authentisches
Selbst prisentiert — eine Unterscheidung, die die meisten Frauen dezidiert
treffen. Sie hat von Beginn an deutlich gemacht, dafl sie ein geselliger Typ
ist und nicht verhehlt, daf} sie diese Geselligkeit nicht nur auf Frauen be-
schrinkt, sondern ohne nach Geschlecht zu sondieren, auch »Kumpels«
einbezieht. Dabei weif? sie sehr wohl zu unterscheiden, wen sie als Mann,
als moglichen Sexualpartner und wen als »Kumpel« zu behandeln hat und
richtet ihr Verhalten darauf ein. Threm Selbstverstindnis nach, das auch
die anderen Frauen im Rahmen dieser Untersuchung teilen, hilt sie sich
damit durchaus an die islamischen Regeln, indem sie nichts Schlechtes,
keine Verfithrung, keinerlei sexuelle Absichten intendiert. Mit dieser Ein-
stellung wird auch der Tatsache Rechnung getragen, dafl, unabhingig von
der jeweiligen religiosen Einstellung und dem individuellen Bemiithen den
religiosen Regulierungen gerecht zu werden, die Alltagswelt so beschaffen
ist, daR eine zwischengeschlechtliche Kommunikation unumginglich ist,
wenn man sich nicht im Haus einschlief3t.®

Trotz der sehr personlichen Umstinde dieser geschilderte Geschichte
ist die Lehre, die daraus gezogen wird, geradezu paradigmatisch fiir eine
auch von anderen Frauen in anderen Zusammenhingen erlebte oder be-
fuirchtete Doppeldeutigkeit des Islamischen. Nicht nur kann sich der sich
als richtiger Muslim Prisentierende zunehmend als Schein-Muslim ent-
puppen, der, auch wenn ein entsprechender Wissensstand vorhanden ist,
die Frage der Geschlechterbeziehungen ausklammert, auf blofle Kontrolle
zielt und damit, wie Serpil an anderer Stelle formuliert, das Prinzip der ge-
genseitigen Ehrlichkeit ignoriert, sondern ein doppeltes Spiel kann auch
den strategischen Einsatz von Normen bedeuten. So nimmt sich Serpils
Ex-Freund, der ja noch nicht einmal, wie anderen jungen Minnern unter-
stellt wird, eine personliche islamische Ethik simuliert, sondern sich als
radikal konservativ erweist in seinen minnlichen Uberlegenheitsspielen,
trotz seiner Regelobsession, heraus, seine eigenen Regeln zu durchbre-
chen: Er lehnt jeglichen Kontakt zwischen den Geschlechtern ab, es sei
denn es besteht eine Heiratsabsicht; gleichzeitig aber bedringt er sie, sich
weiterhin mit ihm zu treffen, was sie auf der Grundlage ihres Wissens um
diese Obsession als Fortfithrung der Beziehung interpretiert. Er stellt Re-
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geln auf, die zu durchbrechen er nur sich zugesteht. Dabei wirft er ihr un-
moralisches Verhalten vor, aber fordert es, zu seinem Vergniigen, gleich-
zeitig fur sich. Er verleitet sie zum unmoralischen Handeln und verurteilt
sie deshalb. Er mafit sich trotz seiner Bekundung, daf er, durch ihr Ver-
schulden, kein Interesse mehr an ihr haben kann und damit, in ihren Au-
gen, als Fremder auch keine Befugnis hat, sich um ihre Angelegenheiten
zu kiimmern, an, als Kontrollinstanz im Namen von Regeln, die sie nicht
anerkennt, zu fungieren. Weil er weder eindeutig als Schein-Muslim oder
als unwissender traditioneller Muslim zu definieren ist und nicht zuletzt
weil Serpil ihn noch liebt, aber ohne ihre persénliche mithsam entfaltete
Authentizitit opfern zu wollen — die Negierung ihres inneren Wesens, die
Forderung nach Unterdriickung oder Verstellung kann nicht die Basis fiir
eine Partnerschaft sein —, ist ihre Verteidigung eingeschrinkt. Sie weif3,
daf} seine Position nicht richtig ist und fiihlt sich im Recht, aber wird iiber-
rascht von einer Polarisierung, die selbst in dem auftreten, was sie als mo-
dernen Islam definiert und die ihre Identititsgrundlagen massiv bedrohen.

Der post-traditionelle Islam trigt Doppeldeutigkeiten in sich, indem es
offensichtlich keine klare Verbindlichkeit iiber die Form der Geschlechter-
beziehungen gibt, sondern Positionen, die von Individuen getragen und
gegeneinander ausgetragen werden. Das Feld der Regeln ist zwar halbwegs
ubersichtlich durch den Bezug auf einen Satz von Texten, aber es bestehen
nicht nur verschiedene Interpretationssitze, sondern es kann auch Raum
geschaffen werden fiir taktische Mandéver der partiellen Aufhebung und
der Schliefung, die moralisch begriindet werden. In der Konnotation von
Moral und Geschlecht besteht im interaktiven Spiel, in das heimlich tradi-
tionelle Elemente eingeschmuggelt werden konnen, stets die Méglichkeit
der Hierarchisierung.

Auf einen feinen Unterschied mufl in diesem Zusammenhang noch
aufmerksam gemacht werden. Auf der ideologischen Ebene sind die jun-
gen islamischen Frauen iiberzeugt von der Gleichheit der Geschlechter.
Der wesentlich komplexere Alltag verweist jedoch auf habituell verankerte
Ungleichheiten, die die Frauen registrieren, aber keine Anstalten zur Revi-
sion machen. So ist es zum Beispiel eine typische Situation, daf} eine Frau
nicht hinter einem Mann hinterhertelefoniert, dafl der Mann den ersten
Schritt macht, um Beziehungen zu konstruieren, daft wihrend gemischt-
geschlechtlicher Diskussionen der Mann bzw. die Minner dominieren und
Frauen, die ohne minnliche Anwesenheit ganz lebhaft sind, plétzlich ru-
hig werden und, zwar merklich unzufrieden, aber widerspruchslos die
zweite Bank einnehmen. Ein islamischer und/oder traditioneller Weiblich-
keitscode — beides fillt in dieser Hinsicht kaum reflektiert zusammen —,
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der die Frauen in verschiedenen Situationen der zwischengeschlechtlichen
Kommunikation zum verletzlichen und bescheidenen Geschlecht macht,
steht in Kontrast zu Identitits- und Offentlichkeitspolitiken, deren Kernbe-
standteile Selbstbehauptung und Reprisentation sind. Zugleich gebietet
die Minderheitensituation Loyalitit wie auch experimentelles Handeln in-
nerhalb eines Geflechts verschiedener, sich iiberschneidender Kompositio-
nen von Regeln und Werten. Fiir die Frauen bedeutet das, dafé sie mitten in
einem chaotischen Feld stehen, das sich aus einer Serie verschiedener
kommunikativer und interaktiver Riume und Handlungsregime zusam-
mensetzt, die in eine halbwegs kohirente Ordnung gebracht werden miis-
sen. Die Geschlechterbeziehungen sind darin ein Feld, in dem um den
Pfeiler der Selbstaffirmation »aufgeriumt<, umgeordnet wird, in dem aber
auch Widerspriichlichkeiten, Liicken, Ungleichzeitigkeiten, Arrangements
der Not prisent sind. Das ist den (weiblichen) Einzelnen durchaus auch
bewufdt, aber es scheint entschieden einfacher zu sein, in eine Auseinan-
dersetzung um Anerkennung einzutreten, die sich auf formalen Diskur-
se griindet als eine Reformulierung des »Fremdzwang(s) des sozialen
Brauchs«, der eins ist geworden ist mit einem »weitgehend zur zweiten
Natur, zum individuellen Selbstzwang des sozialen Habitus« (Elias 1986:
425) vorzunehmen. Dennoch 14t sich aus einzelnen Biographien wie an
Beobachtungen einzelner Personen tiber den in dieser Studie zugrunde lie-
genden Erhebungszeitraum hinaus nachvollziehen, dafl individuelle Pro-
zesse der allmihlichen Revision dieses Fremdzwanges im Gang sind.

Die Feminisierung islamischer Regeln

Eine auf islamischer Basis gefithrte Ehe bedeutet aus der Sicht der jungen
Frauen die Konstituierung eines »konjugalen Paares« innerhalb der »Stili-
stik einer Existenz zu zweit« (Foucault 1989: 196). Foucault bezieht sich
mit diesen Begriffen auf einen neuen Entwurf des Paares in der Antike, der
aus der Idee und der Praxis der »Asthetik der Existenz« hervorgeht und in
der Erweiterung die Stilisierung der Ehe und der Geschlechterbeziehun-
gen umfaRt. Unverkennbar handelt es sich dabei um eine Asthetik der
minnlichen Existenz, in der sich der Mann als Moralsubjekt in der eheli-
chen Beziehung konstituiert und unverkennbar ist es auch nur dieser
Aspekt, den Foucault interessiert. Die Ehe ist ein Feld zur Entwicklung von
neuen Formen des politischen Spiels, sich als handelndes Subjekt zu ent-
werfen. Auch wenn es ein minnliches Spiel ist, erzeugt es, wie Norbert Eli-
as (1986) unter Hinweis auf die Rechtsentwicklung zugunsten der Frauen
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herausstellt, »Wandlungen der Machtbalancen zwischen den Geschlech-
tern« und einen »emanzipatorischen Wandel« durch eine Angleichung des
Weiblichen an das Minnliche (z.B. der gleichen »Erziehungschancenc;
Elias 1986: 435). Auch wenn die Kultivierung des Minnlichen der zentrale
Aspekt ist, verbindet sich mit der Umformulierung der Geschlechterbezie-
hungen eine Umformulierung der sozialen Geschlechteridentititen, die
sich in praktische und alltagsweltliche Formen zu transformieren hat.

Bisher wurde argumentiert, dafl die jungen Frauen mit ihrer Islamisie-
rung sich als handelnde Subjekte konstituieren und damit ihre soziale Po-
sition neu kalibrieren. Sich selbst fortlaufend als autonomes Subjekt zu
konstituieren, schlieft jedoch die Fortfithrung im Rahmen der Geschlech-
terbeziehungen ein. Nur unter den Bedingungen derselben Orientierung
und der gegenseitigen Anerkennung als gleichwertiger Partner kann sich
dieses Projekt in der »Stilistik einer Existenz zu zweit« realisieren. Zur sel-
ben Orientierung gehodren gleichermafien ein Verstindnis vom modernen
Islam wie das, im Falle der akademische Karrieren anstrebenden Frauen,
gleiche Bildungsniveau, das nicht nur den sozialen Aufstieg in Verbindung
mit einer entsprechenden Ausformung von Weiblichkeit und Geschlech-
terbeziehungen garantiert, sondern auch die Aussicht beinhaltet, dafs der
Gebildete soziale Beziehungen zu reflektieren weifd und sich nicht aus blo-
Rer Bequemlichkeit von der Woge der Tradition tragen lift. Verbunden
mit der Gleichstellung der Geschlechter ist nicht nur eine Angleichung des
Weiblichen an das Minnliche, sondern eindeutig besteht die umgekehrte
Tendenz der Zuriickschneidung alltagspraktischer méinnlicher Rechte, bei
der die Tradition im Vergleich zu den Frauen grof3ziigig erweist hin auf das
weibliche Maf3. Das wird deutlich in den folgenden Erzdhlpassagen. Die
erste bezieht sich auf das Schwimmen in offentlichen Schwimmbidern
ohne Geschlechtertrennung, das fiir die Middchen und Frauen durch die
Konfrontation mit nackten Kérpern und die Prisentation des eigenen Kor-
pers als sittliche Gefahr gilt:

»Meiner Schwester und mir wurde nicht erlaubt, in der dritten Klasse schwimmen
zu gehen. Meinten sie (die Eltern), wir sollen uns nur nicht an so 'was gewdhnen,
blof nicht einmal mitmachen, dann will man ja immer, weil wir durften ja in der
dritten Klasse noch, also aus islamischer Sicht durften wir ja und wir hitten heute
schwimmen konnen. Und jetzt kénnen wir nicht schwimmen — dank meiner Eltern.
Und die Jungs (die Briider, S.N.), die durften das. Die durften das auch sogar spiter,
... mit 14, 15, 17 sind sind sie immer schwimmen gegangen ... Keiner hat in der Fami-
lie was gesagt. Mit fremden Midchen dort. Midchen laufen dort auch mit Bikini
‘rum und er (der Bruder, S.N.) muf da hingucken. Ist genauso schlimm fiir mich.«

242



VI. D1E ISLAMISIERUNG DER GESCHLECHTERBEZIEHUNG

Die Verschiebung ist eindeutig. Diirfen der Tradition nach, so sie eng aus-
gelegt wird, Midchen bereits vor dem Einsetzen der Pubertit nicht ins
Schwimmbad, so gilt fuir die Jungen keinerlei Beschrinkung. Fiir die jun-
gen Frauen, die zum Teil bis heute nicht schwimmen kénnen, ist das eine
eindeutige Diskriminierung aufgrund der Geschlechtszugehorigkeit. Fiir
sie ist eine edukative Differenzierung nach Geschlecht erst mit dem Einset-
zen der sexuellen Reife erforderlich. Dann jedoch unterliegen Jungen und
Midchen, Frauen und Minner den gleichen moralischen Risiken und be-
diirfen der gleichen SicherheitsmafRnahmen. Ersichtlich ist eine Ubertra-
gung der Restriktionen, die fiir Frauen gelten, auf die Minner.

Auch die nichsten Passage stehen unter diesem Zeichen der Gleichge-
wichtung. So beklagt sich Ilknur {iber die jungen Minner, »die ... immer ...
so tun, ... als ob sie nach dem Islam leben wiirden, aber:

»die haben so eine doppelte Moral, die Jugendlichen heutzutage in Deutschland.
Kannst du vergessen, echt. ... Die sind mit deutschen Frauen zusammen, erstmal,
um sich selber zu befriedigen und um Sex zu haben und so. Danach heifit es, die
wollen ein sauberes Midchen. Das kommt bei mir nicht in die Tiite. Wenn ich sau-
ber bin, dann hab ich das Recht, auch einen sauberen Mann zu haben. Und darauf

besteh ich. Klar, das ist mein gutes Recht.«

lknur, die sich streng an das unmifverstindlich klare und keinen Bedeu-
tungsvarianten zugingliche islamische Gebot hilt, dafl Sex nur in der ehe-
lichen Verbindung zulissig ist, klagt nicht nur die Doppelmoral der sich als
islamisch bezeichnenden Méinner an, die zwei >sexuelle Systemes, zwei
Sexualcodes benutzen und den einen gegen den anderen ausspielen, es
sich damit gutgehen lassen und sich dabei zum richtenden Moralapostel
aufspielen, sondern sie formuliert ein gegenseitiges Recht auf einen keu-
schen Lebenswandel des anderen.

Umfassend duflert sich auch die im Umgang mit Koran und Sunna
versierte, gesellschaftspolitisch interessierte Hamida, deren Argumentati-
on eine vergleichsweise starke ideologische und gesellschaftspolitische
Orientierung aufweist. Das zeigt sich an der folgenden Erzihlpassage. Die-
se schlieflt, Hamidas in Marokko geprigten islamischen Biographie fol-
gend, an eine Erorterung tiber die Verunglimpfung des Islam in den Medi-
en an, die den Stoff fiir ihre Dokumentarberichte hiufig in den armen, von
einfachen Leuten bewohnten stidtischen Vierteln Marokkos finden und
den Islam in eine Kausalbeziehung mit Analphabetismus, archaischen
Traditionen und hohen Fruchtbarkeitsraten stellen. Hamida bringt das
zum »Ausrastens, aber der Grund liegt nicht an den dargebotenen Tatsa-
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chen, die sie keineswegs in Abrede stellt, sondern vielmehr in der einseiti-
gen Typologisierung des Islam, die daraus gefertigt wird. Direkt im An-
schluf kommt sie auf die Geschlechterbeziehungen, die damit eindeutig
im Kontext sozialer Hierarchisierung und der Dichotomie zwischen Tradi-
tion und Religion stehen, zu sprechen:

»Mein Gott, das hat itberhaupt nichts mit Islam zu tun. Islam hat iiberhaupt nicht
gesagt, daf® die Frau zu Hause bleiben soll oder dafl Haushalt nur fiir Frauen be-
stimmt ist. Es gibt keine koranische Verse und kein Hadith, der so was bestitigt.
Also eine Frau ist genau so—, was eine Frau nicht darf, darf auch der Mann nicht.
Aber bei uns in Marokko ist es erlaubt, dafl Minner viele Sachen machen diirfen, die
die Frauen nicht diirfen und das ist tiberhaupt nicht der Fall in der islamischen Reli-
gion. Also Sie kénnen schon sehen, wie weit wir sind von unsere Religion, also wir
kénnen iiberhaupt kein Beispiel sein fiir euch irgendwie (lacht). Das ist halt sehr
wichtig zu unterscheiden, Tradition und Religion, also Tradition und Islam sind to-
tal verschiedene Sachen. Also zum Beispiel ein Mann darf eine Freundin haben,
eine Frau darfkeinen Freund haben. Ein Mann darf auch keine Freundin haben. Die
Beziehung Mann und Frau darf nur so locker gefithrt werden, wenn, das heifdt der
Mann darf zu der Frau gehen oder die Frau darf zu dem Mann gehen, wenn sie eine
Heiratsbeziehung haben, so im Rahmen der Institution Ehe, aber nicht nur so. Also
was der Mann nicht darf, darf die Frau genauso nicht in der islamischen Religion.
Aber nein, was sagen die Marokkaner: >Das ist ein Mann, du bist eine Frau. Du darfst
nicht drauflen iibernachten<. Der Mann darf auch nicht drauen iibernachten.
Wozu? ... Ich glaub, ich hab mich klar ausgedriickt, daR einfach das, was die Minner
nicht machen diirfen, auch die Frauen nicht tun sollen. So ist es. ... Die Beziehung
von Mann und Frau beschrinken sich auf— *, das heifdt noch lange nicht, daf eine
Frau nicht mit einem Mann sprechen darf oder ihn nicht sehen darf. Man kann
schon mit einem Kollegen in der Uni oder auf der Arbeit, die konnen schon mitein-
ander reden, aber, es wird nicht, es gibt keine enge Beziehung zwischen Mann und
Frau aufRerhalb der Ehe. Aber natiirlich in einer islamischen Gesellschaft, die Fami-
lie ist schon patriarchalisch, aber, in einer anderen Art und Weise. Das heifit ein
Mann hat mehr Verantwortung als eine Frau in einer Familie, das heifdt er muf$ auf
seine Frau achten, er muf sie schiitzen, das heifit patriarchalisch bei uns, islamisch
gesehen, wirft auf die Schultern des Mannes viele Verantwortung, nicht viele Frei-
heiten, sondern viele Verantwortungen. Das heifét fiir Midnner, die richtig ihre Reli-
gion verstehen, es ist schlimm, eine patriarchalische Familienfithrung zu haben,
eine Familie zu haben. Das ist sehr, sehr schlimm. Warum? Die haben mehr Verant-
wortung als eine Frau. Der wird dafiir bestraft, was seine Frau macht. Zum Beispiel
wenn er jetzt seine Frau ohne Schleier in der Strafle 'rauslift, dann wird er dafiir
bestraft. Warum? Weil, er hat nicht versucht sie daran zu hindern. Natiirlich erst mal
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mit Freundlichkeit, also man muf erst locker mit der Frau reden und erst, wenn sie
wirklich hartnickig wird, dann, darf er sie strafen auf verschiedene Art und Weise.
Er kennt sich dann aus, wie seine Frau so zu * beschrinken ist oder unter Kontrolle
kommen kann. Das war’s. Es ist der Mann, der hat wirklich mehr Verantwortung in
einer Familie, also ich bete wirklich zu Allah fiir ihn, (belustigt), er hat viele, viele
Probleme, nicht viele Probleme, sondern viel Verantwortung. Das ist sehr schwer.
Verantwortung zu haben ist keine leichte Sache. ... Aber die Frau ist auch verantwort-
lich innerhalb des Hauses. Sie muf auch auf die Kinder achten. Sie muf auch iiber
alles was die Kinder tun oder nicht tun, dem Mann Bescheid sagen. Nicht wie viele
Frauen es tun, die zum Beispiel, die helfen ihre S6hne Haschisch zu kaufen oder die
helfen ihre S6hne was weifd ich, also solche Frauen sind natiirlich auch nicht isla-
misch. Die sind auch dafiir verantwortlich, daR ihre Kinder oder auch der Mann,
zum Beispiel der Mann, wenn er irgend etwas Falsches macht, dann ist die Frau
auch dran. Dann muf sie sagen, ja hallo, das geht nicht so weiter, also das ist keine
islamische Regel, du mufit Allah beachten. Also es ist eine gegenseitige Verantwor-
tung, wie ich schon sagte. Nur, der Mann hat mehr Verantwortung gegeniiber der
Familie als die Frau, aber die Frau hat auch Verantwortung. Nur er ist fiir die Frau
verantwortlich und fiir die Kinder. Und die Frau ist nur fiir die Kinder praktisch ver-
antwortlich. Aber auch, wenn der Mann jetzt was Falsches macht, dann ist sie auch
verantwortlich, ihn dran zu behindern oder so.«

»Was die Frau nicht darf, darf der Mann auch nicht« und umgekehrt. Es
gibt somit keine spezifischen Rechte, die sich auf das Geschlecht griinden.
Das gehort zu den zu bekimpfenden Untugenden der Tradition. Die
Gleichheit der Geschlechter ergibt sich aus den gleichen Pflichten gegen-
uber Gott und der Gesellschaft. Allerdings macht Hamida auf einen Punkt
aufmerksam, der dieses Prinzip durchbricht und in der Aussage des Ko-
rans »Doch die Minner sind eine Stufe iiber ihnen« wurzelt. Thre Argu-
mentation trifft sich mit der El-Bahnassawis, der die Bedeutung dieser Aus-
sage darin sieht, daf} »unter bestimmten Umstinden die Frau das Recht
auf besonderen Schutz hat. Diese eine Stufe bezieht sich mehr auf die Ver-
pflichtungen, die der Ehemann gegeniiber seiner Frau zu erfiillen hat«
(1993: 57). Neben der Funktion des Schutzes, zu der der Stirkere gegen-
tuiber dem Schwicheren verpflichtet ist, verweist El-Bahnassawi auf den
Aspekt der materiellen Versorgung und ein Herrschaftsmodell, das in der
Familie dem Mann und dem Vater dieselbe Funktion zuspricht wie dem
Herrscher eines groflen sozialen Verbandes, jedoch eingeschrinkt ist
durch »die Grenzen, die die gottliche Lehren fiir alle Betroffenen gesetzt
haben« (ebd.: 58). Solche Aussagen lassen sich kaum anders deuten als
eine normative Riickbindung an eine Geschlechterhierarchie.” Fiir eine is-
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lamische >Geschlechterlehre< ist die Verbindung beider Prinzipien ein
Kernstiick islamischer Authentizitit, die gegen eine westlich-universalisti-
sche >Geschlechterlehre« ins Feld geftihrt wird. Der Erfolg dieses Projektes
hingt dabei von den Individuen und ihren Kapazititen »zu zweit eine Ein-
heit zu bilden« (Foucault 1989) ab. Wie Hamida darlegt, wird Autoritit im
Sinne von Verantwortung, Pflicht zum gerechtem Handeln definiert; die
Konnotation von Autoritit und Freiheit ist nur unter den Bedingungen des
Miftbrauchs gegeben. Die Kehrseite bilden Schuld und Versagen. Der laut
Koran mit mehr >Vorziigen«< ausgestattete Mann steht mit diesen Vorzii-
gen, die er verniinftig anzuwenden hat, stirker in Gottes Schuld und trigt
ein hoheres Risiko, sich Strafen zuzuziehen. Hamida verweist auch auf die
vielen >Problemes, die eine Ehefrau dem Mann machen kann und damit
seinen hoheren Auftrag, die Ordnung, fur die er verantwortlich ist, durch-
kreuzt. Indem sie >Problemes, die die Frau verursacht umdefiniert zur Her-
ausforderung von verantwortlichem Handeln, der sich der Mann zu stellen
hat, formuliert sie zugleich das Modell des konjugalen Paares, denn Ver-
antwortung schliefst Ignorieren oder Flucht aus, impliziert statt dessen ge-
meinsame Bindung. Das Paar erscheint als eine Einheit wechselseitiger
Kontrolle. Zunehmend erfolgt in Hamidas Erlduterung eine Verschiebung.
Der Mann hat in der >patriarchalischen Familienfithrung« — hier ist zu be-
achten, dafl das dargestellte Geschlechtermodell ein Familienmodell ist
und sich nicht auf die Geschlechterbeziehung auflerhalb familiirer Bin-
dungen erstreckt — harte Arbeit zu leisten, offensichtlich dabei gegen zahl-
reiche Widerstinde anzukdmpfen, die nicht mit Gewalt, sondern durch
Uberzeugung und Vorbildwirkung zu iiberwinden sind.

Eine solche verantwortliche Funktion der Familienfithrung stellt sie als
grofle Belastung dar”, die wiederum ohne weibliche Beteiligung kaum zu
bewiltigen ist. Die verniinftige Erziehung zum moralischen Menschen, die
Hamida an anderer Stelle von der »Affenliebe« der Miitter gegentiiber ihren
Séhnen, die sie in Marokko weit verbreitet wihnt, unterscheidet, kann nur
ein gemeinsames Projekt von Eltern sein, die die gleichen Prinzipien tei-
len, wenn sie eine pidagogische Einheit bilden. Eine positive Allianz zwi-
schen den Gatten steht eine negative zwischen Mutter und Sohn, die nicht
nur die Individuen korrumpiert, sondern auch der Ordnung einer verniinf-
tigen Gattenbeziehung den Boden entzieht, gegentiber. Die Frau, als Ehe-
frau und als Mutter ist der unabkémmliche Bestandteil einer konjugalen
ehelichen Einheit. Thre Aufgabe besteht nicht nur darin, den Mann zu un-
terstlitzen, als Agentin Ordnung herzustellen etwa indem sie Kanalisie-
rungsfunktionen zwischen Vater und Kindern tibernimmt, sondern ihn als
Gegengewicht zu korrigieren, wenn er islamische Prinzipien verletzt. In-
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dem sie sich dieses Wissen beschafft, souverdn dariiber zu verfiigen weifl
und es kontinuierlich einfliefen 143t in die stete Reproduktion der islami-
schen Ordnung, wird ein islamisches »hohes Paar« (Theweleit 1980) der
wechselseitigen Kontrolle erzeugt, das aus Partnern besteht, die tiber glei-
che Wissensbestinde und Moral verfiigen, die die gleichen sozialen Visio-
nen gemeinsam unter wechselseitiger Korrektur anstreben und zugleich,
als Plus, sich des Geschlechterkampfes diszipliniert enthalten um eines
schwierigeren, dem Einzelnen (Frau wie Mann) mehr abverlangenden Pro-
jektes einer dauerhaften Gemeinschaft willen. Die Frau in diesem Modell
ist nicht schwach; ihre Unterordnung unter als gottlicher Wille definierte
rationale Regeln erfolgt aus Vernunft, ist, wenn man es so formulieren will,
fiir sie als religioser Mensch profitabel und sinnvoll — allerdings nur, wenn
der Mann seinen Part erfiillt. Tut er es nicht, setzt die weibliche Pflicht ein,
ihn dazu zu veranlassen. Hamida konzipiert somit eine Wendung durch
die Umdefinierung des Bedeutungsgehaltes. Das islamische Geschlechter-
modell beinhaltet ihr zufolge keine stete, grundsitzliche weibliche Unter-
ordnung, sondern eine reziproke Ordnung, die durch Bildung, Intellekt,
Disziplin und die Verkniipfung mit einer moralischen Gesellschaft auf-
rechterhalten wird. Es ist, wenn man den Begriff Unterordnung verwenden
will, dann eine, die an strenge Bedingungen einer minnlichen Selbstdiszi-
plinierung und Unterordnung unter eine héhere Moral — nicht an eine Per-
son, sondern an ihre Aufgabe, ihre Pflicht — gekniipft ist. In dieser Kon-
struktion wird der Gedanke der Unterordnung durch den der Umordnung
neutralisiert. Zugleich wird deutlich, dafl eine derartige, auf Moral basie-
rende Symmetrisierung der Geschlechter keineswegs ein mannlicher Gna-
denakt ist oder eine Gabe, die nebenbei erfolgt, sondern einen Wandel der
Personlichkeitsstruktur in Richtung Selbstdisziplinierung und Selbstratio-
nalisierung impliziert. Koran und Sunna bilden in diesem Modell gleich-
sam institutionalisierte Verbindlichkeiten. Das Eheleben, die Ordnung der
Geschlechter in der Ehe bilden ein als gesellschaftlich relevant definiertes
Feld der Selbsttechnologie. In diesem Feld liegt Hamidas Argumentation
zufolge eine Gestaltungsmacht bei den Frauen mit der Chance und der
Pflicht, die traditionelle Hierarchie aufzulosen und die Frauen zu Gleichen
zu machen, ein Projekt, das nur realisierbar erscheint auf der Basis >aktiver
Frauen< mit Bildung (formaler wie islamischer), hochgradiger Reflektivitit
und bestindiger Selbstrationalitit.”

Hamidas (postkolonialer) Argumentationslinie, die den Entwurf eines
weiblichen Staatsbiirgers auf islamischer Basis in der Rationalisierung der
Lebenswelt und der Geschlechterbeziehungen (und nicht mit einem Riick-
zug ins Private) enthilt, wichst aus einer Position des autochthonen, sich
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in Opposition zu Volkstraditionalismus und Postkolonialismus entfalten-
den Modernismus. Das islamistische Modell der Geschlechterbeziehun-
gen entfaltet sich in der Referenz auf diese beiden Pole und im Hinblick
auf das Projekt eines reformierungsbediirftigen zivilgesellschaftlich orien-
tierten Nationalstaates. Angesichts dieses groflen gesellschaftlichen Pro-
jektes erscheint der Aspekt der Geschlechterhierarchie als ein kleines Op-
fer, das bis auf weiteres erbracht werden mufi. Bei den Frauen der zweiten
Einwanderergeneration hingegen ist diese gesellschaftliche Argumentati-
on nicht zu finden. Bestenfalls fillt der Hinweis einer positiven gesell-
schaftlichen Wirkung der islamischen Geschlechter- und Sexualmoral.
Dieser bildet eine Reaktion der Verteidigung gegentiber des gesellschaftli-
chen Diskurses, der den Islam der Immigranten zur Ursache fiir wachsen-
de Spannungen und Spaltungen in den westlichen Gesellschaften erklirt.
Der Islam wird zum das Minus der Geburt aufhebenden Plus, zum be-
grenzten positiven Beitrag zur bestehenden Gesellschaft erklirt. Diese
wirkt gegeniiber einer Deklaration als soziale und politische Kraft der Er-
neuerung als ein geradezu bescheidenes Anliegen der Hinzufiigung. Darin
zeigt sich eine weitgehende Affirmation der westlichen Gesellschaft, die als
eigene begriffen wird. Darin zeigt sich die lokale Besonderheit in der Refor-
mulierung als Minderheit, deren Anerkennung iiber Multikulturalititspo-
litiken erfolgt. Zentral ist in diesem Kontext wiederum eine Politik der An-
tiessentialisierung — sichtbar in der Distanz zu nahezu allem, was als
traditionell definierbar ist, wobei diese Definition wiederum weitgehend
iibereinstimmt mit der Idee eines modernen Universalismus —, die in ei-
ner Bewegung der Absetzung vom Kollektiv in die Reprisentation des
Selbst miindet. Zugleich bedingt der Anschluf an die lokalen Diskurse
eine Idee islamischer Weiblichkeit, die nicht nur in bezug gesetzt ist zur
traditionellen Weiblichkeit der Elterngeneration, sondern zu den Imagina-
tionen und sichtbaren Umsetzungen einer >deutschen Weiblichkeit« (viel-
mehr zu bestimmten Facetten, zu denen nicht die konservative zihlt), die,
wenn auch kritisch, aber durchaus nicht in allen Details negativ betrachtet,
sich automatisch als Maf3stab des Vergleichs aufdringt.

Das wire jedenfalls eine Erklirung fiir die weitgehende Absenz einer
ideologischen Debatte iiber die Frage der Geschlechterhierarchie bei den
Frauen, die in Deutschland aufgewachsen sind. Der Schwerpunkt liegt ein-
deutig auf der Verteidigung des Islam einerseits und dem Aufbau der isla-
mischen Persénlichkeit in der Diaspora andererseits. »Die Maddchen, so
berichtet eine Muslima in fortgeschrittenerem Alter, »blithen richtig auf,
wenn sie erfahren, dafl der Islam ihnen auch Rechte gibt und nicht nur
Druck bedeutet«. Aussagen wie diese spiegeln wieder, daf} die Affirmation
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des Islam in der zweiten Immigrantengeneration schwergewichtsmiflig
reflexiv und formalisiert ist und dafl diese Schwerpunktsetzung eine Reak-
tion auf 6ffentliche Diskurse ist, die den Rechtscharakter als Grundlage der
Wertung hervorheben. Diese Perspektive zeigte sich zum Beispiel ein-
drucksvoll wihrend einer Wochenendveranstaltung (von den Veranstalte-
rinnen als Da’'wa-Wochenende bezeichnet) in einer Moschee, die von ilte-
ren (das heifft mindestens zwanzigjihrigen) und langjihrigen Muslimas
fiir Middchen aus islamischen Familien zum Thema Frauen im Islam abge-
halten wurde. Auf sichtbar grofles Interesse stieflen bei den Midchen, von
denen die jiingsten 15, 16 Jahre alt waren, Aussagen wie die, dafl die Wahl
eines Fhemannes bei der jungen Frau liegt und dafl ein nachweislich guter
Muslim nicht von den Eltern abgelehnt werden diirfe; dafl vor der Ehe-
schlieBung Gelegenheit bestehen miisse, sich ausreichend kennenzuler-
nen. Geradezu enthusiastische Reaktionen rief die Stellungnahme hervor,
daf} es vom Islam her keine weibliche Pflicht zur Hausarbeit gebe und auch
nicht zur Erziehung der Kinder, wobei das letztere allerdings im natiirli-
chen Interesse der Frau liege. Die Hausarbeit sei eine Pflicht des Mannes;
wenn die Frau sie tibernimmt hat sie, wie auch fiir die Erziehung, An-
spruch auf Entlohnung ihrer Arbeit oder die einer Hilfe. Zudem sei der
Mann dazu verpflichtet, seiner Ehefrau den gleichen Lebensstandard zu
bieten, den sie vor der Ehe hatte. Das bedeutet unter anderem, daf8 eine
Frau ein Recht darauf habe, ihre Ausbildung weiterfithren oder ihren Beruf
weiterhin auszuiiben. Geraten wird zu entsprechenden Eintragungen im
Ehevertrag, die dann rechtliche Wirkung haben. Die freudige Uberra-
schung wich allerdings einer schweigenden Reserviertheit als eine Musli-
ma (deutscher Abstammung) einwarf, daf nichts dartiber hinwegtiuschen
konne, dafl die Frau eine Stufe unter dem Manne stehe und dafl ihm ein
Mehr an Rechten zustehe, wie das, auch bei vorheriger schriftlicher gegen-
teiliger Festlegung, sich eine zweite Frau zu nehmen; man kénne nur ver-
langen, schuldlos geschieden zu werden.”

Schweigen einerseits und die achselzuckende Bemerkung, es gebe halt
Dinge, die festgeschrieben seien und die man durch Gegenargumente
nicht aus der Welt schaffen kénne andererseits scheinen den Umgang mit
dem Hierarchie-Aspekt zu bestimmen. Er erfihrt, und das macht den Un-
terschied zu Hamida aus, keine ideologische Uberformung. Die Selbstdar-
stellungen geben Auskunft dariiber, dafl zwar personliche Einschrinkun-
gen durch die Religion wie das Einhalten der Riten und der Verzicht auf
auflereheliche Sexualitit als Opfer und Bestitigung der Selbstdisziplinie-
rung betont werden, aber was die koranischen Definition der Geschlechter-
ordnung angeht, steht der Egalisierungsaspekt auf Kosten des Hierarchie-
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Aspektes im Vordergrund. Denn der Egalisierungsaspekt ist eine der we-
sentlichen Grundlagen fiir den Entwurf als autonomes Subjekt wie auch
fur Anerkennungspolitiken. Das im Zeichen und in den institutionellen
Riumen des Universalismus gewachsene Projekt des authentischen
Selbst, das auf gegenseitiger Anerkennung beruht und empfindlich auf
asymmetrische Beziehungen reagiert, steht dem Hierarchie-Aspekt feind-
lich gegeniiber. Der offensichtliche Widerspruch, der in der angefiihrten
Episode durch eine einzelne Frau in dieser Runde aufgeworfen wurde,
wihrend die anderen Expertinnen dazu neigten, ihn zu tibergehen, ist
nicht 16sbar. Er wird verdringt, weil er nicht mit dem Entwurf des Selbst
kompatibel ist.

In einzelnen Erzihlungen wird verschiedentlich auf die Moglichkeit
der polygamen Ehe und damit auf eine Praxis, die mit dem Entwurf des
konjugalen Paares nicht vereinbar ist, verwiesen. In diesem Zusammen-
hang wird im Hinweis auf den Koran betont, daf diese Mdéglichkeit zwar
vorhanden sei, aber die vom Propheten gesetzte Bedingung, dafl ein Mann
mehrere Frauen gleich behandeln soll, sei nicht realistisch; ein Mann wie
der Prophet sei dazu in der Lage, aber eben nicht der durchschnittliche
Mann. Gemessen an Hamidas Darstellung der hohen Anspriiche (s.o.), die
sich an einen Vater und die kontinuierliche Reproduktion einer wechselsei-
tigen Beziehung stellen, ist es fiir einen seriosen Muslim kaum méglich
zwei intakte Familien zu fiithren. Auch die Idee des Selbst und der Aner-
kennung des Selbst und des Anderen in der ehelichen Beziehung schliefit
diese Eheform geradezu aus. Es gibt somit keinen praktisch relevanten Be-
zug, keine lebenspraktischen und ideellen Bedingungen, so daf$ es sich um
ein artifizielles Problem handelt.7+

Ein anderer prekirer Punkt, in dem der Hierarchie-Aspekt zum Tragen
kommt, ist das zuweilen formulierte Recht des Mannes, notfalls seine Ehe-
frau durch Schlige bestrafen zu diirfen. El-Bahnassawi verweist in diesem
Zusammenhang auf Textstellen, die Gewalt in der Ehe verurteilen. Auch
dieses ist ein Thema, daf sich in den Erzihlungen kaum widerspiegelt.
Zwei Frauen haben mit der Begriindung von Miffhandlung — die eine be-
zieht sich auf physische Schlige (»er war eben doch kein richtiger Mus-
lim«), die andere auf seelische Miffhandlung bzw. Nichtachtung — die
Scheidung eingereicht. Fiir Hamida, die einzige, die dem Ehemann dezi-
diert ein Aufsichtspflicht tiber die Handlungen seiner Frau zuspricht, kann
es sich nur um einen symbolischen Akt handeln, indem ein leichter Klaps
das Ende des kommunikativen Austauschs anzeigt, wenn eine Frau sich als
uneinsichtig wider besseres Wissen gibt. Eine andere Frau winkt entspre-
chende Aussagen ab mit der Formulierung »ach weifdt du, das ist eine
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minnliche Interpretation«. Der schlagende Ehemann pafit weder zum
Selbstverstindnis als selbstbewufite, eigenverantwortliche Frau noch zum
Bild des dazugehorigen gebildeten selbstdisziplinierten Mannes, der auf
traditionelle miannliche Uberlegenheitsattitiiden verzichten kann.

An diesen Beispielen zeigt sich eine Zwangslage, die zwischen Norma-
tivitit und Selbstkonstitution entsteht und die im Rahmen der Anerken-
nungspolitiken noch verschirft wird. Was im Koran geschrieben steht, ist
nicht in Zweifel zu ziehen; es gibt Auslegungsspielriume, aber die miissen
rational begriindbar und diirfen nicht der Willkiir unterworfen sein, sonst
ist die miihselig erarbeitete Authentizitit in Gefahr. Die Aushandlung in
der offentlichen Arena allerdings 1i3t die Strategie des stillschweigenden
Ubergehens und Aufschiebens nicht mehr zu. Sie lagert die Themen nach
ihren eigenen Kriterien, etwa dem Messen an universalistischen Rechts-
prinzipien und verlangt Stellungnahmen, die den vorwiegend alltagstheo-
retischen Hintergrund der jungen Frauen nicht entsprechen und sie in
Reprisentationspolitiken zwingt, die von ihren persoénlichen Motiven weit
entfernt sind. Verantwortlich gemacht und angesprochen zu werden als
Expertinnen fiir ein weltweit verbreitetes Kollektiv und ideologische und
praktische Ausformungen, die ihren Horizont {ibersteigen, vornehmlich
im Bereich weiblicher Rechte und der Geschlechterbeziehungen, droht ihr
Projekt der individuellen Authentizitit und Gleichheit in den Hintergrund
zu riicken, minimiert zu werden durch ein durch den Raum schweifendes
und Lokalititen vergleichendes >globales< Denken. Das erklirt die Traditi-
onsabstinenz der jungen Frauen und eine strukturelle Dynamik, mit der
die einzelnen, um Anerkennung kimpfenden Subjekte zu tun haben und
mit der sie in verschiedenen Formen konfrontiert werden.

Aushandlungen zwischen den Geschlechtern in der Alltagspraxis

Bisher haben die symbolischen Auseinandersetzungen der Neo-Muslimas
um die Konstruktion der Geschlechterbeziehungen im Vordergrund ge-
standen. Erkennbar ist eine Suche nach Formen, die authentisch sind, aber
nicht traditionell. Die Wandlung der Geschlechterordnung kann nur erfol-
gen, wenn sie gleichzeitig die symbolische und die materielle Ebene erfafdt,
wenn »eine Transformation der Kategorien der Wahrnehmung« (Bourdieu
1997: 98) sich mit praktischem Handeln verkniipft. Ein Problem der jun-
gen Frauen besteht darin, Kategorien der Wahrnehmung jenseits eines
partikularen traditionellen Rahmens zu finden und in die ehelichen Bezie-
hungen praktisch zu tibertragen. Im Alltagsleben werden sie damit in
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spontanen Interaktionssituationen konfrontiert. Zwei geschiedene Frauen
im Untersuchungssample, und zwar Frauen, die von sich aus, gegen den
Willen der Eheminner, die Scheidung initiiert und angesichts der fehlen-
den islamischen Rechtsprechung in Deutschland (vgl. Shah-Kazemi 2001)
mit betrichtlichen Schwierigkeiten durchgesetzt haben, zeigen an, daf es
zu Zerreifproben kommen kann, die nicht mehr zu meistern sind. Eine
dritte schildert Episoden, unscheinbare Alltagsereignisse, die beispielhaft
einen Transformationsprozefl der Wahrnehmungskategorien vor Augen
fithren. In einer dieser Episoden wird sie von zwei (deutschen) ehemaligen
Schulfreundinnen eingeladen, mit ihnen eine Abendvorstellung im Kino
zu besuchen. Die folgende Erzdhlsequenz setzt ein mit der Reaktion auf die
Einladung:

»... hab ich gesagt, »ich glaub ja nicht, so abends.«< >Ja warum?< >Das wird meinem
Mann nicht gefallen und wegen dem Kleinen<und so. Sagten die >wieso, das ist doch
dein Recht, ist doch klar und warum denn nicht und die Minner kénnen ja auch
gehen und kommen, wann’s denen pafit, die kénnen ja auch mal auf den Kleinen
aufpassen.< ... Hab ich gesagt »nee, das ist nicht das Problem, der paflt auf seinen
Sohn auf, macht der 6fters.< Das ist jetzt nicht so einer, der sagt, du muft. Nee, also,
ist ja sein Kind. Hab ich gesagt >nee, gehen wir lieber tagsiiber ins Kino. Ich mein,
bei uns, ist’s eh nicht so unbedingt erfreulich hiufig, dafl man ins Kino geht. Das
letzte Mal war ich vor sechs Jahren im Kino. Nee, weil bei meinen Eltern friiher,
wenn ich gefragt hab, darf'ich ins Kino, dann war immer gleich was los. Ich war ein-
mal im Kino. ... Ja, ja, ins Kino, da gehen immer nur die schlechten Midchen hin.
Nee, ins Kino geht man immer nur, wenn man halt so Anmache im Kopf hat oder so.
Ist so dunkel. Na ja, das verfiihrt halt immer zu anderen Dingen. Ja, also, anstindige
Midchen haben nicht ins Kino zu gehen. Ja, und diese Einstellung herrscht seit eh
und je. Das ist aber 'ne Tradition, ne. Und, ja, die haben mich angerufen, »gehste ins
Kino?<>Ich glaub net, aber ich kann ja mal fragens, schadet nichts. Habe ich meinen
Mann gefragt, hor mal so und so, und dann hab ich halt so einen auf Mitleid ge-
macht, so hah und ich arme Frau und der Junge, der macht mich verriickt und du
hast ja gar keine Ahnung, was das fiir einer ist und ich bin mit den Nerven ganz am
Ende und was weif3 ich hab ich da so gemacht, wie so kurz vor'm Selbstmord und so
(lacht). Ja, also, ich brauch einfach mal, daf ich die Tiir hinter mir zuknalle und ohne
Kind aus dem Haus gehe. ... Ich sag, »ich méchte mal, dafé ich so mit meinen Freun-
dinnen von frither, so aus der Schule, so wie in guten alten Zeiten, daf wir so in Café
oder so, dafl wir einfach mal—«, kein Kind, das war meine einzige Dings. Daraufhin
hat mein Mann gesagt »ja, wenn du unbedingt ins Kino willst, dann kann ich ja mit
dir ins Kino gehenc«. Ich sag >nee das ist nicht dasselbe, es geht mir ja gar nicht um
den Film und die A. ist bestimmt auch mal froh, wenn sie den M. (thren Sohn) ein
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bilchen los ist, daf wir mal so richtig fft, Ausatmen.<>Okay, Schatz, wenn dir so viel
dran liegt, dann geh, aber versprich mir eins, du darfst es keinem erzihlen<. Hab ich
gesagt >ja mein Gott, das hort sich ja an, als wiird ich sonstwas machenc«. >Nee, nee
Quatsch, ich hab natiirlich Vertrauen zu dir, sonst wiird ich dir das gar nicht erlau-
benc. Ja und da hab gesagt >was heift hier erlauben?< Ich sag >du hast mir doch nicht
alles zu erlauben oder bist du der lie—«. Dann kam das wieder, so als ob das so gni-
dig von ihm wire, ja ich erlaub dir, ins Kino zu gehen, ne.

Und das hab ich halt alles meiner Mutter so erzihlt. Da sagt sie, ja klar und >sei
doch froh und du hast ja einen tollen Mann< und so. »Ja< sagt sie »stell dir mal vor,
wenn jetzt irgendein anderer Trottel herumtratscht«. Du sollst nicht sagen, dafl du
ins Kino gegangen bist, ja, weil die anderen, die machen mich dann schlecht. Das ist
halt nicht gut, wenn ich sage »ja ich war im Kino.« Ja dann sagen die >héh, der Mann,
der hat seine Frau nicht im Griff«. Das hat mein Mann gesagt, es ist halt nicht gut,
daR die Leute dann reden. >Nee, nee, aber ich will, dafl du dann auch mal einen sché-
nen Abend hast, mal ein bilchen abschaltest. Geh und viel Spafl und alles, aber
komm nicht allzu spit<. Um 20 Uhr war die Vorstellung. Daheim war ich um viertel
nach 11, glaub ich. »Ach, du bist ja noch wach«. Sagt er »ja meinst du, ich schlafe, be-
vor du kommst«. Als ob er so— Wachhund. Ja, meine Freundinnen noch so >ja, mein
Gott, X. stell dich nicht so an<. Obwohl, er hat ja gar nichts gesagt, aber ich hatte
schon Angst, ich hatte sie schon drauf vorbereitet, mein Mann <unverstindlich>. »Ja
Gott, wir sind drei Weiber, wir gehen ins Kino und die Minner, die sind nur auf der
Leinwand. So. Stell dich mal net so an.<« Hoh. Ich mein, an so was hat er jetzt tiber-
haupt nicht gedacht, ich mein, der weifl auch, daf ich nicht irgendwas vorhab. Ich
mein, er traut mir, ich selber wiirde das auch nicht tun, auch wenn ich nicht verhei-
ratet wir. Ja, das ist halt nur irgendwie im Kino. Hat er gesagt, wenn du jetzt im Café
oder mit denen zu Hause, hitte ich keine Bedenken. Nur im Kino, ist halt nur dieser
schlechte Ruf.

Und meine Mutter, die mag meinen Mann eh, ist ihr Lieblingsschwiegersohn
und jetzt ist er in thren Augen noch mehr gewachsen. >Oh, daf er dich ins Kino lif3t.
So ein anstindiger Charakterzugs, ne. >Jas, sagt sie immer, >du kannst froh sein, daf}
du so einen hast, der dir <unverstindlich>«<. Ja, dann hab ich dann widersprochen >ja
warum denn Mama, das ist doch auch mein Recht, ich will doch auch mal. »Ja, was
heiflt hier dein Recht und iiberhaupt und du bist die Mutter und du hast fiir das Kind
zu sorgen.< Ich sag >ja und er ist auch der Vater, das ist unser Kind, nicht mein Kind-.
»Ja, stimmt.< Ja, dann fangen wir da an, diskutieren wir, diskutieren wir und dann
endet’'s immer, hach, du mit deinem deutschen Denken. Du denkst einfach zu
deutsch. Dann endet das meistens so ich <unverstindlich> sag >das hat eh keinen
Sinn, mit dir zu diskutieren.< >Ja, ja< (gehaucht). Nee, weil ich finde das selbstver-
stindlich und warum denn nicht. Und dann sagt sie immer >ja, deine Freunde beein-
flussen dich.< Sag ich >nee, wieso?< Geht das immer so.«
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Afaf hat, wie auch viele der anderen islamischen Frauen, keine ausgeprig-
ten theoretischen Konstruktionen tiber die islamische Ehe zur Hand. Es
sind alltagspraktische Episoden wie die geschilderte, in denen zum Vor-
schein kommt, daf} ihre Vorstellungen in Richtung einer Beziehung, die
den Geschlechtern gleiche Rechte und den gleichen Handlungsradius zu-
spricht, laufen. Zentral ist im Rahmen dieser Vorstellungen zwar eine
grundsitzliche Anerkennung von differenten Geschlechterrollen, aber in
einer liberalen Form, die individuelle Bediirfnisse, wenn sie nicht der
Funktion entsprechen, akzeptiert. Offensichtlich besteht, und das zeigt
sich nicht nur bei Afaf, bei aller Zustimmung ein Widerstreben, sich aus-
schlieRlich auf weibliche Pflichten, vornehmlich Haushalt und Kinderer-
ziehung, beschrinken zu lassen. Afaf argumentiert nicht mit dem Islam.
Es ist fur sie — deutlich im Gegensatz zu ihrer Mutter, der sie den Posten
einer kulturell verankerten, aber vergleichenden Beobachterin und Kom-
mentatorin itber mehrere Kulturen (die deutsche, die islamische, die Afaf
aus eigener Anschauung unbekannte traditionelle ihres Heimatlandes) zu-
weist —, vielmehr selbstverstindlich, dafl der richtig verstandene Islam
nicht die Ursache fiir eine alltagspraktische Hierarchie zwischen den Ge-
schlechtern ist. Threm Ehemann, der im tibrigen erst seit wenigen Jahren
in Deutschland lebt, hat sie in dieser Hinsicht kaum etwas anzulasten. Er
verhilt sich fair, argumentiert nicht mit ihren Mutterpflichten und verzich-
tet somit, wie der Kommentar der Mutter verdeutlicht, auf ein kaum wider-
legbares Argument und auf ein Recht, dafl ihm als Ehemann zusteht. Er
insistiert nicht auf eine starre Zuordnung von Rolle, Funktion und Recht
nach Geschlecht. Trotz der gegenwirtigen Arbeits- und Rollenteilung,
nach der er berufstitig und sie Hausfrau ist, tibernimmt er »ofters« das
Kind. Insofern sind die Argumentationshilfen ihrer beiden deutschen
Freundinnen tiberfliissig; sie laufen ins Leere, weil sie nicht den eigentli-
chen Punkt treffen. Afafs Ehemann ist besser als der Ruf, der ihm als Mus-
lim und Araber vorauseilt. Er geriert sich nicht als einer, der sich nur an
seinen eigenen Interessen und abstrakten Regeln orientiert.

Das eigentliche Problem, das Afaf hier aufwirft, ist nicht das der indivi-
duellen Kontrolle, die ein Mann sich tiber eine Frau erlaubt. Das Problem
besteht vielmehr in der Einbindung in eine ethnisch begrenzte doxische
Ordnung sozialer Beziehungen, die die persénlichen Ideen, Handlungen
und Interaktionen tiberwacht und sie unabhingig von den Arrangements
einzelner in Beziehung zueinandersetzt und bewertet. Ein korperloser und
sinnentleerter kultureller Code, von Afaf als Tradition umschrieben, er-
greift von den einzelnen Gewalt und verfithrt sie zu Handlungen und

254



VI. D1E ISLAMISIERUNG DER GESCHLECHTERBEZIEHUNG

Selbstdefinitionen, die bei rationaler Uberpriifung keine Grundlage auf-
weisen. So wehrt Afaf zunichst den Vorschlag, abends ins Kino zu gehen
automatisch ab. Aber sie sieht sich selbst nicht als »unanstindiges Mad-
chen«, das »Anmache im Kopf hat«. Die Reaktion des Ehemannes zeigt,
daf} noch nicht einmal praktische Erwigungen im Spiel sind; er hat gar
nicht in Betracht gezogen, dafl sie Absichten hegt, ihn zu hintergehen.
Auch die anderen, die sich in diesem doxischen Ordnungsgeflecht anma-
Ren beteiligt zu sein, die »Trottel«, die tratschen konnten, sind anschei-
nend mehr abstrakte oder jedenfalls marginale Gréflen, die nicht ihren All-
tag bestimmen. Es gibt somit eigentlich keine logischen Einwinde, die
gegen den Kinobesuch sprechen. Aber es gibt internalisierte Gegenkrifte,
die eine im Doxa verankerte Textur der Geschlechterbeziehung gestalten,
auf die die einzelnen respondieren und der sie ihre eigenen Interessen und
ihr Selbstverstindnis unterordnen. Diese Ordnung, die wie Afaf demon-
striert, von den jungen Frauen in Frage gestellt wird, weil sie in den produ-
zierten Praktiken und Kategorisierungen nicht mit der Selbstformierung
ubereinstimmt, entzieht sich weitgehend der Kommunikation; dieselbe
Sache ist mit unterschiedlicher Sinnauslegung und Handlungskonsequen-
zen belegt und bringt Unberechenbarkeit in die Interaktion. So fragt Afaf,
sich dem Ritus beugend, ihren Mann um Erlaubnis, sie spielt ihm eine
Begriindung vor, sie befiirchtet, dafl er eine Szene macht, weil sie so spit
nach Hause kommt und verstimmt nimmt sie sein Wachsein als Kontrolle
wahr. Die Geschichte verliuft zwar zu ihren Gunsten, aber durchweg mit
Erlaubnis. Um das, was sie als ihr Recht definiert zu bekommen, ist sie von
ihrem Ehemann und dessen Fihigkeiten, sich von den Bindungen an eine
Tradition und seiner Risikobereitschaft der sozialen Kontrolle gegeniiber
zu befreien, abhingig. Er zeigt sich durchaus flexibel, er achtet ihre Bediirf-
nisse, aber er reagiert dabei auch wie ein »Wachhund«. Thr wiederum wird
klargemacht, daf seine Ehre, sein Ruf abhingig ist von dem was sie tut,
weshalb sie sich nicht unbeschwert an ihren Bediirfnissen orientieren
kann. Indem sie auf ihr Recht insistiert, kann sie diese komplizierte Archi-
tektur einer sozialen Beziehung, die auf Reziprozitit und nicht auf Paralle-
litat beruht, nicht auflésen ohne sie zu zerstéren, sondern lediglich eine
Anlagerung aushandeln. In dieser Szene spiegelt sich wieder, was tentativ
auch in anderen Erzdhlungen sowie in den Beziehungen zu den Eltern ent-
halten ist: die Koexistenz zweier Texturen von Sozialbeziehungen. Die eine
ist durch Reziprozitit (oder ein Spiel der Reziprozitit, die freilich auch die
Form von Kontrolle annehmen kann), Inbeziehungstehen (auch in Form
von Auseinandersetzungen) gekennzeichnet, die partiell auch Ritualisie-
rung und Hierarchie einschlieft. Die andere kann man als eine Form der
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Parallelitit beschreiben, in der einzelne autonom ihren Zielen, Bediirfnis-
sen und Interessen folgen, sicherlich nicht unabhingig voneinander, aber
mit der Idee von Subjektzentrierung und Unabhingigkeit.

Die Koexistenz dieser beiden Texturen durchliuft die Erzihlungen der
jungen Frauen wie ein roter Faden und bildet vielleicht auch ein Schliissel-
motiv fur ihre Islamisierung. Trotz der Listigkeit, die mit der Textur der
Wechselseitigkeit, mit ihren Verpflichtungen, Riicksichtnahmen, Kontrol-
len und sozialen Spielen verbunden ist, vermag sie auch im positiven Sin-
ne ein Gefiihl der Verbundenheit auszubilden. Sie hat ihre eigenen For-
men der Anerkennung, die, verglichen mit der Textur der Parallelitit,
deren Beziehungsformen manchmal als »kalt« bezeichnet werden, die sta-
biler, sicherer erscheint als jene, die durch Leistung und Authentizitit oder
Sentimentalitit zustande kommt. Diese Form der Anerkennung — Hatice
zum Beispiel verbindet sie mit dem Begriff der Gastfreundschaft, indem
eine Sorge um das Wohlbefinden des anderen, der fiir einen Moment zum
Zentrum der Aufmerksambkeit wird, zum Ausdruck kommt — bildet fiir die
jungen Frauen ein positiver, ein verteidigungswerter Bestandteil der ethni-
schen Kultur.”s Sie bildet, zusammen mit den faktischen Abhingigkeiten,
eine bestimmte Form des Selbst, die Suad Joseph als »connective self« be-
zeichnet (Joseph 1994, 1998). Die Textur der Parallelitit hat, wie in verein-
zelten Schilderungen klar herauskommt, vor allem Erfahrungen der Ver-
einzelung, der Enttiuschung und des limitierten Respekts zu bieten. So
besteht, vom Gefiihl her, wenig Motivation, die Textur ginzlich zu wech-
seln.”® Die Idee eines universalen Islam wiederum integriert beide Textu-
ren durch die Vorstellung eines Menschen, der zugleich sich selbst und an-
deren gegeniiber verantwortlich ist, der in einem ausgewogenen Verhiltnis
mit Rechten und Pflichten belastet ist und sich dariiber als ethisches Selbst
erfihrt. In die eheliche Beziehung flieRen beide Texturen ein. So, um wie-
der auf die letzte Erzahlpassage zuriickzukommen, argumentiert Afaf ih-
rem Ehemann gegeniiber nicht mit ihrem Recht, sondern appelliert an sei-
ne Sorge um sie: Weil ihr abgeschlossenes Dasein als Hausfrau und Mutter
in einer Wohnung in einem Mehrfamilienhaus in einem Stadtteil, in dem
sie noch keinen kennt, sie »fertig macht«, braucht sie Abwechslung und
sucht nach einem Arrangement mit ihm statt ihn mit einer gefalten Ent-
scheidung zu konfrontieren. Allerdings geht ihr seine Sorge auch zu weit.
Sie interpretiert sie eindeutig als Kontrolle (»wie ein Wachhund«).

Wie unklar bzw. divers die Vorstellungen sind, geht aus der Bedeutung
des Schutzes hervor. Eine Lesart, die >hohere Stufe<, auf der der Mann steht
zu erkldren, ist der Schutz, den er der Frau, als Schwicherer, bieten soll.
El-Bahnassawi etwa spricht von »Beschiitzung«, ohne daf klar wird, wovor

256



VI. D1E ISLAMISIERUNG DER GESCHLECHTERBEZIEHUNG

(1993: 39). In manchen Erzihlungen wird dhnlich unprizise auf eine
Schutzfunktion verwiesen. Andere Frauen argumentieren mit Verantwor-
tung in der Konnotation von Konjugalitit und Einbindung des Mannes in
die Kernfamilie. Wiederum andere empfinden sich nicht als schutzbediirf-
tig und weisen das Argument des Schutzes rigoros zuriick. Sie entfernen es
aus dem reinen Geschlechterkontext, wie etwa in der folgenden Ausfiih-
rung:

»Das kommt ja auch immer, warum die Frauen diese Kleidung sich * wiinschen
oder anziehen, warum es muslimische Frauen zu den Fundamentalisten zieht.
Dann kommen "se immer, ja, weil sie den Schutz der Gemeinschaft zeigen, daf sie
das wollen und so. Aber das kann nicht das sein, ja. Weil, ich hab meine Familie er-
zogen, ich hab meine Familie betreut, meinen Vater, meine Mutter und meinen
Mann. Mein Mann kam neu nach Deutschland, ja, ich hab meinen Mann auch ver-
walten miissen in dem Sinne, ich mufite ihn integrieren, ja. Und ich hatte noch nie
den Schutz eines Mannes gehabt. Grad umgekehrt, Minner hatten meinen Schutz.
In der Tiirkei wir ich froh, wenn ich den Schutz meines Mannes dann hitte. Weil, da

kenn ich mich nicht aus.«

Schutz ist hier, im Unterschied zu biologischen Argumenten, mit Wissen,
mit Verteilung von Wissen und dariiber mit der Verteilung von Positionen
gleichgesetzt. Schutz, konnotiert mit der Sorge um andere, mit Betreuung,
ist nicht linger abhingig vom Geschlecht, sondern mit erworbenem Wis-
sen und seiner praktischen Reichweite, die lokal variiert. Dieses letzte Zitat,
wie auch die Kino-Geschichte, ist als Verweis darauf zu sehen, dafl nicht
nur die Geschlechteressentialisierung der Tradition abgelehnt wird, son-
dern ebenso eine, die aus dem modern-universalistischen Islam erwachsen
kann und wiederum Raum fiir Beziehungsspiele bietet. Hier scheinen die
Neo-Muslimas dufierst wachsam zu sein. Gleichfalls zeigt sich, dafl es kei-
ne festumrissenen Richtlinien gibt, sonder eine Bandbreite von Vorstellun-
gen und Umsetzungen vorhanden ist.

Das erldutert, wiederum an einem konkreten Beispiel, Afaf. Die folgen-
de Passage schlief3t direkt an die Kino-Geschichte an. Sie kann verstanden
werden als Revidierung ihrer dort eher ohnméchtigen Position, denn nun
legt sie dar, daf? sie durchaus als »autonomes Individuum«handelt und sich
ihren Mann >erziehen«< kann:

»Letztens hab ich 'ne Freundin angerufen, hab ich gemeint, morgens um neun, die

wohnt in M., deswegen hab ich gesagt: >Was hiltst du davon, mal zu mir zu kom-

men? Ich mach dann Frithstiick<«. Hat sie gemeint »ja, ich wiird ja ganz gerne, aber
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ich kann nicht<. Hab ich gemeint: >Ja warum, hast du deinem Mann net Bescheid
gesagt? Dann schreib ihm 'nen Zettel oder ruf ihn auf der Arbeit an.< So mach ich
des. Wenn ich mal irgendwo weg mufl. Damit er sich halt keine Sorgen macht. ... Ich
mein das ist ja kein Problem, das ist Vertrauen, oder ich bin ja nicht eingesperrt. Das
ist ja mein Recht. Ich mach ja nichts Verkehrtes oder so. Sagt sie: >Nee, das ist nicht
das Problem. Mein Problem ist, daf ich nichts gekocht hab.< Mein Gott, was fiir ein
Problem, hab ich mir gedacht. Die kann nicht kommen, weil sie nichts gekocht hat!
Ich sag »ja dann schiebst du 'ne Pizza in den Ofen, wenn du kommst, oder du kaufst
ein Hihnchen vom Wienerwald< oder so was. Ich mein, wenn ihr Mann jetzt nicht
Kisebrot essen will, ich mein so Ménner gibt es, dann holt man halt mal was War-
mes. >Also huch, um Gottes Willen, da kennst du ja meinen Mann net. Der sagt, ja
wenn du schon zu Hause bist, wenn du schon nicht kochst, ich mein, wozu bistn
sonst da, so ungefihr ja. Die Frau, wenn’se daheim ist, dann hatt’se wenigstens was
Anstindiges zu kochen. Hab ich gesagt: >Hor mal zu, jetzt will ich dir mal was sagen,
das wir fiir mich bestimmt kein Grund. Wenn mich jetzt jemand anruft und mir ist
grad danach und ich mdcht weg, dann ist das fiir mich kein Grund zu bleiben, nur
weil ich nicht gekocht hab.<« Und mein Mann ist da halt locker. Ich hab gesagt: >Ich
kann auch den ganzen Tag daheim sitzen, aber das Wetter macht mir Kopfschmer-
zen oder mir ist nicht danach oder ich faulenze, dann mach ich halt nur mal 'ne
Wurst warm oder essen wir Thunfisch oder so. Es muf nicht immer gekocht sein.<
»Ja, ja< (gefliistert), als hittich ihr was vor den Kopf geschlagen, >du hast halt so einen
guten Mann.< Das hat nichts mit einem guten Mann zu tun, ja, das vielleicht auch,
aber es, wie du es deinem Mann halt beigebracht hast sozusagen. ... Und naja, dann
auch, »oh, wenn ich das meinem Mann sagen wiirde. Du denkst ja viel zu deutsch.
Und und und du bist ja so deutsch, dal du dir so was erlauben kannst« oder so, ne.
Ja, es finden dann halt immer stindig diese, ja du, du, du, du machst es, aber ich
mach das nicht. ... Die ist sogar jiinger als ich, aber, ich kann nicht zu dir kommen,
ich hab nichts gekocht. Da hort’s bei mir auf. Da kénnt ich mich so aufregen, ne. ...
Es ist halt, wie man’s dem Mann angewdhnt, wie locker der Mann ist. Das ist halt
auch immer dieses Verstindnis zwischen Individuen.«

Afaf fithrt hier an, da durchaus und ohne grofle Reibungsverluste durch
Konflikte Moglichkeiten bestehen, die >Geschlechterrolle< zumindest in-
haltlich gestalten — vorausgesetzt, man ergreift als Frau die Initiative und
143t sich nicht durch minnliche Anspriiche einschiichtern. Sie handelt, es
wird nicht ganz klar, ob gezielt oder nicht, aber sie hat Kontakte zu zahlrei-
chen islamischen Frauen und Frauengruppen, so daf anzunehmen ist,
daf sie sich mit diesem Gegenstand intensiv auseinandergesetzt hat, nach
der bereits oben beschriebenen Devise, dafl die Erledigung von Haushalts-
pflichten fiir die Frau »nicht obligatorisch ist ..., sondern ... als freundliches
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Entgegenkommen ... ibernommen wird« (el-Bahnassawi 1993: 187). Sie
argumentiert nicht mit Pflicht oder Perfektionszwang, sondern mit sponta-
nen Bediirfnissen, denen zu folgen sie als ihr personliches Recht versteht.
Geradezu provokativ wirft sie hin, sich zuweilen dem Faulenzen zu wid-
men und nur eine rudimentire Mahlzeit zuzubereiten. Wiederum ge-
horcht sie gerade eben den Regeln, immerhin bereitet sie etwas zu und ihr
von der Arbeit heimkehrender Mann findet stets etwas auf dem Teller vor,
aber sie hiitet sich vor einem Perfektionssyndrom ebenso wie vor einer
minnlichen Kontrolle ihrer Selbstdefinition, ihrer Zeit und ihres Raumes.
Sie erfiillt ihre Pflichten, aber sie ordnet ihnen nicht alles unter. Sie hilt
sich, um es in Anlehnung an Stauth (1993: 185f.) zu formulieren, an den
Ritus, an die minimale Form als informelle vertragliche Basis einer inter-
aktiven Beziehung, aber sie differenziert genau, was sie tun muf} und was
sie tun will. Sie widersetzt sich so weit es geht dem Begriff eines abstrakten
Pflichtbewufitseins, der die Alltagshandlungen definiert und ordnet, aufler
sie befindet es als schwarz auf weif? in den islamischen Quellen vorhanden.
Ansonsten hat sie ein klares Bild dariiber, daf} Alltagsstrukturen in Interak-
tion und Aushandlung, in ein »Verstindnis zwischen Individuen« einge-
bunden sind und keine Frage von Doxa oder (ménnlich definierter) Ortho-
doxie sind.

Die Frage des Kochens mag banal sein, aber es handelt sich um einen
markanten konkreten und symbolischen Gegenstand, der die Machtbezie-
hungen und Positionen innerhalb der ehelichen Gemeinschaft ordnet. Fiir
die jungen islamischen Frauen ist diese Frage von besonderer Bedeutung
bei der Suche nach weiblicher (islamischer und sozialer) Identitit in der
Abgrenzung zur traditionellen islamischen weiblichen Identitit, deren Zu-
standsbeschreibung im Kern immer den Hinweis auf Kiiche und Kochen
enthilt und in der Abgrenzung zu modernen Formen, die sich auf die Ne-
gation des Traditionellen griinden und im Positiven nur auf rechtliche For-
meln der Gleichstellung bzw. der aufrechnenden Gleichwertigkeit (wie
gleiche Bildung und Erziehung) zuriickgreifen kann wie auf den Zufall,
»einen guten Mann« zu haben, der sich Kontrolliibungen enthilt. Sie spie-
gelt den Wandel in den Geschlechterbeziehungen und die Suche nach neu-
en Formen tiiber die Integration von Koran und Sunna, die in dieser Frage
aufgrund ihrer historischen Betrachtungsweise nur ansatzweise hilfreich
sind, mit aktuellen Lebensbedingungen wider. Die oben geschilderte Epi-
sode gibt deutlich wieder, dafl es sich bei dieser Frage um einen offenen
Raum handelt, der verschiedene Praktiken zuldfit. Gleichzeitig kann man
an der Reaktion der Freundin ablesen, daf} kein Zweifel daran besteht, daf}
ihre Losung die bessere, die eigentlich legitime ist.””
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Die Idee des sich selbst steuernden und zugleich moralisch integrem
Selbst hat sich, so 148t sich als Restimee formulieren, in den Beziehungen
zwischen den Geschlechtern fortzusetzen. Damit verbindet sich kein radi-
kaler Wandel der Geschlechterrollen — Ehe und Kinder sind fester Bestand-
teil der Lebensplanung —, sondern eine Erweiterung, die sichtbar ist in der
Selbstverstindlichkeit der weiblichen Berufstitigkeit und einer minnli-
chen praktischen Verantwortung fiir den Haushalt und die Kindererzie-
hung. Ehe und Kinder — der Vorstellung nach zumeist zwei, die sorgfiltig
erzogen werden; eine Planung, die dem Projekt des sozialen Aufstiegs ent-
spricht (Bourdieu 1982: 530) — sind ausnahmslos fester Bestandteil der Le-
bensplanung, die wiederum durch die Islamisierung bestirkt wird. Zentra-
ler allerdings erscheint die Intention der Symmetrierung der Machtbezie-
hungen zwischen den Geschlechtern. Hinsichtlich der Partnersuche wer-
den Vorkehrungen getroffen, um zu vermeiden, sich an einen traditionell
eingestellten Mann zu binden und sich von ihm traditionalisieren zu las-
sen. In den Ehen sind praktische Politiken des Ausgleichens ersichtlich,
aber im Kern steht nicht Gleichheit in der Form von Parallelitit mit der
Gefahr »Selbstentfaltung, den Griff nach den Sternen des Ichs ... gegen
Familie auszuspielen« (Beck/Beck-Gernsheim 199o0: 11), sondern in einer
Form von Reziprozitit und Anerkennung des Anderen, eines partikular-
personlichen und zugleich universalisierten Anderen. Das bildet fiir die
jungen Frauen den Gegensatz zu einer traditionellen, auf stereotypen Ge-
schlechterrollen und soziale Exklusion durch véllige >private< Abgeschlos-
senheit beruhenden Form.

Zentral ist nicht die Aufthebung der Geschlechterrollen, sondern ihre
Reorganisierung, ihre Enttraditionalisierung durch die Aufhebung einer
als traditionell definierter Ungleichheit. Sozialisierter, verinnerlichter Ha-
bitus des »connective self« (Joseph), die Idee gleicher individueller Rechte
und islamische Moral als Technik der Kontrolle verbinden sich zu einem
Geschlechtermodell der »Stilistik der Existenz zu zweit« (Foucault). Weib-
liche Anspriiche auf Gleichheit und Anerkennung werden in der Konstruk-
tion des konjugalen islamischen Paares abgesichert. Partner werden in
eine enge Beziehung gesetzt durch eine iiber Rechte und Pflichten defi-
nierte >Betriebseinheit< Ehe plus Familie, an der beide zu arbeiten haben,
die aber auch, wenn das Zusammenspiel nicht funktioniert oder wenn ei-
ner systematisch die Regeln bricht, wenn keine Liebe und kein Respekt
mebhr da sind, auflésbar ist. Damit stehen die Subjekte als persénliche Tra-
ger dieser Einheit im Vordergrund. Der Islam definiert den Rahmen fiir
eine reflektive Partnerschaft, die getragen wird von einer Ethik der Verant-
wortung, die sich sowohl von der Idee einer traditionellen Geschlechterrol-
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len-Ehe mit ihren >subpersénlichen« Machtdifferenzen wie von einer Indi-
viduen-Ehe mit ihrer >hyperpersénlichen«< Zentrierungen absetzt. Diese
Partnerschaft bedingt einander dhnliche Subjekte mit vergleichbaren Ka-
pazititen an habituellem und kulturellem Kapital sowie Bildungskapital,
deren Akkumulation im Zeichen symbolischer Auseinandersetzungen um
die soziale Position fiir sich und die Nachkommen steht.

Es handelt sich um einen Prozef, der beide Geschlechter einschliefit.
Auch den jungen islamisierten Minnern, jedenfalls einem Teil von ihnen,
ist offenbar daran gelegen, das traditionelle Geschlechtermodell zu tran-
szendieren. Offensichtlich ist aber auch, dafl es sich nicht um einen auto-
matisch ablaufenden Prozefl handelt, sondern um lokale Auseinanderset-
zungen um alltagsweltliche Partikel und um intersubjektive Aushandlun-
gen. Aus der Sicht der Frauen sind es vor allem sie, die Frauen, die die
Asymmetrien aufspiiren, benennen und in eine gerechte Praxis islami-
scher Ethik dberfithrt sehen wollen. Das bedeutet die Zuschneidung
minnlicher Privilegien, die als nicht islamisch gelten, auf ein weibliches,
ein strikter kontrolliertes Mafl. Aufzeigbar ist es an situativen Praktiken.
Dazu gehort die ethische Verantwortung, verstanden als »Sorge um sich
selbst« (Foucault), die sich auf andere auszudehnen hat, sich zum Beispiel
nicht in 6ffentlichen Schwimmbidern erotischen Anfechtungen durch
kaum bekleidete fremde Frauen auszusetzen und in &ffentlichen Riumen,
wie es gewohnlicherweise von den Frauen verlangt wird, Selbstdisziplin zu
itben und, wie im Koran formuliert, den »Blick zu Boden zu richten« statt
ihn auf anwesende Frauen und Midchen zu heften. Die Techniken islami-
scher Dezenz gelten somit weitgehend fiir beide Geschlechter. Symmetrie-
rung durch freiwilligen Verzicht und wechselseitige Anerkennung der Ver-
antwortungen und Pflichten ist der eine Teil. Der andere ist die Anerken-
nung des weiblichen Parts, soziale Verantwortung fiir die Kinder, fiir die
Muslime, fiir die Klasse, fiir die Gesellschaft, fiir sich selber als effizienter
Akteur in diesen Bindungszusammenhingen zu tragen, sich als pflichtbe-
wufite, transzendierungsbereite, entscheidungs- , vergleichs- und diskurs-
fihige und deshalb anerkennenswerte Individuen zu definieren sowie ent-
sprechend zu handeln.

Fir die Frauen bedeutet der Ruickgriff auf den Propheten, der wie eine
Frau es formulierte, »Frauen nie etwas Schlechtes angetan« hat, und der
die Prinzipien islamischer Gerechtigkeit verkérpert, Sicherheit. Er verleiht
ihnen einen Interventionsrahmen zur Artikulierung und Verteidigung
weiblicher Interessen. Er lif3t sie erkennen, wo Machtspiele ansetzen. Thre
Bindung an den Islam macht sie zu legitimen Akteuren gegen symbolische
Gewalt in den zwischengeschlechtlichen Beziehungen, aber sie erzeugt
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auch Unsicherheiten. Auch wenn sich, wie Al-Azmeh (1996: 13f.) anmerkt,
die gegenwirtige Idee Islam in den westlichen Metropolen als eine Art >Is-
lam light< unter der Ausblendung vormoderner Hierarchisierung darstellt,
so bleiben kritische Aspekte {ibrig. So gestattet zum Beispiel der Islam Be-
ziehungen islamischer Minner zu nicht islamischen Frauen, aber nicht
umgekehrt. Die Wahlmoglichkeiten der Manner an méglichen Partnern
sind somit hoher als die der Frauen. Diese miissen nicht nur die Bedin-
gung der Konversion stellen, sondern sie haben tiberdies durch die islami-
sche Dezenz, die Politik der Einschrinkung des Begehrens und der Exklu-
sivitit fiir den Ehemann Wettbewerbsnachteile. Zwar mag es gelingen,
sich einen fiir die Familie sorgenden Ehemann zu modellieren, aber ver-
breitet ist die Furcht, diesen an eine attraktivere Frau, zumal eine, die nicht
an den Islam gebunden ist und die ihre Attraktivitit voll ausspielen kann,
zu verlieren. Die multikulturelle Gesellschaft birgt somit unkontrollierbare
Gefahren. Man kann die Ehe, die Familie von innen festigen, aber gleich-
wohl besteht eine Involvierung in das dsthetische Regime der Konsumge-
sellschaft und ihre Bilder und Maf3stibe weiblicher Attraktivitit. Dem ste-
ten Vergleich ausgesetzt sind es nicht nur die >inneren Werte<, Moral und
Ethik, die eine erfolgreiche Paarbeziehung erzeugen, sondern auch eine
profane Sorge um den Korper, um die persénliche Attraktivitit und Kon-
kurrenzfihigkeit. Islamisierung bedeutet, wie vermutet werden kann, und
dieser eine Aspekt ist wahrscheinlich nur ein Hinweis darauf, kein Ruhe-
kissen, das >Leben gemif} des Islam« kein zu erreichender Zustand, son-
dern ein Prozef3, der in steter Auseinandersetzung mit einem »Auflen<, mit
anderen Dynamiken und mit anderen Personen steht.
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